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PRESENTACIÓN 

El centenario del Santuario de La Tirana, recién acabado de celebrar, ha puesto 

en vigencia, una vez más, la fuerza avasalladora de la fe popular. El peregrinaje a 

la tierra sagrada del pueblo de La Tirana nos remite, una vez más, y sobre todo 

nos insta a una mejor comprensión de él. 

Acostumbrados a tener imágenes no esenciales de este fenómeno, nos hemos ido 

quedando-con figuras externas, a menudo asociadas a danzas, trajes y demás 

hechos con coloridos, que una manifestación como ésta nos puede evocar. 

El Cuaderno de Investigación Social que acá presentamos, pretende entregar 

elementos analíticos, de interpretación y de vivencia del fenómeno del peregrinaje. 

Analíticos, en cuanto entregan, sobre todo el texto de Tennekes y Van Kessel 

en:"Estructura y Anti-Estructura en el Peregrinaje a La Tirana y Otros Santuarios 

del Norte Grande de Chile", elementos de juicio que auxiliados por las ideas del 

antropólogo escocés Víctor Turner mediante el uso de conceptos como estructura, 

anti-estructura y communitas que aplicados al fenómeno del peregrinaje son 

altamente ilustrativos para comprenderlo. Presentadas las ideas de Turner, los 

autores del ya mencionado articulo la confrontan con las ideas de Sallnow, quien 

realiza una critica a Turner en base a las observaciones hechas en Huanca, al sur 

del Perú. Por último, los autores explicitan sus propios comentarios críticos frente 

a las ideas de Turner, esto último, sobre todo si se compara el tipo de peregrinos y 

su ética social en Chile respecto a Perú. Finalmente, nos ponen en guardia sobre 

el uso a veces esquemático que se le adjudican a ciertas ideas, y nos revelan la 

importancia del análisis, en particular de cualquier fenómeno, para luego 

contrastarla con las ideas. De interpretación, en tanto el segundo artículo, escrito 

por Tennekes y Koster "Iglesia y Peregrinos en el Norte de Chile: Reajustes en el 

Balance de Poderes", nos suministran interesantes elementos críticos para 

entender la compleja relación entre una Iglesia Católica Oficial y la religiosidad de 

los pobres expresada en sus cantos y danzas. 

El análisis e interpretación de las relaciones entre estos dos regímenes religiosos, 

uno oficial y otro popular, el de los bailarines, nos remite a la dimensión histórica 

de la presencia de la Iglesia Católica en la zona, presencia que sólo empieza a 

aparecer una vez finalizada la Guerra del Pacifico. Si lo comparamos con su 

presencia en el centro o sur del país, tendremos que decir que su estadía en el 

Norte Grande es relativamente nueva. 

El análisis histórico emprendido por los autores parte por una caracterización del 

rol de la Iglesia Católica antes de 1950, en la que esta iglesia se presenta como 

una estructura vertical y poco familiarizada con las necesidades del catolicismo 



Cuaderno de Investigación Social N°18 1986 
 

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

 

popular. Por otro lado, a partir del año 1950, los peregrinos empiezan a 

estructurarse como régimen religioso, donde se destacan esfuerzos serios por la 

orgánica interna de los bailes, que se puede destacar en, por ejemplo, la 

obtención de personalidad jurídica; formación y educación de los bailarines 

jóvenes, etc. Finalmente terminan los autores haciendo una caracterización del 

régimen religioso popular después de 1973, donde de una situación de alianza con 

la Iglesia Oficial se pasa a otra situación, esta vez caracterizada por la 

incorporación. 

Por otro lado, el artículo de Piet Koster "Religiosidad Popular y Régimen 

Eclesiástico en el Norte de Chile", nos ofrece una visión bastante profunda y a la 

vez una caracterización de lo que es la religiosidad popular de base católica. Este 

artículo nos remite a consideraciones litúrgicas de este régimen religioso popular, 

tales como la liturgia, los contenidos de la fe, la ética, etc. Y nos pone como 

elementos de comparación lo que es la liturgia eclesiástica. En el fondo, el articulo 

llama la atención a las profundas divergencias entre el mundo oficial y el mundo 

popular, divergencias que pueden ser palpadas en la celebración de la fiesta de La 

Tirana, por ejemplo. 

Finalmente, el articulo de Armando Vergara, bailarín y seminarista que lleva el 

nombre de "El Rostro Alabador del Bailarín del Desierto: Vivencia e Identidad en 

torno a "María del Carmen", nos invita y nos da una imagen interna de lo que es el 

pertenecer a un baile religioso, de los valores que los anima y de los problemas 

que deben enfrentar en la nueva situación con respecto a la Iglesia Católica. 

El Centro de Investigación de la Realidad del Norte, acoge con entusiasmo no 

disimulado los trabajos de los doctores Tennekes, Van Kessel y Koster, así como 

el de A. Vergara, por cuanto estos temas se inscriben dentro de la línea de 

investigación que nuestro Centro privilegia. Esto por la sencilla razón, que 

cualquier intento de elaborar un modelo de desarrollo regional desde la base, y 

que ignore el potencial religioso de las masas populares, está condenado al 

fracaso. Esta afirmación que pudiera ser radical no lo es tanto, si analizamos con 

detención el contenido del presente Cuaderno de Investigación Social. Más aún, si 

tomamos en cuenta que de cada ocho nortinos uno acude cada año a los centros 

de peregrinajes. 

Dentro de los autores regionales, la acción de la Iglesia Católica y del movimiento 

de peregrinos sobresale por su inestimable peso, tanto histórico como ético, por 

sus tradiciones y por su eco de propuestas en la sociedad. Los peregrinos, por su 

particular visión del mundo, que arranca de una tradición sincretista y por su 

potencial de lucha en aras de mantener su identidad como grupo. Sin embargo, 

cierta tradición no ajena a los intereses del régimen eclesiástico, nos ha 
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acostumbrado a pensar que Iglesia Católica y peregrinos constituyen una sola 

unidad armónica, en la que los conflictos entre ellos obedece sólo a cuestiones 

formales, tales como el lugar y hora del culto, por sólo citar un ejemplo, pero en el 

fondo nos daremos cuenta que ello está expresando un conflicto de carácter 

sustantivo. Es precisamente este último aspecto el que se reseña en los artículos 

incluidos. 

Queremos por último resaltar, que la publicación de los artículos aquí presentados, 

pretende potenciar la reflexión sobre nuestra realidad regional, tomando como vía 

de entrada la variable religiosa, variable de inestimable peso en nuestra zona y 

que, de una u otra forma, ayuda a la configuración de nuestra llamada identidad 

regional. 

 

 

 

 

COMITÉ EDITORIAL 
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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 



Cuaderno de Investigación Social N°18 1986 
 

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

 

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. 



Cuaderno de Investigación Social N°18 1986 
 

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

 

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 
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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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IGLESIA Y PEREGRINOS EN EL NORTE DE CHILE: REAJUSTES EN EL 

BALANCE DE PODERES 

Hans Tennekes y Piet Koster (Amsterdam) 

 

Introducción  

La simbiosis que observamos en América Latina entre el régimen eclesiástico y la 

religiosidad popular remonta a una alianza estratégica colonial entre Iglesia y clase 

popular: entre un régimen religioso ortodoxo, de origen aristocrático-burgués, 

foráneo y centrado hacia afuera y, por otra parte, una masa popular religiosa de 

campesinos y obreros mineros de origen indio y mestizo y de inspiración 

sincretista. En los distintos contextos nacionales, históricos, políticos y 

coyunturales observados en el continente, puede originar esta antigua alianza 

estratégica una variedad de maniobras tácticas de ambas partes: autoridad 

eclesiástica y dirigentes populares, sean éstos del medio político, social o 

religioso. 

En la vida religiosa de un sector importante de la población del Norte Grande de 

Chile, el peregrinaje constituye un fenómeno central. Uno de cada ocho nortinos 

realiza todos los años un viaje como peregrino a uno de los santuarios marianos: 

La Tirana, Las Peñas o Ayquina. De estos peregrinos, las sociedades de bailes 

religiosos forman el núcleo fuerte y bien organizado, que reclutan sus 12.625 

miembros casi exclusivamente de la población obrera de puertos y campamentos 

mineros. Las actividades de estas sociedades unidas en asociaciones y una 

federación, están orientadas a organizar su peregrinaje al santuario de su 

referencia, donde han de bailar como elemento fundamental de la liturgia popular 

que allí se desarrolla. Parte considerable de sus miembros realiza el peregrinaje 

motivado por una promesa. En una situación de crisis personal -especialmente en 

caso de enfermedad- se promete a la Virgen ir a bailar, durante tres a más años, 

el día de su fiesta en el santuario. Los que no bailan suelen realizar-bajo promesa 

o por devoción, otras tareas de culto en el santuario, como músico, dirigente, 

porta-estandarte, enfermero, etc. y muchos de ellos han cumplido anteriormente 

con bailes para la Virgen. Todos ellos se consideran devotos de la Virgen: los que 

están inspirados por una devoción duradera hacia Ella. 

Desde hace varios decenios, este peregrinaje anual forma el teatro de la lucha de 

competencias, y de poder, entre las sociedades de bailes y la Iglesia Católica, una 



Cuaderno de Investigación Social N°18 1986 
 

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

 

lucha en que además, se mezclan detentadores de poder político y económico. De 

esta lucha por el poder data este artículo. 

Es necesario, para comprender la situación, recordar que la posición de la Iglesia 

en el Norte Grande es diferente de la que observamos en el Centro y Sur del país. 

El aparato eclesiástico en la región costera y minera del Norte se ha formado sólo 

a partir de 1879, año en que Chile conquistó los yacimientos salitreros de Bolivia y 

Perú en la Guerra del Pacífico. En la primera mitad de este siglo, la influencia de la 

Iglesia se había debilitado notoriamente en esta región, como consecuencia de la 

turbulencia e inestabilidad que ocurrieron durante y después de la Independencia. 

Cuando en la segunda mitad del siglo la región costera y la pampa se poblaron de 

mineros, obreros portuarios, etc., se fue formando una sociedad nueva en la que 

la vida religiosa se desarrollaba en gran parte fuera del alcance del clero. Al 

constituir su aparato administrativo en la región, la Iglesia Chilena ya tenla que 

superar un atraso considerable en la nueva sociedad nortina. Así es que sus 

esfuerzos para aumentar su influencia en el pensar y actuar religiosos de las 

masas populares, fueron recibidos con mucha reserva. Esta reserva era mayor por 

cuanto la Iglesia tomó, en el contexto de la política de chilenización gestado por el 

gobierno de Santiago, una actitud bastante patriótica, a la vez que se negó a 

apoyar el partido de los obreros, en el contexto de la lucha de clases que se 

manifestaba con creciente vehemencia. 

Las relaciones entre Iglesia y detentadores del poder político y económico, en esta 

región como en otras partes del país y del continente, han sido bastante 

ambiguas. Por una parte, siempre se han necesitado los unos a los otros, de modo 

que podemos hablar de una comunidad de intereses, o una simbiosis. Por otra 

parte, sabemos que ambos, Iglesia y Estado, siempre han buscado ampliar su 

dominio de poder a costa de la otra parte, y que siempre ha existido entre ellos 

una contradicción de intereses, o una rivalidad. En el Norte Grande, sin embargo, 

esta simbiosis y esta rivalidad cobran un carácter particular. La política del 

gobierno en Santiago se llevaba en función de los intereses de la élite económica 

y de los empresarios comerciales y mineros de las provincias nortinas. Las 

regiones conquistadas en 1879 fueron explotadas como colonia interna de Chile. 

La Industria Salitrera formaba la principal fuente de ingreso del gobierno chileno. 

Así constituía la pampa nortina, con sus reservas mineras estratégicas, el talón de 

Aquiles para los círculos del poder político: fuente de riquezas y divisas, pero 

también vulnerable por el aislamiento y por las intenciones revanchistas de los 

paises vecinos. El hecho que precisamente en esta región la clase obrera, bajo el 

liderazgo de dirigentes marxistas radicales, tempranamente comenzaran una 

lucha empedernida por mejorar sus condiciones de vida, transformé la situación 

del Norte lejano en una preocupación constante para la élite de la sociedad 
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chilena. Intranquilidad en el campo laboral era tan amenazante para los círculos 

del poder en Santiago como para los empresarios del Norte. No sólo la Iglesia, 

también el Estado tenía un gran interés en reforzar al máximo el control del centro 

sobre esta región periférica. Pero esta coincidencia de intereses no excluía la 

rivalidad. Así, la Iglesia se ha ido presentando en el transcurso del tiempo, como la 

defensora de los pobres, lo que significó un reforzamiento de su posición frente al 

Estado y la élite política que lo controlaba. 

El peregrinaje anual a los santuarios desérticos se realizaba en el contexto de este 

conjunto de relaciones entre la Iglesia Católica, los detentadores del poder po-

lítico-económico y una clase obrera conciente y militante conformando un factor 

activo en el balance de poderes como veremos más adelante. Este articulo intenta 

precisamente destacar este factor, poco considerado en la literatura pertinente, 

analizándolo a través de su desenvolvimiento durante un periodo más prolongado. 

Nuestro tema central es la formación de las organizaciones de peregrinaje y su 

posterior integración en la Iglesia como un régimen religioso independiente que se 

ubica, al interior del dominio de la religión católica, al margen de y en oportunidad 

aun en oposición a la Iglesia. Dado el hecho que el fenómeno peregrino en los tres 

santuarios mencionados más arriba no es idéntico, nos referimos aquí en 

particular a la situación respecto al santuario de La Tirana, que cuenta con el 

número más grande de peregrinos. 

 

1. El Monopolio poco eficiente del régimen religioso de la Iglesia Católica: la 

situación antes de 1950 

El peregrinaje a los santuarios marianos del Desierto de Atacama forma parte del 

complejo de pensar y actuar religioso que se llama catolicismo popular, o 

religiosidad popular católica, es decir, la religión de las masas populares de 

América Latina que se llaman católicos, que en la liturgia y doctrina oficial de la 

Iglesia Católica Romana, sólo juega un papel reducido. En aquellas regiones del 

continente, donde un sector importante de la población es de ascendencia 

indígena, como es el caso del Norte Chileno, la religiosidad popular lleva en más 

de un aspecto las características de sincretismo. El “pueblo”, es decir, la masa de 

la población, llamada clase popular, mantiene en su religión toda clase de 

elementos de culto precristianos y ha transformado, además, prácticas de culto 

hispano católicas a su propia manera, reinterpretándolas. En forma  más o menos 

exitosa celebra su propia religión al margen de la vida eclesiástica oficial, 

encontrándose, ora con la tolerancia, ora con las ofensivas ortodoxas de parte de 

la autoridad eclesiástica. Casi como por instinto, se guarda distancia del ojo 

vigilante de la Iglesia, siguiendo sus propios caminos con silenciosa pero 
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indeclinable persistencia, que se merece admiración. Se reconoce la autoridad 

eclesiástica como la tradicional administradora de algunos sacramentos 

indispensables, como el bautismo, bendiciones, etc., o como la fuente necesaria o 

proveedora de implementos de culto popular, como imágenes, agua bendita, etc. 

Pero el pueblo no se ha preocupado nunca por la doctrina ortodoxa, ni se ha 

sentido satisfecha con la liturgia sacerdotal, ni se ha sentido "en casa", social ni 

culturalmente, en los templos triunfalistas, ni jamás se ha identificado con el 

aparato administrativo de la Iglesia y su ambiente elitario-burgués. Si bien la 

Iglesia, como administradora del culto oficial y como proveedora de una serie de 

servicios religiosos indispensables, ocupa una posición monopólica, ella ejerce 

poca influencia sobre el pensar y actuar religioso de las masas populares. Sólo por 

el papel que ella juega en las grandes celebraciones multitudinarias de las 

devociones populares tradicionales celebraciones referentes a Semana Santa, la 

figura del Cristo sufrido, la devoción a la Virgen, etc.- que mayormente están 

concentradas en los centros de densa población y que en su consecuencia son 

más fáciles de controlar por la Iglesia, el clero puede fomentar la esperanza de 

conducir la religiosidad popular por "sendas más apropiadas". El catolicismo oficial 

de la Iglesia, y el catolicismo popular de la clase mayoritaria, se contraponen, por 

eso, de la siguiente manera: A un lado está la jerarquía clerical y los laicos fieles 

de práctica dominical (de cuyo medio se reclutan los sacerdotes y que proveen a 

la Iglesia de los recursos materiales necesarios), cuyo pensar y actuar religioso se 

caracterizan por la doctrina católica ortodoxa y la liturgia hispano-romana. Al otro 

lado se encuentra la masa popular católica, que, vista desde la perspectiva de la 

Iglesia, hace figura de una clientela, de inhábiles (inhabilitada), pasiva, 

desinteresada teológica y litúrgicamente, pero necesitada de protección. Pero 

encubierto por aquel papel de público asistente, el pueblo esconde su propio 

mundo vivencial religioso. 

