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Resumen

En esta tesis se buscd aproximarnos a las practicas y creencias de los peregrinos en el
admbito institucional de los santuarios durante los dias mensuales propios de la Virgen
Desatanudos y de San Expedito. Para ello, en primer lugar enmarcamos tedricamente nuestra
investigacion dentro de la sociologia de la religion a través de un marco conceptual que nos
sirvid para analizar la informacion recogida durante la labor de campo. Luego, describimos
desde el relato y las perspectivas de los sacerdotes fundadores la transformacion de las
parroquias de San José del Talar y de Nuestra Sefiora de Balvanera en santuarios. Después nos
acercamos a conocer el perfil socioreligioso de los peregrinos. Ahondamos en las practicas y
creencias, buscando, a través de entrevistas y observaciones participantes, indagar los sentidos
que les otorgan los peregrinos con quienes hemos interactuado, y su correspondencia con el
propuesto por la institucion cat6lica. Para abordar nuestro objeto de investigacion recurrimos
como estrategia metodologica general al “estudio de caso”. La aproximacion al nuestro topico
de estudio se realizd6 por medio de una encuesta estructurada, a través de entrevistas en
profundidad y por via etnogréfica. Esta investigacion hace visible la heterogeneidad de
préacticas y creencias que subyace en el colectivo que asiste a los templos que albergan las

figuras de estas nuevas devociones que incorporo el santoral catolico.



Abstract

This thesis explores the pilgrims’ engagement with practices and beliefs within the
institutional framework of the shrines during the Virgin Mary Untier of Knots and Saint
Expedite monthly celebrations. For that purpose, we theoretically framed our research in the
sociology of religion through a conceptual structure, which was useful to analyze the
information gathered in the course of the fieldwork. Furthermore, we described, from the
message and perspective of the founding priests, the transformation experienced by two
parishes into shrines: San José del Talar and de Nuestra Sefiora de Balvanera. We came to the
churches in order to know the pilgrim socio-religious profiles. We inquired into the beliefs and
practices through interviews and participant observation. With this interaction, we could
explore the meaning given by the pilgrims to these devotions. Then we compared this meaning
with that proposed by the Catholic Institution. To address our subject of research, we chose the
“case study” as our methodological general strategy. Consequently, we approached our study
theme with a structured survey by using detailed interviews and ethnographic methods. This
research shows the underlying practice and belief heterogeneity in the community group who
attend the churches that house the model figures of these new devotions included in the

Catholic Calendar.
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Introduccion

Antes de introducir el tema de estudio de la presente tesis, quiero relatar brevemente
algunos datos de quien la escribe, méas tratandose de una tesis de sociologia que estudia un
hecho social y cultural religioso que me era relativamente familiar y hacia el cual tenia algunas
ideas preconcebidas y prejuicios que intenté sortear en el analisis. Vale hacer este prolegémeno
ya que las ciencias sociales lejos estan de una objetividad taxativa ni aséptica, aun en este
escrito de caracter académico no ensayistico. La ilusion positivista de que la realidad estaba ahi
y no era una construccién social fue el primer obstaculo que tuve que sortear. Quizas sea obvio
para un cientista social pero no para un teélogo y licenciado en gestion educativa formado en la
UCA, que es sacerdote desde hace 8 afios e hijo de una familia catélica conservadora, con
varios familiares formados en las ciencias duras, y muy criticos de las ciencias sociales. Por lo
cual, asumi desde el primer momento que no podia posicionarme frente al tema con una postura
ingenua sino con la conciencia de que mi biografia personal podia influir en todo momento en
la forma de abordar el tépico de investigacién, sesgando, por un lado, mi mirada, pero también
permitiéndome visualizar elementos que quizés otro investigador con otra historia personal no
contemplaria. También tengo plena conciencia de que no estoy dando una respuesta cerrada a
los interrogantes que me planteo en la presente investigacion y que mis conclusiones seran unas
posibles respuestas a determinadas preguntas, no dando respuestas definitivas ni mucho menos
pudiendo decir que asi es la realidad, puesto que la realidad no existe como tal; sino que
nuestras aproximaciones son lectura de los hechos e interpretaciones de los mismos. Por lo
tanto, intenté vencer los prejuicios en los analisis que llevé adelante con la conciencia de que no
existe una pura y aséptica realidad al estilo positivista que puede ser conocida y transcripta.
Otro limite que podria tener la investigacion y del cual soy plenamente consciente, es que se
trata de mi primera investigacion socioldgica, y no el fruto de una carrera de investigacion,
quizas las conclusiones a las que arribe adolezcan de la mirada de un avezado investigador de

limites propios de un novel incursionista en el campo de la sociologia de la religion.

Si hubo un hito que me ayudo a revisitar y posicionarme ante este hecho de la
religiosidad popular fueron las clases en la maestria del Dr. Frigerio quien nos presento lo que
él llamaba “el lado B de la religion” que produjo en mi lo que en las ciencias de la educacion
Ilamamos una disonancia cognitiva, que me llevd a comenzar a incursionar en algunos de sus
escritos y a abrevar de su pensamiento para poder abocarme a la tarea de escribir esta tesis e ir

venciendo los posicionamientos interiores que no siempre me dejaban visibilizar esa
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enriquecedora cara de la moneda que me era invisible. En las conclusiones finales, no dejaré de

describir las emociones, sentimientos y reflexiones que me motivo esta labor.

Debo agradecer a la Dra. Ana Lourdes Suérez la paciencia y la docencia para superar las

dificultades y poder llegar a la meta.
Sin més, proemios, introduzcdmonos a nuestro tema de investigacion.

En la ultima década del siglo XX y a principios de la primera década del siglo XXI
surgieron en la Ciudad Auténoma de Buenos Aires dos santuarios que sorprendieron por su
aparicion y pronto crecimiento. Uno de ellos el Santuario de Nuestra Sefiora que Desatanudos
en la parroquia de San José del Talar en el barrio de Agronomia y el otro el Santuario de San
Expedito en el barrio de Balvanera, en la parroquia homoénima. Ambas emergieron en el
escenario religioso catélico como nuevas devociones populares ante las otras ya mas
tradicionales con sus respectivos santuarios portefios como San Cayetano, San Pantaledn,
Virgen de Lourdes, etc. Por ser santuarios relativamente nuevos todavia no existen estudios
socioldgicos sobre ellos que nos ayuden a vislumbrar cuales son las practicas y como son las
creencias de los peregrinos ni el funcionamiento de ambos santuarios. Por ser dos casos no
estudiados por la ciencia sociolégica merecen la atencion para nuestra investigacién enmarcada
en el &mbito de la sociologia de la religion. Hasta finales del siglo XX en la Ciudad de Buenos
Aires las figuras e imagenes de la Virgen Desatanudos y de San Expedito eran poco conocidas.
En el afio 1996 con la entronizacion de la imagen en la parroquia San José del Talar y la
impresion masiva de estampas con su respectiva oracion y direccién del lugar convirtieron a esa
pequefia parroquia en un santuario y sitio de peregrinacion. Los medios de comunicacion social

también jugaron un papel relevante en la difusion del santuario y su imagen.

En lo que hace a la otra devocion que hemos estudiado tuvo su fuerte aparicion a fines
de la década de los ‘90 con la aparicion en varias parroquias de estampas con la imagen de San
Expedito que tenian una leyenda al dorso que decia: “rézale y manda hacer 10000 estampas
mas” teniendo al pie la direccion de la imprenta en la que se podian encargar. En su momento
la imprenta hacia envios a domicilio a todo el pais, promoviendo su cadena de oracion y el
cumplimiento de la misma enviando a hacer mas impresiones. Este hecho es importante
resaltarlo ya que subraya la importancia de los Agentes Religiosos No Eclesiales y las

industrias culturales del creer en la propagacion de su culto. En especial porque fueron los



agentes laicos no eclesiales los que al comienzo diseminaron la devocion sin motivacion

institucional y por fuera de ella.

En ambos casos la institucion religiosa representada en la conduccion pastoral de sendos
santuarios después de intuir el potencial movilizador de devotos asumio la difusion vy
propagacion de las nuevas devociones organizando sus parroquias en torno a la Virgen
Desatanudos y a San Expedito. De esta forma, la institucion facilito que sus templos se

organizaran de tal manera que prestaran servicio a estos nuevos cultos populares.

En el Santuario de la Virgen Desatanudos se llevo adelante una estrategia habilmente
pensada por sacerdotes fundadores quienes supieron canalizar un sentir popular sobre esta
particular devocion a la Virgen Maria y le dieron un marco institucional en un templo catélico,
asi como la labor de difusién mediatica sobre el lugar de veneracion llevaron a la creacion de

un santuario mariano.

En cuanto al Santuario de San Expedito esta expansion hecha primero por los agentes
religiosos no eclesiales conformado por los devotos y por las imprentas que como parte de las
industrias culturales religiosas imprimian estampas. Esto motivd en el afio 2004 la creacién de
un primer santuario por parte del padre Sardela, parroco de la parroquia de San Fermin ubicada
en el barrio de Villa Ortzar de la Ciudad de Auténoma de Buenos Aires, a entronizar una
imagen en su templo parroquial y a comenzar a imprimir estampas en donde se colocaba la
leyenda “Imagen Venerada en la Parroquia San Fermin . . .”. A su vez fue por ese mismo afio
que otro sacerdote de la parroguia Nuestra Sefiora de Balvanera en el barrio portefio de Once,
percibiendo el potencial movilizador de devotos del Santo, rescatd del deposito de su templo
una imagen de la figura del santo que habia estado guardada desde una de las reformas
litirgicas posconciliares que incentivaba a los sacerdotes a sacar las imagenes de santos del
templo para subrayar la centralidad del altar como el lugar del sacrificio de Cristo. La imagen
de San Expedito al ser entronizada en el templo parroquial y gracias a la estrategia del sacerdote
fundador de poner una imagen fuera del templo, spots en las columnas exteriores de la iglesia,
pasacalles y la impresion de estampas con la leyenda “Santuario de San Expedito, imagen
venerada en . . .”, logro desplazar como santuario al todavia incipiente de la parroquia de San
Fermin. La ubicacién geografica del santuario del barrio de once fue un factor importante en su
posicionamiento. Por lo cual, quedd de manifiesto la estrategia de los sacerdotes, parrocos y

vicarios parroquiales, en la instauracion de un lugar de culto de una devocion en franca
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expansion. El éxito logrado, ademaés de la campafia de difusion se debe en gran parte al lugar en
donde se encuentra. Est4 ubicado en el barrio de Once, en un enclave colmado de distintos
medios de transporte, trenes, subtes (pasan dos lineas) y una gran cantidad de lineas de
colectivo. Es una devocion tipicamente urbana, en medio de la cultura secular, en un espacio de
alta circulacion por ser una zona comercial y de paso obligado para ir al centro. Por otro lado, la
difusion mediética de la figura del santo a traves de la popular telenovela brasilefia Ilamada el
“Clon” sirvi0o para instalar su imagen en los medios de comunicacion. Por otro lado, la cada
vez mayor cobertura todos los dias 19 de cada mes y el 19 de abril especialmente por parte de
los canales y diarios mas populares, como Crénica TV, catapult6 a la parroquia céntrica como
el lugar de su veneracion. La influencia mediatica fue un motivo crucial en el crecimiento de la

devocion y del posicionamiento del Santuario ubicado en el barrio de Once.

En cuanto a los agentes religiosos no eclesiales, claves para entender la diseminacion de
estas devociones, su accionar se puede percibir por ejemplo en muchos pasacalles que estan en
los barrios mas populares en los que se agradece a la Virgen Desatanudos y a San Expedito el
cumplimiento del pedido. En algunos barrios populares en donde se erigieron “ermitas”, se ven
placas de agradecimiento y de promesa de fidelidad al Santo y la Virgen. Las devociones han
suscitado en muchos de sus devotos una gran fidelizacion que los convirtié en promeseros. En
cuanto a la frecuencia de visita estan aquellos que son de asistir todos los dias 8 0 19 de cada
mes, y aquellos que asisten cada tanto. La mayor afluencia de devotos y promeseros se da el 19
de abril y el 8 de diciembre, dias propios del Santo y de la Virgen e ineludible deber de estar en
el santuario. El aspecto encantado en los promeseros se percibe en esta relacion casi contractual
con la Virgen y el santo y las promesas de hacer estampas o folletos una vez cumplida la

promesa o antes de que se cumpla la misma.

Otro aspecto no menor a tener en cuenta es la institucionalidad de ambos santuarios que
a diferencia, por ejemplo, del Santuario del Gauchito Gil en la provincia de Corrientes
pertenecen a la Iglesia Catolica y las imagenes veneradas se encuentran dentro de los templos
parroquiales. Esta caracteristica llevd a nuestro interés cientifico a indagar cémo coexisten las
practicas religiosas populares de sus devotos y promesantes y las que propone el santuario
(Iglesia Oficial). En cuanto a la conservacion de la imagen y la estética de su altar en el interior
de los templos en los cual no se permiten colocar velas, placas ni tocarlo se sonde6 si se traté de
una negociacién entre productores de significados o una tensién irresuelta. Esto resulta

sumamente contrastante, con santuarios populares como el del Gauchito Gil en Corrientes que
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fue y es permanentemente moldeado por el culto popular. En el caso de los devotos y
promeseros de sendos santuarios, hay todo un culto que es autdbnomo a la autoridad eclesial en
sus practicas y manifestaciones. Lo que mostro una vez mas que la religiosidad popular de los
devotos y promeseros presenta en algunos aspectos una cosmovision religiosa diferente de la
propuesta por la institucion oficial. Por ejemplo, los articulos que venden las santerias
callejeras tienen una gran pluralidad de objetos que no son los admitidos por la institucién
oficial pero que sin embargo la gente compra y compra. Lo que deja en claro una de las
caracteristicas “de la religion popular que no puede ser codificada, fijada institucionalmente.
El uso popular de la religion florece marginalmente. Siempre es periférica a las instituciones”
(Rostas y Droogers, 1995: 84). Por lo cual, ain en un santuario oficial de la Iglesia Catolica
donde ésta detenta su administracion y el monopolio de su discurso, “no se puede obligar a la
gente a detener su capacidad humana de buscar y construir sus propios significados” (Rostas y
Droogers, 1995:84) movidos por la imperiosa necesidad de resolver problemas de indole
practico “cuando busca significados a menudo mezcla con la religion una busqueda de

soluciones a sus problemas de sobrevivencia” (Rostas y Droogers, 1995: 84).

Por lo tanto, resultd interesante indagar como detras del discurso oficial de recepcion
cordial de los peregrinos existen practicas regulatorias por parte de la institucién oficial que
conducen a pensar que la religiosidad popular “desde los lideres religiosos sigue siendo vista
como con menos prestigio” (Rostas y Droogers, 1995:84). Esto a veces puede percibirse en las
cartillas llamadas “catequesis” en las que mes a mes, se intenta dar nociones basicas de
catecismo y se insiste en la devocion eucaristica y en la adoracion, etc, todas cosas que la
mayoria de los visitantes al santuario ignoran por completo mientras van a buscar la figura de
su santo. Otro hecho que refleja esto es que la mayoria de los devotos no pasa por los
confesionarios, ni por otros espacios 0 ambitos que son propios de la religién oficial como la
misa y la adoracion eucaristica. Porque el estilo de practica religiosa y de uso de la religion
popular tiene otros centros que no son los propuestos por la estructura oficial de la Iglesia. Esta
manera de transitar por el santuario y el estilo cultual parainstitucional de sus peregrinos fue

parte de lo que se investigo.

Tampoco es casual que la “explosion” de ambos santuarios se diera en un momento
muy especial de coyuntura social y econdémica de nuestro pais. Porque se produjo desde
algunos afios antes de la crisis de diciembre del afio 2001 como en sus afios posteriores. Por lo

cual, nuestro estudio no dejé de ponderar este hecho como una variable contextual que pudo
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contribuir a entenderla como uno de los vectores que influyeron notoriamente sobre su éxito, y
por otro lado, explorar como en esta expresion religiosa se dieron reclamos sociales no

explicitados pero reales.

Lo que pudimos percibir es que en ambos casos se dio algo asi como un encuentro entre
las necesidades no contempladas en el devocionario tradicional catolico y estas mediaciones
religiosas que aparecen en una coyuntura que las colocan como representantes de esas
carencias. Por lo tanto, el resquebrajamiento de las formas tradicionales o del santoral “no
estaria tanto en la credibilidad de la religion sino en la legitimidad de algunas creencias frente
a otras” (Frigerio, 2007: 6).

Preguntas de investigacion y objetivos

Para llevar adelante esta investigacion decidimos acotar el tema de investigacion a
conocer las practicas y las creencias de los peregrinos de los santuarios de la Virgen
Desatanudos (en adelante VD) y de San Expedito (en adelante SE) del barrio de Balvanera®.
Pregunta general:

e Cuales son las practicas y las creencias de los peregrinos en los santuarios de la VD y
de SE?

Las preguntas especificas que nos guiaron fueron las siguientes:

e ;COmo se gestaron historicamente los santuarios de VD y de SE segun el relato de sus
fundadores?

e Cual es el perfil socioreligioso de los peregrinos de los santuarios de la VD y SE?

o ¢Qué sentidos atribuyen a su practica religiosa los peregrinos los santuarios de la VD y
SE?

e Qué caracteristicas tiene la practica religiosa de los que concurren a los santuarios de la
VD y SE?

e ;Como influyen los agentes religiosos no eclesiales en la propagacion de ambas

devociones?

! Aclaramos que estudiamos a los peregrinos encuestados y entrevistados en el santuario de San Expedito ubicado la parroquia de Balvanera del
barrio homonimo, o también conocido como barrio de Once. Ya que existen dos santuarios mas en la ciudad de Buenos Aires, uno, el primero,
en surgir en la parroquia San Fermin del barrio de Villa Ortuzar que quedo opacado y su peregrinar menguado por el santuario que hemos
estudiado, y otro recientemente creado, en la parroquia Dulcisimo Nombre de JesUs en el barrio de Saavedra cuya afluencia de peregrinos es
muy poco significativa, ya que se encuentra en una zona de poca accesibilidad de medios de transporte.
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e (Qué caracteristicas se perciben en el habitus religioso de los peregrinos de los
santuarios de la VD y de SE?

Respondiendo a estas preguntas, nuestros objetivos de investigacion los dividimos en

dos niveles:

Objetivo general:

Conocer las practicas y las creencias de los peregrinos en los santuarios de la VD y de SE

Objetivos especificos:

1) Conocer la historia de los santuarios de la VD y de SE segun el relato de los sacerdotes
fundadores.

2) Describir el perfil socioreligioso de los peregrinos de los santuarios de la VD y SE.

3) Comprender los sentidos que atribuyen a su practica religiosa los peregrinos de los
santuarios de la VD y SE.

4) Describir las practicas religiosas de los concurren a los santuarios de la VD y SE.

5) Indagar como influyen los agentes religiosos no eclesiales en la propagacion de ambas
devociones.

6) Caracterizar el habitus religioso de los peregrinos de los santuarios de la VD y de SE.
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Estructura de la tesis

La estructura de la tesis estd compuesta por seis capitulos. En el primer capitulo
relatamos los aspectos metodoldgicos que guiaron nuestra labor. En el segundo capitulo se
desarrolla el marco referencial que sirvié de guia para la inmersion en el trabajo de campo, el
analisis de los datos y las conclusiones finales. EI marco referencial esta dividido en
subcapitulos, en el primero de ellos desarrollo conceptos preliminares como los de religion,
religiosidad, ritos religiosos, ritos magicos, la plegaria y lo sagrado. Luego definimos que
entendemos por devotos, promeseros y peregrinos. En los subcapitulos siguientes explicito por
un lado que entendemos por relacion bilateral entre productores de significado; la religiosidad
popular como un “entre-medio” entre la religion institucional y la espiritualidad
individualizada; y describimos que es para nosotros religiosidad popular y notas distintivas
desde el abordaje de “la otra 16gica. Después conceptualizo lo que considero son las tres notas
distintivas de la cultura popular. Después desarrollo las identidades religiosas, los conceptos de
habitus religioso y capacidad de agencia, la dindamica del don y del contradon. Por ultimo,

presentamos el concepto de santuario como marco espacio — temporal de veneracion.