En términos de liderazgo, culto y base social, podemos elaborar esta 

contraposición de la siguiente manera: En oposición a la organización del clero 

jerárquicamente estructurado, existe un complejo bastante difuso de re-

presentaciones y prácticas, donde ciertamente la necesidad de liderazgo todavía 

es casi existente, pero donde laicos ocupan las funciones de dirigencia, por 

ejemplo en las sociedades de peregrinos y bailes religiosos. Referente al culto 

observamos una contraposición entre una Iglesia sacramentalista y las prácticas 

de devoción popular. La Iglesia sacramentalista se legitima teológica, bíblica y 

jurídicamente. La religión popular devocional y afectiva se legitima más bien por su 

práctica generalizada e irresistible, su antigua tradición de hecho, y a veces su 

tolerabilidad teológica ("no es contrario a la fe y la moral", aun si las corrientes 

ortodoxas y puritanas, dentro de la Iglesia lo ponen periódicamente en tela de 

juicio). La base social de la ortodoxia católica romana la constituye la élite de la 
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sociedad y la clase media. El catolicismo popular es casi exclusivamente asunto 

de la llamada clase popular. En esta oposición de clases se hacen todavía sentir 

las antiguas agrupaciones étnicas de la sociedad colonial y sus contradicciones. 

Las clases dominantes se desenvuelven contra un trasfondo histórico de la 

tradición cultural hispano criolla y el correspondiente conjunto de roles sociales. La 

clase popular, aunque en Chile muy concientizada y políticamente movilizada, 

sigue siendo la herencia espiritual del mestizaje, que en la sociedad colonial jamás 

fue aceptado como una ciudadanía con plenitud de derechos. 

Contra este trasfondo social, cultural e histórico, precisamente hay que estudiar el 

fenómeno del peregrinaje dirigido a los Santuarios Marianos del Norte Grande de 

Chile. En esta región, como en otras partes de Chile de América Latina, celebra 

cada comunidad local mayor anualmente su fiesta patronal, y está generalizado el 

fenómeno de peregrinajes hacia lugares donde se encuentra alguna imagen 

milagrosa de una virgen o un santo. Ambos fenómenos está relacionados por 

diferentes razones y circunstancias. Una imagen de un santo patrono puede 

conseguir la fama de ser milagrosa, iniciando simultáneamente un proceso de 

creciente atractividad que conduce visitantes, devotos y peregrinos de afuera 

hacia la fiesta patronal del pueblo. Así es posible que una fiesta de pueblo se 

transforme, poco a poco, en una fiesta de peregrinos de toda una región. Tal 

desarrollo ha conocido también la "imagen de La Tirana". A principios del siglo 

pasado -cuando el desarrollo salitrero todavía no habla afectado a oasis y a 

bosques posteriormente reducidos a desiertos-La Tirana conocía una población 

mínima de carácter de fiesta peregrina. En las décadas del cincuenta y sesenta de 

este siglo, ya no quedaba casi nada de la comunidad local original, pero una vez al 

año revive el pueblito virtualmente muerto, cobijando durante una semana 

decenas de miles de devotos de la Virgen del Carmen. 

Un rasgo típico de las fiestas patronales y de los santuarios peregrinos, tanto en el 

campo de Bolivia y Perú, como en el Norte de Chile, es el bailar en homenaje al 

Santo y no pocas veces en cumplimiento de una promesa o manda. Esta antigua 

tradición observamos también en la fiesta de La Tirana. Aquí como en los 

santuarios de Ayquina y Las Peñas, obtuvo este rito del bailar a la Virgen, un lugar 

cada vez más central en el culto popular. Estos bailes, que se ejecutan en 

conjuntos y que tienen una coreografía muy complicada exigen la organización de 

una sociedad en la que los bailarines se preparan, bajo la dirección de un 

'caporal', a su peregrinaje. En el periodo que precede a 1950, estas compañías de 

bailes tenían una estructura organizativa diferente y más sencilla, comparándola 

con la contemporánea. En zonas rurales, estos conjuntos tendían a conformarse 

de los miembros de una(s) familia(s) extensa(s), siendo su dirigente o caporal uno 
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de los principales jefes de familia, el que dirigía tanto la parte religiosa como la 

parte organizativa del peregrinaje. En las compañías de los campamentos 

salitreros, donde no quedaba nada de las antiguas estructuras familísticas, se 

ejercía el liderazgo también según el mismo modelo informal y patriarcal. Las 

actividades de las compañías de bailes religiosos eran bastante reducidas. A la 

semana del peregrinaje precedían sólo algunas semanas de preparación en el 

santuario mismo, la coordinación de las diferentes compañías y sus actividades 

era casi nula. Cada conjunto realizaba su culto en forma casi autónoma y por lo 

demás eran todos dependientes de la Iglesia para asuntos como son la 

celebración de la Misa de Gloria y la solemne procesión que llevaba la imagen de 

la Santa. 

Como marco contextual del desarrollo de la tradición peregrina no es suficiente 

considerar solamente la relación ambigua entre Iglesia y religión popular; hay que 

tomar en cuenta también el trasfondo de la lucha obrera tal como ésta se 

desarrollaba en la industria salitrera, con sus minas, puertos, ferrocarriles. La 

población obrera, reclutada primero de las regiones agrícolas y ganaderas andinas 

adyacentes, y posteriormente del campo del Norte Chico: las provincias de 

Atacama y Coquimbo, tenía una existencia triste y dura, sin esperanzas y sujeta a 

sangrientas represiones. Desde el fin del periodo peruano se libraba una dura 

lucha de clases, dirigida por un sindicalismo militante, en que el posterior Partido 

Comunista de Chile (la más antigua del continente, fundada precisamente en el 

Norte salitrero) jugaba un papel gula. La historia del movimiento obrero en estas 

provincias se caracteriza por largas y duras huelgas laborales, que muchas veces 

terminaban en represión sangrienta y algunas veces al precio de miles de 

víctimas. Los períodos de "tranquilidad" que seguían, eran tiempos de esclavitud 

sin esperanzas y periodos en que el sindicalismo en la clandestinidad se 

reorganizaba para preparar nuevas actividades y movimientos. 

El control de los mineros en los campamentos cercados era casi impermeable. En 

el desierto no habían otras fuentes de existencia, y no habla adonde dirigirse. En 

este ambiente -donde la Iglesia estaba virtualmente ausente-la religiosidad popular 

se dirigía automáticamente hacia las fiestas patronales de los pueblitos agrícolas 

ubicados en los oasis cercanos. La creciente fama de la fuerza milagrosa de la 

Virgen de La Tirana transformó el pueblo lentamente en un santuario de creciente 

concurrencia obrera. 

Este desarrollo del fenómeno peregrino respondía a una fuerte necesidad 

religiosa, originada muchas veces en situaciones de extrema emergencia social, 

económica y síquica. Pero la devoción popular, canalizada en peregrinajes, 

respondía en ciertos aspectos también a una función positiva para las empresas 
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salitreras, porque desviaba la atención y la conciencia obrera de la lucha sindical, 

calmaba el entusiasmo para las huelgas y tranquilizaba las emociones. El 

peregrinaje era un bálsamo para las heridas después de cada enfrentamiento y un 

consuelo en la dura existencia con un cheque para la justicia celestial. El 

peregrinaje ofrecía una oportunidad a los patrones y jefes, para humanizar su 

imagen, por ejemplo, concediendo “generosamente” un permiso sin salario, o 

poniendo locomoción de la compañía salitrera entre los campamentos y el san-

tuario, al servicio de los peregrinos. 

Sin embargo, los peregrinajes cumplían también funciones positivas, en tiempos 

de represión y clandestinidad, para el sindicalismo y la lucha de clases, ya que 

invocando motivos de "religión" y "sagradas obligaciones", y el "pago de una 

manda", tenía algo de intocable, aun para los empleadores. Pase lo que pase, el 

peregrinaje se realizaba. Así el peregrinaje tuvo una función de asilo. El santuario 

formaba un punto seguro de reencuentro para los obreros y sus dirigentes 

perseguidos. El contacto de éstos con "sus bases", imposible en los campamentos 

cercados, se retomaba en el santuario y se continuaba así. Al mismo tiempo, 

ofrecía la fiesta en el santuario, aunque no intencional ni conscientemente, un 

momento en que las masas obreras de los 30 ó 40 campamentos de la región 

podían reagruparse en terreno propio. Detrás del camuflaje de la fiesta peregrina 

se podía avivar el fuego de la lucha. A pesar de la reserva que sentían los 

dirigentes sindicales y políticos de ideología marxista frente a este "opio del 

pueblo", el peregrinaje funcionaba como una oportunidad en que los obreros del 

salitre retomaban valor y fuerza en la lucha por mejorar su destino. 

Desde esta época ya, tenían los dirigentes de las compañías de bailes, no pocas 

veces, experiencias en el sindicalismo, sea como miembro organizado, sea como 

dirigente en funciones y tareas de más bajo nivel organizativo. De esta manera 

adquirieron conocimientos y experiencias que desembocaron en una organización 

de peregrinos fuerte y militante, como la que se cristalizó a partir de 1960 según el 

modelo de los sindicatos. 

El desarrollo del fenómeno peregrino se realizó totalmente fuera del alcance de la 

Iglesia. La posición de la Iglesia en esta región era más débil que en otras partes 

del país, no sólo porque las masas obreras se hablan alejado de la Iglesia, sino 

también por actitud liberal-anticlerical de la élite social y económica, que conducía 

la empresa salitrera y el aparato de la administración pública. Pero la Iglesia no se 

conformó con su posición desfavorable, sino encaminó una estrategia protectora 

referente a las masas populares. Sus únicas armas -fuera de los indispensables 

sacramentos y servicios religiosos-formaban la caridad para los desamparados y 

el asilo para los perseguidos; armas manejadas en su conquista del favor del 
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"pueblo". En particular el Cardenal Caro, a mediados de este siglo Obispo de 

Iquique y de la región salitrera de Tarapacá, buscaba por medio de la predicación 

de la doctrina social de la Iglesia, recuperar el pueblo para la Iglesia -rivalizando 

así con los sindicatos marxistas-y presentándose a la vez en la figura de la "noble 

tercera potencia", ubicada entre los detentadores del poder político y económico 

por un lado,y por otro, los partidos de oposición izquierdista y los sindicatos. La 

recuperación de su posición desfavorable en la región, la reconquista de su 

tradicional clientela popular era asunto de ser o no ser para un régimen religioso 

que pretende encarnar el liderazgo espiritual de la nación y constituir como tal, una 

instancia de similar importancia que el Estado. 

Con estos temas completamos más o menos el bosquejo de la situación de las 

relaciones entre Iglesia, poder público y clase obrera durante los primeros ochenta 

años del régimen chileno en el Norte Grande. El poder seglar del estado nacional 

que se identifica con los intereses de los empresarios, se ve confrontado en este 

periodo con organizaciones laborales radicales que crecen en poder e influencia y 

que se niegan a reconocer la legitimidad del orden establecido. Por otra parte la 

Iglesia, como régimen religioso, goza de una posición no discutida de monopolio, 

ya que las organizaciones laicales formadas para atender las actividades del 

peregrinaje, están atomizadas, ejercen su actividad cada año por un breve periodo 

y se limitan a un objetivo muy concreto y reducido. Sin embargo, la iglesia tiene 

poca influencia en el pensar y actuar religioso del "pueblo". La clase obrera traza, 

en lo religioso, su propio surco. Los intentos de la Iglesia para conquistar el 

liderazgo espiritual del pueblo por su estrategia protectora y beneficiadora de los 

“pobres”, no eliminan la distancia entre ella y la clase obrera, pero, agudizan 

indudablemente la tensión tradicional entre Iglesia y detentadores del poder 

seglar, cuando cada uno a su manera pretende intensificar el control de las masas 

populares. 

 

2. Formación y crecimiento de la organización de  peregrinos como régimen  

religioso: 1950-1970. 

A partir de 1950 se transforman las organizaciones de peregrinaje poco a poco y 

de una manera cada vez más profunda a la vez que el número de sus miembros 

crece rápidamente. En primer lugar, la pauta de sus actividades se amplia 

considerablemente. Antes se limitaba a la preparación inmediata del peregrinaje 

durante dos o tres semanas, y a aquellas actividades relacionadas directamente 

con el Santuario y su culto. Lentamente, este periodo de preparación se va 

extendiendo por una parte considerable del año; tres meses, seis y hasta nueve 

meses, mientras que las actividades comprenden más que sólo los ensayos del 
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baile y del culto. Cada vez más actividades se desarrollan en casa: los 

campamentos mineros y los barrios obreros donde viven los bailarines. Mucho 

más tiempo que antes, se dedica a actividades sociales. Se invierte también más 

tiempo y atención para una buena presentación durante la magna fiesta, y se 

destina más dinero para la dignificación del culto y para los trajes de baile. No sólo 

los trajes hermoseados y los bailes presentados a la mayor perfección, también 

una música más "bonita": banda de guerra en vez de bombo y flauta, aportan al 

efecto total de la celebración en el santuario que ha de ser cada vez mejor 

organizada y masiva. 

También internamente se transforma la estructura organizativa. Las actividades 

estrictamente religiosas y del culto siguen bajo la responsabilidad del caporal. La 

dirección de los otros asuntos, en particular los asuntos organizativos, pasan a 

manos de una directiva democráticamente elegida y periódicamente renovada. 

Surge una reglamentación estricta y una disciplina acentuada. Pauta organizativa, 

esquema de reuniones, estilo de trabajo, etc., son prestados a los sindicatos, cuyo 

desarrollo interno se conocía bien. Las compañías, transformadas ya en 

"sociedades", se asocian entre ellas. Primero se forman asociaciones o centrales 

de bailes religiosos entre aquellas sociedades que se ubican en la misma 

localidad. En 1964 surge el proyecto realizado cuatro años después, de un intento 

de agrupar a todas las sociedades y asociaciones con referencia al Santuario de 

La Tirana, en una sola federación de bailes religiosos. Pocos años después se 

forman federaciones similares de los Santuarios de Las Peñas y Ayquina. Por esta 

unificación de fuerzas y recursos, es posible atender los intereses de las 

crecientes masas de peregrinos en forma más eficaz. Se encaminan conversacio-

nes y reuniones sobre asuntos como: el orden litúrgico de la fiesta, mantención del 

orden público, facilidades de transportes, agua potable, servicios de salud en el 

Santuario, etc. con autoridades eclesiásticas, civiles y militares, con la Cámara de 

Comercio, el Ministerio Provincial de Educación, carabineros, etc. La fiesta en el 

Santuario es cada vez más "su" fiesta y las sociedades y asociaciones reunidas en 

la federación se esmeran para que su fiesta sea un gran éxito en todo aspecto: 

organización, disciplina, calidad de los bailes, etc. 

Por una modernización de la antigua tradición se busca ganar el respeto de la 

opinión pública, la que tradicionalmente condena aquellas "costumbres indias" de 

los bailes religiosos, tildándolas de paganas y primitivas. Este proceso de 

modernización resulta de los constantes esfuerzos para superación y perfección 

del culto, formación y educación de los bailarines jóvenes, superación del nivel 

cultural y religioso de los peregrinos, y adaptación a las exigencias modernas. 
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En la perspectiva de este proceso de modernización, y en particular, del plan de 

otorgar a la organización una personalidad jurídica, se encuentra lógicamente la 

pretensión y la política de acentuar el carácter exclusivamente religioso de las 

sociedades de bailes. Discusiones políticas no se admiten en su interior, y nuevos 

miembros se reciben sin considerar su afiliación política. Se persigue 

reconocimiento de su derecho a las prácticas religiosas típicas y se rechaza 

decididamente que se les tilde de grupos folklóricos u organizaciones político-

sociales. 

¿Cuál es el trasfondo de este notable crecimiento y transformación de la 

organización de peregrinos? y ¿Cómo pudo realizarse un proceso de tan profunda 

transformación en tan corto tiempo? Sin pretender presentar aquí un análisis 

exhaustivo, podemos de todos modos señalar dos factores explicativos. Primero 

observamos un crecido nivel de escolaridad y de formación de la población obrera 

de la región. Antes de la Segunda Guerra Mundial el gobierno ya había 

generalizado el acceso a la enseñanza básica, en el marco de su política de 

chilenización y a pesar de la recesión económica de los años treinta. De este 

modo, la clase obrera del Norte Grande en su casi totalidad ya estaba alfabetizada 

en los años cincuenta. La radio, por lo demás con programas controlados por las 

autoridades, y en los campamentos mineros controlados también por la empresa, 

ya había hecho su entrada generalizada y sonaba el día entero por campamentos 

y barrios obreros. Para amortiguar la carencia de recreo en los campamentos 

mineros, se exhibía diariamente películas casi gratuitamente de modo que los 

obreros conocieron otros países y sociedades con un nivel de vida superior y un 

estilo de vida diferente. 

Segundo, observamos que en este período cambió el carácter del clima político. 

Más que en los años anteriores, los sostenedores del poder político estaban 

dispuestos a escuchar necesidades y deseos de la clase popular. 

Aunque el populismo chileno fue frenado en el momento en que los radicales 

rompieron su coalición con los comunistas (1948), persiguiéndolos repentinamente 

a sangre y fuego, persistió este populismo como tendencia dominante en el 

desarrollo de la política hasta 1973. El populismo reinante tuvo por efecto un 

cambio en la estrategia de los partidos proletarios y el sindicalismo, tranformando 

profundamente las expectativas de la población obrera. En adelante desaparecen 

anarquismo e ideologías revolucionarias radicales y hace su entrada una 

estrategia proletaria basada en la expectativa de una superación de niveles de 

vida y posiciones sociales dentro del sistema socio-político existente. 

Pero la situación económica, se fue modificando también en este período. La 

empresa salitrera tuvo un golpe desastroso en los años de la crisis mundial. A 
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pesar de un pequeño repunte en los años de la guerra, siguió perdiendo cada vez 

más su dinamismo. Parte de los mineros del salitre se ubicó en la gran minería del 

cobre que se encontraba en su período formativo; otra parte se trasladó a los 

puertos, integrando allí la masa del proletariado semi-ocupado. 

Estos procesos de cambio cultural, político y económico, crearon las condiciones 

para la transformación de compañías tradicionales, informales e independientes 

de bailarines a una federación de sociedades peregrinas, democrática, 

disciplinada y bien organizada, que consciente de la fuerza de las masas, se 

presenta y actúa muy segura de si misma. El cambio del clima político permite y 

explica también el hecho que las sociedades federadas luchen con tanto 

entusiasmo conquistador por la legitimidad de su propia religión y por 

consideración de su propia organización como parte oficial y reconocido en las 

negociaciones referentes a: precios de transportes, atención de salud, servicios de 

agua potable, y otros asuntos pertinentes a "su" fiesta. Con este "poder popular" 

religioso y organizado, entra un nuevo jugador en la arena político- religiosa, un 

jugador que en poco más de un decenio cobra considerables éxitos en toda clase 

de terreno: las asociaciones locales consiguen del clero el derecho de participar 

en las procesiones de sus parroquias; la federación consigue de las autoridades 

que las centenas de comerciantes deben desocupar la gran plaza de La Tirana, la 

misma que se constituye en el dominio exclusivo de los bailarines y su culto; la 

organización federal supo también ganar un pleito iniciado contra los constructores 

de una importante atracción turística en el Santuario. Además contribuyeron 

substancialmente a grandes festividades conmemorativas de la Iglesia en la zona 

organizando eventos y procesiones multitudinarias en puertos y ciudades. 

Para comprender bien estos éxitos, es necesario analizar la relación que existe 

entre el movimiento de los bailes religiosos y la Iglesia, y la que existe entre este 

movimiento y los grupos que están en el poder. Antes del gran crecimiento del 

peregrinaje y la formación del sistema organizativo asociativo, la Iglesia tenía una 

presencia más limitada en los Santuarios. Después de 1950, sin embargo, ella 

solicita visiblemente por el favor de los bailarines y peregrinos, ya más numerosos 

y organizados. Los Obispos, con todo su aparato pontifical aparecen 

sistemáticamente todos los años en la fiesta. Así, el clero da un brillo eclesiástico 

a aquella fiesta que en el fondo, le inspira tanta reserva. Obispo y clero dan 

también prestigio a la reunión plenaria anual de los dirigentes federales y a los 

congresos que la federación y asociaciones realizan todos los años, fuera de la 

semana festiva, y apoyan la formación y el buen funcionamiento de la 

organización peregrina, dando así más autoridad a los dirigentes entre las masas 

peregrinas. Las asociaciones locales de bailes religiosos son cobijadas en las 

diferente parroquias y reconocidas como organizaciones parroquiales legitimas, en 
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pie de igualdad con la “acción católica”, y similares. La autoridad eclesiástica 

ofrece a la federación la personería canónica y apoya oportunamente las 

gestiones de sus dirigentes ante las instancias civiles solicitando previsiones y 

reglamentaciones adecuadas en los santuarios. 

Al mismo tiempo, la Iglesia ofrece un mejor servicio del clero a los peregrinos y su 

liturgia, como por ejemplo la bendición de sus elementos materiales de culto. Más 

accesible será también el servicio eclesiástico en asuntos de bautismo, funerales, 

y el servicio administrativo en las parroquias, como por ejemplo, atendiendo 

certificados de bautismos, etc. 

Pero esta servicialidad y apoyo de la Iglesia tiene su precio. En consecuencia a la 

personalidad canónica otorgada, se le indican asesores espirituales a la 

federación y a las asociaciones locales. Hasta algunas sociedades tienen su 

propio asesor espiritual. El entusiasmo por la presencia e injerencia del asesor, 

está lejos de ser general entre los bailarines: En la base existe la más fuerte 

resistencia a la intromisión clerical, pero también entre los dirigentes de cumbre 

existe reserva y a veces desconfianza. Otra consecuencia de la personalidad 

canónica es, que también estatutos y reglamentos deben contar con la aprobación 

eclesiástica, y que los cantos deben ser revisados y armonizados con la doctrina 

ortodoxa, exigencias que conducen a correcciones y modificaciones impuestas 

simplemente por la Iglesia. El asesor espiritual insiste en la instrucción religiosa 

para los bailarines, en que todos deben prepararse para la primera comunión. 

Argumentan que la 'ignorancia! es uno de los más nocivos perjuicios de parte de la 

opinión pública, que ha de ser superado. Y los asesores saben muy bien lo 

sensibles que son los bailarines y sus dirigentes para la opinión pública, y el 

prestigio público. 

Este precio no se paga al contado. Suele pasar tiempo hasta que los bailarines 

estén dispuestos a hacer concesiones. En el punto de la instrucción religiosa o 

catequesis, por ejemplo, los asesores avanzan muy poco en este período. La 

relación Iglesia-organización peregrina es estrechada más por iniciativa del clero 

que de los bailarines. A la vez, los dirigentes de la organización peregrina venden 

sus concesiones a la Iglesia por el mejor precio posible. Sucede que ellos ponen 

expresamente sus condiciones a la participación en procesiones parroquiales, 

solicitadas por el clero y el Obispo, para tener la garantía de un numeroso público. 

Tales condiciones pueden ser: un lugar prestigioso en la procesión, su propio 

estandarte e imagen de la Virgen, amplio tiempo para ejecutar sus danzas y sus 

propios cantos. Con cierto, éxito intentan servirse de los asesores como 

mandados o intermediarios para atender sus diligencias ante las autoridades 

civiles, o los incluyen como miembros en sus delegaciones que ha de dar mayor 
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peso y eficacia en las negociaciones de los dirigentes. También se espera de 

parte de la Iglesia toda clase de aportes materiales y financieros. La caja de los 

peregrinos tiene continuamente saldos en rojo y "la Iglesia tiene bastante dinero", 

así creen. 

La imagen que emerge de lo anterior es la de una alianza entre un régimen 

religioso de sacerdotes y un régimen religioso de laicos. El primero parece 

dominante, pero el segundo es apenas subordinado. Se trata de un régimen de 

laicos bien organizado y militante, que se apoya en una religiosidad muy propia y 

de raíces muy profundas. Este régimen laical, es cierto, aprecia reconocimiento y 

protección, pero exige una amplia autonomía en el culto, mucho más de lo que la 

Iglesia suele conceder a los márgenes de su dominio. En vista del precio que la 

Iglesia está dispuesta a pagar por la numerosa clientela de que dispone la 

federación de los bailes religiosos, sus dirigentes tienen una carta fuerte en la 

mano, y exigen de la Iglesia un aporte estratégico en la lucha que libran por 

posiciones sociales mejores y por reconocimiento de su legitimidad. De por sí va, 

que la Iglesia también pone su pliego de peticiones. Cada uno de los aliados 

busca aprovechar al máximo la alianza para sus propios fines. Se respetan 

mutuamente, se alaban mutuamente con un decoroso culto de palabras, sabiendo 

que no se está interesado en la visión religiosa y la liturgia del otro aliado.  Se 

admiten mutuamente en el santuario, pero tratando a la vez de quitarle espacio al 

otro.  

Sin embargo, el hecho del espacio disponible en el programa de las ceremonias, 

se modifica paso a paso y sistemáticamente en favor de la liturgia eclesiástica 

oficial, y en detrimento de la propia liturgia de los bailarines. No causa sorpresa 

que, así, surge un cierto distanciamiento entre los dirigentes federales y 

asociativos y sus bases, porque aquéllos ceden, a opinión de éstos, demasiado 

fácilmente ante los deseos de la autoridad eclesiástica y, en cambio, conquistan 

pocas garantías y facilidades. La tensión entre bailarines y clero puede llevar a 

discusiones fuertes y emocionales sobre los "atropellos" de la tradición litúrgica de 

los bailarines por parte del clero y sobre toda clase de exigencias y usurpaciones 

de parte de los sacerdotes. Alguna vez es necesario que el Obispo en persona 

tranquilice los ánimos. Reserva, desconfianza y a veces rencor, en particular de 

parte de las bases frente a la Iglesia, es más que regla de excepción en los años 

cincuenta y sesenta. Los dirigentes federales y de asociaciones se encuentran en 

una posición difícil. En consecuencia de la alianza con la Iglesia, éstos tienen que 

negociar en dos frentes: hacia el clero y hacia sus propias bases. De ambos 

frentes el segundo parece aun más difícil que el primero. Las bases lanzan a 

menudo una dura crítica, reprochándoles dejación y comodidad en las 

negociaciones con la diócesis y no se dejan convencer fácilmente de la necesidad 
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de todo tipo de concesiones.  Sin embargo, no surge nunca una crisis, ni en la 

relación Iglesia-Federación, ni entre los dirigentes de la cumbre y sus bases. No 

es que los bailarines necesiten de la Iglesia para su liturgia, porque gustosamente 

la realizarían a solas y a distancia segura del clero. También porque sus 

necesidades religiosas son otras de las que el clero puede proveer. Y porque 

necesitan, en su lucha por más prestigio social, un poderoso y prestigioso 

secundante, un escenario digno y reconocido en la sociedad circundante. En las 

pretensiones y ambiciones sociales de los bailarines está la explicación del hecho 

que están dispuestos a pagar, al fin y al cabo, un precio considerable por su 

alianza con la Iglesia. 

No necesita argumento el hecho que este desarrollo de una religiosidad popular 

bastante masiva, pero poco organizada hacia un régimen religioso-popular 

formalmente institucionalizado, no puede dejar de interesar a los sostenedores del 

poder seglar. A principios del siglo actual las autoridades políticas no eran 

favorables a los bailarines y sus actividades peregrinas. Así, por ejemplo, solían 

prohibirse, en el marco de la política de chilenización, los ensayos y ejecución de 

los bailes religiosos en lugares públicos fuera del santuario. Uno de los tres 

santuarios, el de Las Peñas, fue clausurado y sellado entre 1900 y 1924 por la 

administración chilena. Funcionarios del gobierno chileno, profesores, periódicos, 

etc., ridiculizaron la tradición de los peregrinos, como expresión de primitivismo y 

falta de cultura, incompatibles con la idiosincrasia y cultura chilena. Los obreros 

peregrinos son muy sensibles a la critica durante el periodo de su lucha 

emancipatoria religioso-cultural descrito en este párrafo y reaccionan a las 

emanaciones de la opinión desfavorable que fomentaba la sociedad burguesa 

referente a asuntos que para ellos tenían tanto interés y valor. Ya se dijo que la 

"modernización" y la institucionalización organizatoria del peregrinaje en gran 

parte fueron motivadas por el deseo de legitimación y prestigio social. De hecho 

en los años cincuenta y sesenta los peregrinos ya están lejos de ser tan pobres, 

ignorantes, marginados y primitivos como lo supone la opinión pública (burguesa). 

Por eso exigen para su culto y su organización una posición digna y respetada en 

la sociedad regional y urbana. 

Los políticos -que en el marco de las tendencias populistas deben dar más 

atención a su imagen en el electorado- reaccionan a la situación en proceso de 

cambiarse, por ejemplo, peregrinando a los santuarios en sus campañas 

electorales y rezando a la Virgen públicamente. Se abstienen cuidadosamente de 

pronunciaciones y opiniones o juicios de valores, que podrían ofender a los 

peregrinos. Las autoridades civiles, siguiendo el ejemplo de los políticos cambian 

también su actitud. Se ven frente a un movimiento que “a filas cerradas” y apoyado 

en una legitimidad reconocida por la Iglesia, exige el derecho y la vivencia de su 
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propia identidad religiosa. Todo esto en un período en que el clima político cambia 

aceleradamente. Para evitar una avalancha de criticas y protestas, las autoridades 

civiles y administrativas cambian su anterior actitud enemiga, indeclinable y 

muchas veces abiertamente discriminatoria. Por su parte, los bailarines mismos 

justifican indudablemente este cambio de actitud, porque demuestran 

indiscutiblemente su disciplina en la fiesta y comprueban públicamente su 

patriotismo, integrando en su culto la bandera chilena y el himno patrio. Además, 

las solicitudes y exigencias que presentan, particularmente en los meses que 

preceden a la fiesta cuando el entusiasmo y el fuego sagrado arden, son 

totalmente razonables y atendibles. La guerra de las tramitaciones de parte de los 

servicios de seguridad, de salud, de tránsito, etc. se suaviza, y los funcionarios 

públicos se cuidan de no ridiculizar abiertamente a los bailarines; sólo en los pe-

riódicos aparecen regularmente artículos -muchas veces anónimos- en que el 

peregrinaje, las mandas y los bailes son pintados como una tragicomedia 

vergonzante. Pero, comparando documentos y artículos de prensa de principios 

de siglo, y aun de los primeros años después de la Segunda Guerra Mundial, con 

los de los años sesenta, podemos constatar una diferencia notoria. Gracias a su 

buena organización y su alianza con la Iglesia, los peregrinos supieron hacerse 

respetar en un periodo relativamente corto, de aquellos círculos que son decisivos 

para la opinión pública. 

En el período que tratamos aquí vemos cómo la clase obrera, desde hace mucho 

tiempo organizada política y económicamente y encaminada como tal en una 

lucha emancipatoria, ahora se organiza también en el aspecto religioso, 

construyéndose un régimen religioso de laicos, en que ella puede expresar su 

propia identidad cultural y religiosa. De este modo se introduce un nuevo factor en 

la constelación de poderes tradicionales. En un tiempo en que las contradicciones 

entre el régimen secular de los que tienen el poder político-económico, por un lado 

y un contra-régimen de la clase obrera organizada, por el otro, se apaciguan, 

encuentra la Iglesia en su propio terreno un sistema propio de representaciones y 

prácticas religiosas, dirigentes religiosos propios y una forma organizativa propia. 

Este régimen, sin embargo, no cobra carácter de contra-régimen, pero vemos que 

se enreda desde el comienzo cada vez más en la alianza estrechante con la 

Iglesia. Para ésta, la aparición de este antagonista de hecho no es desfavorable. 

En vez de una religiosidad popular no organizada que a lo más sería canalizable 

marginalmente, pero que quedarla prácticamente incontrolable y ni siquiera 

influenciable, la Iglesia se encuentra ahora con dirigentes religiosos, que disponen 

de una amplia clientela y con una organización que controla sus miembros. 

Gracias a su capacidad de ofrecer a su antagonista servicios apreciados, la Iglesia 

está en condiciones de pedir un "precio razonable" para estos servicios y a 

adelantar más la realización de su pretensión de liderazgo espiritual aun de esta 
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población obrera. Así, un movimiento de emancipación religioso-cultural de la 

clase obrera, resulta reforzar inesperadamente también la posición de la Iglesia. 

 

3. El régimen religioso popular después e 1973: de alianza a incorporación.  

El once de septiembre de 1973 tuvo lugar, con "luz verde" de los demócrata-

cristianos y con conocimiento anticipado de los obispos, el golpe militar que 

significó el fin del populismo político y el comienzo de un régimen autoritario 

derechista. Las profundas consecuencias de este acontecimiento pueden ser 

mencionadas aquí muy someramente. En un solo golpe desaparecen partidos 

políticos y sindicatos independientes que defienden los intereses de los obreros. 

Poco tiempo más tarde, la Iglesia constituye la única fuerza organizada de 

oposición al nuevo régimen militar, demostrando a la vez su capacidad de introdu-

cir una nueva variación al antiguo tema de la rivalidad simbiótica entre los 

detentadores del poder eclesiástico y seglar. Se presenta como protectora de la 

víctimas del régimen militar y defensora de los derechos humanos, lo que favorece 

mucho su prestigio entre el 'pueblo', y refuerza su base de poder. El régimen 

militar reacciona a esta actitud crítica de la Iglesia en forma irritada, que busca 

socavar su tradicional posición monopólica como único poder religioso 

públicamente reconocido, y a dar mucha atención y apoyo a las iglesias de la 

corriente pentecostal, que asumen una posición "más patriótica". 