En el tercer capitulo nos detendremos brevemente en la historia de las parroguias en las
cuales se veneran ambas devociones y en la historia fundacional de ambos santuarios desde la
perspectiva de sus sacerdotes fundadores las cuales fueron analizadas a partir de las categorias

que fuimos construyendo.

En el cuarto capitulo nos adentramos en el analisis del perfil socioreligioso de los
concurrentes a ambos santuarios en base a datos provenientes de una encuesta realizada a 200

personas.

En el capitulo quinto buscamos ahondar en algunos topicos relevados en la encuesta
realizada. Buscamos conocer no solo las précticas y creencias religiosas de los entrevistados
sino los sentidos que a ella le otorgan. Analizamos las entrevistas en profundidad que llevamos
a cabo a partir de una guia de preguntas orientativas que abri6 el dialogo con los entrevistados
conduciéndolos a que nos transmitan sus perspectivas acerca de las tematicas que teniamos

como objetivo conocer.
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En el capitulo sexto expusimos los resultados de nuestras observaciones participantes.
Este apartado etnogréfico resultd valioso para complementar a partir de mi percepcion la
aproximacion que realice a través de las encuestas y entrevistas y profundizar en la
comprension de las practicas y las creencias que realizan las personas que asisten a los

santuarios.

Finalmente, ultimamos nuestra investigacion con las conclusiones finales.
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Capitulo 1
Aspectos metodoldgicos

El camino recorrido

Este apartado metodologico tiene como finalidad describir los pasos que dimos en la
investigacion para evidenciar lo propuesto al inicio del trabajo y lo sucedido durante la
confrontacion empirica.

Nuestra unidad de andlisis durante toda la investigacion fueron los entrevistados y
encuestados en los santuarios de la VD y de SE. Nuestro universo de estudio fueron los que
hacian la fila para venerar a la virgen o al santo de quienes seleccionamos a nuestros
encuestados y entrevistados. Tomamos como las principales variables de investigacion las
précticas religiosas y los sentidos que ellos otorgan a las mismas. También tomamos como
unidades de andlisis las notas de campo en las que registramos nuestra experiencia en la labor
etnografica.

Entonces el topico que analizamos son las practicas y los sentidos de la religiosidad de
los encuestados y entrevistados en los Santuarios de la Virgen Desatanudos y de San Expedito
siendo éste el recorte empirico en el cual pusimos el foco en nuestra indagacion para construir

nuestro objeto de estudio.

Enmarcado en la tradicion ‘estudio de caso’
Lo enmarcamos dentro de la tradicién “estudio de caso”. Esta estrategia metodoldgica
con la cual abordamos nuestro objeto de investigacion permitié integrar diferentes métodos y
herramientas en el abordaje del constructo de nuestro interés.
La eleccion de los santuarios, ‘constructo caso’, responde a las siguientes caracteristicas:
1) Los dos santuarios surgieron a fines de la década de los noventa y a comienzos del
nuevo milenio
2) Fueron creados en un momento de dificultad social y econdmica de nuestro pais
3) Después de ellos no surgieron a la fecha nuevos santuarios oficiales catdlicos en la
Ciudad Auténoma de Buenos Aires
4) Fueron los dos ultimos en crearse en la Ciudad Autdnoma de Buenos Aires
5) Fueron de un rapido surgimiento
6) Respondieron a necesidades que no estaban en el santoral tradicional

7) Convocan mensualmente a gran cantidad de peregrinos
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8) Tienen amplia difusion en los medios de comunicacion, principalmente populares
En cuanto enmarcarlo en un estudio de caso como estrategia metodoldgica nos parece
relevante sefialar siguiendo a Neiman y Quaranta (2007:218):

“el caso o los casos de un estudio pueden estar constituidos por un hecho, un grupo, una
relacién, una institucién, una organizacion, un proceso social, 0 una situacion o escenario
especifico, construido a partir de un determinado y siempre subjetivo y parcial recorte empirico
y conceptual de la realidad social que conforma un tema y/o problema de investigacion” (p.
218).

El acento se ubic6é “en la profundizacion y el conocimiento global de los casos y no en
la generalizacion de los resultados por encima de estos” (Neiman y Quaranta, 2006: 219). Es
importante destacar, como subraya Neiman y Quaranta, que “e/ estudio de un caso no es la
eleccion de un método sino mds bien la eleccion de un objeto a ser estudiado” (2006: 219).
Nosotros hicimos un recorte empirico y conceptual del fendmeno social religioso que se da en
sendos santuarios, poniendo el acento fundamentalmente en sus asistentes que llamamos
peregrinos. Por esto, en orden a lograr el conocimiento global de los peregrinos de cada
santuario al interior de nuestro caso utilizamos distintas técnicas de recoleccion de datos ya que
como “estrategia de investigacidn puede —y suele- recurrir a disefios metodoldgicos que
combinan procedimientos cuantitativos y cualitativos, aunque enfatizando la preeminencia de
estos ultimos” (Neiman y Quaranta, 2006: 223) de esta forma fue necesaria una triangulacion
ya que involucr6é “mayormente aquellas situaciones de combinaciones de mas de un método de
investigacion a desplegar y de mds de un tipo de informacion a recolectar” (Neiman y
Quaranta, 2006: 223). Entonces, integramos dentro de nuestro “estudio de caso” distintas
estrategias metodologicas para la obtencion de informacioén de nuestro constructo ‘caso’ que es
relevante en si mismo y poco estudiado. En suma, utilizamos este enfoque porque nuestro
objeto de estudio y nuestras preguntas fueron abordados privilegiando estrategias teorico -
metodolo6gica de tipo inductiva y la recurrencia a diversas fuentes de datos y tecnicas de
analisis. Utilizamos técnicas cuantitativas y cualitativas para la recoleccion de datos. Ambas
metodologias aportaron una enorme rigueza a nuestra investigacion que nos permitio tener una

mirada amplia del hecho social estudiado.

Nuestras fuentes de datos
Como nuestra investigacion fue un ‘estudio de caso’ estuvimos habilitados a recurrir a
varias fuentes de datos y abordajes de analisis. Nuestras fuentes de datos mas importantes

fueron: las encuestas y las entrevistas en profundidad efectuadas a peregrinos que realizaban la
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fila para venerar a la figura del santo o la virgen. También fueron muy relevantes las entrevistas
cualitativas realizadas a los sacerdotes fundadores de los santuarios. Por ultimo, el registro de
las notas de campo con las observaciones participantes que realizamos, por ejemplo, en los
puestos callejeros; y memos que fuimos anotando mientras haciamos las entrevistas y

encuestas.

El abordaje de nuestros objetivos especificos

Los objetivos especificos fueron abordados de la siguiente manera:

El primer objetivo, (describir brevemente la historia de los santuarios de la VD y de SE
segun el relato de los sacerdotes fundadores), lo abordamos en el capitulo 3 a través de las
entrevistas cualitativas a los sacerdotes fundadores.

El segundo objetivo, (describir el perfil socioreligioso de los peregrinos de los
santuarios de la VD y de SE) lo abordamos, lo abordamos en el capitulo 4 en el que exponemos
los resultados de la encuesta realizada.

El tercer objetivo, (comprender los sentidos que atribuyen a su practica religiosa los
peregrinos de los santuarios de la VD y de SE), principalmente lo abordamos en el capitulo 5 ya
que la respuesta a la pregunta por los sentidos subjetivos de las practicas religiosas requiere de
la flexibilidad propia de las entrevistas en profundidad en las cuales por la dinamica de la
técnica pudimos repreguntar y ahondar mas en los sentidos.

El cuarto objetivo (describir la practica religiosa de los peregrinos de los santuarios de la
VD y de SE) lo cumplimentamos fundamentalmente en la encuesta donde de manera
cuantitativa indagamos acerca de las creencias, practicas, pertenencias y opiniones de los
peregrinos. Aunque también, como dijimos en otra parte de este apartado metodologico, todas
las etapas de la investigacion interactuan entre si por lo cual también en las entrevistas en
profundidad a los peregrinos, a los sacerdotes fundadores y en las notas de campo nos
sumergimos en la busqueda de las practicas religiosas que se daban en los peregrinos.

El quinto objetivo (indagar como influyen los agentes religiosos no eclesiales en la
propagacion de ambas devociones) lo cumplimos en las entrevistas en profundidad (capitulo 5)
cuando relevamos a los peregrinos acerca de como habian recibido la fe, como conocieron la
devocion y si eran difusores de la misma.

El sexto objetivo (caracterizar el habitus religioso de los peregrinos de los santuarios de
la VD y de SE) lo respondimos analizando las entrevistas a los sacerdotes fundadores e
indagando acerca de la percepcion que tenian sobre la vivencia religiosa los peregrinos, por
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ejemplo, cuando estos nos describian las practicas y los sentidos que les daba la gente que
concurria a los santuarios. También a través del analisis de las entrevistas en profundidad
(capitulo 5) cuando veiamos el sentido que le daban a sus practicas religiosas los peregrinos en
donde se translucia un habitus poroso y receptivo a elementos no pertenecientes a la doctrina
ortodoxa catolica. Luego profundizamos la busqueda para comprender el habitus religioso a
través de las notas de campo, fruto de la observacion participante en la fase etnogréfica de
nuestro trabajo. En donde destacamos expresiones y acciones de los peregrinos que indicaban
un habitus catdlico pero poroso a elementos ajenos a los oficiales catolicos. Esto también para
transparentar la capacidad de agencia de los peregrinos que revela un habitus poroso y abierto a

incorporar diversas creencias y practicas.

Los pasos que fuimos dando

Comenzamos nuestra investigacion el 15 de mayo del afio 2014 cuando nos acercamos a
dialogar con el parroco de la Parroquia Nuestra Sefiora de Balvanera donde se encuentra el
Santuario de San Expedito. Le planteamos los objetivos de nuestra investigacion y le
solicitamos permiso para llevarla a cabo. A partir de dicha charla comenzd nuestro trabajo de
campo ya que recolectamos una de las primeras informaciones que volcamos luego en nuestro
diario de notas de campo. El dia 22 de mayo nos reunimos con el parroco de la Parroquia San
José del Talar donde se encuentra el Santuario de la Virgen Desatanudos a quien le planteamos
los objetivos de nuestra investigacion y le solicitamos permiso para llevarla a cabo. A ambos
parrocos les aclaré que la investigacion la haria sin revelar mi condicion sacerdotal y que me
presentaria como un investigador laico. Este detalle no era menor ya que si hubiera ido con
vestimenta sacerdotal quizas podia haber condicionado a las personas con las que interactuara.

Entre tanto en los meses de abril y mayo se llevo a cabo la escritura del primer borrador
del marco conceptual (Capitulo 2) buscando clarificar conceptos y familiarizarnos con el tépico
a investigar. El marco conceptual construido a partir de una revision bibliografica fue necesario
para desembarcar en el campo de investigacion y para pensar la encuesta y luego la guia de
preguntas para las entrevistas en profundidad ya que sin una revision de literatura previa se
restringe la posibilidad de que los conocimientos teéricos ayuden a los investigadores a
identificar en los datos la informacion relevante tedricamente. En esto nos distanciamos, para la
etapa cualitativa, de algunos postulados de la Teoria Fundada en Datos en su version original ya

que seria una “ilusion” pensar que se puede abordar un tema de investigacion sin una lectura
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previa que enmarque nuestra mirada en orden a la inmersién en el campo®, como refiere Udo
Kelle (2005: 3) “una estrategia de investigacion reduccionista que demande una cabeza vacia
(en vez de una “mente abierta”) y que no puede mostrarse solo mediante argumentos
epistemologicos, también se ve en la investigacion practica’.

De esta forma a partir del marco conceptual y de los objetivos de la investigacion se
confecciond el cuestionario de las encuestas cuyos datos fueron la base del analisis
socioreligioso de los concurrentes desde una perspectiva cuantitativa. Nos basamos en gran
parte en el cuestionario realizado por un grupo de investigadores de la UCA en un proyecto
para conocer las creencias, practicas, pertenencias y opiniones religiosas de los habitantes de las
villas de emergencia de la Ciudad Auténoma Buenos Aires®, dirigido por la Dra. Ana Lourdes
Suérez (de quien obtuvimos la autorizacién explicita para copiar varios de los items de dicha
encuesta). Realizamos esta encuesta estructurada mediante la seleccion de una muestra
coincidental no probabilistica a los peregrinos asistentes a cada santuario. La seleccion de los
mismos fue al azar, el Unico criterio era encuestar a aquellas personas que esperaban para tocar
la imagen de la figura de la virgen o el santo comenzando siempre con las que estaban en
altimo lugar de la fila. No hicimos cuota por sexo ni de edad solo buscamos que hubiera
alrededor de una cuarta parte de los encuestados fueran varones ya que la presencia de mujeres
es mayoritaria a simple vista en ambos santuarios. La encuesta la aplicamos los meses de junio,
julio y agosto del afio 2014, unas 100 en cada santuario, en la fecha propia de la Virgen o el
Santo, es decir, el dia 8 y 19 de cada mes. Comenzando a las siete de la mafiana hasta la hora en
que cerraba el santuario cerca de media noche. Las encuestas fueron hechas exclusivamente por
el tesista no contando con la ayuda de encuestadores. La opcion demand6 un gran esfuerzo de
nuestra parte pero nos asegurd que la totalidad de los formularios estén bien completos y sin
errores. En cuanto al procesamiento de las encuestas y el armado de la base de datos fue llevado
a cabo mediante el software SPSS (Statistical Package for the Social Sciences). Para la
construccion de los cuadros univariados y bivariados utilizamos las herramientas que el
programa provee. El software permite la recodificacion de variables y la creacion de nuevas;
herramientas sumamente Utiles para nuestro andlisis. Recodificamos, en primer lugar, las
variables de corte como nivel educativo y edad agrupandolas en tres grupos.

La aplicacion de la encuesta y su analisis posterior nos brindé datos que junto a lo que

observamos Yy registramos en las notas campo nos ayudo a pensar nuestro posterior abordaje

2 Gracias a la lectura bibliografica previa logramos una cierta “sensibilidad teérica” que nos permitié "ver datos relevantes" y pensar la
informacion empirica con la ayuda de conceptos teoricos” (Cfr. Udo Kelle, 2005: 3).
® Encuesta sobre la presencia religiosa en asentamientos precarios.
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cualitativo. La aproximacion cuantitativa previa nos ayudo para llevar a cabo las entrevistas en
profundidad y la guia que utilizamos para la realizacion de las mismas ya que el desafio real de
las entrevistas en profundidad enmarcadas en la tradicion fundada en datos no consiste en ir
hacia los entrevistados con la ilusion de la tabula rasa por parte del investigador sino en
aproximarse a ellos con una mente abierta y receptiva para construir el saber a partir de la
informacion que nos van aportando.

Durante los dias que hicimos las encuestas también redactamos notas de campo de lo
que observabamos y escuchabamos de los encuestados.

En las notas de campo que realizamos durante los meses en que aplicamos la encuesta
volcamos informacion que podia resultarnos relevante y que los encuestados nos decian
mientras realizamos la labor cuantitativa. En cada inmersion en el campo tomabamos notas de
aquellas conductas que observabamos y de las interacciones que teniamos con los diferentes
actores. También mantuvimos un didlogo muy interesante con la vendedora de la santeria
oficial del Santuario de la Virgen Desatanudos. Dicha interaccion no fue buscada
intencionalmente por nosotros sino que se dio de manera casual en un momento en que me
encontraba descansando y que a su vez habia mermado la cantidad de clientes de la santeria.
Nos brindd informacién cualitativamente relevante de lo que escuchaba de las personas que se
acercaban a la santeria a partir de una afirmacion de nuestra parte al decirle: “Aqui seguramente
debes escuchar de todo”, 'y asi se origind el dialogo que plasmamos en las notas de campo. En
la misma linea del trabajo etnografico recorrimos en julio y agosto las santerias callejeras en las
cuales registramos aquellos productos que veiamos que se encontraban a la venta, y a su vez,
consultando por objetos religiosos no oficiales para registrar si habia oferta de ellos. La labor
etnografica con la observacion participante para obtener informacion requirié obrar como
participan los actores, por ejemplo, en el acercamiento a las santerias callejeras como lo haria
cualquier asistente a los santuarios e interactuar con los vendedores buscando en dicha
interaccion captar los sentidos y practicas religiosas parainstitucionales que se dan en el entorno
de los santuarios.

En cuanto a las entrevistas en profundidad los dias 20 y 27 de julio nos reunimos con los
parrocos fundadores de los santuarios de la Virgen Desatanudos y de San Expedito,
respectivamente. El Capitulo 3 se basa en el andlisis efectuado con las entrevistas. Analizamos
el comienzo de los santuarios por la voz de sus ministros oficiales. A partir de leer y comparar
ambas entrevistas, extrajimos las primeras categorias de analisis. Resulta importante destacar
gue no fuimos con una guia de preguntas pautadas sino con la simple consigna que nos contaran
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como fueron los inicios de los santuarios y que decisiones tomaron como conductores de los
mismos.

De este modo se fue dando lo que describe Hernadndez Sampieri (2006: 23): “el proceso
cualitativo es espiralado, es decir, las etapas del trabajo de investigacion interactuan entre si”.
Por lo cual, cada etapa dialogaba con las otras y se iba profundizando en su analisis a medida
que avanzaba la investigacion. Es decir, lo recabado a través de las observaciones participantes,
en las notas de campo, en las entrevistas a los sacerdotes fundadores y las entrevistas que
realizamos en cada jornada eran elementos que se ponian en didlogo constantemente entre si.

Luego comenzamos las entrevistas en profundidad a los peregrinos de ambos santuarios
buscando interpretar los sentidos, practicas y discursos que los sujetos realizan en su vida
religiosa desde la perspectiva de ellos como actores que asisten mes a mes ambos templos. En
palabras de Guber (2004) “mads que estudiar a la gente buscé aprender de la gente” tratando de
conocer las practicas religiosas desde la significacion que tienen para los actores. Esto supone
asumir el concepto de reflexividad tan central en la tradicién etnogréfica que “implica el
reconocimiento de la capacidad del sujeto conocido de hacer significativa la accién social y a
la vez reflexionar sobre ella” (Vasilachis, 2006: 30). En este punto tuvimos en cuenta una
critica que le hacemos a la epistemologia de la “Grounded Theory” y nos parece importante,
siguiendo a Navarro (2013) subrayar:

“(en su semantica) el sentido de sus practicas (. . .) no siempre el agente sabe lo que hace ni
dice todo lo que sabe de lo que hace, por lo cual la verdad del sentido de sus practicas no se
encuentra sélo en su discurso, sino también en lo que observamos de sus practicas, en esa
sintesis de puntos de vista (el del agente y del investigador) que da cuenta de las razones
practicas de su obrar aun cuando no sabe lo que hace” (p. 39).

Teniendo en cuenta esta advertencia, con la técnica de las entrevistas en profundidad
para la recoleccion de datos buscamos como sefiala, Ruiz Olabuénaga (1999):

“obtener que un individuo transmita oralmente al entrevistador su definicion personal de la
situacion (. . .) esto comprende un esfuerzo de inmersion (méas exactamente de reinmersion) por
parte del entrevistado frente a, o en colaboracion con el entrevistador que asiste activamente a
este ejercicio de reposicion cuasi-teatral”.(p. 166)

Esta técnica no es solo de obtencién de informacion sino de elaboracién de datos gracias
al encuentro de las reflexibilidades de los sujetos estudiados y el sujeto cognoscente. En otras
palabras, la construccion social de la realidad religiosa que hace cada peregrino entrevistado
teniendo una intencionalidad fenomenoldgica tratd comprender a los actores desde la propia
interpretacion y estructura narrativa que hacen de sus palabras. A través de las distintas

entrevistas que fueron grabadas (con el consentimiento de los informantes), luego desgrabadas
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y transcriptas, y ulteriormente fueron codificadas y se construyeron categorias.