La organización de los bailes religiosos sufre graves pérdidas (aunque no en la 

medida en que fueron afectados los partidos de izquierda y los sindicatos). Se 

prohiben sus reuniones, una quincena de dirigentes y bailarines son ejecutados 

por el régimen militar, unas centenas de ellos son llevados presos, y muchos de 

ellos terminan en el destierro o el exilio. Otros son detenidos y sometidos a 

"interrogatorios a mano dura". En general los bailarines, peregrinos y sus 

dirigentes son fuertemente amedrentados y aterrorizados. Sin embargo, resulta 

que la posición a-política y el carácter exclusivamente religioso ofrecen una buena 

protección contra la dictadura enemiga de los obreros. La federación y el culto de 

los bailarines siguen en pie. En tres meses después del golpe recomienzan las 

reuniones, pero ahora en locales de la Iglesia, en calidad de celebraciones 

religiosas, en presencia de un asesor espiritual, con un permiso especial de la 

autoridad militar para cada reunión y con un auditor militar en la sala. Después de 

18 meses se mitiga en algo esta reglamentación. La consecuencia de todo esto es 

que haya menos oportunidad, durante el año, para las actividades sociales de los 

bailarines. Más que en los años anteriores, el acento está en las actividades 

religiosas. Por el hecho que la protección de la Iglesia ahora constituye la 

condición para poder funcionar como organización de bailes y para ser reconocido 
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por el poder militar como organización religiosa, se ha reforzado  

considerablemente la posición estratégica de la Iglesia. Por lo mismo, ella puede 

ahora intensificar más el control sobre sus protegidos, sin que se le exijan por ello 

nuevas concesiones de su parte En particular la instrucción religiosa, que en el 

pasado siempre tuvo oposición o resistencia, tiene prioridad. Así, los asesores 

insisten en que los dirigentes de los bailes se sometan a una formación religiosa 

intensiva, mediante los cursillos de cristiandad, un adiestramiento que, en la 

situación post-conciliar, pretende agregar al clero un equipo de "laicos 

conscientes" como ayudantes en el trabajo del aparato eclesiástico en la base. 

Característico para la posición impotente de la organización de peregrinos, pero 

también para la desconfianza del régimen militar, es el hecho que además de la 

infiltración clerical -los cursillistas- aparecen también los infiltrados de los militares. 

Estos infiltrados son a veces conocidos entre los dirigentes que se cuidan ante 

ellos, despreciándolos a la vez, pero sin eliminarlos de su organización. Los 

infiltrados se introducen en las directivas, donde se les exige lealtad 

aprovechándolos para conseguir, por su intermedio, permisos de la municipalidad, 

gobernación, carabineros, etc., o para conseguir recursos y reunir fondos. 

A fin de cuentas podemos constatar que la organización de los peregrinos, si bien 

sigue funcionando, enfunda un creciente riesgo de ser incorporada y asimilada por 

la Iglesia. Durante el período en que su organización pudo operar en un contexto 

social en que la clase obrera formaba un factor de poder de interés, pudo 

mantener también su identidad frente a un aliado dominante -la Iglesia- y, donde lo 

estimaba necesario ofrecer resistencia a las pretensiones de penetración de parte 

de ese aliado. Las concesiones a que la organización accedía, eran parte de un 

compromiso entre aliados básicamente iguales. Después de 1973, cambió la 

situación: su primera fuerza - el peso político de la clase obrera- pasó a ser su 

debilidad y su vulnerabilidad. A pesar de que se trata, en la organización de los 

peregrinos y bailarines, de asuntos religiosos, ella sigue siendo una organización 

de obreros, y por tal motivo los nuevos detentadores del poder no la miran con 

buenos ojos (no la tratan favorablemente). La organización como factor de poder 

independiente dejó, con eso, de existir. Solamente bajo las alas protectoras de la 

Iglesia, ella puede continuar sus actividades.) Así surge la situación que la Iglesia 

siempre ha tratado de crear; pero que durante la constelación política anterior no 

fue fácil de realizar: la de asimilar lentamente un régimen laical de considerable 

influencia y vitalidad. En esto, la Iglesia puede con justa razón contar también 

entre su clientela a los peregrinos y bailarines en los santuarios marianos del 

desierto. Con este logro, ella ha sabido reforzar considerablemente su posición 

frente a los detenta-dores del poder seglar. 
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La organización de los bailes religiosos por la penetración de parte de la Iglesia y 

por la intimidación e infiltración de parte de los detentadores del poder político, la 

organización de los bailarines deja de ser dueña en su propia casa y podemos 

preguntarnos si realmente le queda una casa propia. Sin embargo, no hay que 

subestimar su fuerza propia, asentada en su fuerza numérica, la homogeneidad de 

sus miembros, la intensidad de su devoción y la capacidad y experiencia de sus 

dirigentes, lo que comprueba el siguiente incidente: En 1975, la Iglesia Católica de 

Chile celebró el "año de la reconciliación nacional" (una iniciativa característica 

para la posición de la Iglesia después de 1973: la de intermediadora entre pueblo 

y militares). En ese marco, estimuló en sus predicaciones a María como la Madre 

de todos los chilenos y en Iquique (el puerto de 150.000 habitantes ubicado no 

lejos de La Tirana) se preparó una gran manifestación religiosa. La Virgen 

milagrosa de La Tirana sería trasladada en procesión al puerto (la Madre 

peregrina viene a suplicar por el amor fraterno entre sus hijos) y allí estaría en el 

centro de las celebraciones, momento culminante de una campaña de seis meses. 

La federación de bailes se encargó, después de largas y duras negociaciones, de 

la procesión multitudinaria, creyendo no poder negarse a ello. Al fin y al cabo se 

trataba de "su" imagen y se pensaba que sin su participación se perdería parte de 

sus derechos. Sin embargo, los dirigentes federados supieron conseguir algunas 

concesiones claras y concretas de parte de las autoridades religiosas y militares, 

en particular en el punto del ritual a desarrollarse. La federación sacarla la Imagen 

en procesión dirigiéndola y acompañándola, no con la música de la banda de los 

militares, sino por los músicos de los mismos bailes religiosos. Llegada a la Plaza 

Prat, la Imagen recibirla el homenaje de las autoridades, concesión cargada de 

significado simbólico, sino al revés: las autoridades militares bajarían en ese 

momento a saludar a la Imagen. Sin embargo, cuando la procesión multitudinaria 

llegó a la plaza, los carabineros indicaron a los portadores del anda de la Virgen, 

que se acercaran a la tribuna de las autoridades, y acompañados por la banda de 

los militares. Los dirigentes de la federación se negaron a cumplir la exigencia. 

Cuando carabineros trató de llevar la procesión por la fuerza (donde no había 

razón), se produjo un enfrentamiento en presencia de la Imagen, en que la policía 

golpeó a los dirigentes y a otros devotos. Finalmente, los cargadores encabezados 

por los dirigentes llevaron, indignados y sin más homenajes ni glorias, la Imagen 

por el camino más corto a la Iglesia Catedral, dejando a las autoridades en su 

tribuna. El culto festivo programado para esa tarde ante la Catedral, con bailes y 

cantos de los peregrinos, fue suprimido. La autoridad eclesiástica quedó muy mal 

ante las autoridades militares y éstas cosecharon una vez más la indignación del 

pueblo, en vez de hermosear su imagen. Pero los bailarines demostraron quiénes 

eran y qué vayan: con dignidad, coraje e independencia moral. Podríamos citar 

otros casos similares. 
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Estos incidentes son notorios por tres razones: Primero demuestran que los 

bailarines se atreven a desafiar al régimen militar, en el punto más sensible del 

honor (militar). A la vez demuestran a la autoridad eclesiástica, que se niegan 

terminantemente a actuar como acólitos del clero en el teatro de la reconciliación 

nacional. En tercer lugar, estos incidentes refuerzan la posición de los dirigentes 

frente a sus bases, precisamente en este período en que la lenta incorporación en 

la Iglesia tiende a alejar a los dirigentes de sus bases. En el caso citado, los 

dirigentes que no evitaron la confrontación con autoridades seglares y 

eclesiásticas ganaron en prestigio y autoridad. 
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RELIGOSIDAD POPULAR Y RÉGIMEN ECLESIÁSTICO EN EL NORTE 

DE CHILE 

Piet Koster 

Introducción 

Desde la Colonia existe en América Latina una permanente rivalidad entre 

dirigentes políticos y dirigentes eclesiásticos, en que ambos buscan aumentar su 

influencia y poder en el pueblo. El liderazgo del clero entre los católicos del 

continente, sin embargo tiene un lado débil y vulnerable por la divergencia que 

existe entre la religiosidad oficial, eclesiástica y la religiosidad popular. El 

"pueblo",-para evitar aquí una expresión más fuerte- da sus propios acentos al 

contenido de la fe, al culto religioso y a la ética cristiana. A menudo somos testigos 

de nuevos cultos que entre el pueblo católico emergen como la hierba entre las 

piedras y a veces observamos que se cristaliza una nueva organización de culto y 

liturgia propia, sincretista y de carácter laical. El caso más frecuente es que los 

contrastes entre ambos grupos religioso-culturales (digamos: clero y pueblo) no 

llegan a polarizarse. Cada grupo busca más bien salvar, no sólo su propia 

identidad religiosa, sino también la unidad celestial, sea ésta orgánica o simbiótica. 

En este artículo tratamos de la índole del catolicismo popular. ¿Qué alcance tiene 

la divergencia entre ortodoxia y religiosidad popular? ¿Qué es la fuerza y la vi-

gencia del liderazgo religioso del clero en el sector popular? La base de este 

liderazgo es la inspiración religiosa compartida de clero y feligreses. Cuando esta 

base es débil, observamos las consecuencias en el balance de poder entre 

dirigentes eclesiásticos y políticos, salvo en el caso que los primeros -como 

complemento de su liderazgo religioso debilitado- disponen de otros recursos 

estratégicos que pueden encontrarse, por ejemplo, en el dominio de las relaciones 

sociales de patrón a cliente, o en el ámbito de la seguridad social con que un 

régimen religioso puede demostrar su influencia en el pueblo ante los líderes 

políticos rivalizantes en la lucha por el poder. 

Esta problemática político-religiosa queremos estudiar en el caso del norte chileno, 

y entre la clase popular urbana de la primera y segunda región administrativa. Esta 

población, tradicionalmente estimable en un 85% del total de la población urbana, 

alcanza unas 480.000 personas. Concentramos nuestra atención en aquel sector 

entre ellos, que en 1982 o varias veces antes de ese año, han visitado en calidad 

de peregrino las fiestas religiosas de los santuarios populares como Las Peñas, La 

Tirana, Ayquina, etc. Su número se calcula en 364.000, o sea un 75% de la clase 
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popular urbana. Vale mencionar la existencia de sociedades de bailes religiosos, 

con un total de 12.625 miembros, que constituyen el núcleo organizado de la 

liturgia de peregrinos norteños. Por motivos histórico-culturales e histórico-

biológicos es posible calificar a estos peregrinos como una población mestiza, de 

origen aymara y español, básicamente. 

El catolicismo popular de la región no se limita al culto de tales santuarios, pero 

estos peregrinos constituyen un grupo representativo para el estudio de la religio-

sidad popular católica del Norte de Chile. 

Religiosidad Popular (concepto más amplio que catolicismo popular, ya que 

incluye también elementos autóctonos pre-cristianos) significa en nuestra 

apreciación todo el complejo de actividades de culto, pero también los contenidos 

de la fe y los valores éticos a partir de los que se realiza ese culto. Además se 

refiere a la organización de culto que facilita, dirige y sanciona su celebración. En 

consecuencia, consideramos sucesivamente: la liturgia, el contenido de la fe y la 

ética de esta población peregrina. 

En el párrafo siguiente comparamos esta religiosidad popular con la religiosidad 

oficial eclesiástica, representada por el clero, y comentamos la relación simbiótica 

en que ambas se encuentran. 

 

I. La Religiosidad Popular Peregrina  

1. LITURGIA: 

Van Kessel describe en el segundo tomo de su obra "Bailarines en el Desierto" 

con lujo de detalles, el culto religioso de estos peregrinos y en particular los 

bailarines. En otro libro del mismo autor, titulado: "Danzas y estructuras sociales 

de los Andes", describe y analiza gran número de sus bailes. Basándose en ello, 

resulta indiscutible que se trata de una verdadera liturgia popular: un culto religioso 

público, compuesto de un sistema diferenciado y complejo de ceremonias, definido 

con autoridad, universalmente 'válido y socialmente sancionado. Esa liturgia se 

origina en una tradición colectiva y anónima y se celebra bajo la dirección o 

supervisión de la organización de los peregrinos. En su esencia esta liturgia con-

siste en un peregrinaje, preparado durante largos meses de cultos y ensayos, 

costoso y sacrificado, y seguido de un período con celebraciones complementarias 

y concluyentes. El culto en el santuario mismo contiene:  

1) un bloque de ceremonias de entrada;  
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2) unos días con ceremonias de vísperas y preparatorias, que considera 

diariamente un ciclo de salutaciones, cantos y bailes;  

3) las ceremonias de la noche velada ante el día culminante de la fiesta;  

4) la celebración del día central de su año litúrgico, con misa de gloria 

culminante en una magna procesión;  

5) el bloque de despedida y de la partida del santuario. Cada parte tiene sus 

propios cantos y ritos. 

Los devotos pueden participar en este peregrinaje en diferentes graduaciones:  

1) como peregrino particular, obligándose como mínimo a un saludo personal 

de la imagen titular del santuario, una ofrenda, participación en la procesión 

y una visita personal de despedida al Santo; 

2) como "promesero", pagando además una manda, lo que consiste en llevarle 

al Santo una ofrenda prometida y/o alguna forma de ascesis por iniciativa 

propia y libre: una mortificación" física. Esta promesa puede tener carácter 

de expiación-súplica (originado en una situación de crisis personal)o bien 

un carácter de acción de gracias-reciprocidad (originado en la conciencia de 

haber recibido un favor del santo);  

3) como miembro o miembro directivo de una sociedad religiosa de 

peregrinos, lo que implica una función menor en el culto rendido por esa 

colectividad, con ciertas tareas y servicios al interior de su organización de 

culto: este grupo cuenta con 12.625 personas;  

4) como bailarín, en este caso por un período de tres años, exigiéndose 

grandes esfuerzos físicos y severa disciplina, además de autenticidad en su 

devoción (6.211 personas);  

5) como "caporal" quien es el que dirige con larga experiencia el culto: este 

grupo. 220 personas, lleva la mayor responsabilidad en el culto. 

Esta liturgia popular coincide en una parte mínima con la liturgia oficial, 

eclesiástica, que en el santuario celebran los sacerdotes al mismo tiempo:  

1) la misa solemne y la procesión, momento culminante para el peregrino, la 

celebra y dirige el clero;  

2) una pequeña proporción de los peregrinos (0.5% hasta 0.75%) recibe los 

sacramentos de confesión y. eucaristía como parte de su peregrinación y 

como "promesa" por cumplir;  
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3) una proporción menor aun hace bautizar en esa oportunidad a uno de sus 

niños, como homenaje particular al santo celebrado y para obtener la 

protección especial del infante; 4) otros peregrinos piden al clero la 

bendición o consagración de sus elementos materiales de culto, como: 

trajes de baile, estandartes, imágenes, etc. 

 

2. CONTENIDO DE LA FE:  

El contenido de la fe del peregrino no está claramente definido y es muy 

permeable para elementos personales y foráneos o extraños. Sus rasgos 

principales, sin embargo, son los siguientes: Dios, llamado el 'Supremo Hacedor', 

es muy distante y constituye la última y suprema instancia en la cosmovisión del 

peregrino y su jerarquía celestial. 

Dios es como inaccesible para los mortales. Jesucristo es conocido bajo diferentes 

nombres o invocaciones, impresionando más que nada la figura del Cristo 

sufriente y agonizando. En esta figura, el peregrino encuentra consuelo en su 

miseria y desgracia a la vez que una indudable prueba -que en el marco de los 

dramáticos problemas e injusticias sufridas- el Cielo y la Suprema Justicia están a 

su lado. Su trágica situación como víctima de la injusticia social adquiere en la 

figura sangrienta de Cristo una dimensión cósmica y un significado religioso. Tres 

ideas, en diferentes proporciones, suelen entremezclarse en el culto al Cristo 

sufrido: la justicia atropellada, la trágica existencia humana y la fatalidad. Por lo 

demás no encontramos visión teológica sistematizada y sólo un mínimo de 

detalles históricos referentes al Cristo: el hombre del pueblo, bueno con los 

pobres, enfermos y pecadores, traicionado por Judas, martirizado y muerto por las 

autoridades hipócritas del pueblo. La fe popular en el Cristo sufrido es 

cognitivamente pobre pero afectivamente muy rica. Por eso parece más adecuado 

hablar de una devoción al Cristo sufrido que simboliza y comparte el sufrimiento 

humano. Su imagen que va en las procesiones de La Tirana, etc., es la figura 

simbólica o mitológica -más que histórica- del pueblo que sufre. En la región 

minera del Norte chileno figura su imagen como símbolo religioso del proletariado 

golpeado y humillado. Esta devoción mantiene al peregrino, que se sabe víctima 

de injusticia social y represión y que no encuentra defensa entre los constituidos 

del poder, espiritualmente en pie y lo defiende del abatimiento. Sin embargo, a 

pesar de esta antigua y fuerte devoción al Cristo sufrido, la religiosidad popular no 

lleva carácter de "cristo-céntrico". 

María no constituye tampoco una figura de claro carácter histórico para el 

peregrino, salvo tal vez el hecho que todos saben, que ella es la Madre de Dios o 
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de Jesús. Más que en la figura de Cristo, la religiosidad popular se concentra en 

ella, concretamente en algunas de sus múltiples invocaciones, como la Virgen de 

La Tirana, de Ayquina, de Las Peñas, Del Carmen, Del Rosario, etc. 

María es invocada como Virgen y como Madre. Ella pertenece a la orden eclesial 

del cristianismo pero es a la vez una figura cósmica, como confiesan los cantos de 

los peregrinos: allí ella aparece vinculada al sol, la luna, las estrellas, la luz, la 

aurora, etc. Además está relacionada con las fuerzas creadoras de la naturaleza 

viva y la fertilidad (vegetación, frutas, flores) en que reconocemos los vestigios de 

una mitología agraria. Además, ella forma el arquetipo de la maternidad humana. 

Se la invoca como Madre universal de toda vida en la tierra. También figura ella 

como la Madre celestial y espiritual de todos los cristianos y en particular de sus 

devotos y promeseros. Ella es misericordiosa, comprensiva; favorece, perdona, 

bendice, protege en los peligros, consuela y anima, restablece la salud, salva de la 

muerte y acude en todo tipo de angustia. Todos estos favores los hace siempre 

libre y soberanamente, respondiendo a la "fe" de sus devotos, a su 

arrepentimiento y expiación, porque el peregrino es y se siente pecador ante ella. 

La Virgen exige siempre su parte, "es cobradora"; cuando el peregrino promesero 

no cumple con sus obligaciones hacia ella, o no la trata con el debido respeto, 

sabe castigar terriblemente; no se deja burlar. Todas éstas son, para la Iglesia y el 

Clero, prerrogativas y funciones típicamente divinas. Sin embargo, el peregrino 

popular nunca dudaría de la trascendencia de Dios, distinguiendo siempre y 

claramente entre Dios y la Virgen. Ella nunca hace las veces de una diosa para el 

peregrino. Sin embargo. María, actuando casi como primera Ministra de Dios se 

encarga de gran parte de la diaria economía de la salud, que por derecho propio 

corresponde a Dios. Ella es además, la poderosísima abogada de sus devotos 

ante la divina justicia. Una característica significativa es que el Niño Jesús que 

lleva en sus brazos, en las sociedades de bailes suele ser vestido con el traje 

típico del bailarín, indicándose así que éste se identifica intencionalmente con el 

niño. El peregrino busca en el santuario de la divina. Madre creadora y protectora 

de toda vida, una protección maternal para su insegura y dificultosa existencia 

humana. 

 

3. ETICA:  

La ética de los peregrinos tiene sus características propias, que corresponden a la 

identidad cultural de la población y a su posición de clase social. El peregrino 

interpreta a su propia manera sus relaciones y sus obligaciones religiosas y 

litúrgicas con Dios y los Santos. 
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Pero también en sus relaciones sociales valen normas éticas marcadas. 

Obligaciones sociales y propiedad privada, contenidos de relaciones y 

comportamientos adquieren una significación ética particular donde se trata de sus 

'semejantes de clase' o de barrio, y mucho más aun de sus amigos y parientes. 

Aquí valen normas especiales de solidaridad, servicialidad, hospitalidad, 

machismo y marianismo, generosidad, comunitarismo y comunicación, lealtad 

frente a terceros, etc. Las normas de conducta ético-social frente a personas y 

grupos externos, como empleadores, funcionarios públicos (entre ellos el clero), 

"ricos", comerciantes, turistas, extranjeros. etc. difieren mucho de las anteriores. 

Mentiras y robos cambian su significado ético, se hacen permisibles y hasta 

valóricamente positivos en defensa de la propia supervivencia y la auto-defensa 

de su justo derecho a bienestar y seguridad. La ética sexual y familiar tiene sus 

propios acentos normativos que pueden diferir bastante de las normas burguesas 

y eclesiásticas. Valgan de ejemplo: el machismo, normas en la relación madre-

hijo. etc. 

A continuación hay que mencionar la clara conciencia del peregrino en el punto de 

la oposición: profano-sagrado. La circunscripción de la existencia humana al 

dominio de lo profano, trae por consecuencia que la conciencia ética viene a ser 

una conciencia culpable, cargando pesadamente el fenómeno y la experiencia del 

peregrinaje, es decir, del contacto con el centro sagrado del mundo, donde cielo y 

tierra se juntan. El aspecto de la responsabilidad personal del "pecado" que carga 

su conciencia, tiende a quedar fuera de la percepción del peregrino, ya que su 

"condición humana" -valorizada positivamente, aunque esto parezca poco lógico- 

es origen y hasta equivalente de su condición de pecador. "Pecado" pasa a ser 

vinculado a 'fuerza mayor' o 'error ritual' o a equivocación, simplemente, pero no 

necesariamente a concepto teológico cristiano de culpa y responsabilidad 

personales. Alguna coincidencia podría tener más bien con el concepto teológico 

de 'pecado original' el que involucra a toda la humanidad en su conjunto y antes 

de llegar al nivel de los actos personales de los seres humanos. En resumen, la 

conciencia ética del peregrino marca las normas generales de conducta con 

acentos social y culturalmente definidos y su conciencia de pecador proviene más 

bien de la idea de la profanidad en que su diaria existencia se realiza y de su 

condición humana que le es natural; esto en oposición radical a la sacralidad de lo 

divino con que se encuentra en el santuario. Hechos concretos como son: 

enfermedad, personal o de parientes, muerte, accidentes de tránsito o de trabajo, 

sueños, encuentros remarcables, etc., pueden instigar al peregrino a un examen 

de conciencia o más bien, un examen de su conducta, hasta reconocer un "gran 

pecado" en que lamentable y fatalmente ha caído. Este pecado es expiable vía 

una promesa o manda marcada de una "mortificación" o penitencia, 

proporcionalmente grave y podrá tener perdón por la Virgen. Este perdón tiene 
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íntima relación con la salvación "milagrosa" de la situación crítica que originó el 

auto-examen y la promesa. Claro está que el peregrino-penitente, por su 'pecado', 

actúa con desesperación y angustia más que por conciencia de su responsabilidad 

fallada y arrepentimiento en el sentido teológico cristiano. 

Para el peregrino, la conducta humana es sujeta a una evaluación profana-

humana y a una evaluación divina. Su ética en un contexto profano difiere 

claramente de su ética en un contexto sacral. Pero ambas están relacionadas 

íntimamente. En razón de esto es necesario analizar a continuación el proceso 

ritual del peregrino en los puntos de "fe" y "penitencia", "mortificación" y 

"bendición", cuatro conceptos que resultan corresponder a contenidos específicos 

para el peregrino y que ocupan un lugar central en el ritual popular alternativo del 

"perdón de los pecados". 

 

4. ETICA Y CULTO RELIGIOSO POPULAR:  

La carga de su conducta de un año entero es lo que lleva el peregrino 

pesadamente al santuario: "cargando en mi cuerpo mi alma pecadora" tal como lo 

canta el gran número de variaciones en sus himnos de entrada. Su conducta 

profana es ambos: causa de su miserable decaimiento y motivo de buscar allí, en 

el santuario, la renovación de su fuerza vital. La fe y la penitencia definen en 

síntesis la actitud ética del peregrino en su culto. Perdón del pecado y bendición o 

favores son su resultado esperado. 

Mirando el contenido de significados de su culto, el peregrino no realiza una 

celebración de la "historia de salud" cristiana (como lo es en la liturgia ortodoxa de 

la Iglesia, la historia de la salud encarnada en la vida, muerte y resurrección de 

Jesucristo en el mundo); todo lo contrario, se trata de la celebración de un mito 

ahistórico: el mito del "Centro del Mundo" donde "Cielo y Tierra se juntan" y donde 

la "Fuente de la Vida" una vez al año, en el tiempo sagrado y central, brota en 

abundancia para todo peregrino que con devoción y entrega viene a renovar sus 

fuerzas vitales, confesando y expiando sus pecados (sin personas intermediarias 

como serían los sacerdotes) y entregándose sin reservas a esa corriente 

arrastradora del culto -música, cantos, bailes, procesión- que lo lleva directa y 

personalmente a sentir físicamente y entre fuertes emociones, el contacto vital con 

lo  divino,  lo  sagrado.    La  fuerza  vital  renovada  significa  para   perdón, salud, 

felicidad, bienestar, protección celestial, bendición, fuerza moral, en síntesis, una 

vida más plena, fuerte y duradera en un mundo profano, el mundo de su diario 

vivir, que es inseguro, trivial y lleno de peligros. Aquel mundo profano es el suyo: 

lo lleva a pecar y le chupa su fuerza vital. De ahí su peregrinaje anual a la fuente 



Cuaderno de Investigación Social N°18 1986 
 

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

 

de la vida En el santuario y entre peregrinos es apreciado como un culto digno, 

eficiente y legitimo, toda expresión de "una gran fe en la Virgen": una confianza 

ciega, cargada con mucho afecto y con fuertes emociones. Esta "fe" se expresa en 

ritos individuales o colectivamente realizados, como por ejemplo, una promesa 

que se paga, u ofrendas y homenajes radicados (no en promesas, sino) en la 

devoción espontánea: quemar velas, bailar, cantar, realizar penitencias dolorosas, 

etc. Estos ritos deben realizarse con sentimientos sinceros y profundos. "Se siente 

fe en la Virgen", así es la expresión corriente. Las sociedades de bailes religiosos 

y la liturgia popular multitudinaria se prestan eminentemente para despertar o 

reforzar aquellos sentimientos de fe y sus profundas emociones. Aquél que no se 

emociona,  estando  presente  en  esos  delirantes  homenajes,  no  tiene fe". En 

cambio, el pecador más grande, el criminal, que se emociona en la procesión, 

tiene una fe grande en la medida de sus sentimientos positivos expresados ritual y 

convencidamente. El rito de la promesa podría llamarse la máxima expresión de la 

fe popular. La promesa es siempre un asunto muy personal e individual entre el 

devoto y "su Virgen". 

La penitencia, expiación física, llamada también sacrificio personal o mortificación, 

debe ir acompañada con aquella fe ciega y cariño más sincero y sentido hacia la 

Virgen, única esperanza y salvación del peregrino en su angustia existencial. Para 

ella, se arrastra, pública y literalmente, por el polvo en profunda humillación, 

expresando por su sangriento suplicio su total desesperación y remordimiento. Se 

trata indudablemente de una muerte ritual, que se realiza simbólicamente en esta 

mortificación. En cambio, la deseada bendición, el perdón, los favores, la renovada 

fuerza vital con que inicia el viaje de regreso a su casa, significan la resurrección 

ritual de aquella muerte simbólica. 

La devoción o fe en la Virgen parecen inexistentes sin la mortificación y la 

expiación de los pecados. La mortificación pública significa a la vez una confesión 

pública del pecador: se reconoce pecador ante la Virgen. El que se niega a esta 

confesión seria un incrédulo o un hipócrita El clero y los católicos de clase media 

que no participan en este rito y lo rechazan como indigno, inhumano, primitivo, 

falso, etc., son sospechosos de hipocresía. La bendición de la Virgen es el objetivo 

final de la promesa y de todo el peregrinaje. El peregrino es penitente y suplicante. 

Hace su peregrinaje no sólo por perdón, sino también para pedir favores a la 

Virgen. Estos se refieren en general a: su bendición, auxilio o ayuda en un 

problema trascendental que afecta su existencia misma, salud personal o de un 

pariente, etc. Las sociedades de bailes con sus cantos le ofrecen un excelente 

marco ritual para estos fines. Los textos, que se cantan acompañados de música 

fortísima de bronce y de fuertes emociones abundan de "sacrificio", "Perdón" y 

"bendición". Pero bajo la emoción colectiva encontramos siempre la relación muy 
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personal e íntima entre el devoto y su Virgen, porque el culto, sea en la función de 

bailarín, sea a modo de peregrino particular, debe realizarse con una fe y adhesión 

personal. En la medida de esa fe podrá esperarse el perdón, la bendición y el 

favor de la Virgen, es decir: la renovada fuerza vital. 

¿Qué piensa el peregrino popular de los "otros" que se encuentran en el santuario 

para realizar su propio culto, en particular los sacerdotes y los católicos 

"cumplidores con la misa dominical"? Ellos no participan y rechazan 

despreciativamente el ritual de promesa-mortificación-perdón-bendición. Como lo 

hacen las sociedades de bailes, así también el régimen eclesiástico ofrece un 

marco ritual, alternativo y ortodoxo, aunque menos atractivo y menos convincente 

en la opinión de la masa popular, para provocar y expresar aquellos sentimientos 

de fe. En los sacramentos de confesión y comunión se ofrece un camino al perdón 

y la bendición. "Eso es su fe", dirá el peregrino popular, reconociendo que están 

en su pleno derecho de seguir en ese ritual. Nunca lo acusará de estar en un error 

(cosa que los "otros" sí dicen muchas veces del peregrino empeñado en su culto), 

porque "la fe de cada cual es la que vale". Sólo al ser atacado con acusaciones de 

ignorancia y paganismo, o de falsedad en su culto, replicará con llamarlos 

"hipócritas", porque rechaza a su vez las pretensiones del clero y de los católicos 

de clase media de monopolizar la religión. Por encima de todo particularismo e 

individualismo se eleva el símbolo central de su culto -la Virgen-al que adjudica un 

significado y legitimidad universal e incuestionable. La procesión es también 

expresión de aquella 'catolicidad' en que los cultos oficial y popular del santuario 

se juntan en un evento único y de trascendencia cósmica: la bendición y la 

renovación de la vida. Los "otros" tienen también derecho a rendir su culto a la 

Virgen, pero nadie, ni siquiera la autoridad eclesiástica posee un monopolio sobre 

la "Madre Universal", y nadie, ni tampoco la Iglesia o el clero, puede negarle el 

acceso a su templo o impedirle a realizar su culto de acuerdo a su propia 

inspiración y devoción como peregrino, devoto, promesero y bailarín. 

 

II. Ortodoxia Religiosidad Popular  

En los mismos puntos: liturgia, contenido de la fe, ética, comparamos a 

continuación la religiosidad popular del peregrinaje y la religiosidad oficial, 

ortodoxa que el clero profesa y promueve, como fundamento y legitimación del 

régimen eclesiástico. 
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1. LITURGIA ECLESIÁSTICA:  

La liturgia eclesiástica es clerical en el sentido que el sacerdote es el único liturgo 

autorizado, basándose en un derecho divino (la vocación), la ordenación 

sacramental y la autorización canónica, que confieren poder y validez a sus 

sacramentos y demás actos litúrgicos. Los laicos católicos pueden, con la 

autorización del clero, celebrar actos para-litúrgicos; el clérigo es "sacerdote, 

pastor y maestro" para el pueblo laical. Como oficiante, el clérigo celebra la liturgia 

por y para el pueblo: "Orat pro populo", según la fórmula teológica. Así constituye 

el indispensable intermediario ("pontifex") entre Dios y los fieles. En términos 

sociales, esto significa que el sacerdote es el oficiante "profesional" del culto y el 

"empleado público" del régimen eclesiástico. Los laicos "asisten" a la liturgia y 

participan en forma pasiva o a lo más, receptiva. Esto, a pesar de una terminología 

usada a menudo, al estimular entre el pueblo una "participación más activa" en la 

liturgia. 

Comparado con esto, el peregrino promesero, siendo laico, realiza en todo 

aspecto, él mismo, sin intermediario u oficiante, la liturgia popular en el santuario. 