Comenzamos las entrevistas y el analisis, la redaccién de memos, la formulacion de
categorias provisorias desde el primer momento, de manera que este ejercicio nos ayudo a estar
atento a las variables que iban surgiendo entre las entrevistas. Fuimos descubriendo constantes
pero también variaciones entre las entrevistas que ibamos realizando a partir de la eleccion
azarosa de los entrevistados.

Entonces comenzamos a construir ‘“categorias homogéneas” en las que a su vez,
ibamos desglosando al interior de cada una las heterogeneidades internas, es decir,
maximizando también las diferencias. Esto lo mostramos construyendo variables al interior de
cada categoria de modo que se pudiera ver la variedad interna que cada una contenia en si
misma.

De esta forma, profundizamos la guia de entrevistas y encontramos nuevas categorias
después de cada jornada de entrevistas a través de la comparacion constante entre cada
entrevista y las que realizamos en las primeras dos jornadas y posteriormente en sendos
santuarios. Asi se llegd a determinar algunas constantes que se repetian siempre y que
englobamos bajo el nombre de categorias. A esto llamamos método de la comparacién
constante en el cual, en palabras de Soneira® (2006):

“el investigador recoge, codifica y analiza datos en forma simultanea, para generar teoria, es

decir, estas tareas no se realizan en forma sucesiva sino simultanea, y no estan dirigidas a

verificar teorias, sino solo a demostrar que son plausibles” (p.156)

Codificar supuso un trabajo atento y artesanal de nuestra parte, ya que no lo hicimos con
la apoyatura de ningtn software®. Codificar consisti6 “en comparar la informacion obtenida,
tratando de dar una denominacion comdn a un conjunto de datos que comparten una misma
idea” (Soneira, 2006: 156). Para esto fuimos agrupando la  “informacion
descontextualizandola, es decir, extrayéndola del texto original” (Soneira, 2006: 157) y
encerrando los datos en categorias.

Lo que hicimos fue construir categorias, a cada una a su vez, le creamos subcategorias y
al interior de cada una de ellas dimensiones de manera de identificar las interrelaciones dentro
de cada categorizacion.

Esta labor fue necesaria para mostrar la complejidad que tenia cada categoria. Al final
de cada una y a modo de una breve conclusion colocamos la tendencia que parece subyacer a

las mismas.

* Soneira parafrasea a Glaser y Strauss.
% El software Atlas.ti es muy utilizado para procesar datos de entrevistas en profundidad desde la Teoria Fundada en Datos. Somos conscientes
de la limitacion que supuso no utilizarlo.
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Las entrevistas las concluimos cuando creimos haber alcanzado la saturacion teorica lo
que “significa que agregar nuevos casos no representard hallar informacion adicional”
(Soneira, 2006: 157). Cabe subrayar que la saturacion teorica es una decision subjetiva del
investigador quien segun su parecer cree que la informacion recogida le resulta suficiente para
construir su objeto de estudio, y que datos adicionales, no aportarian mayor novedad a la teoria
y solo se incrementaria el volumen de la informacion. Por eso, respecto a la cantidad de
entrevistas asumimos el criterio de Creswell (1998: 56) citado por Soneira (2006: 157) que
“considera que entre 20 y 30 entrevistas son suficientes para saturar categorias, aunque no
fundamenta esta aseveracion”. Nosotros hicimos 42 entrevistas a los peregrinos asistentes a
ambos santuarios deteniéndonos cuando consideramos que teniendo en cuenta el acotado
objetivo de nuestra investigacion no nos aportaban informacion para construir nuevos datos.

Luego del analisis por categorias y dimensiones, buscamos construir perfiles de los
promeseros, y volvimos a comparar las entrevistas entre si en funcion de los siguientes ejes, a
saber, socializacion primaria religiosa, presencia de devociones en el dmbito familiar y la
construccidn de su habitus religioso (que incluye creencias y préacticas religiosas del peregrino).
Posteriormente, hicimos memos con estas claves de lectura y construimos cuatro perfiles de
promeseros segin su modo de vivir su ser catdlico. Finalmente, construimos con la misma
estrategia los perfiles segun los santuarios.

Las categorias creadas en las entrevistas en profundidad fueron utilizadas para analizar y
categorizar toda la informacion cualitativa recogida, a saber, las entrevistas realizadas a los
sacerdotes fundadores de los santuarios (Capitulo 3) y las notas de campo (Capitulo 7).

En un ejemplar aparte (anillado) adjuntamos los textos de las entrevistas en profundidad
y de las notas de campo para que nuestros lectores puedan acceder a los textos sin procesar.
Solo los separamos por parrafos para favorecer su citacion. En el tomo anexo se encuentra
también el cuestionario utilizado y la guia de preguntas orientativas que fue utilizada en las
entrevistas en profundidad.

Al elaborar las conclusiones se intentd no perder la mirada holistica que considero
dichas conclusiones insertas en la totalidad sin quedar atrapadas en el estudio de una
parcialidad. Por esto, consideramos el contexto social en el que surgieron ambos santuarios y
los reclamos sociales explicitados y no explicitados que inferimos en los peregrinos que asisten
aellos.

Al final, elaboramos una serie de conclusiones que intentan reflejar las caracteristicas de
las précticas y los sentidos de la religiosidad popular en los peregrinos de ambos santuarios.
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Por lo tanto, en la conclusion se busco articular el nivel tedrico y el nivel empirico del
trabajo, mostrando la necesidad de un marco conceptual que sirva de encuadre interpretativo e
iluminador para esbozar las caracteristicas que poseen las préacticas y las creencias de los
peregrinos de los santuarios de la Virgen Desatanudos y de San Expedito sefialando los matices,
semejanzas, diferencias y singularidades que presentan en cada uno de los santuarios y que

permitieron hacer una tipologia general en el estudio de caso llevado a cabo.
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Capitulo 2

Marco Referencial

En este capitulo desarrollamos nuestra discusion en torno al marco conceptual que
construimos y buscamos exponer al lector lo que entendemos por los conceptos que utilizamos
para el abordaje de la informacion recolectada y su posterior anélisis. Entendemos que el marco
de referencia nos permitié al final de la tesis articular el nivel teérico y el empirico como el
encuadre hermenéutico para aproximarnos a la compresion del fendmeno estudiado y dar una
posible respuesta a nuestros interrogantes.

En primer lugar, abordaremos algunos conceptos que Ilamamos preliminares, a saber: el
de religion, significancia de las religiones, ritos religiosos, ritos magicos, plegaria y lo sagrado.
En segundo lugar, nos aproximamos a la discusion en torno a lo que denominamos “relacién
bilateral entre productores de significado”, expresion por la que entendemos las acciones que
llevan a cabo quienes tienen la capacidad de influir unos sobre otros. En nuestro marco
conceptual consideramos que damos un paso mas en el andlisis de dichas acciones, planteando
qgue no solo el clero tiene capacidad de agencia para producir significados sino que todos
aquellos que se mueven dentro del ambito de la religiosidad popular producen significados y
sefialan a otros el sentido de sus acciones. En tercer lugar, optamos por una definicion de
religiosidad popular fuera operacionalizable para nuestro estudio. También definimos que
entendemos por sincretismo criticando el concepto de Pierre Sanchis a partir del aporte de
Frigerio. En cuarto lugar, enmarcamos la religiosidad popular desde la propuesta de la
antropdloga mexicana De la Torre como un “entre - medio” entre la religion institucional y la
espiritualidad individualizada. En quinto lugar, describimos tres notas distintivas de la otra
I6gica de la religiosidad popular mencionada por algunos autores que desarrollan dicha
propuesta teorica para caracterizar la experiencia religiosa de los que se mueven en dicho
ambito. En sexto lugar, nos introducimos en la discusion sobre las identidades religiosas,
cuestion que nos resulta relevante a la hora de analizar lo recabado en el trabajo de campo
desde la perspectiva tedrica que mencionamos. En séptimo lugar, abordamos la cuestiéon del
habitus religioso y la capacidad de agencia de los peregrinos concurrentes a los santuarios.
Tema intrinsecamente unido a la relacion bilateral entre productores de significados y al de
identidades religiosas. En séptimo lugar, conceptualizamos que entendemos por devotos,

promeseros y peregrinos. Luego mencionamos lo que llamamos la dinamica del don y del
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contradon que vemos presente en la religiosidad popular. Finalmente, describimos lo que desde

nuestro enfoque es un santuario.

Conceptos preliminares

Definimos algunos conceptos que Ilamamos preliminares y nos ayudaron a comprender
nuestro fendmeno dentro del marco de la sociologia de la religion. Ademéas buscamos
clarificarle al lector que entendemos por cada término ya que puede haber distintas definiciones
respecto a los mismos. Los conceptos que desarrollaremos brevemente son el de religion,
religiosidad, ritos religiosos, ritos magicos y lo sagrado.

En primer lugar, nos referimos al término religion, cuya raiz etimoldgica proviene del
latin (religare o re-legere) que literalmente significa “estar ligado”. Siguiendo a G. Lenski
(1987: 317) nos acercamos a una primera conceptualizacion de la religion como un “sistema
compartido de creencias y practicas asociadas, que se articulan en torno a la naturaleza de las
fuerzas que configuran el destino de los seres humanos”. Desde una perspectiva antropolégica
y social, toda religién supone tradiciones, estructuras organizadas, corpus de creencias y una
dimensién cultual. Todo esto no quiere decir que necesariamente una religion tenga una forma
organizada e institucionalizada. Hay muchos cultos religiosos que no presentan esta forma.
Engloba también a aquellas préacticas que Durkheim (1968) llamaba:

“diversas formas de totemismo, como culto semejante a los antepasados de los clanes, que
constituye una forma elemental de vida religiosa que refleja no sélo la forma genética como
aparece lo sagrado, sino que revela, en un nivel de profundidad mayor, la forma cémo se
constituyen las representaciones colectivas en general” (p.15).

Para Durkheim la religion méas elemental es el totemismo, religion de la que luego se
derivaran el politeismo y el monoteismo.

Las religiones han intentado dar respuesta a las grandes preguntas del hombre, a saber,
la creacién del universo, el sentido de la vida, el porqué del mal, el fin de todo lo creado, etc.
En esta linea Ana Lourdes Suérez (2014) subraya:

“la religion comprende mucho mas que la creencia en Dios o en la trascendencia. La religion
es un espacio al que muchas personas recurren para entender el mundo y su lugar en él. En la
religion, entre otros aspectos, encuentran respuestas que la ciencia no puede dar, encuentran
respuesta a las injusticias, hallan bases morales sobre las que juzgar los actos propios y de los
demas. La dimension religiosa es fundamental en la formulacién de creencias espirituales y
morales, que a su vez se traducen en relaciones sociales que afectan la vida de las personas”

(p. 3).

28



Esto supone entonces que toda religion lleva a una persona a dar reverencia de alguna
forma al Ser Superior al que dice creer. Esa reverencia se traduce en rituales que llamamos
culto.

En el presente estudio hablaremos de religiosidad desde el enfoque propuesto por Renée
de la Torre (2013) que parte del modo en que la entendia Emile Durkheim:

“quien definid lo religioso como las précticas y vivencias relacionadas con un principio de
dualidad simbdlica, a la vez socialmente construida e individualmente experimentada, que
distingue, separa y diferencia las cosas sagradas de la profanas. Para Durkheim la
religiosidad es el reconocimiento, la experimentacion e incluso la eficacia simbdlica que en
conjunto expresan fuerzas con poder extraordinario que, subraya, se construyen en acciones
colectivas, son “producto de la vida del grupo”. (p. 6)

De esta forma, el concepto de religiosidad asi comprendido permite distinguir los
aspectos objetivos de la gramatica religiosa junto a los subjetivos que se dan en los individuos.
Asi lo afirma Renée de la Torre (2012b)

“los espacios intermedios entre diferentes zonas de influencia entre lo individual y lo

institucional, entre lo nuevo y lo tradicional, en contraste con el término de espiritualidad, que

alude exclusivamente a la individualizacion de la experiencia religiosa, religiosidad nos permite
rastrear sus soportes o reanclajes simbolicos colectivos, sin desatender los efectos de su

subjetivacion” (p.6)

Los ritos religiosos son momentos en los cuales, rompiendo con la rutina, la persona se
sabe y se siente cerca de la Deidad. Las personas necesitan de los ritos religiosos, ya que como
decia Freud (2010: 14) estos proporcionan orden que “permite al ser humano el mejor
aprovechamiento del espacio y del tiempo, a la vez que protege sus propias energias
psiquicas”. A la vez los rituales religiosos necesitan de una constante resignificacion para que
puedan resultar vitalmente significativos para los miembros de una determinada religion.
Siguiendo a Carozzi (1991: 21) entendemos por rito a la “accion que se repite de acuerdo con
reglas invariables y cuyas ejecucion no se observa que produzca efectos Utiles. Es por
definicion una accion simbolica”. Vale aclarar que el obrar simbdlico expresa de manera
visible y tangible lo que el creyente posee como ideas, deseos, anhelos, etc, como ya
ejemplificaremos.

En este punto cabe una salvedad en lo que se refiere a los ritos llamados magicos, segln
sostiene Hubert (1971):

“llamamos asi a todo rito que no forma parte de un culto organizado, rito privado, secreto,
misterioso y que tiene limite el rito prohibido. (. . .) Se comprueba que no definimos la magia por la
forma de sus ritos, sino por las condiciones en las cuales éstos se reproducen y marcan el lugar que
ocupan en el conjunto de los hdbitos sociales” (p.16).
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Asi se establece una diferencia entre el rito religioso cuya expresion tipica es el
sacrificio, y el rito magico que tiende hacia el beneficio o al maleficio, pero en todo caso hacia
un rito marginal. Por lo cual, la magia y sus ritos se sittan en el margen externo de la religion, y
es por ello que se reprueba (Cfr. Dianteill y Lowy, 2005: 92). Para Dianteill y Lowy (2005: 93-
94) las mujeres que son excluidas de los cultos oficiales por los hombres que los monopolizan y son
confinadas al ambito de la magia. Para convertirse en magos se necesita formar parte de una
tradicion, ya que la ensefianza de los ritos méagicos se transmite como un don de generacion en
generacion. A su vez, la caracteristica de estos ritos magicos es que siempre estan normativizados
de manera muy prescriptiva y detallada. Esos poderes son, en el decir de Dianteill y Lowy
(2005:94) “definidos por la opinion publica, es ella la verdadera fuente de poder del mago. En
otros términos, éste solo tiene las capacidades que se le quiera adjudicar”. Con respecto a la
eficacia “para aquellos que creen en la magia, el fracaso de un rito no invalida de ningin modo la
adhesion. Siempre se encuentra una excusa para el fracaso” (Dianteill y Lowy, 2005:95). Ahora
bien, ¢cual es entonces la diferencia entre la magia y la religion? segin Hubert (1971: 81-82) “la
religion esta organizada, administrada por un sacerdote, en tanto que la magia esta
[fragmentada, dispersa, es inasible, pues es practicada por individuos aislados”. De hecho, para
Hubert (1971: 97) “es la magia la que deriva de la religion y no a la inversa” a su vez, “la
Magia es también como la religion un fenomeno social”’. En cuanto a la relacion entre la magia
y nuestra cultura, siguiendo a Frigerio (2011: 6) creemos que ‘“las cosmovisiones mdgico-
religiosas forman parte de la cultura argentina y expresan una demanda de servicios magico-
religiosos no satisfecha por la Iglesia Catdlica”. Por esto consideramos relevante incorporar
esta discusion en nuestro marco conceptual porque nos resulta Util para nuestro analisis.

Dentro de los ritos religiosos, ocupa un lugar importante la plegaria, segun Dianteill y
Lowy (2005:98) “esta es a la vez un rito y una creencia”. Una plegaria para Mauss (2009: 377)
“es un fragmento de una religion, es un producto del esfuerzo acumulado de los hombres y de
las generaciones”. Por eso, Mauss (2009: 414) define “la plegaria como un rito religioso, oral,
que actua directamente sobre las cosas sagradas”. Segun afirma Dianteill y Lowy (2005:95)

“Para Mauss la plegaria es un rito, pues se trata de un acto repetitivo cuya eficacia es
extraempirica”, entonces, “;qué distingue al juramento, el contrato, la expresion de deseo, la
bendicion, la maldicion, el voto o la dedicatoria oral de la plegaria? los primeros son
procedimientos de sacralizacion, que transforman un objeto profano en objeto sagrado. La plegaria,
por su parte, apunta a seres que ya estan constituidos como sagrados, ella no los crea”. (p.95)

En cuanto a lo sagrado asumimos la conceptualizacién méas de cufio etnografico de
Frigerio (2003):
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“puede ser definido como una textura diferencial del mundo que se activa en momentos
diferenciales y especificos y/ 0 en espacios determinados y que, lejos de existir de forma
abstracta o con un contenido universal, es reconocido por los nativos en cada situacion
concreta: en las discontinuidades temporales, en las marcas diferenciales del calendario, frente
a algunos interlocutores (la prensa, otros agentes del culto, los entrevistadores, sean estos
antropologos o periodistas), tanto en gestos ordinarios, como en performances rituales” (p.4).

En este marco podemos ‘“entender los gestos comprendidos bajo el concepto de
religiosidad popular en términos de practicas de sacralizacion” (Eloisa Martin, 2007:76) que
la gente hace con cada gesto, palabra y acto. Los objetos que estan en los santuarios o son
adquiridos en ellos pasan a ser para quien accede a ellos objetos sagrados “que significan la
posesion del poder que simbolizan, el poder de controlar las fuerzas de la naturaleza o el
destino” (Navarro, 2013:81).

La relacion bilateral entre los productores de significado

Desde una vision clasica del poder este puede ser entendido como la capacidad de influir
de unos sobre otros. En nuestro caso de estudio podemos percibir una relacion de poder que no
es unilateral sino bilateral. Esta bilateralidad se produce en el campo religioso, esta ultima
expresion segun Ana Teresa Martinez (2011):

“se ha convertido, en los textos de los especialistas, en una especie de “comodin lingiiistico”

gue facilita la mencion de este fenémeno, sin por eso convertirse en un instrumento de analisis

(. .) es “comodin” nos provee asi una metafora que no demanda demasiados controles

conceptuales ni una tematizarian especifica” (p.1).

La religiébn como forma simbdlica, en la linea intelectual de Bourdieu, hace que en el
campo religioso haya un interés religioso que “lleva a los laicos esperar de los agentes
religiosos el cumplimiento de ciertas acciones” (Boyer, 1996: 81) y a su vez de los agentes
religiosos esperar de los laicos ciertas respuestas. De alguna manera, quienes se encuentran en
el campo religioso, utilizando palabras de Blumer (1998: 13):

“comparten los significados comunes y preestablecidos de lo que se espera de cada participante
en una accion determinada y, consecuentemente, cada uno de ellos es capaz de orientar su
conducta de acuerdo con dichos significados”, de manera qué, “ninguna red o institucion
funciona automaticamente por medio de alguna dindmica interna o de exigencias del sistema,
sino porque las personas ubicadas en los distintos niveles hacen algo concreto, y lo que hacen
es producto de su modo de definir la situacion en la que se sienten compelidos a actuar” (p. 13-

14).

Vale aclarar que dentro de los agentes religiosos estan incluidos tanto los oficiales como
los extraoficiales que deben hacer acciones rituales para que a los laicos les vayan las cosas
bien. Esto es en el fondo lo que se busca a través de cada accidn ritual. La critica que se le

podria hacer a la posicion de Bourdieu es su lectura la hace en sentido unico en lo que refiere a
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la produccion de significados entendiendo que solo el clero posee un capital religioso
especializado, pero como sefiala Dillon (2001):

“los laicos tienen su propio punto de vista y logran expresarlo reiteradamente, impidiendo un
movimiento en sentido Unico, es decir, un top — down, desde lo alto hacia lo bajo. También esta
claro que los laicos no sélo no carecen por completo de capital religioso, sino que estan
dotados de conocimiento religioso (habitus)” (p. 425).

De esta forma, segun este autor, se daria una pertenencia sin lejania pero autbnoma en la
cual “si bien muchos laicos no tienen confianza en la iglesia, tampoco se alejan de ella, y
recuperan su autonomia interpretativa prescindiendo de los ministros del culto” (Dillon, 2001:
425) siendo los laicos por tanto, también productores de significados.
Por lo dicho hasta aqui y siguiendo a Rostas y Droogers (1995: 86) tenemos que aclarar qué:

“seria equivocado presentar el uso popular de la religion popular exclusivamente como un
asunto de relaciones de poder. Lo que nosotros vemos es que las personas en si mismas son
significadoras y productoras de significados” (p. 86).

Esta reflexion se encuentra en consonancia con el interaccionismo simbolico que
supone, por un lado, “que la fuente de esos significados es un producto social, que emana de y
a través de las actividades de los individuos al interactuar”, y por otro lado, “el agente utiliza
ese significado a través de un proceso de interpretacion propia, que supone autointeraccion y
manipulacion de significados” (Blumer, 1992: 2-3). La teoria socioldgica del interaccionismo
simbdlico que mencionamos aqui pone, en palabras de Frigerio (2011:6) la “atencién en los
procesos y le da capacidad de agencia a los sujetos”.

Esta capacidad que tienen los individuos como agentes los llevan a lo que Rostas y
Droogers (1995) describen por su capacidad creativa:

“dentro del mismo conjunto de relaciones de poder, la gente puede llegar a opciones religiosas

opuestas (...) y a pesar de las polémicas oficiales, algunos creyentes combinaran incluso

opciones aparentemente contrarias (. . .) en una coexistencia que no excluye la doble
participacién”(p.86).

Es decir, la caracteristica religiosa que hace el uso popular® de la religién popular en una
relacién en la cual el poder y la creacion de significados se funde y gira en torno a las
necesidades de la gente, en palabras de Rostas y Droogers (1995:86) “cuando la gente emplea
la religion popular lo hace porque con ellos da sentido a sus experiencias”. En suma, el
interaccionismo simbolico nos ayuda a comprender la relacion bilateral entre los productores de
significados, porque consideran que el significado “es un producto social, una creacion que

emana de y a través de las actividades definitorias de los individuos a medida que estos

® Si bien la expresion “uso popular de la religién popular” no termina de ser bien explicada por los autores la utilizamos como un comodin
lingtiistico o metafora al igual que la nocién de campo. Para nosotros alude a quien se mueve dentro del espacio de la religiosidad popular.
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interactuan” (Blumer, 1992). Por lo cual, son los agentes quienes en su interaccion le dan
significado a los objetos. De esta forma, como subraya Diaz Salazar (1986: 117), “las creencias
y las practicas religiosas sobreviven porque continuamente se reajustan a lo largo del tiempo
al tipo de grupo y necesidades que las acogen”. Asi como subraya Renée de la Torre (2012:
515), “un mismo simbolo o ritual, puede cambiar de sentido practicado si se inscribe en
diferentes estanterias”, por ejemplo, el agua bendita puede ser utilizada por la Iglesia como
recuerdo del bautismo y por la gente como un elemento para espantar maleficios. Por eso, el
interaccionismo simbolico rescata la capacidad de agencia de los individuos que son capaces
“no solo de responder a 10s demds en un nivel no simbolico, sino de hacer indicaciones a los
otros e interpretar las que éstos formulan” (Blumer, 1992:9). En esta fusion de significados y
de dobles participaciones o dobles creencias o practicas estan también las institucionalizadas
popularmente en el ambito intrafamiliar. Es donde se da combinado el aspecto magico de un
uso intrafamiliar popular de la religion popular y una cierta cosmovision religiosa diferente de
la propuesta por la institucion oficial, por ejemplo, en la transmisién de madre a hija de la
formula para curar el “mal de ojo” que solo se pasa de generacion en generacion una vez al afio
y solo entre mujeres.

En la apropiacion y resignificacion popular de la religién popular debemos tener en
cuenta como esto implica algunas veces “esquivar al poder jerdrquico en una busqueda tanto
de nuevas fuentes de poder como de un deseo de autorrealizacion o de una posicién que les dé
poder” (Rostas y Droogers, 1995:87). Nuevamente esto nos posiciona frente a la capacidad de
agencia de los individuos que coloca a cada persona, asi lo afirma Blumer (1992):

“ante un mundo que debe interpretar para poder actuar y no ante un entorno frente al que
responder en virtud de su propia organizacion. Tiene que afrontar las situaciones en las que se
ve obligado a actuar, averiguando el significado de los actos ajenos y planeando su propia
linea de accidn en lugar de limitarse a realizarla en respuesta a los factores que influyen en su
vida u operan a través de su persona” (p. 11-12).

Por otro lado, debemos mencionar como las instituciones se adaptan y folklorizan su
mensaje de modo de responder a las nuevas demandas de los sujetos, o incluso ofrecen nuevos
productos simbdlicos que tocan las fibras mas profundas y las nuevas necesidades espirituales
como es el caso de las devociones por nosotros estudiadas que irrumpieron en el santoral
tradicional. Por lo cual, lo que sucede es mas bien un proceso bilateral, “complejo, dinamico e
interactivo entre individuos e instituciones que mutan y se “aggiornan” en la busqueda

constante de resignificar la existencia” (Suarez y LOpez Fidanza, 2013: 111).
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Es entonces, como hemos dicho, el interaccionismo simbdlico una propuesta tedrica que
nos ayuda a comprender la relacion bilateral entre los productores de significados, siendo un

proceso de ida y vuelta entre individuos e instituciones.

El concepto de religiosidad popular

El concepto de religiosidad popular reviste una gran complejidad a la hora de buscar
definirlo. En la revisién bibliografica nos encontramos que no existe una definicion Unica y
ampliamente aceptada en el ambito de los cientistas sociales y de estudiosos de sociologia de la
religion del concepto de religiosidad popular, mas aun es una conceptualizacién conflictiva. Es
por eso que no partiremos de una definicion abstracta y dificil de operacionalizar como no
pocas veces se suelen ver en escritos acerca de la materia, por el contrario, describiremos
algunas tipologias que rodean a este fendmeno religioso para conceptualizarlo desde sus
caracteristicas tomando distancia de definiciones que pretendan agotar o dar un lectura
explicativa de la complejidad y de sus mdltiples aristas. Por otro lado, en este punto debemos
tomar nota de la advertencia de Eloisa Martin (2003)

“la elaboracion de definiciones operacionales de religiosidad popular adaptadas a cada
contexto de investigacién, no s6lo no resuelven los problemas colocados por el concepto, sino
que los profundizan, abonando una especie de sentido comdn académico que acaba por
dificultar el andlisis, sea oscureciendo la variabilidad de practicas presentes en cada contexto
empirico, sea volviendo cada caso tan especifico que acaba volviendo superflua la utilizacion
del mismo” (p. 6).

En continuacidn con este planteo Pablo Seman (2001) sefala:

“la cultura popular se conforma en una situacién de intercambio y relacién con la cultura de la
sociedad a la cual pertenece; es efecto de la reinterpretacion de términos compartidos con esa
cultura...entonces: las diferencias son relativas y no la hacen ni menos importante ni menos
solida por eso: resulta muy importante captarlas, diferenciarlas pero con precaucion. Se trata
de desfamiliarizarlas, esto es: volver extrafios los términos que se comparten con los sectores
populares pero que se interpretan de otra manera” (p. 23).

Es por esto que resulta complejo asumir una definicion de religiosidad popular que no
adolezca de los déficits mencionados. Por eso, tendria que ser una definicion que segun Eloisa
Martin (2003):

“no tenga sus limites clasificatorios férreamente marcados, de modo que nos permitan ver, no
ya las transversalidades (idea que aungue dinamiza, continua definiendo campos separados)
sino captar en los “procesos inmanentes a las practicas multiples” (Goldman, 1999:35), a
partir de los significados creados en la interaccion (Herzfeld, 1985) y de las experiencias
sentidas (Desjarlais, 1992), las singularidades que adquiere la experiencia definida como
“religiosa” y las definiciones de “sagrado” en los diversos agrupamientos sociales de la
Argentina contempordnea” (p. 6).
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Por este motivo, asumimos de manera amplia la definicion de religiosidad popular que
propone E. Martin (2003) a partir de una amplia revision bibliogréfica que hace como
investigadora de tal concepto, reconceptualizandola de manera descriptiva y haciéndolo
operacionalizable, a saber:

“ciertas recurrencias que conformarian un patron movil, pero reconocible: fiestas, sistema de
reciprocidad que incluye a la promesa y al sacrificio, peregrinaciones a lugares sagrados, una
idea de justicia que no siempre se acoge a la de justicia universal abstracta, una cosmologia
adonde los milagros son entendidos como cotidianos y diferentes jerarquias de seres
“sobrenaturales” o “sagrados” que colaboran mancomunadamente con los humanos para
mantener el equilibrio cosmico” (p. 2).

Esta definicion amplia, no resuelve la ambigliedad y la polisemia del concepto pero a los
fines de nuestro estudio nos sirve como mediacion empirica. Por otra parte, entenderemos la
religiosidad popular como dinamica, siguiendo el pensamiento de Eloisa Martin (2007: 74) “no
exactamente por fuera ni contra la Iglesia, sino aconteciendo en un espacio intersticial, de
negociacion y conflicto, si, pero donde los intercambios acontecen”. POr eso, en nuestro
estudio preferimos una definicion amplia y descriptiva, ya que como sugiere Eloisa Martin
(2003: 2) para definir religiosidad popular “es necesario analizar las practicas —designadas
como religiosas y populares a partir de lugares empiricos especificos” COMO en NUestro caso
en estos dos novedosos y nuevos santuarios. Otro autor, Alejandro Frigerio (2011: 7) la llama
religiosidad extrainstitucional, esto es “visiones populares de lo religioso que son diferentes de
lo propuesto por la institucion y que estan en interaccion permanente, en dialogo mas o menos
confrontativo”’.

Siguiendo a Seman (2001) podemos ver en nuestros casos de estudio no un corte o
escision absoluta con lo que propone la Iglesia Catolica en la veneraciéon de sus santos, vista
como la Institucién dominante que pretende imponer su vision, sino una reelaboraciéon y
reutilizacion por parte de los “devoros” y promeseros de lo que le imponen, en palabras de
Mallimaci (2007:4), los dogmas clericales. Por lo cual, en lo que refiere a las clases populares
estas elaboran lo que reciben de “arriba” creando su propias formas culturales y religiosas.
Con este comentario de Pablo Seman vemos un aspecto no menos importante de la religiosidad
popular y del recurrencia popular que se hace de la misma por parte de quienes son devotos o
promeseros de tal o cual santo, en nuestro caso, la Virgen Desatanudos y San Expedito. Por otra
parte, este fendbmeno debe observarse no como algo estatico sino como afirman Rostas y
Droogers (1995: 81) “estan muy lejos de ser entidades estables, son reformuladas por sus
usuarios, en un proceso de invencion o reinterpretacion permanente”. ES un proceso de

invencion y reinterpretacion permanente que los lleva a tomar elementos de distintas tradiciones
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religiosas, inclusive ajena a las de raigambre catdlica, y conduce a que se denomine a muchos
creyentes de hoy dia como cuentapropistas religiosos que construyen una religion a su manera.
Este cuentapropismo religioso supone un modo de vivir la religion a la manera de cada
individuo y que el catolicismo sea no un blogue monolitico y homogéneo sino un catolicismo
difuso, en palabras de Ameigeiras (2008):

“de alli que se consolide y expanda un “catolicismo difuso”, que no solo aparece como la

expresion del distanciamiento de los creyentes ya mencionamos, sino fundamentalmente como

la manifestacion de un “catolicismo a su manera”, en que los mismos creyentes apelan a

distintas apreciaciones y perspectivas, en lo referente tanto a elementos de otros universos

simbdlicos religiosos como a aspectos inmersos en el sentido comdn y la cultura popular

vinculados a su vida personal y cotidiana”(p. 54).

En la religiosidad popular “en muchos casos hay una sobreposicion entre ambas
(religion oficial y religion popular), como consecuencia de influencias mutuas”. Se da también
lo qué los autores llaman “una negociacion entre lideres y seguidores” por lo cual en la
interrelacion entre ambos se percibe una imagen dinamica y no estatica (Rostas y Droogers,
1995: 84).

Con respecto a las especialidades de las figuras que son objeto de devocion en la
religiosidad popular creemos que dicha especificidad abreva sin lugar a dudas en una tradicién
importada de Europa. En palabras de Forni (1986: 17) “una contribucion germdnica basada en
la devocién a una imagen especial, Patrono o Santo especializado, uno por cada actividad,
problema o eleccion personal. Este estilo de catolicismo que Weber en los comienzos del siglo
XX localizaba en el sur del viejo continente, es probablemente el mas ampliamente difundido
entre las clases populares en Latinoamérica”.

Una caracteristica de la religién popular que queremos destacar es que “no puede ser
codificada, fijada o institucionalizada. El uso popular de la religion florece marginalmente.
Siempre (como en este caso) es periférica a las instituciones” (Rostas y Droogers, 1995:84).
Esto como afirma Marcelo Gonzélez (2009) es propio del “pluralismo religioso y de diversidad
de identidades creyentes son la situacion “normal” de las dinamicas religiosas”.

Con respecto a la cuestion del sincretismo que no abordaremos por ser un estudio
preferentemente desde la perspectiva de los actores, ya que creemos que se trata mas una
preocupacion de la institucion por preservar la “pureza doctrinal” que una inquietud o pregunta
qué pueda hacerse quien se mueve en el espacio que llamamos de la religion popular, como
afirman Rostas y Droogers (1995):

“gue esta preocupado fundamentalmente por la eficacia de su version de la religion (. . .) Los
usuarios de la religidn popular no tienen escripulos acerca de mezclar e incorporar elementos
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a fin de satisfacer sus necesidades, independientemente de que ellas sean espirituales o
populares (p. 87).

Estos usuarios de la religiosidad popular, como sefiala Renée de la Torre (2012: 517)
“prefieren recorrer el mercado de ofertas mégicas y neo esotéricas para resolver problemas
cotidianos (principalmente: salud, dinero y amor)”. Mas aun, los que hacen el uso popular de
la religiosidad popular ni se plantean ni consideran si son populares o sincréticos estas
calificaciones y conceptualizaciones son mas bien de quien pretende o cree detentar el
monopolio religioso, o también, porque no decirlo de elites intelectuales que encasillan en
términos ajenos a los nativos quienes nunca se definirian como “practicantes de una religion
popular” 'y mucho menos sincrética. Esto se enmarca en la advertencia que pusimos al
comienzo de Eloisa Martin. Por esto mismo, es importante fijar la mirada en como la gente hace
propia la devocion religiosa al santo, la resignifican de manera permanente y la hacen suya por
medio de un proceso de interpretacién y reinterpretacion mezclando y uniendo creencias
“oficialmente aceptadas” con otras “popularmente aceptadas o canonizadas”. ESto se explica
porque como dice Forni (1986: 12) “el pueblo en este contexto culturalmente catélico vive la
religion no como pertenencia a comunidades limitadas u organizaciones formales, sino como
parte de su vida cotidiana y su ciclo de vida”. Sin embargo, podemos utilizar el término
sincretismo desde un enfoque neutralmente valorativo, es decir, no como un juicio sobre qué
forma religiosa es mas pura 0 mas contaminada.

El concepto de sincretismo nos lleva a comprender la religion como un proceso de
mestizaje, también presente en el catolicismo popular que como nos recuerda Ameigeiras
(2008)

“esta fuertemente atravesado por diversos cruces culturales manifiestos en los procesos de
mestizacion e hibridacion cultural, como en el predominio de manifestaciones de caracter
sincrético, que dan origen a las distintas formas de catolicismo popular desplegadas en la
actualidad” (p. 32).

Asi, podemos entender el sincretismo desde un enfoque descriptivo que lo presente
como un mestizaje entre dos culturas religiosas, ya que como sefiala Sanchis (1994:7), lo que
denominamos sincretismo describe “la tendencia de las personas a utilizar relaciones
aprehendidas en el mundo del otro para resemantizar su propio universo”. Este sincretismo
para Sanchis refleja el eclecticismo religioso caracteristico de esta Gltima modernidad, signada
por ser un laboratorio de mestizaje cultural facilitado por la movilidad de la sociedad moderna

(Cfr. Loreto Mariz, 2005: 196). De esta forma, podriamos decir que existe un habitus sincretico,
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es decir, un habitus con un cimiento catolico pero poroso a nuevas adquisiciones. LoS
fendmenos religiosos se enmarcan dentro de un catolicismo que tiene la capacidad de fagocitar
en su interior creencias y practicas de diverso origen muchas de ellas contrapuestas a los
dogmas catolicos. Este sincretismo refleja la capacidad de agencia de aquellos concurrentes de
la religiosidad popular que buscan crear la version méas eficaz de su propia religion. Aunque
tienen de base al catolicismo le agregan elementos que este no posee y que los creyentes
necesitan en especial componentes magico-milagrosos. En didlogo con el pensamiento de
Sanchis, Frigerio (2005) reflexiona:

“la definicion del catolicismo como un habitus que contribuye a la comprension de la paradoja
de que en todos los paises latinoamericanos exista una ‘“‘mayoria catolica” cuyas creencias,
actitudes y actividades en la vida cotidiana van en direcciones diferentes cuando no opuestas a
las sostenidas por las autoridades eclesiasticas de la institucion que afirma nuclearlos y
representarlos”. Lo que para Frigerio (2005: 229) trae “consecuencias inevitables para las
identidades, volviéndolas “porosas” y conformando, por ende, un campo religioso muy
particular” (p. 229).

Por altimo, la critica que Frigerio (2005) hace al concepto de sincretismo de Pierre Sanchis
consiste en que:

“Este uso adjetivado hace olvidar que, mas que identidades —porosas, sincréticas, sélidas- en
realidad lo que existen son sucesivos actos de identificacién que el sujeto realiza con grupos
religiosos a través de distintos contextos —y a lo largo de diferentes momentos- de su vida.
Persiste asi una vision algo esencialista de la identidad, soslayando su inevitable caracter
relacional, situado, y estratégico” (p. 299).

Ademas, siguiendo el pensamiento de A. L. Suarez (2014: 6) creemos qué los
fendmenos de religiosidad popular expresan un reclamo social:

“La religiosidad popular expresa la disconformidad de los “marginados” con estructuras que
dejan de lado, que no integran, que no saben dialogar con lo que tienden a considerarse
atrasado, premoderno, sin comprender que tienen semillas genuinamente Vvitales vy
transformadoras” (p. 6).

Por lo cual, siguiendo a Ameigeiras (2008:42), podemos inferir que existe un vinculo
entre el surgimiento de distintas expresiones religiosas y los contextos socio-econémicos:

“Una apreciacion que nos conduce a considerar la estrecha relacion de estas practicas
religiosas con los contextos y muy especialmente con los momentos de agudizacion de las crisis
sociales, situaciones donde se constata el agravamiento de problemas vinculados tanto con la
problemética socioeconémica como con la incertidumbre y la busqueda de respuestas a las
angustias y las necesidades de los sujetos sociales. Asi, la década del ochenta presencié el
incremento de la devocion a San Cayetano y el surgimiento de la devocién a la Virgen del
Rosario de San Nicolas, mientras que la década del noventa vio crecer, entre otras devociones,
la de la Virgen “Desatanudos” y la de San Expedito, como las mas importantes” (p. 42).
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Estas devociones populares se expresan a través de ritos que generan un culto e instalan
creencias y practicas que son, en palabras de Ameigeiras (2008):

“una respuesta simbolica frente a instancias angustiantes de la existencia humana, como el
miedo a lo desconocido o la irrupcién de lo imprevisible, pero también frente a sentimientos
producidos por conflictos relacionales, como la envidia o los celos, el amor o el odio, y que
implican un posicionamiento que en si mismo marca una situacion de distanciamiento con las
creencias oficiales y hegemonicas” (p.65).