Si fuera necesario, puede realizar hasta la procesión en que culmina la fiesta, en 

el supuesto caso que el sacerdote no lo hace. El mismo lleva toda la 

responsabilidad de la correcta y digna celebración de la liturgia, cumpliendo así un 

papel muy activo y hasta físicamente agotador. Los caporales, quienes son los 

que dirigen el culto, son igualmente "laicos" en el culto popular, y pueden encargar 

esta función a otros, por ejemplo, al primer guía de la fila de bailarines. En los 

puntos más centrales del culto, como promesa, expiación, perdón y bendición, es 

totalmente imposible que haya una persona intermedia entre Dios o la Virgen y el 

peregrino. La liturgia eclesiástica es clerical en el sentido que el sacerdote, como 

liturgo profesional e indispensable intermediario, ejerce el monopolio del culto, 

controlándolo. La liturgia de los peregrinos es un culto de laicos; es personalista 

(porque la fe personal y el rito celebrado personalmente del peregrinaje y la 

promesa son generadores de la salud divina); colectivista (porque las ceremonias 

se celebran en forma colectiva, son severamente reglamentadas, en particular al 

interior de las sociedades de bailes), y anarquista (porque se rechaza toda 

ordenación impuesta a la religiosidad, toda intervención clerical o eclesiástica, en 

la relación con la divinidad). Por lo demás, respeta cuidadosamente los 

reglamentos de orden, democráticamente o por costumbres impuestas, y se 

respeta igualmente el culto de los "otros", en particular las ceremonias de la 

liturgia oficial que el clero celebra en el santuario. En este aspecto, el peregrino es 

más tolerante, respetuoso, cosmopolita y democrático que el régimen eclesiástico 
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que considera y promueve su liturgia como la única plenamente ortodoxa y 

legitima. 

Además de esta oposición radical o dogmática entre ambas liturgias, existen 

grandes diferencias en estilo y cultura entre ambas. El clero acepta, pretende y 

reclama por la catolicidad de los peregrinos y su devoción, pero al mismo tiempo 

toma una actitud de mucha reserva frente a su culto popular. Confrontado con la 

liturgia popular del santuario, sus reacciones son más bien negativas y 

emocionalmente cargadas; llamará al culto popular de los bailarines: ritualista; 

marcado por una mentalidad "comercial" de "do-ut-des"; banal, primitivo, infantil, 

sincretista; molesto y vergonzante; teatral y sentimental, etc. El clero, aun 

concediéndole calidad de católico al peregrino, nunca se identificará con su liturgia 

típica, ni participará jamás en ella, bailando o cumpliendo una manda. 

Por otra parte, le parece al peregrino que la liturgia eclesiástica es elitaria, 

estática, aburrida, sin emociones, ritualista, mística, introvertida, incomprensible, 

reservada para los iniciados en sus secretos. La riqueza simbólica le escapa 

totalmente, o le interesa poco. En cambio su propia liturgia la considera como una 

fiesta total; un culto dinámico en que participa volcándose con cuerpo y alma; una 

fiesta de fuertes emociones con profunda tristeza y exuberante y hasta extática 

alegría; de fuerza física y armonía (por ejemplo en el bailar, en la procesión, etc.); 

de heroísmo, hombría, grandeza, y de esfuerzos hasta el total agotamiento. Su 

culto es una verdadera fiesta para él y está cargado de un claro, elocuente y 

abrumador simbolismo. Su celebración anual es para el peregrino el tan anhelado 

momento culminante del año, un acontecimiento trascendental que lo reclama 

totalmente durante una semana entera. 

Comparado esto con la celebración anual de la Semana Santa, que es el 

momento culminante del año litúrgico de la Iglesia, resulta que -mirándolo 

objetivamente y sin considerar la ejecución que a veces no es cuidadosa ni de 

buena presentación- el culto oficial se asienta en una simbólica, tal vez más rica, 

en un ritual más grandioso y aristocrático, en una cosmovisión bíblica y teológica 

realmente impresionante, pero el sentido y el significado de su simbólica escapa al 

peregrino, que así no se siente comprometido activa ni afectivamente a ella. 

 

2. ORTODOXIA: 

El dogma católico dice que Dios, a pesar de su trascendencia absoluta, ya no es 

teológica o sicológicamente inalcanzable, desde el momento que en Jesucristo, el 

verbo de Dios hecho hombre, esa distancia está mediada. El católico pertenece 
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por su bautismo a la familia de Dios, es su "hijo adoptivo", y ya participa 

virtualmente en la gloria de Cristo resucitado. Esto significa que el cristiano ya no 

vive en un mundo profano, sino sagrado, "espiritual" según San Pablo. En la 

religiosidad eclesiástica ya no se percibe aquella contra-posición profano-sagrado 

al interior del medio cristiano, sin entre ese medio y el mundo no cristianizado. Si 

ya no existen tiempos y lugares sagrados específicos en el cristianismo, es 

también explicable que precisamente entre el clero la conciencia religiosa y la 

sensibilidad de lo sagrado ha podido esfumarse, y que el proceso de 

secularización ha podido avanzar con mayor rapidez. Esto crea una profunda 

diferencia con la experiencia religiosa de los peregrinos, y pone en tela de juicio la 

legitimidad del liderazgo religioso del clero sobre el pueblo peregrino de los 

santuarios. 

 

La figura de Jesucristo  

Muy poco estudio de la teología eclesiástica basta para concluir que existe muy 

poca congruencia en cuanto al contenido de la fe, con la devoción popular del 

Cristo Sufrido. Es cierto que entre los peregrinos existe la conciencia de una intima 

afinidad entre la figura del Cristo sufrido y la humanidad sufrida y reprimida, pero 

esta afinidad se traduce más en términos mitológicos que históricos. La pasión 

reconciliadora de Cristo, quien "pagó por todos los pecadores", como lo expresa el 

peregrino, es más bien una alegoría popular y afectiva que elabora aquel mito, y 

no constituye una realidad teológico-histórica. En la religiosidad popular no 

encontramos nada de la esencia de la cristología (que es aquella parte de la 

teología que trata de la persona y esencia del Señor muerto y resucitado y su 

significado universal e histórico en la economía de la salud), nada tampoco de la 

soteriología (el tratado del pecado en el mundo y la redención realizada por Cristo 

en la comunidad eclesial), nada tampoco de la resultante eclesiología (el tratado 

teológico de la Iglesia como Cuerpo Místico de Cristo y comunidad de vida 

compartida por todos los salvados en Cristo), nada finalmente del tratado de la 

gracia santificante y de los sacramentos como expresión del Misterio de Cristo y 

que se deriva de la cristología. En breve, el contenido de la fe y la liturgia misma 

en la visión ortodoxa están totalmente centrados en Cristo, y es esto lo que no 

encontramos en la religiosidad popular, donde la fe en el Cristo sufrido tiene más 

bien un carácter mitológico, a-histórico y devocional-afectivo y donde el culto 

correspondiente es celebrado a discreción de cada cual y sin ninguna obligación. 

De parte de los peregrinos no se observa oposición alguna a la doctrina de la 

Iglesia, pero aquella visión teológica les es totalmente extraña y no perciben el 

interés que puede tener aquella dogmática. Es posible que la figura del Cristo 



Cuaderno de Investigación Social N°18 1986 
 

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

 

sufrido de la religiosidad popular tenga alguna afinidad con la teología mística de 

la Iglesia y con los textos mesiánicos de Isaías sobre "el servidor sufrido de Yavé" 

[Is. 42; 53]. 

 

María  

Los peregrinos nunca se preocupan de un sistema dogmático sino de su culto a la 

Virgen. La vaguedad, la elasticidad y el desinterés en asuntos de doctrina dog-

mática, eliminan la posibilidad de un conflicto teológico con la Iglesia. Pero esa 

misma imprecisión junta con el culto sincretista no convence al clero, porque, dice, 

ese culto no es compatible con la posición de "Mediador Universal" de Cristo y 

eleva a María tratándose de hecho como sólo a Dios y a Cristo corresponde: se le 

pide el perdón de los pecados, imponiéndose a ese fin penitencias. Además se 

pretende "comprar" favores del cielo "pagándolos" con mandas. Pero el peregrino 

se defiende valiéndose de la tradición y niega sencillamente que se trata de un 

comercio o algo así, diciendo que la promesa y la penitencia son expresiones de 

fe en la Virgen y no constituyen un contrato de compra-venta. El peregrino se 

siente mal interpretado y decepcionado en el clero en este punto tan esencial para 

él. Al mismo tiempo el clero se esfuerza continuamente en eliminar la manda y las 

penitencias, predicando que más vale reemplazarlas por los sacramentos de 

confesión y comunión, aunque esta campaña logra muy poco éxito. El clero lanza 

campañas de catequesis bajo el lema "por María a Jesús", en que María no es 

más que una "abogada" para sus peregrinos ante su divino hijo. Expresiones poco 

ortodoxas en los cantos de los peregrinos y bailarines son censuradas y 

reemplazadas. Así, el adjetivo "divino" no puede referirse a María y ha de ser 

reemplazado por "celestial"; "adorar" debe ser "venerar" cuando se trata de María, 

etc. La reacción de los bailarines en respuesta a esta constante campaña de 

"erradicación de idolatrías", no es la discusión teológica (se reconoce el derecho 

del clero y los "otros" católicos a seguir "su propia fe y devoción"), sino la simple 

exigencia del derecho al culto tradicional de los peregrinos. Pase lo que pase, 

nadie, ni Obispo, ni Papa, tiene derecho a interponerse entre el promesero y su 

Virgen. El resultado de tales discusiones suele ser una adaptación formal pero no 

convencida de parte de los peregrinos, éstos aprendieron, por lo demás, a 

defender su tradición citando algunos dogmas eclesiásticos como son "la 

Maternidad divina de María", y su "Maternidad universal de todos los cristianos", y 

recordando algunos textos bíblicos como aquel pasaje en que el rey David baila 

ante el Arca de Yavé [2 Sam.Cap.6], para defender el derecho de su tradición al 

interior de la Iglesia. 
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En conclusión, constatamos una considerable divergencia en el punto de los 

contenidos de la fe. La religiosidad popular no es cristo-céntrica. El culto a la 

Virgen tiene más un carácter mitológico que histórico y teológico. La liturgia 

popular se desarrolla en gran parte fuera de la Iglesia, por cuanto el clero no 

cumple con ella ninguna función ritual o teológica necesaria. En este ultimo punto 

existe sin duda una latente lucha de competencias, porque la Iglesia exige como 

punto de principios el monopolio y el control de todo culto católico, basándose en 

el dogma de su función mediadora universal y subordinada solamente a 

Jesucristo. Por este motivo la Iglesia busca sistemáticamente controlar, paso a 

paso, la liturgia popular, reorientarla, limitarla en tiempo y espacio, "purificar" sus 

ritos, imponerle reglamentos, adjuntarle asesores espirituales, etc. 

 

3. ÉTICA:  

La calidad ética de la conducta religiosa y social de los peregrinos suele ser 

considerada por el clero a partir del criterio de su moral teológica, eclesiástica, 

burguesa. En particular la conducta religiosa, (el peregrinaje, el baile religioso, las 

penitencias, las promesas, etc.) que para los peregrinos significa la suprema 

expresión de su fe ante la Virgen, no suele ser valorada en forma tan positiva por 

el clero. Algunas veces se expresa en términos de simple rechazo, aversión o 

burla; donde pueden la desaconsejan a sus fieles, proponiéndoles una conducta 

religiosa sacramental. Dada esta diferencia de normas de conducta ético-

religiosas, el peregrino más bien rehúye la idea de confesarse ante los sacerdotes, 

quienes condenan, además su inasistencia a la misa dominical y su no 

participación en los sacramentos. 

En el punto de la confesión sacramental, los sentimientos del peregrino son claros: 

sucede que el sacerdote no toma en serio su sentirse pecador, y en otros 

momentos lo condena por pecados inevitables, o aun por cosas que no considera 

pecado. El sacerdote, que no hace mandas ni cumple esas penitencias físicas, 

aparentando a ser un santo sin pecados, elevado entre todos los humanos, es 

hipócrita y por eso no es la persona indicada para confesarse con él. El peregrino 

no desea ser juzgado por él; se dirige a Dios mismo y a la Virgen; no acepta al 

sacerdote como intermediario para el perdón de sus pecados, siendo esto un 

asunto totalmente personal entre Dios (María) y él mismo. 

Basado en el derecho canónico y decretos de Obispos, el clero origina a veces 

"trabas para la gente", como lo dice el peregrino, trabas que lo conducen 

necesariamente a una vida pecadora, como por ejemplo la convivencia conyugal 

sin bendición, o de criar a sus hijos sin bautismo. Esto causa entre los peregrinos 
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resentimientos, provocando reproches vehementes a la Iglesia y a los sacerdotes: 

prohibiendo el cumplimiento de un deber religioso de primera gravedad, como por 

ejemplo: el deber de hacer bautizar a sus hijos, la Iglesia carga a los peregrinos de 

sentimientos de culpa y pecado. 

 

Conclusiones 

1. Resumiendo, concluimos que existen grandes divergencias entre la 

religiosidad oficial eclesiástica y la religiosidad popular. Estas divergencias 

se constatan sobre todo en los puntos de la liturgia de ambas y en los 

contenidos de la fe, en que el clero representante de la Iglesia asume una 

actitud más cognitiva y teológica y los peregrinos, representativos para la 

religiosidad popular, una actitud más afectiva y mitológica. Diferencias 

considerables existen también en el aspecto de la ética, diferencias que 

están aparentemente relacionadas al contexto social y cultural de cada 

grupo: clero y peregrinos. En el punto de la organización del culto, el clero 

insiste en su función como único encargado del culto católico. Los 

peregrinos son, si no autónomos en todo, al menos en alto grado 

autosuficientes y capaces a dirigir y celebrar solos su propia y bien 

organizada liturgia, si el clero no estuviera presente en los santuarios, tal 

como es el caso en el periodo inicial de los cultos populares emergentes. 

Constatamos entre los peregrinos un innegable sincretismo que se derivó 

de la cultura religiosa española y la cosmovisión religiosa aymara. 

2. El clero y en particular las autoridades del régimen eclesiástico, conoce muy 

bien el carácter y contenido de la religiosidad popular;pero no es un 

conocimiento originado en una fuente compartida de inspiración religioso-

cultural. Es más bien un conocimiento práctico y aplicable al servico de la 

actividad administrativa de la autoridad eclesiástica, un conocimiento 

comparable con aquél que poseía un régimen colonial occidental eficaz, de 

las sociedades y culturas no occidentales. A nivel religioso, la Iglesia sabe 

manejar su "feligresía sincretista" y conoce perfectamente bien sus 

necesidades religiosas, su estilo, ética, tradiciones, cosmovisión, etc. pero 

sin identificarse con ello como con la propia base de la Iglesia. Referente al 

régimen eclesiástico podría señalarse también una cierta forma de 

"colonialismo interno". 

3. La autoridad eclesiástica demuestra más similitud en el aspecto cultural, 

con la autoridad política y la élite burguesa, que con su propia base, que es 

la clase sostenedora de la religiosidad popular. Sin embargo, ella acepta, 
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aunque con reserva y persiguiendo una estrategia de "cristianización" y de 

"culturización", la religiosidad popular dentro de la Iglesia Católica. Además, 

defiende el carácter católico de esa religiosidad. Sólo así puede controlar 

las grandes masas populares en el terreno religioso y mantenerse en una 

posición de poder al lado de la autoridad política. 

4. La clase popular religiosa considera también con reserva y protestas al 

régimen religioso eclesiástico, y disponiendo, en este caso, de un liderazgo 

religioso propio y una organización de culto propio, que funcionan interna-

mente y al margen de la organización eclesiástica (aunque vale mencionar 

la existencia de una federación de bailes religiosos con personalidad 

jurídica canónica). Ella acepta el régimen eclesiástico como realidad 

tradicional y reconoce su legitimidad, recibiendo en cambio: reconocimiento, 

protección y patrocinio en el contexto de una antigua institución hispano-

americana, llamada el clientelismo, que está muy enraizada en la cultura 

popular. 

5. Por falta de una religiosidad compartida y una fuente de inspiración religiosa 

y cultural común, el régimen eclesiástico posee una base de poder débil en 

el nivel estrictamente religioso. Con tal motivo busca su fuerza e influencia 

claramente en una base de poder social y política, indicado más arriba 

como patrocinio. Esta base de poder ha resultado muy eficaz a través de la 

historia, asentada como está en el clientelismo de la cultura popular. 

6. La simbiosis entre régimen eclesiástico y religiosidad popular remonta a una 

alianza estratégica colonial entre Iglesia y clase- popular: entre un régimen 

religioso, ortodoxo, aristocrático-burgués, foráneo y centrado hacia afuera, y 

una masa popular religiosa de campesinos y obreros de origen indio y 

mestizo y de inspiración sincretista En los distintos contextos nacionales, 

históricos, coyunturales y políticos de América Latina, esta antigua alianza 

estratégica puede originar diferentes maniobras tácticas de ambas partes: 

autoridad eclesiástica y dirigentes populares. Esta proposición es ilustrada, 

por ejemplo, por las diferentes posiciones de ambas partes antes y durante 

la dictadura militar de Chile. 

7. Si cambiamos las circunstancias y si el patrocinio deja de ser posible, o 

funcional, o deseado por ambas partes, podemos esperar que el liderazgo 

religioso y el poder de la autoridad eclesiástica y del clero erosionen y 

desmoronen rápidamente y que otros regímenes religiosos ocupen la 

posición de la Iglesia, como son: nuevas sectas proselitistas, o 

posiblemente, una organización de culto propia del pueblo alrededor de sus 

santuarios. 
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EL ROSTRO ALABADOR DEL BAILARÍN DEL DESIERTO: 

 VIVENCIA E IDENTIDAD EN TORNO A “MARÍA DEL CARMEN” 

 
Armando Vergara Araya 

Introducción  

En continuidad a la reflexión e investigación expuestas por los participantes de 

este "Estudio de Religiosidad Popular en el Norte de Chile", me adhiero con una 

modesta contribución desde una dimensión "militante", como bailarín del desierto. 

Agradezco la invitación de CIREN (Centro de Investigación de la Realidad del 

Norte) a participar en este estudio. Y, como característica especial de este trabajo, 

quiero aclarar que lo hago desde la perspectiva de "bailarín", es decir, como 

"promesante que danza" según las propias palabras del "Estatuto" de los Bailes 

Religiosos. 

Comencé mi vida de bailarín el año 1970, ingresando a la "Sociedad Religiosa 

Baile Chino", fundado en 1908, que actualmente es el Baile Religioso más antiguo 

que asiste al Santuario de La Tirana. Tenía 9 años cumplidos cuando empecé a 

cumplir con la "manda", que es uno de los motivos por el cual se ingresa a los 

Bailes. Mi madre prometió a la Virgen que bailaría por tiempo indefinido, según 

fuese mi parecer, en gratitud a que ella y yo pudiéramos permanecer con vida, 

pues ambos peligrábamos la vida en el periodo de embarazo de mi madre. 

Terminé de cumplir libremente la manda el año 1979, a los dieciocho años de 

edad. 

En 1984, ingresé como "socio", es decir, como creyente "que ingresa a una 

Sociedad Religiosa movido por su fe católica y devoción a la Santísima Virgen en 

cumplimiento de una promesa" (Estatutos de la Federación de Bailes Religiosos, 

números 29 y 30), situación en la cual permanezco hasta hoy en la "Sociedad 

Religiosa Siervos de María", fundada en 1968. En ambos Bailes Religiosos he 

vivido momentos muy hermosos e intensos en mi religiosidad popular. El Baile 

Chino fue mi primera escuela de fe o mi primer catecismo en un contexto de fe y 

religiosidad popular muy arraigada en nuestra cultura e idiosincracia del Norte de 

Chile. Realidad en la cual se gestó la semilla de vocación al servicio, como futuro 

ministro de Dios y ministro del pueblo. 

En los 16 años de participación activa en la fiesta de La Tirana, como -bailarín y 

como socio, tienen como telón de fondo el periodo de gobierno de la Unidad 

Popular (1970- 1973) y el actual régimen militar (1973-1986…). En este periodo, 
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los Bailes Religiosos han experimentado cambios y efectos, dignos de hacer notar, 

lo que haré en el transcurso de este trabajo. 

Descubro que el tratar acerca de cualquier temática religiosa, particularmente en 

América Latina, implica un serio esfuerzo personal y colectivo por integrar todos 

los componentes de tal realidad. Partiendo del hombre concreto que vive y 

expresa tal dimensión religiosa. En este caso concreto, el bailarín del desierto. 

Escribir este artículo implica para mí dos grandes desafíos. El primero, mostrar la 

centralidad que ocupa María en los bailarines, como una realidad presente y 

actuante en nuestras vidas. Y en seguida, intentar ser auténtico portavoz de los 

miles de bailarines del Norte de Chile. ¡Vaya desafíos! 

El presente articulo lo estructuro en tres partes. Primero, mostrando a la "Vivencia 

del Bailarín" expresada fundamentalmente en fraternidad y solidaridad que se 

concretiza en el Baile Religioso; junto a esto, los cambios observados, 

especialmente el generacional y por la nueva preocupación y praxis pastoral de la 

Iglesia. En seguida, la "Identidad del Bailarín", tanto personal, cultural y espiritual, 

que forman un todo inseparable. Y finalmente, una contribución como portavoz de 

los bailarines, en donde habría que profundizar para la no pérdida de la auténtica 

vivencia de la fe y la identidad propia de los bailarines del desierto. 

No utilizo una bibliografía en particular, no porque no exista, sino porque el sentido 

de este trabajo, es realizarlo desde la óptica de un bailarín, en el sentido más 

amplio. Y no de un estudioso de las ciencias sociales o de un teólogo. -Por lo que 

utilizo palabras textuales que están puestas entre comillas, de participantes 

activos, como son: caporales, bailarines, socios y peregrinos. 

Finalmente, exhorto a los destinatarios de esta investigación de CIREN a que si 

desean conocer y experimentar el sentido auténtico de la Fiesta de fe del pueblo 

nortino, lo hagan desde una participación en y con los Bailes Religiosos. De lo 

contrario, sólo se logrará una visón parcial de las Fiestas Religiosas del Norte de 

Chile, que por ende, conduce a una mutilación de la vida, la fe y la praxis del 

rostro alabador del bailarín del desierto. 

 

1. Vivencia Religiosa del Bailarín  

La vivencia de la fe en el pueblo nortino, es motivada principalmente por la 

devoción a María. Vivencia que es un hecho de la vida de todos los días, con una 

consciente participación y que se incorpora a nuestras personalidades y a nuestro 

entorno. 
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El la Fiesta de La Tirana, la vivencia religiosa del bailarín se expresa en rasgos 

muy concretos: la fraternidad y la solidaridad, en los días de celebración de 

nuestra Madre, que normalmente se inicia el 12 de julio, para concluir el 17, es 

decir, una semana de celebración. Pero, ambos rasgos se prolongan en el resto 

del año. Partiendo del momento de la preparación de las mudanzas y del canto, lo 

que llamamos "los ensayos". Además, en la celebración del aniversario de cada 

una de nuestras Sociedades Religiosas y en el acompañamiento a nuestros 

hermanos que pierden a un ser querido o un familiar, o en los problemas que 

surgen por razones variadas, pero que las familias solas no pueden solucionar. 

 

1.1 FRATERNIDAD Y SOLIDARIDAD:  

La fraternidad en los bailarines se expresa en nuestra unión como miembros del 

Baile Religioso, con nuestros propios hermanos en él, y en la comunidad. La 

solidaridad es el sentimiento impulsor en cada uno de los miembros del Baile para 

prestarnos una mutua ayuda permanentemente. 

Lo central de la Fiesta de La Tirana, es el "celebrar el cumpleaños de la mamá", 

como lo manifiesta un activo dirigente de un baile religioso. Tal como la liturgia que 

la Iglesia Católica celebra, a través de lo que se llama el "Año Litúrgico", la obra 

liberadora de su fundador Cristo el Señor. Que tiene como centro el "Misterio 

Pascual", es decir, el cumplimiento pleno de la promesa de Dios, al enviarnos al 

Liberador del hombre, quien murió y resucitó por nosotros. 

El celebrar el cumpleaños de la Virgen, es una fuente de alimentación de nuestras 

vidas y nuestros espíritus como miembros de los Bailes Religiosos. Pero, esto es 

"todo un año de esfuerzo, de preparación y de sacrificio" según las palabras de un 

antiguo caporal. Por lo tanto, no es simplemente la concreción de un 

sentimentalismo o un idealismo religiosos. El escuchar "el primer pitazo del capo-

ral en los ensayos, es sentir que ya se inicia el: ¡vamos! hasta llegar el día de la 

Virgen". Este se el sentir de los bailarines y en general, de los miembros de los 

bailes religiosos. Espontáneamente, surge desde estos días la fraternidad que 

apunta a "que todos juntos podamos llegar a ver a 'La China' (como llamamos a la 

Virgen). Por eso que tenemos que ser unidos entre todos para ayudarnos y 

cumplir con el llegar a los pies de la Virgen". Así lo sentimos, tal como lo expresa 

una madre de varios bailarines, que junto a los miembros del baile religioso, 

"debemos trabajar fuertemente para que los 'beneficios' resulten y juntar la platita 

para pagar el transporte desde la ciudad". Hablar de beneficio, es referirse a las 

actividades en pro de reunir los medios económicos para los gastos de transporte 
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o reparación del lugar de residencia del baile religioso en el pueblo (sede). Esta es 

una ardua labor. 

El sacrificio físico está muy presente, tanto en los meses preparativos a la fiesta, 

que normalmente son tres meses y algo mes. Pero el gran esfuerzo "hay que 

hacerlo bailándole a la Virgen en la tierra Santa", como dice un joven amigo 

bailarín. Especialmente en los cambios bruscos de la temperatura, que 

normalmente existen diferencias de 35 grados C en la tarde y baja a O grado C en 

la madrugada. Pero, "uno viene a sacrificarse a la fiesta, así es que si me estoy 

asando, mala suerte no más. Entre más sacrificio, mejor cumplo con mi manda", 

este sentimiento de un bailarín de varios años, refleja la concepción del esfuerzo 

físico. Nosotros valoramos el sacrificio corporal, pues constituye un elemento 

purificativo. 

Muchos miembros no pueden subir al Santuario por falta de medios económicos, 

especialmente por la crítica situación generalizada en lo laboral, que vivimos en 

Chile hoy. Lo que repercute al interior de las familias, que carecen hasta de lo más 

elemental, como es el alimento. Por eso "el baile debe trabajar unido para 

ayudarnos mutuamente y llegar a los pies de la China". Como lo dice una dirigente 

de un baile religioso: "la comida de alguna forma lo arreglamos. Debí 'empeñar' 

algunas cositas de valor y pedir fiado en el almacén del barrio, para subir con el 

bituti. Total, no nos damos ni cuenta cómo se pasan los días, menos pensar en la 

guata". "Además, voy con la responsabilidad de llevar a dos niñitas del baile, que 

con su familia no pueden hacerlo, porque están mal económicamente. La Virgen 

ayudará". Esta es una pincelada de la unión y solidaridad al interior de los bailes 

religiosos. 

Recuerdo con mucho cariño, durante mi permanencia en el Baile Chino, que el 

segundo año que fui bailando debimos subir al Santuario con mucho esfuerzo, lo 

mismo que los años posteriores. Recuerdo la solidaridad de dos familias que nos 

tendieron la mano, sin tener ningún reparo en nombrarlos, pues nunca se les llama 

por su nombre, por el hecho de ser pobres. Vaya en el tiempo y en la distancia mi 

agradecimiento y gratitud junto a mi madre y hermana a las familias Casich y 

Marchant. Las que con su solidaridad propia del pobre, me enseñaron a ser 

fraterno. 

La acogida experimentada en el baile religioso es algo que me ha marcado y que 

me ha hecho sentirme más identificado y arraigado de mi religiosidad popular. 

Especialmente, en la fiesta de 1984 al ser aceptado como "socio" de la Sociedad 

Religiosa "Siervos de María". Creándose todo un ambiente de amistad y de 

cercanía con el baile religioso en general, lazos que seguirán perdurando mientras 

peregrinemos como bailarines del desierto. 
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1.2 CAMBIOS OBSERVADOS: 

A. Por el Problema Generacional 

Nosotros como personas y toda nuestra sociedad humana está sujeta a cambios 

constantes, especialmente por el ejercicio de nuestra libertad. América Latina es 

un continente de cambios especialmente a nivel cultural, que hoy vivimos en un 

proceso de muchas crisis. Personalmente, veo el cambio como una modificación 

resultante del proceso vivido, ya sea a nivel personal y colectivo. 

El problema generacional es una realidad latente hoy en los bailes religiosos. 

Creándose algunas discrepancias entre los jóvenes y los adultos, no tanto por la 

diferencia de edades, sino por mentalidad. Personalmente he vivido esta situación, 

tanto como bailarín en las edades de niñez y juventud, reconociendo un gran 

respeto por los dos caporales que me toca conocer y obedecer. Así, como "socio" 

hoy, en que estoy en permanente diálogo con los dirigentes adultos y los 

bailarines, que en general son jóvenes. 

"El baile ya no es como antes, ahora no se baila, ni se canta como lo hacíamos 

nosotros. Además hay muchas Misas, con lo que no podemos bailar como 

corresponde". Las palabras corresponden a una antigua bailarina, las que a mi 

juicio, son reflejo de la realidad que hoy vive el baile, en cuanto a lo generacional y 

por la praxis eclesial, que hoy se realiza en el Santuario. En el fondo por una 

problemática interna, pero que está en el medio ambiente, es decir, el choque 

generacional. Y en seguida, por una influencia externa que es la pastoral del 

Santuario, no digo que sea ajena, pero sí que se experimenta como no en mucha 

sintonía con la dinámica propia del baile religioso. Este segundo aspecto lo trataré 

en la parte siguiente. 

Actualmente asisten a la fiesta de La Tirana, un promedio de 160 bailes religiosos, 

provenientes de las primeras regiones del Norte de Chile. Existen bailes religiosos 

pequeños, compuestos especialmente por una familia completa y los parientes 

más directos. Otros, son un poco más grandes, cuyos miembros son además de 

las familias, los vecinos y conocidos del lugar sociológico en donde se reúne el 

baile religioso, es decir, el barrio. Y otros, que son muy numerosos que son una 

mezcla de todo lo anterior, junto a cierta simpatía por el baile y sus miembros 

residen en diferentes lugares de la ciudad. De esta descripción podemos afirmar 

que los efectos por el problema generacional, tendrá mayor o menor implicancia 

según sea la constitución de la Sociedad Religiosa. 

Un activo dirigente dice, "yo acepto los cambios, pero dentro de la realidad de lo 

ya hecho, pues los que hacen los cambios no saben muchas veces lo que fue la 



Cuaderno de Investigación Social N°18 1986 
 

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

 

Fiesta de Antaño". Un joven bailarín que cumplió con su baile religioso por varios 

años, se retiró, porque "el caporal y la directiva eran muy llevados a sus ideas y si 

uno no estaba de acuerdo con ellos, sonó no más. No puede ser!". Como se ve en 

este paralelo concreto, ambas partes (jóvenes y adultos) plantean sus posturas las 

que a veces no coinciden y se producen discrepancias, que a veces conducen 

especialmente a que los jóvenes se retiren en cuanto cumplen con sus mandas , y 

otros, simplemente se retiran antes del tiempo de "pagar los favores de la Virgen". 

En general, son los adultos los que están a la cabeza de los bailes religiosos, ya 

sea como caporales o como los directivos de la sociedad religiosa. Por lo que si no 

se realiza un esfuerzo serio por ambas partes, en lograr la reconciliación, el baile 

religioso estará en una constante tensión y división. 

El telón de fondo de la anterior situación, es el cumplir con la necesaria disciplina 

que se requiere para "cumplir como corresponde con la Virgen". Tanto en el culto 

como en el ornato de los "trajes" (vestimentas propias del bailarín con carácter 

"sagrado"). Sin embargo, han existido hechos concretos en 'pro de la superación 

del problema generacional. Uno de ellos, es que previa consulta a la sociedad 

religiosa, el caporal delega la responsabilidad de ser "segundo caporal" a un joven 

(dama o varón), lo que en general ha producido mucha satisfacción en jóvenes y 

adultos. Especialmente por ser el portavoz de los jóvenes y a la vez el puente de 

comunicación de los adultos a sus compañeros bailarines, que como dije, en 

general son jóvenes. Y por la parte juvenil, también se han propuesto alternativas 

de acercamiento. Por ejemplo, uno de los bailes religiosos más representativos de 

La Tirana celebró un importante aniversario y se invitó a las antiguas bailarinas, 

que hoy no pueden bailar por la edad y la responsabilidad de sus hogares, a que 

tuvieran dentro del programa de aniversario, un espacio exclusivamente para 

ellas, en que le cantasen y bailaran a la Virgen, como adhesión de "cumpleaños 

del baile" a la Virgen. La gente joven quedó admirada al comprobar vivo el 

sentimiento del bailarín expresado en el "saludo a la Virgen". Además de la 

perfección de las mudanzas y la voz fuerte y segura del canto. Terminado el 

saludo, se abrazaron efusivamente e incluso, la juventud aplaudió y coreó a fuerte 

voz: "¡se pasaron!". 