Las devociones a las que nos aproximamos en nuestra investigacion forman parte del
catolicismo popular, que como sostiene Ameigeiras (2008: 31) “constituye una de las formas
mas importantes de religiosidad popular, claramente predominante en nuestro pais”. Este
catolicismo popular se caracteriza, segin Ameigeiras (2008):

“por una escasa practica sacramental, con un tipo de vinculo con los llamados “ritos
estacionales” o de “pasaje” del catolicismo (asociados con etapas de la vida, como el bautismo
o el culto a los difuntos), no sujeto a controles institucionales o regulaciones de las estructuras
clericales y con instancias de crecimiento y reproduccion mds alld de las mismas” (p. 31).

Ahora bien, decir que estas devociones forman parte del catolicismo popular, nos lleva a

enmarcar a este dentro del contexto mas amplio de la religiosidad popular.

La religiosidad popular como un “entre-medio” entre la religion institucional y la
espiritualidad individualizada

En este punto, nos parece acertada la propuesta de la sociéloga mexicana Renée de la
Torre que busca posicionar a la religiosidad popular como un “entre-medio” entre la religion
institucional y la espiritualidad individualizada que junto al aporte de Eloisa Martin (2007)
armoniza los vinculos entre los se mueven en el espacio de la religiosidad popular y la
institucion, y que viene muy bien para analizar nuestro caso de estudio, a saber:

“es posible y necesario pensar la religiosidad popular no exactamente por fuera ni contra la
Iglesia, sino aconteciendo en un espacio intersticial, de negociacion y conflicto, si, pero donde
los intercambios acontecen” (p. 74).

De alguna forma, en la religiosidad popular se da lo qué afirma Delgado (1993):

“cierto grado de articulacion social, la Iglesia debe constantemente cristianizar el folclore y
folclorizar el cristianismo. La religién que las gentes practican es a la vez, un medio y un
obstéculo, su principal aliado y su peor enemigo. Esta es la paradoja del aparato eclesial que
vehiculiza los mensajes de su sistema religioso mediante actitudes y conceptos que le son
ajenos, y a veces contrarios” (p. 11).

Es lo que Rostas y Droogers (1995: 83) llaman la sutil frontera entre la religion oficial y
la religion popular: “en muchos casos hay una sobreposicidon entre ambas, como consecuencia

de influencias mutuas”, por lo tanto, “el uso popular de la religion popular no se da de manera
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aislada, sino que es el resultado de diversas iniciativas y de una posterior negociacién entre
lideres y seguidores”. Por ello, en consonancia con la propuesta de Renée de la Torre nos
parece importante “atender los cambios en los procesos espacios umbral, donde ambas l6gicas
interactuan para renovar la continuidad” (De la Torre, 2012: 509).

Ahora bien, llegados a este punto el lector podria preguntarse ¢qué entendemos en este
estudio por popular, cultura popular y sectores populares?.
En el decir de Margulis y Urresti (1998) citados por Juliana Marcus (2007):

“las culturas populares serian ese conjunto de codigos dentro de los cuales los sectores
populares construyen su vida cotidiana, sus valores, sus sistemas de produccion vy
reconocimiento, sus decisiones acerca de la fecundidad, su manera de vivir el cuerpo, la forma
de hablar, de concebir el trabajo y la educacion” (p. 7).

A su vez, la cultura popular no es un bloque monolitico ni homogéneo sino que como
subraya Alabarces (1999) citado por Marcus (2007:8) es “dispersa y cadtica en la produccion
de sentido de sus practicas simbolicas”.

En cuanto a la nocion de sectores populares, Juliana Marcus (2007) utiliza el término
para referirse:

“a sujetos que, en conceptos de Gramsci, no forman parte del polo dominante sino que son
externos a la direccion del proceso hegemonico, estos sectores participan discontinuamente de
la extension de la hegemonia, entrando y saliendo de ella” formando parte, de un “denso
entramado cultural subyacente formado por lo que recibe de la cultura hegeménica, lo que
hacen con ella y los elementos de su propia cultura” (p. 8).

Por lo dicho hasta aqui vemos que la nocion de popular, cultura popular como la de
sectores populares adolecen en la discusion social de una enorme ambigiiedad y polisemia
conceptual que los lleva a designar un amplio espectro heterogéneo. Siguiendo a Beatriz Sarlo
(1987:152) “la designacion de popular encubre demasiados elementos heterogéneos como
para que sea aceptada en una univocidad que no posee” .

Siendo que el concepto es tan amplio, de dificil definicion y que no hay consenso para
explicarlo entre los distintos cientistas sociales que construyen sin éxito diferentes
proposiciones para englobar el fendmeno y tratar circunscribir este hecho social nosotros
decidimos elaborar nuestra propia conceptualizacién tendiente a sortear algunos de los
obstaculos que harian que no pueda operacionalizarse en el presente estudio.

Entendemos por popular a aquellas personas que pertenecen a sectores que participan
discontinuamente de la cultura institucional (en nuestro caso religiosa) entrando y saliendo de
ella; se mueven dentro de un denso espacio extrainstitucional. Cuya cultura religiosa toma

elementos del culto oficial catélico (en muchos casos reapropiandolos y resignificandolos) pero
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también de otras creencias no oficiales; que no forman parte de la elite clerical ni laical
eclesiastica; conformada por la tradicion oral que es vehiculizadora de muchos de sus
elementos parainstitucionales; no es necesariamente paralela sino transversal a la institucion
(Cfr. de la Torre, 2012: 511).

Ahora bien, podriamos preguntarnos ¢de qué hablamos cuando nos referimos a cultos
populares?, en palabras de Ameigeiras (2008):

“se trata de la manera en que los sectores populares otorgan un caracter sagrado tanto a
personas como a acontecimientos y objetos, elaborando, en relacién con los mismos, una
diversidad de gestos, ritos y relaciones sociales que configuran una diversidad de formas de
religiosidad popular” (p. 64).

La religiosidad popular. Notas distintivas desde el abordaje de “la otra légica”.

Lo qué discutimos en este apartado son las notas de la religiosidad popular desde el
abordaje de “la otra logica” propuesta por Parker (1993), y a nuestro entender, asumida por
Pablo Semén postula que la religiosidad popular es un espacio que posee tres propiedades, a
saber, cosmoldgica, holista y relacional. Desarrollamos estas tres notas a partir de reflexiones
del mismo Seman, de Ameigeiras y Marcelo Gonzalez.

Para los sectores populares segin la propuesta tedrica que seguimos, en palabras de
Marcelo Gonzalez (2008):

“lo sagrado no es concebido como una realidad separada, inalcanzable, totalmente otra. Esta
ahi, disponible como un dmbito de realidad al que se puede recurrir, al que se puede invocar, al
que se puede acceder. Lo divino actda siempre y en todos los planos. No es algo que irrumpe de
manera excepcional en ocasiones limites sino que forma parte del vivir cotidiano y comdn. (. . .)
En una trama cosmoldgica, en cambio, no "se va" a la religion en la crisis porque nunca se ha
alejado de ella. No hay ningun "retorno" por hacer, ya que en ningiin momento se ha partido”

(p. 8).

Por lo cual, la religiosidad popular tiene una nota cosmolégica porque cifie toda la
realidad, como afirma (Seman, 2001):

“La vision cosmologica estda mas acd de las distinciones entre lo trascendente y lo inmanente,
entre lo natural y lo sobrenatural, y supone que lo sagrado es un nivel mas de la realidad. La
experiencia cosmoldgica de los sectores populares no ha perdido esas referencias que, en todo
caso, fueron roidas por algunos de los avances de la modernidad y, sobre todo, obliteradas por
el obstdculo epistemologico que representa el modernocentrismo” (p. 54).

Esta unidad entre lo sagrado y lo profano descripta en la nota cosmoldgica lleva, en
palabras de Ameigeiras (2008):

“la cultura popular, no disocia lo sagrado de lo profano, una circunstancia que posibilita el
despliegue de apreciaciones sobre lo religioso profundamente insertas en la vida cotidiana de
los creyentes. Es que no so6lo lo sagrado se constituye en un nivel mas de la realidad, sino que
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aparece intimamente vinculado con las necesidades y problemas que hacen a las
preocupaciones y busquedas permanentes de las personas, especialmente en los sectores
populares. No se trata de que lo religioso pase a ser una estrategia mas frente a los desafios de
la supervivencia, sino de que, de hecho, conforma un recurso simbolico con el cual estos
sectores cuentan a partir de su cosmovisién y posicionamiento existencial. Existe algo o alguien
que esta mas alla de sus vidas pero que a su vez es accesible a sus demandas, un tipo de
apreciacion que facilita la creencia en que tanto los procesos de sanacion como los milagros,
tanto las promesas como las ofrendas, tanto las oraciones como los ritos, encontraran, “del
otro lado”, en otra realidad constitutiva de la actual, pero imperceptible, un &mbito posible de
respuesta” (p. 60).

Asi desde la perspectiva de Pablo Seman (2001) el milagro no es algo extraordinario
como lo seria para la religion mas institucional sino que lo sagrado es algo cotidiano, un
principio de la realidad que puede ser invocado en cada momento, un principio operante y
eficaz de la realidad:

“En la experiencia popular el milagro nunca ha dejado de estar a la orden del dia, ya que la
definicion de la totalidad que encuadra la experiencia siempre incluye, y en un nivel
sobredeterminante, lo espiritual y lo divino que integran un continuum y no un sistema de
compartimentos estancos. Cuando en la experiencia cosmoldgica se habla de milagros, se
habla, ni mas ni menos, de la eficacia de uno de los principios constitutivos de lo real” (p. 55).

De esta forma, las maneras de alcanzar el milagro o la version eficaz de la religion no
pasan por el tamiz del error y la verdad o de una pertenencia exclusiva a una Iglesia o grupo,
sino mas bien, a la eficacia que tal o cual practica posea para el creyente (Marcelo Gonzalez,
2008).

La segunda nota es la holistica, la misma supone qué en los sectores populares la
religiosidad moldea todos los planos de la existencia, en palabras de Seméan (2001):

“Desde la perspectiva holista o monista religion no significa, y nunca significd, lo que para
nosotros: un campo de practicas auténomo. Es, en cambio, el &mbito de una relacién de
intercambios que antecede y moldea los niveles mas concretos e inmediatos de experiencia por
gue como mostramos en el punto anterior, esta situacién esta signada por aquello que dice
Benveniste (1965) “Tout y est imbu de religion, tout est signe des forces divines” (todo esta
imbuido de religion, todo es signo de fuerzas divinas)” (p. 63)

La propiedad holistica de la religiosidad popular puede llevar, por ejemplo, a qué el
cumplimiento 0 no de una promesa traiga consecuencias para todos los ambitos de la vida
personal y familiar, asi afirma Marcelo Gonzélez (2008):

"Este holismo permite también interpretar el profundo vinculo que se establece entre la
enfermedad fisicay la desgracia en todos los planos, con lo moral y religioso. Sufrimientos y
malestares, catastrofes familiares, laborales o afectivas puede considerarse consecuencias de
no haber respetado obligaciones religiosas. Hechos cometidos por los antepasados pueden
estar influyendo moral y espiritualmente en los descendientes; pecados de padres y madres
pueden repercutir sobre los hijos o familiares. Si se le ha fallado a un santo o a un difunto, si no
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se ha cumplido una promesa a Dios no se pueden esperar solo efectos espirituales y personales
sino una conmocidn de todos los planos de la persona y de la red de vinculos. La reparacién del
dario no puede sino seguir esta misma logica” (p. 16).

Por ultimo, en la nota relacional Seman (2001) subraya que la religiosidad nunca es
vivida de manera individualista, sino que incluye toda una constelacién de vinculos a través de
los cuales lo sagrado circula, ya sea en forma de bendicion o de maleficio.

“Mientras en la experiencia moderna el contacto con Dios es personal e intimo, en la
experiencia relacional unos influyen espiritualmente sobre otros. (. . .) En la experiencia
popular el continuum fisico- moral que integra a los sujetos como padres, hijos, ahijados y
rivales, también permite la circulacion de lo sagrado por las vias de los lazos sociales: los
pecados de los padres traen maldiciones a los hijos, pero los padres deben y pueden garantizar
resguardo a través de medios religiosos. Asi es que, como lo comprueban varios trabajos
relativos a iglesias pentecostales y catélicas, una madre puede ser el vehiculo de sanacion para
un hijo descarriado formando una corriente de poder entre el templo, la fotografia que ha
llevado al pastor, su propia personay el hijo de marras” (p. 66).

Las identidades religiosas

Introducimos una breve discusion sobre las identidades religiosas. La misma resulta de
singular relevancia para nuestra investigacion ya que al indagar sobre las practicas y creencias
religiosas de los peregrinos de estos santuarios profundizaremos no solo en su identidad social
sino fundamentalmente sobre las distintas identidades personales y colectivas, por lo cual esta
distincion que propone Frigerio (2007) nos resulta de gran utilidad. Porque la identidad social
sola, como refiere Suarez y LoOpez Fidanza (2013: 104) “poco dice de las creencias de
alguien, del compromiso con una institucion religiosa o de un modo de vida ™.

Desde la corriente del interaccionismo simbolico, segun Frigerio, nuestro self identitario
“solo es socialmente asequible a través de las identidades que atribuye o le atribuyen”
(Frigerio, 2007:9). En este sentido nos parece oportuna la apreciacién acerca del concepto de
identidad que proponen Suérez y Lopez Fidanza (2013) asi proponen que se la comprenda:

“mds como verbo que como sustantivo- €S construida y estructurada a la vez, dependiendo de
los multiples dmbitos de los que el individuo forma parte. En la conformacion de las estas
identidades, las instituciones religiosas han tenido un rol central: ser las principales
proveedoras de simbolismos y sentidos religiosos a la par de servir de espacio para la
experiencia religiosa y su expresion”. A su vez, sostienen que las “identidades son
interseccionales, se nutren de las diversas solidaridades de las que el individuo participa. De
este modo, la identidad pareciera ser inasible a través los instrumentos estadisticos” (p.103-

104).

Por ello, nos apoyamos en los tres niveles de andlisis respecto al concepto de identidad
sugeridos por Frigerio con su caracteristica verbal y dindmica que desarrollaremos a

continuacion. Mas aun y teniendo en cuenta nuestro ambito de investigacion que son los
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santuarios y aquellos que concurren a ellos, es necesario a la hora de tener en cuenta la
identidad religiosa de quienes asisten a ellos, siguiendo a Frigerio (2007):

“el cardcter eminentemente situado y performativo de las identidades hace que, para una
adecuada conceptualizacion de la identidad quizds sea méas correcto, en vez de utilizar este
vocablo, hablar de actos de identificacion, puntuales, momentaneos , cuya coherencia en el
tiempo depende de la relevancia de esa identidad dentro de la estructura de compromisos
identitarios del individuo” (p. 9).

En cuanto a la pregunta sobre qué religion posee el peregrino que asiste a los santuarios
y refiere a su identidad social de catolico, debemos recordar la advertencia de Frigerio
(2007:14-16), “no nos dice nada sobre la identidad personal del individuo ni sobre su
identidad colectiva y mucho menos nos dice Sobre sus creencias”, y podriamos agregar, de sus
practicas religiosas. Por lo cual qué alguien se defina como catélico, esto no implica, que sus
précticas y creencias se amolden exactamente al dogma institucional ni tampoco de su habitus
religios, méas aun sean incluso contradictorias a la confesion religiosa de la cual declara

filiacién. En palabras de A. L. Suarez (2014):

“la identidad religiosa, o sea la religion declarada, poco dice acerca de la variedad de formas
de pertenecer, ni sobre el grado de adhesion y compromiso de las personas con lo religioso, y
menos aun sobre la vivencia religiosa de las personas” (p. 10).

Por lo cual, siguiendo a Frigerio (2013) la identidad social de catélicos:

“seria mas el modelo social de lo que deberia ser una religion, que la religion que
efectivamente practican en su intimidad los millones de argentinos que asi se declaran al ser
interpelados en los estudios de campo” (p. 5).

En otras palabras, nos recuerda Frigerio (2007):

“un individuo puede adoptar una identidad social (en contextos religiosos) sin grandes
cambios en su identidad personal ni reivindicar la pertenencia a una identidad colectiva” (p.
11).

Por lo cual, su identidad social poco nos dira de sus practicas y creencias, en palabras de
Marcelo Gonzalez (2008):

“cqué lugar tiene el ser catolico en la estructura de compromisos identitarios de los
encuestados? ¢Para cuantos de ellos el catolicismo o la religion constituyen la identificacion
“maestra”? El catolicismo jinfluye de manera decisiva en la comprension que los participantes
de la encuesta ejercen sobre si mismos? ¢O s6lo estamos ante una dindmica que se pone en
marcha de manera esporddica y secundaria? ”’, como también de su identidad colectiva, a saber,
“los encuestados jse sienten realmente parte de un nosotros catélico? ¢Estaran dispuestos a
actuar personal y colectivamente en orden a llevar adelante las motivaciones, estructuras y
finalidades de las instituciones catdlicas? Magro es lo que se nos revela respecto de
las creencias. La reivindicacion de pertenencia no es una ventana para comprender lo que los
encuestados efectivamente creen: ¢siguen las lineas basicas del credo catdlico publicamente
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sostenido por la institucién? ¢Hasta qué punto su marco confesional se relaciona con creencias
Yy practicas de otros sistemas religiosos y sapienciales?” (p. 11).

Esta identidad social como reflexiona Frigerio (2013) puede ser que sea:

“una identidad menos importante, reivindicada solo en algunas ocasiones, porque no afecta
mayormente a como se conciben a si mismos, ni permite predecir, desde la perspectiva de la
investigacion, si actuaran por el bien de su religion o en la perspectiva del magisterio oficial de
su religion” (p. b).

Llegados a este punto siguiendo la propuesta interpretativa de Frigerio, basada en
Carozzi las dos primeras, debemos distinguir y conceptualizar brevemente entre la identidad
personal, la social y la colectiva. La primera hace referencia a la “conceptualizacion que la
persona realiza de su continuidad como sujeto y de los atributos que la caracterizan y la
diferencian en relacion a otros seres humanos”. La segunda seria "la categoria de persona
adjudicada a un individuo mediante mecanismos de auto-atribucion y atribucion por otros, en
el curso de la interaccion”. La tercera y Ultima, basada en el aporte intelectual de Melucci
(1995):

“es una definicion interactiva y compartida, producida por varios individuos y que concierne a
las orientaciones de accion y al ambito de oportunidades y restricciones en que tiene lugar la
accion. Es interactiva y compartida porque es una definicion que debe concebirse como un
proceso, porque se construye y negocia a través de la activacion repetida de las relaciones que
unen a los individuos...... (identidad colectiva) es un proceso a través del cual los actores
producen las estructuras cognoscitivas comunes que les permiten valorar el ambiente y calcular
los costos y beneficios de la accion™ (p. 44).

Entonces en cuanto al monopolio de la Iglesia Catolica refiere podemos entender junto

con Frigerio (2007):
“el monopolio del catolicismo no seria tanto sobre las creencias y las prdcticas

religiosas o sobre los bienes de salvacion sino sobre los bienes legitimos de salvacion.

El unico bien que monopoliza el catolicismo seria la legitimidad social” (p. 112).

Por lo cual, en nuestro caso de estudio el indicador de identidad social, como sugiere Al.
L. Suérez y Lopez Fidanza (2013: 104), debe ser cruzado “con otros (de creencias y prdacticas)
que profundicen la informacion que, de por si, esta variable no puede aportar de forma
aislada” 'y que nos arrojen algo mas de luz respecto a sus identidad colectiva y personal y nos
permitan visualizar la “verdadera diversidad que comprender al colectivo que denominamos
“los catdlicos”” (Frigerio, 2013: 4).

Al cruzar el indicador de la identidad social con otros indicadores, podriamos asomarnos
a considerar que las identidades de los individuos de los sectores populares tienen tal

permeabilidad y porosidad que podriamos denominarlas identidades abiertas, que como
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sostiene Ameigeiras (2010: 40) “mas que habilitar el transito de identidades o el cambio de las
mismas, legitima la coexistencia y la incorporacion de creencias pertenecientes a universos
simbdlicos distintos”. ES decir, sobre alguien que acredite una identidad social catélica
podriamos encontrar que coexisten en su modo de vivir como creyente, creencias y practicas
que de suyo serian incompatibles para el catélico ortodoxo y para el dogma catdlico pero que
sin embargo son asumidas sin conflicto. Esto es propio de las identidades abiertas, porosas y

permeables de los recurrentes de la religiosidad popular.

El habitus religioso y la capacidad de agencia de los peregrinos: devotos y promeseros

El concepto de Habitus acufiado por Pierre Bourdieu, trasversal en su obra, nos sirve
para explicar parte de la vida religiosa de los peregrinos a sendos santuarios. Es termino
sintetizador, ya que permite explicar las dos caras de la misma realidad, a saber, “le permite
articular lo individual y lo social, las estructuras internas de la subjetividad y las estructuras
sociales externas” en el actor social, en el que quedan salvadas la iniciativas del individuo y la
innegable influencia exterior de las organizaciones (Boyer, 1996: 81). El habitus guia al
individuo en su percepcion, apreciacion y en la produccién de practicas en el espacio social en
que se ha construido su habitus. Sin embargo, es necesario aclarar que dicho habitus no es
determinista, sino que es en parte reemplazable gracias a la capacidad de invencién de los
individuos, especialmente en el ambito de la religiosidad popular. De alguna manera en el
habitus la sociedad se incorpora, y de alguna forma en el habitus de un individuo estaria el todo
en la parte. Asi se “resolveria’ la tension entre la sociedad y el individuo. Ya que el individuo
por medio de la invencidn podria superar el determinismo reproduccionista social y recrear su
propia version de religion a través de sus practicas religiosas. Esto es posible, porque segun
Boyer (1996), el concepto de habitus de Bourdieu supone un:

“conjunto sistematico de principios simples y estables por un lado, y por otro, encierran la
posibilidad de ser parcialmente sustituibles, lo que permite, por ende, que a partir del habitus
puedan inventarse infinidad de nuevas soluciones que superan las condiciones en las cuales se
genero el habitus ’(p.81).

Por lo cual, el habitus tiene una gran posibilidad de transformacion en los individuos.

Esto se explica gracias al concepto de Agencia de Giddens, que entendido dentro de su teoria de la

estructuracién, expone como los agentes incorporan destrezas sociales (Giddens, 1984: 62) y tienen

un sentido comun que es un conocimiento practico, que transformado por los agentes que realizan

la accion, hacen que se transforme en Agencia, que es la capacidad transformadora en la cual los

agentes al aplicar sus destrezas hacen que el sentido de accién se imponga. Es decir, la Agencia es
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esa capacidad que tienen los individuos para participar en la accion social con capacidad inventiva y
recreativa. En otras palabras, la Agencia sélo tiene sentido en la medida que se constituyen como
sujetos reflexivos en una estructura social dada, en este caso religiosa. En este punto debemos
destacar el aporte de Ana Lourdes Suarez (2014) apoyado en el aporte intelectual de Amartya Sen

que entiende acerca de las tradiciones religiosas:

“como todas las tradiciones culturales son dindmicas y heterogéneas, desde esta perspectiva,
son dadoras de “agencia” (agency) —otro concepto clave en el enfoque de las capacidades-; o
sea son dadoras de la habilidad de luchar por objetivos que uno valora y tiene razon de valorar
(Sen, 2000)” (p. 4).

Esto es posible gracias a la reflexibilidad, que no es solo la autoconciencia sino que es el
“caracter registrado del fluir corriente de una vida social (. . .) como un fluir de accion
intencional ”’ que generan actos con consecuencias no buscadas (Giddens, 1984: 41.45) y llevan a la
transformacion, “va que las actividades repetitivas, localizadas en un contexto de tiempo y de
espacio, tienen consecuencias regularizadas, no buscadas por quienes emprenden esas actividades,
en contextos de un espacio — tiempo mds o menos lejano” (Giddens, 1984: 51). Esto explica el
espacio de creatividad més alla de los condicionantes que tienen los agentes. En palabras de A. L.
Suarez (2014: 4) “una persona con agencia es alguien que genera transformaciones”. De esta
forma, el Habitus se manifiesta por medio un sens pratique que le permite al agente “moverse,
actuar y orientarse segun la posicion que ocupe en el espacio social” (Boyer, 1996: 81) con un
espacio poroso en donde entra en juego, y sobre todo a partir de la interaccion con otros, la
capacidad de agencia de los individuos y su reflexibilidad. Por lo cual, el concepto de habitus
tiene incoada “la libre iniciativa del individuo con la influencia exterior de las organizaciones”
(Boyer, 1996: 81). Por otro lado, la capacidad creativa del concepto de Agencia en Giddens le
sirve al mismo autor en lo que a la religion contemporénea refiere para afirmar una identidad
cada vez mas personal con una reflexividad privatizada logrando aparecer de nuevas formas,
ofreciendo nuevas explicaciones y respuestas cada mas individualizadas. Sin embargo, en la
sociedad actual que ha individualizado la religion, esta no ha perdido importancia, como refiere
Ana L. Suarez (2014: 5): “la religion es a menudo una parte significativa de la vida de las
personas, que infunde lo que valoran, lo que son y lo que hacen”. Esta relevancia de la religion
la lleva a convertirse en un elemento que fortalece la capacidad de agencia de las personas, asi
lo subraya Ana L. Suarez (2014):

“la religion tiene en la teoria de las capacidades un rol publico y funcional, en el sentido que
ella, en virtud de su gran impacto en la vida de las personas, adquiere relevancia en la medida
que puede convertirse en una aliada de las capacidades” (p. 5).
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En el campo religioso actual asistimos a una desmonopolizacion de su capital especifico
a través de practicas que confrontan con las estrategias de conservacion o que simplemente la
esquivan sin siquiera buscar un contacto que lleve al choque. Lo que permite que el campo
funcione es que los peregrinos poseen disposiciones estables y conservadoras pero como la otra
cara de la misma moneda una dimension porosa de su habitus que le permite incorporar nuevos
conocimientos distintos a los ensefiados por la Iglesia Catolica pero que no lo dejan fuera del
campo de juego.

Esto se da porque el campo y el habitus son dos modos o0 maneras de existencia de lo
social. Al campo pertenecen las instituciones, en nuestro caso la Iglesia Catdlica, y al habitus la
accion individual (Boyer, 1996: 85). Ambas no deben verse separados sino en continuidad y
reciprocidad, como lo afirma el mismo Bourdieu (1982)

“las instituciones y €l habitus estdn siempre presentes en la accién social sin excluirse
mutuamente porqgue el principio de la accion histérica no reside ni en la conciencia ni en las
cosas sino en la relacién entre los dos estados de lo social, a saber, entre la historia objetivada
en las cosas, bajo forma de instituciones, y la historia encarnada en los cuerpos, bajo la forma
de este sistema de disposiciones permanentes que Ilamamos habitus, que son dos formas de
existencia de lo social. El habitus y el campo, la historia hecha cuerpo y la historia hecha cosa”

(p. 38).

En el campo religioso se dan tensiones entre las instituciones y el habitus de los
creyentes que encierra en si una heterogeneidad de préacticas y creencias. Asi lo describe Ana
Teresa Martinez (2011):

“con sus particularidades en cada pais, la jerarquia de la Iglesia Catdlica ha realizado
trabajos de homogeneizacion doctrinal y ritual, que no logran subsumir una diversidad de
practicas, creencias y moralidades (lo que Bourdieu llamada habitus) que le preexistian o que
fueron introducidas desde Europa (donde también las versiones del catolicismo fueron siempre
multiples), desde Africa o creadas localmente como fruto de la permanencia historica, la
circulacion y reapropiacion. El catolicismo, aqui como en otros lugares del mundo, aparece
como una meta — religién que absorbe diversas tradiciones religiosas y las subsume. Aquello
que no logra integrar, idealizado adn con cierta condescendencia, tolerado o rechazado segun
los casos, el discurso eclesiéstico lo relega a la “religiosidad popular”, ain cuando atraviese a
todas las clases sociales o cuando exprese una enorme diversidad y riqueza de préacticas ajenas
a las oficiales” (p. 6).

Es la religiosidad popular la que se encuentra presente en el habitus de los peregrinos
que no pocas veces es un amalgamiento de distintas creencias y practicas heterogéneas. Renée
de la Torre (2013) sefiala como un ejemplo de dicha mixtura la presencia mayoritaria de
catolicos:

“con un fuerte arraigo en la tradicion, con una practica muy cercana a la religiosidad popular
pero que no obstante estan dispuestos a la adopcion de nuevos contenidos que resignifican las
formas tradicionales (por ejemplo, introducen imaginarios exdgenos al catolicismo popular
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como son las creencias en la reencarnacion, los chakras, la energia y el fin como unidad con el
cosmos)” (p. 9).

Visto en un contexto mas amplio no solo el habitus de los peregrinos es poroso sino
también las instituciones son permeables y mutan. En términos de A. L. Suarez y Fidanza
(2013):

“este cristianismo no es una entidad estatica. Las instituciones cristianas, catolicas o
evangélicas, son cambiantes y estan atravesadas por diversas tradiciones internas, multiples
discursos y ofertas, lo cual habilita madltiples modos de pertenencia o de apropiacion. Esta
incidencia del cristianismo se encuentra oxigenada -en muchos casos- con variadas ofertas
espirituales de otro origen con las que compite, se hibrida o convive” (p. 111).

Por lo visto hasta ahora, podemos dilucidar, en continuidad con el pensamiento de
Rostas y Droogers (1995):

“los usuarios de religiones (populares) estan poco preocupados por el origen de sus creencias
y practicas, y si, en cambio, por la eficacia de su version de la religion ”(p. 87).

Con respecto a la conceptualizacion “uso popular de la religion popular” que tomo de
estos autores quiero aclarar que la utilizo de manera semejante a la de campo de Ana Teresa
Martinez. Para nosotros es un comodin linguistico, una metéfora, con la cual describimos a
aquellos que no son miembros oficiales de la Iglesia, que se sienten parte de ella o en referencia
a ella pero sin adherir necesariamente a todo su credo y practicas, que concurren en fechas
especiales o esporadicamente a templos cat6licos y recurren a elementos del mundo simbdlico
cristiano uniéndolos a otros que reciben de diversos lados. Quizas deba hablarse més que de
usuarios de la religiosidad popular, de concurrentes a la religiosidad popular, es decir, de
quienes se mueven en ese espacio. Aunque vale aclarar que es mas una terminologia cientifica,
ya que nadie se declararia un usuario o concurrente a la religiosidad popular.

Por otra parte, que mas alla de resignificaciones de la religion popular catélica que
hacen los peregrinos en estos cultos investigados, el catolicismo sigue estando en la base, aun
cuando incorpore otras practicas o devociones, lo que nos lleva a concluir en la linea de
Frigerio (2007):

“el catolicismo podria ser pensado como un marco interpretativo, un esquema o modelo de

comportamiento en la linea de la antropologia cognoscitiva, 0 como un habitus que moldea la

experiencia religiosa”.

Junto a este marco interpretativo encontramos una matriz sincrética (termino que utilizo
no de manera valorativa sino descriptiva) que genera la mixtura entre varios sistemas religiosos,

en palabras De la Torre (2013):
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“en el practicamente de la religiosidad popular que se siente movido mas por el saber practico
y por la eficacia simbdlica, y no por la erudicion, el dogma, la doctrina o la coherencia
ideologica” (p. 7).

De esta forma, como afirma Forni (1986):

“este tipo de culto es prdcticamente paralelo e independiente de la iglesia oficial y del control
clerical. El pueblo no sélo espera resultados magicos, sino que él concibe la religiéon como una
directa relacién con la divinidad usando como mediadores imégenes, la virgen, santos o los
muertos en vez (0 paralelamente con) de una mediacién de la Iglesia a través de la disciplina
sacramental” (p. 18).

Por lo cual, el concepto de habitus nos puede ayudar a comprender como en la persona
se compagina lo subjetivo y lo objetivo, que por un lado las instituciones, en este caso la Iglesia
Catdlica han labrado en su habitus y que convive junto con otras costumbres que haya
adquirido a lo largo de su vida fruto de otras interacciones. Ademas de comprender que el
habitus personal de los creyentes tiene ciertos principios que no se pierden nunca y son su lente
para posicionarse ante la realidad tiene también otro costado que es sustituible, es decir, el
habitus es dificil que se pierda pero también es poroso a incorporar otros elementos que
cambien ciertos actos. Por lo cual, pueden incorporarse creencias y practicas de otras religiones
pero son vividas de acuerdo a las disposiciones inconscientes incorporadas en su socializacion
primaria catolica. Como propone Frigerio (2007:26) el marco o esquema interpretativo es tan
fuerte tan habitus que moldea la experiencia religiosa del que aun no se dice catolico o que esta
en su contra convirtiéndose en su patron de religiosidad. Por esto, mas alla de la pluralidad de
personas que asisten a sendos santuarios en gran parte de ellas existe una socializacion primaria
catélica que resulta muy influyente en sus vidas méas alla de que tomen elementos de otras
creencias o que inclusive asistan a otros cultos. Por este motivo, el estudio del habitus religioso
de los devotos y promeseros resulta sumamente importante en nuestro interés como
investigadores ya que en el estudio del habitus religioso podemos ver que la adscripcion que la
persona haga de si misma como perteneciente a una tradicion religiosa, como destacan Suarez y
Lopez Fidanza (2013):

“no inhabilita el hacer uso de simbolos de otras tradiciones que circulan en nuestra vida

cotidiana resolviendo aparentes incompatibilidades. En el trabajo de campo son numerosos los
casos con que uno se encuentra de individuos que, declarandose catélicos, no tienen
inconveniente en participar de celebraciones pentecostales, 0 conversos evangélicos que
mantienen su devocion a la Virgen Maria” (p. 107).

En suma, es el ambito de la religiosidad popular una rica cantera en donde se pueden
percibir la diversidad de las identidades de las personas y su enorme capacidad de agencia en

medio de la coyuntura historica actual, asi lo expresa Ana L. Suarez (2014):
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“el cruce entre cultura popular y proceso historico permite captar los cauces por donde
discurre la busqueda de transformacién en los sectores populares. La religiosidad popular es
un espacio privilegiado para captar estos cauces. Desde el lenguaje del abordaje de las
capacidades, podria afirmarse que ésta expresa por un lado la diversidad de sentidos e
identidades de un pueblo, y a su vez su capacidad de “agencia” y busquedas de transformacion,
sus anhelos y esperanzas” (p. 6).

Por lo cual, siguiendo a Lopez Fidanza y Galera (2012:86) podemos concluir que “/a
religiosidad popular, lejos de ser una realidad estatica y estable, se reformula constantemente
a traves de un proceso de invencion, reinterpretacion constante por parte de sus usuarios”. De
este modo, en los concurrentes de la religiosidad popular se produce un “proceso de
apropiacion y reinterpretacion —propio de la religiosidad popular- generando practicas y
creencias que se adaptan a sus necesidades y prioridades en nuevos contextos” (LOpez Fidanza

y Galera, 2012:86).

Los devotos y promeseros

Tomaremos ambas denominaciones como sinénimos. Estos santuarios no escapan de la
generalidad aqui también encontramos los denominados promeseros. Una promesa representa
en palabras de Ana L. Suarez (2015):

“un voto u ofirecimiento religioso que se hace junto con una peticion a Dios, Jesus, la Virgen
Maria o un santo. La practica de esta costumbre, muy arraigada en la tradicién catdlica,
normalmente consiste en pedir favores a un santo a cambio de lo cual se promete un sacrificio
personal. Se entiende que si el santo accede al pedido, el creyente debe cumplir con la promesa.
La mayoria de las promesas son personales y su celebracion es privada” (p. 86).

La promesa es muy relevante para nuestra investigacién ya que esta, como sostiene

Ameigeiras (2008):

“constituye, sin lugar a dudas, la motivacién mas relevante y comdn en los peregrinos. Pero,
mas aun, conforma el elemento clave que resuelve finalmente la decision de viajar. (. . .) La
promesa es siempre “promesa a alguien”, a un “otro” trascendente y poderoso, pero sobre
todo, accesible y apelable. Las promesas involucran la necesidad del intercambio, pero sobre
todo, el establecimiento de una esperanza frente a situaciones cercanas a la angustia, el
escepticismo y la desesperacion” (p. 37-38).

La promesa como un intercambio entre lo que el promesero ofrece y pide y lo que el
santo o la virgen le conceden supone una relacion de endeudamiento, en palabras de Eloisa
Martin (2004):

“caso de una “promesa”, la deuda cesa en el momento de su cumplimiento, dejando abierta la

posibilidad de volver a pedir y prometer (con el saldo a favor de saberse “buen pagador”), el
promesero crea un lazo mas fuerte y mas duradero con el santo, que implica, inclusive, casi la
obligacion de hacer “promeseros” a otros y que no se rompe en toda la vida” (p. 109).
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A través de la promesa como nos recuerda Ameigeiras (2008) se establece:

“una relacion peculiar entre el santo y el devoto, que de alguna manera contribuye a canalizar
y movilizar tanto expectativas como sentimientos, una relacion que —mas alla del acotamiento
institucional y el esfuerzo de la Iglesia por “normativizar” el culto- genera una diversidad de
manifestaciones y practicas forjadas por los mismos creyentes de dichos sectores populares que
replantean y muchas veces resignifican la relacion con el santo” (p. 34).

La relacion con el santo se da a la manera de cada creyente que la resignifica y se la
reapropia pero como es comun en la religiosidad popular se enfatizan las virtudes poderosas y
protectoras de los santos o de la virgen, que los hacen atractivos para quienes le hacen
promesas. Para el promesero comunmente la promesa tiene un componente mégico —
milagroso, y una vision de un mundo encantado en donde intervienen diversas figuras del
ambito de lo sagrado.

En la religiosidad de los devotos y promeseros juega un papel clave la afectividad, ya
que la religiosidad popular, como subraya Ameigeiras (2008: 32) “lejos de planteos
intelectualizados o abstractos, enfatiza la relevancia de la emotividad y la denominada “piedad
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del corazon Por lo cual, el elemento emocional, cobra una gran importancia en los

promeseros que no pueden ser vistos fuera del contexto de la sociedad posmoderna y que
reflejan en palabras de Mallimaci (1996):

“por un lado una protesta contra la impotencia de las sociedades modernas de cumplir con las
promesas de progreso, tanto en el orden politico, ético como social, y por otro, muestra una
vision moderna (¢;0 postmoderna?) de una religion moévil, poco dogmatica, fundada en la
experiencia de los individuos y buscando, por diversos medios, las mejores vias de satisfaccion
individual. Se prioriza el instante, el hoy, cortando o reinterpretando de otra manera los lazos
con una memoria mas grupal y societal ” (p. 98).