Es importante mencionar, que progresivamente son los jóvenes a quienes se 

eligen como caporales, o bien, para asumir la responsabilidad de ser los "guías" 

en el culto de la danza. Además, son los que más se interesan por conocer y 

participar en la praxis pastoral de la Iglesia. Estos son los caminos vernáculos, en 

el enfrentamiento al problema generacional de nuestros bailes religiosos. 
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B. Nuevas Preocupaciones y Praxis Pastoral Eclesial 

Al hablar de nuevas preocupaciones y praxis eclesial, quiero decir que no la 

hubiera antes, sino a que hoy es una preocupación muy particular de la Iglesia por 

los bailes religiosos, lo que se concretiza en la praxis pastoral. Este acercamiento 

empezó a ser más latente después de la "Tercera Conferencia General del 

Episcopado Latinoamericano", reunido en la ciudad de Puebla, en México, el año 

1979. En este encuentro los pastores latinoamericanos, analizaron la religiosidad 

popular apuntando a la acción evangelizadora. 

Recuerdo que en mis primeros años de bailarín, a principios de la década del 70, 

lo único que conservo en mi memoria en cuanto a la presencia de la Iglesia en 

nuestro baile, eran las Eucaristías, en la cual debíamos participar, generalmente 

sin entender nada y sin ningún interés por participar "devotamente" en ella. Y unas 

pocas veces la visita de un sacerdote al lugar en donde nos hospedábamos como 

baile religioso, en el Santuario. Es decir, en general el mutuo acercamiento era 

motivado simplemente por lo sacramental. 

Haciendo historia en el proceso de preocupación, acercamiento y acción pastoral, 

quien tuvo la iniciativa de contribuir a la organización de nuestros bailes religiosos, 

fue el Padre Obispo José Valle Gallardo, Obispo emérito de Iquique, quien como 

Pastor acompañó a las Sociedades Religiosas hasta 1984, año de su retiro de la 

diócesis. El fue piedra angular en la creación de la Federación de Bailes 

Religiosos de La Tirana con Sede en Iquique". Esta tiene por función "regir y 

fomentar en todo acto religioso la Fe Cristiana y Católica, los sentimientos 

morales, espirituales y el respeto a nuestras ideas religiosas". Está compuesta "de 

todas las Asociaciones y Bailes Religiosos".. (ej. Estatuto de Bailes Religiosos). 

Acompañó como Asesor Religioso a esta agrupación, el Padre Ramiro Avalos, 

hasta 1982. Luego, asumió como Rector de Santuario el Padre Javier García 

Arribas, hasta 1985. Javier fue el primer sacerdote y asesor que se dedicó 

exclusivamente a la atención pastoral de los bailes religiosos, logrando una pro-

gresiva participación en la acción pastoral prevista para los bailes religiosos, 

especialmente con los jóvenes y los dirigentes de las Asociaciones de la 

Federación. Hoy reemplaza en el servicio a los bailes religiosos el Padre Luigi 

Tortella, al ex asesor (Javier), quien tiene la responsabilidad de asesorar las 

actividades a celebrarse por el centenario del Santuario. 

La Iglesia ha ido acercándose a los bailes religiosos en forma progresiva. 

Especialmente en el acompañamiento y labor pastoral durante el año en la ciudad. 

Ella ha creado al interior de nuestros bailes religiosos dos tipos de reacciones 

fundamentalmente: una de aceptación y otra, que es una mezcla entre desinterés 

y recelo por lo que se realiza. Lo que produce una división de opiniones en el baile 
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religioso, problemática que va muy enlazada y latente con lo generacional. Es 

sentir de la mayoría que "es bueno que la Iglesia se preocupe de nosotros"; "que 

nos enseñen a usar y leer la Biblia", dicen los adultos. Agregan los jóvenes "nos 

gustan mucho los retiros y jornadas, `son muy novedosos". Y, "lo bueno es que 

uno va conociendo a los laicos". 

"¿Por qué tantas misas? No se puede bailar como corresponde", es la frase 

común de jóvenes y adultos, inclusive de los niños. Pues, cuando se celebran 

Eucaristías en el templo debe haber silencio absoluto por disposición de la Iglesia. 

Lo que obliga a suspender -por el espacio que dure la Eucaristía- el baile en los 

contornos del Santuario. Así es que muchos caporales afirman "no pescar la misa 

de la tarde", o del horario que sea. Pues "son a veces dos horas de estar parado 

sin hacer nada", "así lo mejor es venirse calladito al local, antes de agarrar cual-

quier misa". Sin embargo, por la acción pastoral en que participan algunos 

directivos, una dirigente ante esta situación responde: "tienen que escuchar una 

misa. Aquí todo es compartido, porque aquí se viene a tierra santa y hay que 

cumplir con la misa, la iglesia y con el baile. Aquí lo importante es la misa!". 

Finalmente, se hace la consulta y se opta "democráticamente" por tomar la misa 

de la mañana o la de tarde. Esta situación es digna de ser analizada y buscar 

alternativas de solución, en mutuo diálogo. No imponiendo, ni tampoco 

presionando en forma intransigente. Han habido a mi juicio serios errores en 

cuanto a la planificación de horarios, a tal grado que hace un par de años, hubo un 

silencio muy prolongado en el "día de cumpleaños de la Virgen", lo que produjo 

malestar y dolor en muchos bailes religiosos. Lo mismo se puede percibir en la 

"Misa de Campaña", que es típico de la fiesta, el día 16 de julio en la mañana. 

"Sólo participan unos cuantos no más", "desde el centro de la plaza se ve y se oye 

apenas". "Hay un trecho que ocupan los militares y es más o menos espacioso, 

para ubicarnos los que somos el alma de la fiesta de la China". Todas estas 

opiniones reflejan a su vez las pistas a asumir por los pastores, dirigentes y 

autoridades a las que compete realizar la planificación y posterior coordinación en 

el Santuario.  

En las ciudades, los bailes religiosos que participan en las comunidades, 

parroquiales, lo hacen principalmente en "grupos de Oración"; "Cursillos de 

Cristiandad" y en algunos grupos parroquiales. A mi juicio, creo que un bailarín se 

sentirla más identificado al participar en una Comunidad Eclesial de Base, en el 

estilo y en la expresión vernáculas. Inclusive, reuniéndose en sus propios lugares 

de reunión o "sedes". Los bailes religiosos son en potencia una Comunidad 

Eclesial de Base, a la que hay que reconocer, aceptar y acompañar como tal. 
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2. Identidad del Bailarín 

La identidad del bailarín es apuntar a lo más propio de su persona y medio 

ambiente. Y ésta es el conjunto de acontecimientos que lo distingue como persona 

respecto a otros grupos humanos del desierto. Tres me parece que son los rasgos 

del bailarín, su identidad cultural, personal y espiritual. Las tres van muy unidas 

formando un todo. 

Con todo respeto, por necesidad de orden práctico, trato cada uno de estos rasgos 

en forma "separada", pero en continuidad uno de otro y que como dije son 

inseparables. 

"La familia, la pega (el trabajo), el barrio y el club deportivo es el mundo personal 

en el que uno se mueve". Por las propias palabras de este bailarín, vemos el 

entorno personal de los bailarines en general. Yo agregaría que además, son las 

realidades propias de los lugares sociológicamente pobres, de nuestros barrios, en 

los cuales crecimos y nos formamos. La familia constituye la cuna de nuestro 

desarrollo personal y es también la cuna de la fe y devoción a la Virgen. En ella se 

nos inculca la praxis cristiana. En mi caso particular, mi madre fue bailarina por 

varios años en la Sociedad Religiosa "Las Cuyacas". Más tarde en 1979 ingresó 

mi única hermana por manda, al mismo baile religioso, donde permaneció hasta 

1984. 

El trabajo (para los que lo tienen hoy), queda "relativizado", en cuanto a 

presentarse a laborar en los días de la fiesta. "Lo importante es la China y si en el 

puerto hay posibilidad de ganar un billete, mala suerte no más! Aquí lo primero es 

el cumplir con la China". Y si a uno lo echan, mala suerte! Este sentido de 

compromiso en la fe de un caporal, es expresión de nuestro sentimiento y deber 

para con nuestra fe. Muchos padres de familias y jóvenes que laboran en esos 

días, deben hacerlo por "necesidad económica", pero sus corazones están 

puestos en el Santuario. Por lo que suben en cuanto salen de sus trabajos al 

Santuario, debiendo bajar a laborar en las primeras horas. Así acompañan a sus 

hijos, esposa y familia toda que peregrina a los pies de la Virgen. 

En nuestros barrios, el principal factor de recreación lo constituye el deporte, en 

particular el fútbol. Y esta actividad deportiva también es integrada al baile 

religioso, especialmente en la celebración del aniversario, en donde se realiza un 

torneo deportivo. 

Un elemento propio de nuestra cultura es la danza. Que es expresión de nuestra 

vida y de nuestra fe. Junto a esto, somos un pueblo espontáneo; tenemos un estilo 
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de vida muy propio y la percepción de lo que nos rodea, está muy. marcada por 

nuestra fe en María. 

Hemos recibido cierta influencia de nuestros hermanos países de Perú y 

especialmente de Bolivia, en la creación de ciertos bailes religiosos. Pero, le 

hemos dado nuestra propia tónica. 

Hoy funcionan sólo dos oficinas salitreras, que son "María Elena" y "Pedro de 

Valdivia", ubicadas en la II Región de Chile (ex provincia de Antofagasta). La "vida 

en la pampa" marcó toda una realidad humana que sólo es íntegramente 

explicable y entendible por quienes vivieron en ellas. Allí se crearon varios bailes 

religiosos, cuyos miembros debieron emigrar a las ciudades por cesamiento de la 

"explotación" del salitre. Afortunadamente, algunos bailes religiosos siguieron 

existiendo en las ciudades, y otros, progresivamente han empezado a reiniciar su 

marcha. 

Las personas que integramos los bailes, en general, somos de familia modesta, lo 

que podríamos llamar "clase media baja y clase baja", según palabras de un 

dirigente. Los profesores quizá sean los únicos profesionales que participan 

militantemente en los bailes religiosos, por cuanto el profesor "es un hombre que 

llega a toda la comunidad, por eso se identifica mucho más con la gente". Así lo 

siente este profesor que además es dirigente de una "Asociación de Bailes 

Religiosos". Creo que en general, todos coincidimos en que nuestro grupo humano 

de bailarines, "es ante todo devoto de la Virgen". "Toda nuestra vida está 

consagrada a ella". 

Quiero finalmente referirme a nuestra identidad espiritual. Nuestro ingreso al baile 

religioso es el punto de partida de la pertenencia a la comunidad que integramos. 

Bailamos por "manda", que es una petición o agradecimiento a la Virgen. O bien 

por "devoción", motivada por nuestro cariño o deseo de rendir homenaje, a través 

del culto, a la Virgen. María constituye el núcleo de nuestros bailes religiosos y 

está presente y acompañándonos permanentemente. 

El Canto y la Danza son nuestros propios actos de la fe. En la danza ponemos 

toda nuestra vida, con ella expresamos nuestra fe religiosa en Dios por intermedio 

de la madre de su Hijo, el Señor Jesús. Como bailarines en acción, no tenemos 

ningún temor al ridículo o al clásico "qué dirán". Por eso me visto de "Chino", de 

"Indio", de "Cuyaca" o de "Diablo". En esto, está lo más puro que experimentamos. 

Nuestro ambiente sociológico y el de la expresión de nuestra fe, es popular. No 

sofisticamos nuestro sentir popular, como acontece normalmente con la sociedad 

y la Iglesia oficial. 
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Nos esforzamos por ser solidarios en la fiesta y en el resto del año en nuestras 

realidades, en la ciudad. Especialmente ante desgracias como la acontecida en la 

reciente explosión en "Industria Cardoen"21 en Iquique, en donde varios hermanos 

nuestros perdieron sus vidas en esta fábrica de la muerte. 

Nuestro "traje" es el símbolo sagrado con el cual nos vestimos y cumplimos con 

todo el baile, en el saludo y pago de nuestras mandas a la Virgen, nuestra Madre. 

Por la importancia que tiene nuestro traje, lo cuidamos como corresponde, tanto 

en la mantención, como en su decoración. Cumplidas nuestras mandas, lo 

donamos a un hermano que lo necesite en el baile religioso, o bien, lo guardamos 

en un lugar digno en nuestros hogares. 

Nuestros gestos litúrgicos son propios y van en directa relación a lo que 

realizamos en nuestro culto a la China. 

Estos gestos los expresamos tanto como baile religioso, como Asociación de 

Bailes Religiosos y como bailarines en el conjunto de peregrinos al Santuario. Al 

interior de nuestros bailes, tenemos por principio, una vez que llegamos al local, 

nos acercamos a la imagen de la Virgen y nos despedimos de ella, tocándola y 

persignándonos. En las Eucaristías que celebramos en nuestras Asociaciones, 

tenemos, por ejemplo, el signo de la unión con el Señor de la Historia, 

reuniéndonos el el Presbiterio (área del Altar Mayor), en torno a la Mesa, 

cantamos nuestros propios cantos acompañados con los instrumentos de nuestros 

bailes religiosos y nos movemos con "pasos" acorde al ritmo de la música y canto. 

Y el 16 de julio, cuando desciende la imagen de la Virgen desde su altar, nos 

unimos a ella por medio de las cintas que están sujetas al andar de la China. Con 

nuestras manos nos cogemos a ella con mucha devoción y amor, sintiendo con 

ello simbolizados los vínculos de amor, de paz y de unión que descienden del 

Reino de Dios hasta nosotros. 

Con nuestro sudor y nuestras lágrimas agradecemos la intercesión de María ante 

Dios por nuestras faltas y por los favores recibidos. Vamos de corazón a la Fiesta 

y cuando partimos a nuestros lugares de origen, dejamos en La Tirana instantes 

imborrables en nuestras vidas. María es a quien le ofrecemos nuestros 

sentimientos y nuestros corazones. Por eso podemos decir: "Carmelita, Carmelita  

ruega a Cristo por nuestro perdón". 

 

                                                             
21

 Explosión acontecida el 25 de Enero de 1986 dejando como saldo 29 personas fallecidas en el lugar. 
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3. Epílogo Abierto: Contribución de Algunos Aspectos en los que 

habría que Profundizar para la no Pérdida de  Vivencias e Identidad 

del Bailarín del Desierto 

 Si se desea conocer la realidad religiosa de los bailes religiosos, debe 

partirse del hombre concreto que expresa esa opción creyente, es decir, el 

bailarín. Siento que lo más adecuado es que se participe en y con el baile 

religioso. De lo contrario, no se entenderá nada, o se descalificará nuestra 

praxis religiosa, como un "primitivismo" o "sincretismo". 

 La motivación de fondo en nuestro peregrinar al Santuario de La Tirana, es 

eminentemente religiosa. Nos mueve nuestra fe en Dios y la centralidad 

que ocupa María en nuestras vidas, corno la Madre que está presente y 

que actúa constantemente. 

 Hay que conocer y valorar nuestro esfuerzo físico, que constituye una 

fuerza de purificación. De allí que no deba descalificarse tajantemente 

algunas de las expresiones de fe según la concepción del pueblo popular, 

por ej. la manda de "rodillas". Hay que ver toda la antropología subyacente 

a ella. 

 Los cambios que se realizan en la Fiesta a nivel de programación litúrgica y 

pastoral, debe hacerse respetando la tradición de los bailes religiosos y, en 

lo que compete a canto, danza y liturgia del baile religioso, sólo deben 

realizarla sus integrantes. De lo contrario, sólo se producirán molestias y 

rechazo de los miembros del baile religioso a tal acción. 

 Deben promoverse, especialmente a nivel pastoral, caminos de solución 

vernáculos en los problemas existentes en los bailes religiosos. Por 

ejemplo, ante el problema generacional, expresado particularmente en los 

choques de mentalidad. Los propios bailarines están en condición de 

plantear alternativas, pero necesitan encontrar los elementos prácticos para 

canalizarlos. 

 Se habla de que los Bailes Religiosos "tienen que integrarse a la Iglesia", 

que "tienen que ser evangelizados". Da la impresión como que en el fondo 

fuésemos ajenos a la Iglesia. Pero, lo concreto es que los bailes son  

Iglesia. Y la purificación a la que se postula, pienso religiosos humanos, y 

no sólo algo que compete a los bailes. Reconozco que existen actos 

religiosos más comunes, como por ejemplo, rezar el rosario, procesiones al 

Santísimo, etc., lo cual no quiere decir que otras expresiones político-

popular, como es la nuestra, sean menos auténticas. 



Cuaderno de Investigación Social N°18 1986 
 

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

 

 Concluyo este artículo esperando que lo presentado sea acogido en el 

mismo espíritu en que fue escrito, es decir, como voz de los bailarines del 

desierto y no como un estudio científico o de una crítica a la praxis eclesial. 

La contribución que hago en los aspectos a profundizar, es simplemente el 

propio parecer y sentir de los bailarines del desierto. "Epílogo Abierto", 

quiere significar para mí que no está toda la riqueza de la religiosidad 

popular, agotada en lo expuesto, sino que es una modesta contribución de 

un bailarín que testimonia la fe del pueblo pobre a su Madre. 

 

[ Nota del editor: Este artículo en su formato original, no posee bibliografía ] 
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