El componente emocional como sefiala Rostas y Droogers (1995:94) “lo emocional
tiene un limite en una estructura jerarquica, piramidal y burocratica como es la iglesia
catolica”. De hecho, el componente emocional hace que en los devotos y promeseros actuales

aumente, como sefiala Renée de la Torre (2012):

“una preferencia por la experimentacioén mistica y por armar espiritualidades a la carta, que
la mayoria de las veces son, como lo definid Cristian Parker, “catolicismos a mi manera”. Ello
caracteriza al buscador espiritual, al practicante de una religiosidad némada, que emprende
una busqueda de lo religioso mds alla de las iglesias” y no solo en las iglesias. Por eso,
enfatiza que las “nuevas formas de practicar y de generar rituales religiosos, son cada vez mas
heterodoxos y se ajustan a las nuevas necesidades de los creyentes, sea en los espacios
tradicionales (como son los santuarios catélicos ampliamente practicados por ser ejes de
sociabilidad comunitaria o los centros de peregrinacion por atraer amplias masas y generar
sentidos de identidad regional)” como en espacios seculares (p. 512)
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Los devotos y promeseros como peregrinos

Ahora debemos conceptualizar qué entendemos por peregrino, ya que el devoto y
promesero, es también un peregrino que periodicamente deja su hogar y marcha hacia el
santuario. Siguiendo a Hervieu-Leger (1999) concebimos:

“al peregrino — opuesto al practicante regular- como una figura de la religion en movimiento,
caracterizada por la movilidad de pertenencias, la fluidez de identificaciones y la diferenciacién
de itinerarios, combinando la mdxima libertad y la minima institucionalidad” (p. 104-109)

Se produce entonces una dialéctica de individualizacion y colectivizacion en la cual se
construye el peregrino y su identidad porosa a la interaccién que recrea su habitus religioso al
moldearse permanentemente en el encuentro con los otros. La distincion para Pinto Duran
(2007) entre peregrino y practicamente regular:

“es el grado de control institucional entre el practicante regular y el peregrino, pues mientras
el primero se rige por las disposiciones establecidas y obligatorias; el peregrino se maneja por
una practica voluntaria, personal que conserva su caracter de eleccion individual aun cuando
la peregrinacion tome una forma colectiva” (p. 210).
En consonancia con el pensamiento de la socidloga francesa, el gedgrafo y socidlogo argentino
Fabian Claudio Flores (2013) ve al peregrino como un sujeto:

“indisolublemente ligado al movimiento, porque el discurrir de su vida es movimiento y el
actuar en el espacio es una forma de movimiento, incluso cuando no hay desplazamiento de un
sitio a otro, por ejemplo al existir constantes interacciones de los sujetos sociales, al obrar, al
crear y al experimentar, al imaginar de los territorios” (p. 34).

En cuanto a su etimologia para Galli (2004):

“el adjetivo “peregrinus” (que a menudo se sustantiva como “‘el peregrino”), deriva del verbo
“peragrare” que significa “recorrer”, pero con el sentido intensivo de “ir lejos”. El verbo
“peregre” viene de “per eger” que indica un pasaje de fronteras a partir de las cuales el
viajero devine en “extranjero”. “Peregrinus” designa, por lo tanto, “a aquel que hace un viaje
a un pais lejano y extranjero para detenerse alli”. Se refiere a todo aquel que se traslada de un
punto cercano a otro lejano, recorriendo un camino y alcanzando una meta” (p. 171).

El acto mismo de peregrinar constituye un rito, un ritual, muy arraigado en la tradicion
de la religiosidad popular. En los santuarios investigados se dan las notas en propias de todas
peregrinacion que puntualiza Galli (2004:172), por ejemplo, “meta a alcanzar en un lugar
sagrado, clima de oracién y fiesta, sacrificio fisico, sentido penitencial, camino compartido,
ambito de encuentro, visita al santuario”, etc. La peregrinacion supone entonces “la accion de
caminar hacia un lugar sagrado” €S un “comportamiento corporal” concretado en “la
actividad de caminar hacia un término geogrdfico considerado sagrado” (Galli, 2004: 392-
393). Peregrinar seria entonces asistir periodicamente a lugares donde se encuentra una figura

que se considera sacra para festejar su fiesta, siguiendo a Ameigeiras (2008):
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“son instancias de traslado hacia dichos ambitos, constituidos en “lugares” sagrados (o que
han adquirido una dimension especial para los creyentes), asumidos generalmente como
santuarios, y que de alguna forma ejercen un importante poder de atraccion y convocatoria” (p.

36).

La peregrinacion en la cual se encamina el peregrino tiene una dimensién sacrificial
porque supone el esfuerzo de ir hasta el lugar sagrado del templo en donde se va a hacer o
cumplir una promesa, a llevar un pedido propio o de otro o a agradecer por lo propio o por el
bien dado a otro. En cuanto al sacrificio entra en juego, segin Aguilar Ros (2009):

“El sufrimiento del peregrino que como penitencia también desempefia un papel importante en
la relacion con la Virgen o el Santo. Este comporta la dimension de merecimiento, por un lado
—expresada en el sufrimiento corporal—, pero también de agradecimiento y placer, expresados
en el gozo de la compafiia, del paisaje y de la experiencia corporal y social misma. La
penitencia corporal es una via de comunicacién con la divinidad, a través de ella se obtienen
sus favores” (p. 40).

Por esto ultimo, no da lo mismo salir, caminar, viajar, hacer la cola, para llegar y
venerar al santo o al Virgen. El sacrificio, el dolor y la incomodidad se le presenta al peregrino
como necesarios para completar el sentido del peregrinar, ya que como nos recuerda
Ameigeiras (2008):

“no se trata solamente de concurrir a la fiesta, sino de peregrinar hacia ella. No se

circunscribe exclusivamente al tiempo del “estar”, como una instancia clave de la permanencia

y vivencia del acontecimiento festivo, sino bdsicamente de “transitar”, de “marchar”, de “estar

en movimiento” (p. 36).

En la misma linea Ameigeiras (2008) subraya dos elementos subjetivos que el peregrino
tiene en su interior:

“en primer lugar, la existencia de una trama significativa en la cual la apertura a lo
trascendente y la posibilidad de dialogo, relacion o intercambio es posible; en segundo lugar,
el convencimiento de que el sacrificio y el esfuerzo por realizarlo tienen sentido. El peregrino
sabe y valora la accion de peregrinar” (p. 37).

Lo festivo también supone una dimension ya que en el santuario se da la “ruptura del
ritmo de la monotonia diaria por la irrupcion de un tiempo sagrado en un espacio sagrado”
(Aguilar Ros, 2009: 41). La fiesta religiosa popular, como nos recuerda Ameigeiras (2008):

“es un acontecimiento central del catolicismo popular, que se concretiza en una instancia
espacio-temporal y en una especial vivencia de lo sagrado. Como acontecimiento fundacional,
de alguna manera se hacen presentes en la misma diversas instancias profundamente unidas a
la cultura popular” (p. 35).

Por ultimo, el peregrinar tiene dimension relacional ya que en el santuario el peregrino
interactla con otros agentes que también portan y producen significados y lleva consigo en su

peregrinar a su familias, amigos y personas por las cuales se acerca al santuario.
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El Don y el Contradon de los devotos y promeseros

Los devotos y promeseros de estas devociones religiosas como tambien de otras entran
en la dindmica introducida por Mauss del Don y de Contradon, asi lo afirma Marcelo Gonzalez
(2008):

“Esto implica dones y contradones, prestaciones y contraprestaciones, responsabilidades y
obligaciones religiosas diferenciales. En las fiestas religiosas populares participan todos y
todas pero de maneras diferentes ligadas a un orden” (p. 8).

De hecho, la misma Iglesia ensefia y fomenta oficialmente que el hombre religioso en el
santuario entra en la dindmica del Don cuando, por ejemplo, en un documento vaticano llamado
“El Santuario. Memoria, presencia y profecia del Dios vivo” (1999) recuerda que el hombre
debe dar un contradon como ofrenda por el don recibido:

“El santuario recuerda, pues, que si no hay gratitud, el don se pierde, si el hombre no sabe dar

gracias a su Dios que, cada dia, incluso en la hora de la prueba, lo ama de modo nuevo, el don

es ineficaz” (p. 6).

El ir al santuario supone por parte del peregrino un sacrificio, que hace que no le dé
igual rezar en su casa a la figura de la Virgen o del Santo y lo lleva a entrar en la dinamica del
Don, Sacrificio y Contradon, asi lo describié Marcel Mauss (2009: 167): “El sacrificio es una
forma de don a los espiritus de los gue se espera retribucion”.

Segun Navarro (2013: 80), para Mauss el sacrificio — contrato, “es la mdxima expresion
del intercambio de dones, ya que en éste participan los dioses que donan y devuelven para
donar una gran cantidad a cambio de otra pequeria’.

En el &mbito religioso, los devotos y promeseros, entran en el juego de la obligacion, la
reciprocidad y la deuda, en palabras de Pierre Bourdieu (2008):

“la obligacion que comienza en el momento en que el primer acto de generosidad es realizado y
gue puede incrementarse con el reconocimiento de una deuda, siempre responsable de
liquidarse, se convierta en un reconocimiento incorporado, una inscripcion en los cuerpos —una
forma de pasion, sumision o respeto-, en una deuda imposible de saldar, llamada a ser eterna”

(p. 30).

Como dijimos hace un momento citando el texto del documento vaticano es la misma
Iglesia como institucion la que invita a los peregrinos a entrar en la triple obligacion, sugerida
por Mauss, que Callon (2008) describe:

“la disposicion generosa de los agentes — €S decir su propension a dar, recibir y volver a dar,
para usar la famosa triple obligacion descripta por Mauss- es alentada por incentivos
institucionales. Esto garantiza que la generosidad sea reconocida como tal y sea socialmente
viable” (p. 25).
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Aunque la propuesta de la devolucion como gratitud sea presentada como desde la
gratuidad, de todos modos genera en los devotos y promeseros una obligacion casi contractual
con la figura de la Virgen o del Santo, como refiere Mauss (2009):

“esas prestaciones y contraprestaciones se realizan de forma mds bien voluntaria, a través de
presentes o regalos, aunque en el fondo sean rigurosamente obligatorias, (es un sistema de
prestaciones totales)” (p. 75).

De esta forma, en la dindmica de la promesa religiosa que toma la forma de regalo,
ofrenda o sacrificio, es donde siempre encontramos subyacentemente la légica del don, que
como sostiene Mauss (2009):

“éstas casi siempre han adoptado la forma del presente, del regalo que se brinda con
generosidad, incluso cuando en ese gesto que acompafia la transaccion sélo hay ficcién,
formalismo y mentira social y cuando en el fondo, detras de él hay obligacion e interés” (p. 71).

De esta forma, se da un tipo peculiar de intercambios dones y contradones ya que son
los actores involucrados en ellos quienes les dan un sentido marcado por la promesa por lo cual
el espacio en el que acontece es dador de significado para el intercambio, en palabras de Wilkis
(2006):

“la idea de André Petitat (1995) cuando sugiere que no existe un modelo unico de intercambios
sino que ellos difieren segun el sentido que los actores le dan o el "espacio normativo
imaginario" donde ellos entablan sus vinculos” (p. 13).

Por eso, es en los santuarios en donde se da ese peculiar intercambio de dones, ese que
Mauss llama la cuarta obligacién que consiste en palabras de Navarro (2013:80) “en hacer
dones a los dioses y a los hombres que los representan” que en nuestro caso serian la figuras de
la virgen y los santos y los templos como las instituciones en donde se los veneran.

La promesa entonces tiene en el fondo una certeza para el promesero se trata, en
definitiva, de cumplir, sabiendo que el otro cumple. Esto esta presente no solamente en la
actitud de los devotos y promeseros sino también en la misma catequesis y liturgia de la iglesia
en donde encontramos muchas oraciones, entre ellas algunas del misal romano, que rezan asi:
“te ofrecemos senor de los mismos bienes que nos has dado” reflejando esta dinamica del Don
y del Contradon el creyente da porque primero a recibido y dar implica una obligacion por parte
del fiel, como reza otra oracion: “Es justo y necesario nuestro deber y salvaciéon”. En todo
peregrino, como subraya Amegeiras (2004: 128) se da “en el cumplimiento de la promesa un

gesto que devuelve otro gesto, que se ha desplegado sobre la historia personal de los devotos ™.
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El Santuario

El santuario es el espacio por excelencia de manifestacion y presencia de lo sagrado, por
ello tantos acuden a los diferentes templos en donde encuentran una presencia mas “fuerte”, en
el caso catdlico, de la divinidad, la Virgen o el Santo. Esto es porque segun Mircea Eliade
(2012: 21) para “el hombre religioso el espacio no es homogéneo, presenta roturas, escisiones:
hay porciones de espacio cualitativamente diferentes de otras”. L0OS espacios tienen una
cualidad diferente, estan los espacios profanos en donde se mueven cotidianamente y los
espacios sagrados e hierofanicos. De hecho, un santuario en palabras de Eliade (2012: 25) es
“un espacio sagrado que implica una hierofania, una irrupcion de lo sagrado que tiene por
efecto destacar un territorio del medio cosmico circundante y el hacerlo cualitativamente
diferente”. Atendiendo a nuestro caso de estudios situados en dos santuarios catolicos,
entendemos por santuario la conceptualizacion propuesta por Agudo Torrico (1993: 97), como
“un lugar sagrado que alberga una imagen de especial devocion, que la hace objeto de visita y
adoracion por parte de devotos”. En cuanto a la imagen custodiada en el santuario tiene que
demostrar, segun Agudo Torrico (1998):

“su condicion de especial relevancia como intermediaria: en el lugar en el que se encuentray a
través de ella se ha debido producir una revelacién de la divinidad, una teofania demostrada
mediante un milagro, aparicion, etc” (p. 98).

También hay que remarcar la relevancia de la relacion entre el santuario y la imagen, asi
en palabras de Agudo Torrico (1993):

“la exaltacion o decadencia de una imagen tendria su reflejo inmediato en la importancia del
lugar en el que se encuentra (rituales en torno al santuario, romerias o peregrinaciones), este
mismo lugar puede también actuar como factor clave en cuanto a la importancia del culto a la
imagen que custodia. (. . .) las propias peculiaridades naturales del paraje en que se ubique,
etc, son también elementos a considerar en capacidad de exaltacién y conversion de una
determinada imagen — santuario de referente devocional con determinadas implicaciones tanto
religiosas como de otra indole sociocultural” (p. 98).

Eliade (2012: 32) subraya que “un lugar sagrado constituye una ruptura en la
homogeneidad del espacio”, a SU Vez, “esta ruptura simboliza una abertura, merced a la cual
se posibilita el transito de una region cosmica a otra (del cielo a la Tierra, y de la Tierra al
mundo inferior”. Esto no significa que un espacio se convierta en sagrado por un hecho
extraordinario como un milagro, esto no ocurrié en nuestro caso de estudio, como precisa
Eliade (2012:25), “a menudo ni siquiera se precisa una teofania o una hierofania propiamente
dichas: un signo cualquiera basta para indicar la sacralidad del lugar”, por ejemplo, la
presencia de una figura poderosa y milagrosa como la Virgen Desatanudos o la de San

Expedito. De hecho, el signo sagrado tiene segun afirma Eliade (2012):
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“como fin inmediato la orientacion en la homogeneidad del espacio, (. . .) sirve para poner fin a

la tensién provocada por la relatividad y a la ansiedad que alimenta la desorientacion: en una

palabra, para encontrar el punto de apoyo absoluto” (p. 26).

De esta forma, como afirma Agudo Torrico (1993) la imagen del santuario es lo que le
da valor al mismo y lo convierte en un centro simbdlico figura de la imagen dota al templo y al
santuario de significado hierofanico:

“el santuario o ermita, en cuanto que edificio formal destinado a albergar “a”, no tendria valor
en si mismo. Es la imagen que debe custodiar y la que “decidio”, el lugar donde erigirlo la que
le dota de significado. Pero una vez construido se ha convertido en un centro simbdlico-
ceremonial como elemento imprescindible de los rituales en torno a su imagen titular: sitio de
culto para quienes acuden al lugar donde el afio, recepcion y custodia de ofrendas (exvotos) que
atestiguan los favores recibidos, eje de los rituales en honor de la imagen (procesiones,
romerias), lugar de acogida de devotos” (p. 99).

Los santuarios catolicos se encuentran enmarcados en el &mbito de un templo que es un

espacio de epifania de lo sagrado, para Eliade (2012):

“el templo constituye una imago mundi, esto es porque el mundo, en tanto que eS obra de los
dioses, es sagrado”, a su vez, “la estructura cosmoldgica del templo trae consigo una nueva
valoracion religiosa: lugar santo por excelencia, casa de los dioses, el templo resantifica
continuamente el mundo porque lo representa y al mismo tiempo lo contiene” en definitiva
“gracias al templo, el mundo se resantifica en su totalidad” (p. 48).

De esta forma, un templo emplazado en una ciudad moderna constituye una ruptura
dentro del espacio profano, y el servicio religioso que se oficia dentro sefiala también una
diferencia y una ruptura con la duracion temporal profana entra en un nuevo tiempo sagrado, no
solo en un espacio (Cfr. Eliade, 2012:55). La dimensién temporal lleva a convertir el santuario
en epicentro del tiempo sagrado donde periédicamente y en una fecha determinada hay que
asistir para la celebracion litargica de lo venerado, es un circulo cerrado, es el tiempo cdsmico
del afio (Cfr. Eliade, 2012: 79). Como nuestro estudio versa sobre devociones cristianas, la
historicidad del tempus sacro cobra mucha mas relevancia todavia, en palabras de Eliade
(2012):

“el cristianismo va aun mas lejos en la valoracion del tiempo historico, porque Dios se ha
encarnado, porque ha asumido una existencia humana histéricamente condicionada, la historia
se hace susceptible de ser santificada” (p. 83).

En el santuario y en su vida diaria el hombre religioso ve lo sagrado de manera
cotidiana, como subrayaba en el apartado anterior Pablo Seman. Con un sentido parecido

Mircea Eliade (2012): afirma:

“el homo religiosus cree siempre que existe una realidad absoluta, lo sagrado, que trasciende
este mundo, pero que se manifiesta en él y, por eso mismo, lo santifica y lo hace real ”, mas adn,
“cree que la vida tiene un origen sagrado y que la existencia humana actualiza todas sus
potencialidades en la medida en que es religiosa, es decir, en la medida en que participa de la
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realidad”. De esta forma, a través de los ritos religiosos que lleva a cabo en el santuario el
hombre religioso al “reactualizar la historia sagrada, al imitar el comportamiento divino, el
hombre se instala y se mantiene junto a Dios, es decir, en lo real y significativo” (p. 147 y148).

En definitiva, el santuario seria para quien asiste a visitarlo una metafora del domicilio
de la divinidad y de lo sagrado en la tierra.
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Capitulo 3
La historia de las parroquias y santuarios

En este capitulo expondremos la historia oficial de las parroquias en donde se veneran
las figuras estudiadas y el relato institucional acerca de la historia de ambas devociones. Luego
relataremos el comienzo de los santuarios desde la perspectiva de quienes fueron los sacerdotes
fundadores. En dichas entrevistas pusimos énfasis en conocer el estilo de conduccion de los
mismos y su postura ante la religiosidad popular y las expresiones de fe que tienen lugar en

estos santuarios.

Historia de la Parroquia de Balvanera’

La parroquia Nuestra Sefiora de Balvanera estd ubicada en Bartolomé Mitre 2411
barrio portefio de Once. En 1780 esa calle llevaba el nombre de Piedad y las tierras de la
Parroquia pertenecian a Antonio Gonzalez Varela (cuyo apodo era Miserere que quiere decir
“en compasion”) y su esposa que las donaron a la corona espafiola en 1797 para la
construccion de un asilo. El virrey Antonio Olaguer Feliu acept6 el regalo y se lo entreg6 al
fraile franciscano, Damian Pérez, predicador apostélico y procurador del Colegio de
Propaganda Fidei de San Carlos, solicitd y obtuvo permiso, en septiembre de 1799, para erigir
un oratorio publico, donde estaba edificado un hospicio u hospederia para los misioneros
franciscanos que llegaban del interior. El oratorio fue puesto bajo la advocacion de Ntra. Sra.
de Balvanera. Asi fue que se cred el hospicio y una capilla, entre 1802 y 1810. La capilla fue
dedicada a la Virgen de Balvanera. En Espafia, donde tiene origen, esta devocion de la Virgen
se denomina Valvanera, forma que el uso popular en nuestro pais transformé en Balvanera.

Con la reforma eclesiastica del presidente Rivadavia en 1822, la capilla y el asilo
pasaron a ser propiedad estatal, asi este se convirtié en una escuela y la reciente iglesia en
oratorio publico. Recién en 1833 la capilla pasa a ser erigida como parroquia. Es la Unica
parroquia erigida durante el gobierno de Juan Manuel de Rosas. Con el tiempo, hizo falta

ampliar y refaccionar nuevamente el templo, quedando con las caracteristicas actuales hacia el

" Copia textual de la Fuente: Guia de Sacerdotes y Parroquias de la Arquididcesis de Buenos Aires. Afio 2000. Editada por el Arzobispado de

Buenos Aires.
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1860. Siendo posteriormente una parroquia importante de la antigua ciudad de Buenos Aires
pero nunca un santuario hasta la aparicion de San Expedito en el afio 2004.

Historia de San Expedito

Con respecto a la vida de San Expedito parece necesario afirmar dos cosas, siguiendo a
los hagidgrafos catolicos, Thurston Herbert, s.j. y Attawater, Donald (1986):

En primer lugar, “es que no existe ninguna razén para pensar que se haya invocado a
ese santo en los primeros siglos de la Iglesia y es mas que dudoso que haya existido. Cierto que
en el Hieronymianum se nombra a un Expedito en dos grupos de martires, los que murieron en
Roma el 18 de de abril y los que padecieron el martirio, el dia siguiente en Melitene en
Armenia. Pero no hay ninguna tradicién en apoyo de la existencia de esos martires y hay
razones para creer que la introduccion del nombre Expedito en ambas listas se debe a la
iniciativa de un copista. En todo caso, hay cientos de errores de los copistas en ese documento.
La segunda afirmacion se refiere a la leyenda, que pretende explicar el origen de esta
“devocion”, fundandose en un suceso muy posterior. Segun dicha leyenda, una comunidad de
religiosas de Paris recibio en Roma un paquete con un “corpo santo” de las catacumbas. En la
fecha de expedicion del paquete se hallaba escrita la palabra “spedito”; las religiosas,
creyendo que se trataba del nombre del martir, se dedicaron a propagar su culto. Y asi, segun
la fabula, se extendié rapidamente la devocion de San Expedito en varios paises. En respuesta
haremos notar que, si bien es cierto que la relacion de San Expedito con la rapidez se basa en
un juego de palabras (cosa de que hay muchos otros ejemplos en la hagiologia), la leyenda de
las religiosas de Paris es totalmente falsa, porque ya en 1781 el hipotético santo era patrén de
Acireale, de Sicilia y en el siglo XVIII, existian ya en Alemania ciertas imagenes que
representaban a San Expedito como patron contra toda especie de dilaciones” (p. 123).

En segundo lugar, en el Acta Sanctorum (1968: 198) registro oficial de la Iglesia
catdlica no aparece San Expedito. Solo aparece nombre un Expeditus dentro de un grupo de
martires que padecieron el martirio el 19 de abril de 303 durante el emperador Diocleciano.
Pero no existe mas que una mencién de ese nombre. Por lo cual, no esta oficialmente
reconocida una hagiografia oficial lo que no quiere decir que no se reconozca su existencia.

Lo que no se halla son datos fiables para escribir su historia.
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Relato del comienzo del Santuario San Expedito relatada desde la perspectiva del
sacerdote fundador®

En este apartado relataremos brevemente la historia del comienzo del Santuario de San
Expedito, del cual no hay documentos escritos, y por este motivo es una historia construida a
partir del relato de su fundador el sacerdote Fabrizio Maranzana®, lo que hace que vaya en
consonancia con el presente estudio que esta focalizado desde la perspectiva de sus actores.

En marzo de 1996 asumié como vicario parroquial de la parroguia Nuestra Sefiora de
Balvanera en el populoso y concurrido barrio de Once. Hasta el afio 2004 su trabajo sacerdotal
no tenia nada de extraordinario y el historico templo tenia la actividad habitual de cualquier
iglesia. La avanzada edad del parroco hizo que el trabajo pastoral y la conduccién de la
parroquial recayeran en su sacerdote cooperador, segun el mismo nos relata:

“Yo en Balvanera era un vicario raro en la parroquia, si bien el parroco administraba la

parroquia, yo acompafiaba pastoralmente la parroquia que descansaba en mi”.*

Los agentes religiosos no eclesiales . . .

Unos afios antes del 2004 San Expedito ya empezaba a tener popularidad entre la gente
a partir de la novela brasileiia “El clon”, y a finales de la década de los noventa comienzé a
difundirse en varias parrogquias unas estampas con el dibujo de San Expedito y el nombre de
una imprenta donde los devotos debian encargar en gran nUmero estampas como
agradecimiento al santo y difundir su devocién una vez cumplida la promesa.
En este contexto el sacerdote relata lo que comenzaba a intuir en el afio 2003:

“Yo empiezo a percibir como intuicion del pastor por qué la gente hace esto. Yo me preguntaba
por qué la gente trae estas estampitas de este santo, venian cada tanto y pedian la bendicion de
esa estampita de San Expedito, que las primeras eran un dibujito hechas por una imprenta que
tenian una leyenda si te cumple la gracia hace 500 estampas, fue un comerciante, que comenzé
a difundir”

Esto subraya la importancia de los agentes religiosos no eclesiales en la difusion de la
devocion al santo. En el caso de las imprentas, quizas sea mejor hablar de ellas como parte de

las industrias culturales del creer (Algranti, 2014).

® Entrevista al sacerdote Fabrizio Maranzana, efectuada por Juan Manuel Ribeiro, el dia 27 de julio de 2014, en la parroquia Dulcisimo Nombre
de JesUs donde actualmente se desempefia como cura parroco.

® Contamos con la autorizacion explicita para citar su nombre y apellido y todo lo que transcribimos en la presente investigacion que es parte de
la entrevista realizada que grabamos y desgrabamos con su explicita autorizacion.

0 Entrevista ndmero 1. Parrafo. 1

1 dem. Péarrafo 2.
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El relato de la institucion del santuario por el sacerdote adquiere rasgos miticos y
misticos que después buscd imprimir en los devotos y promeseros. Por eso, asociaba en su
relato que al encontrar la imagen fue en realidad que el santo lo encontré a él.

Un primer acercamiento del santo a su vida lo relata asi:
“La secretaria de la parroquia recibe en diciembre del 2003 una imagen de San Expedito y me

dice si usted pone esta imagen se le llena la parroquia todos los 19 de mes, me dijo que es el

. . . 12
santo del ya y ahora. Yo no le di mucha transcendencia a su comentario”.

Poco después dice encontrar la imagen de San Expedito detras del retablo mayor de la
iglesia donde una frase reza asi, “Maria de Balvanera, refugio de los pecadores”. Este dato que
describe no es menor porque asociara al santo con esta mision de la Virgen. Vale aclarar en este
punto que el sacerdote recibié muchas criticas de otros curas que reprocharon que dicha imagen
nunca estuvo guardada donde dice haberla encontrado sino que lo acusan de haberla comprado
en una santeria en San Telmo:

“Encontramos el santo, un 17 de enero de 2004 un dia de calor, viene un seminarista que por
curiosidad queria que le mostrara un lugar detras del retablo donde habia cosas antiguas, alli
encontramos una imagen de San Expedito deteriorada, sacada en la etapa iconoclasta posterior
al concilio Vaticano Il. La imagen estaba en donde estd actualmente pero no fue donde la
coloque después de bajarla y repararla meses después. Habia muchas imagenes de la misma
manufactura, de la misma época, misma policromia y que habian sido sacadas, lo que es una
prueba de que realmente la encontré ahi y no que la compre en una santeria. Alli encontramos
una imagen de San Expedito y lo miré y le dije yo a vos te pongo en la iglesia, al dia siguiente lo
limpie. Tenia el ala del cuervo y la punta de la palma rota. Un hombre de la parroquia con
mafia la reparo. Fue asi como encontramos la imagen, no la compre en una santeria de San
Telmo como algunos sacerdotes dicen. Luego el 19 marzo de ese afio hicimos las misas por San

Expedito y yo reparti medallitas ”.*?

Con respecto a la difusion en la esfera pablica del nuevo santuario manifiesta que lo
unico que hizo para instituir el nuevo santuario fue colocar un pasacalle dando una certeza:

“Ese aiio puse un pasacalle frente a la puerta de la Iglesia con la leyenda: jAqui esta San

Expedito!, le dio la certeza de la fe popular, frente la puerta del santuario”.**

Se expresaban reclamos y problemas sociales . . .

Para el sacerdote Maranzana la emergencia de la nueva devocion popular se debio al
contexto social y en su emergencia se veian expresados reclamos y problemas sociales. Ademas
San Expedito generaba, segun sus mismos dichos, en mucha gente desorientada un fuerte

encantamiento y la sensacion de una magia especial entorno al santo:

*2 [dem. Parrafo. 3
13 idem. Parrafo. 4.
 fdem. Parrafo. 5.
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época:

“Lo popular se lo da el lugar, la certeza, jAqui esta San Expedito!. Esa era mi certeza y que le
transmiti a la gente que venia al Santuario, “yo lo vi”, “a mi me paso” y “aqui esta”. La gente
me creyd a mi, de lo que a mi me paso, el cura dijo y la gente creyd. Ese pasacalle que puse en
la puerta le dio la certeza de la fe popular, frente la puerta del santuario. La magia en San
Expedito, el santo es magico, la gente recibe la informacion de la novela el clon, donde el santo
tiene una magia, que cautivo a la gente. En el 2004 la gente empieza con un nuevo suefio,
empieza con certezas, comienzos de un gobierno popular donde comienza a tener certezas,
pasamos del que se vayan todos a tener algunas certezas. Yo lo que le di a la gente es una
certeza, Aqui esta pasando, la busqueda de una certeza. Salimos de la década de los "90
posmodernista y volvimos a las ideologias, se volvié a un ideal de vida, se salié del letargo
posmoderno y se empez6 a optar y tener certezas. La novela el clon presenta al santo como

alguien que te cumple la magia”. "

Era el santo de los ansiosos de los que buscaban la urgencia, por eso responde bien a la

. - . . .16
“Desde lo religioso la respuesta a la ansiedad era el santuario”.

A su vez subraya la dimensién del templo como un lugar donde la gente encontraba

armonia en medio del caos:

“San Expedito esta en Balvanera, deseaba generar que la gente en el lugar en el santuario se
sintiera refugiada porque la parroquia era el refugio de los pecadores y desgraciados”.*

La clave de la ubicacion geogréfica. . .

La ubicacion geogréafica fue un factor clave y estratégico para su posicionamiento como

hegemdnico de San Expedito desplazando al primero en surgir en la parroquia de San Fermin

en el barrio de Villa Ortuzar:

“Ya ese dia comenzé a venir muchisima gente. Cuando yo empiezo con la movida, en la
parroquia San Fermin comienzan con un cuadro y un manto, ahi yo comienzo a competir con
San Fermin. Otro de los secretos por el cual se hizo popular es que por Once pasan 2000000 de
personas por dias, antes pasaban por la parroquia pero no entraban. Lo importante es el
Espiritu del Santo, por eso, yo hice la hora santa y digo frente a Jesus lo que la gente no se

, . ;. » 18
atrevia a decir. Iba muchisima gente”.

Ademas de competir con el santuario ubicado en la parroquia San Fermin buscaron

entablar competencia con el otro santuario novedoso de la Ciudad de Buenos Aires, el de la

Virgen Desatanudos pero ya sin éxito:

“A su vez el parroco compra una imagen de la Virgen Desatanudos la pone en la Iglesia

pensando en competir con el santuario de Desatanudos pero la gente no le prestd atencién a la

. . 519
Desatanudos, ademas era una imagen y no un cuadro”.

%5 jdem. Parrafo.
16 jdem. Parrafo. 7.
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Como la devocidn iba creciendo todos los afios regalaba a alguna capilla una imagen del
Santo por lo cual fueron credndose en otros lados santuarios secundarios.
“Al comienzo todos los afios cambiaba la imagen de la procesion y la iba regalando a otras
parroquias”.*
Se generaron otros santuarios en el interior del pais rapidamente:

“En la didcesis de San Juan, se creé un Santuario en la parroquia San Expedito de la localidad
de Bermejo, transformandose junto a la difunta correa y el Nifio Alcalde en la otra gran
devocién de la provincia™*

El crecimiento de la cantidad de devotos y promeseros fue permanente y sin entrar en meseta:

“Al afio que lo puse pasamos del 3000 personas, a 7000, después 25000 y cada afio el 19 de
abril iba creciendo, nunca hubo meseta. Desde el 2005 que llame a todos los medios exploto,
aun mas, después incluso de haber ido al programa de todos los santos el afio anterior”.

Las autoridades religiosas . . .

En cuanto a las autoridades religiosas, el entonces arzobispo de Buenos Aires y lo
respaldé pero todavia sin mucha conciencia de la magnitud de lo que significaba este nuevo
santuario:

“Al Cardenal Bergoglio le comenté meses después y dije lo que ya habia hecho al crear un

Santuario, “San Expedito me dijo, mi abuelita le tenia devocion a San Expedito”.*

Los medios de comunicacion le dan mayor visibilidad. . .

Los medios de comunicacidn social, graficos y televisivos le dieron mayor visibilidad al
Santuario de San Expedito en Balvanera como el hegemdnico frente al que surgié en la
parroquia San Fermin. Es un ejemplo de los medios de comunicacion social como parte de las
industrias culturales del creer que al difundir la figura de San Expedito y su santuario del barrio
de Balvanera, colaboraron a que esté se impusiera sobre los otros santuarios. De esta forma,
agentes seculares dedicados al entretenimiento y la informacion se vuelven agentes de difusién
religiosa:

“Ante la pregunta de ;COmo me expando?. En primer lugar un simple pasacalles. Le di a la
gente una certeza, Aqui esta San Expedito!!! Después fui por los medios, el Unico medio era
Cronica TV e iba al otro santuario ubicado en san Fermin. Entonces aparecio un programa que
se llamaba todos los santos y una productora del programa. Antes de ir al programa televisivo
pedi conocer a la conductora y esto me relacion6 con todo el mundo de los medios de
comunicacién. Yo todos los afios contrataba a un productor que llamaba a todos los medios,
vinieron muchos medios, radiales, televisivos, y revistas, como revista gente que le dedicd un

2 jdem. Parrafo. 11
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namero especial al Santo. Esto fue clave para su total difusion y el predominio de mi

. 24
santuario”.

También muchos famosos del mundo del espectaculo se decian publicamente devotos,
enfatizando los rasgos magicos y expeditivos del santo y el encanto que les generaba,
mostrando la revista, el sacerdote Maranzana sefialaba como todos los personajes entrevistados
por dicho medio gréafico enfatizaban en el aspecto mégico del santo:

“En el nimero que le dedicd la Revista Gente en el afio 2004 muchos famosos dieron su
testimonio del santo y como tenian una medalla o una estampa como un amuleto que los
protegia. Un jugador de futbol tenia su estampita en la canillera, otros en su camarin en un
lugar destacado, un politico le encendia una vela a una imagen que tenia en su casa antes de ir

2
a votar”.®

De hecho, la tapa de la Revista Gente del afio 2004 sobre San Expedito como el Santo
de las Causas Urgentes que el Padre Fabrizio exhibe y lee dice al comienzo de su articulo algo
que al decir del sacerdote revela el aspecto méagico en su difusidbn mediatica, muy en
consonancia en como era presentado en la novela brasilefia “El clon™:

“Mientras que la Fe nos pide paciencia para ver los frutos de nuestra piedad, convive entre
nosotros un santo que se caracteriza por lo urgente, lo expedito. Un santo que mide la
autenticidad de nuestra fe y la urgencia de nuestras necesidades. Y que lucha por satisfacerlas,

como si en cada caso llevard un estandarte con nuestro nombre”.*

La gente de sectores sociales medios era el publico a quien mas llegd San Expedito . . .
Los devotos y promeseros, para el sacerdote fundador, estaban formados por un publico
mayormente de sectores medios, de Capital Federal y de zona sur:

“Los que empezaron a ir fue mas de clase media, muchos de los que miraron la novela el clon.
No es el publico de san Cayetano, es mas abarcativo. Fue un santuario de conversion, yo hice
esa interpretacion de la imagen. La gente venia de Moron, de zona sur, de la gente que venia en

. 27
los trenes y colectivos que desembocaban en Once”.

Al comienzo era una devocion popular, masiva, con mucho culto extrainstitucional . . .
El sacerdote relata como logré construir una mistica en el santuario, como un lugar
especial de manifestacion de lo sagrado y donde se le dice a la gente que es justo su pedido:

“La mistica fue que en ese lugar pasan cosas, no solo que pasa mucha gente. La mistica es aqui
estd, aqui pasan cosas. Yo le digo a la gente hoy converti tu corazén a Cristo, esa era la
catequesis que recibia la gente, formando el espiritu defectuoso de la religiosidad popular que
busca hoy el milagro. Lo que yo le hacia sentir a la gente que lo que venia a pedir era justo, por

2 {dem. Parrafo. 15
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lo tanto, el desgraciado se va lleno de gracia porque convirtio su vision de vida porque se va
convencido que lo que pide es justo »28

El mayor pedido era por aquello que la gente consideraba como justo tener, y por eso, lo pedia:

‘c . . , . .7 . 29
Salud, trabajo, era variado. Habia una interpretacion de lo que era justo”.

Al comienzo el llamado sincretismo y culto extrainstitucional era muy alto, la estrategia

no fue combatirlo sino monopolizar el mercado religioso de las santerias callejeras

vendiéndoles el material que el sacerdote queria que la gente comprara:

“Los puestos callejeros no eran como los de San Cayetano, el santo ademds de estar
relacionado con lo religioso catélico, ademas yo me puse en contra de los puesteros. Pero la
que administraba la santeria oficial del santuario compraba material, y a su vez, se lo vendia
mas baratos a los puestos de la calle, ese fue el método para lograr la paz con los puesteros y
gue todo lo que se vendiera fuera catélico, ademas yo le daba el material que yo imprimia y el
material para vender, ademas, de la electricidad de los puestos, asi logre controlar el mercado
religioso, asi sacralizamos la santeria de la puerta, que después se dejé de hacer esto, se
desacralizo la santeria de la puerta. Yo pensaba: “Si manejo el negocio de la santeria, manejo
lo que se vende, y manejo lo que quiero que la gente crea, asi combati el sincretismo”. Mi idea
es que la gente se llevara a su casa una parte del santuario, en el objeto religioso llevara algo
nuestro a su casa”.>°

Por otro lado, manifiesta no haber combatido la religiosidad popular sino por el

contrario folklorizarla y resignificarla:

“Yo no combatia la religiosidad popular, yo la resignificaba. Se cambio, después que yo fui del
santuario. Hasta con la imagen de San Expedito se le saco el fondo rojo del manto de atras del
santo, porque era asociado por algunos como magia de la gente, de las velas rojas en la
devocion popular. Aungue nunca vi macumberos. Dentro de San Expedito estaba lo magico de
prender la vela, el encender la vela estaba adosada a un deseo determinado, de acuerdo al
deseo que se quiera pedir era el tipo de vela. La gente en su cultura tenia, que lo rojo sirve para
la gente para algo y yo le daba un significado cristiano. En la bendicién de objetos, por
ejemplo, le dije a la gente de la santeria oficial que no vendieran incienso pero cuando yo no
estaba lo vendian, porque a veces tenian una vision mas comercial y habia comprado incienso
muy barato y habia hecho mucha plata. Pero mi idea era transformar el incienso y empecé a
hablar del buen aroma del cristiano, que es la oracién que sube a Dios, asi cristianice su uso

popular”®

También enfatiza el respeto que tuvo a la forma de la religiosidad popular y a sus gestos:

“Yo no me peleaba con la religiosidad popular, yo jamds puse cambie su ofrenda de velas por
alimento, o flores por alimentos. Porgue para la gente la vela es el llamador. Le gustaba mucho
prender la vela de novenario. Habia velas que pasaban por la macumba pero volvian a los

(e 932
catolico”.
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Aunque también recuerda que mas alla de que sefialaba el caracter mediador del Santo,
la gente por momentos lo veia como un idolo y un fetiche que como un intercesor:

“Yo le decia a la gente que un puente nunca es el final del camino, es parte de él, y San

Expedito era un puente para conducir a Dios pero la gente se quedaba muy fijada en las

potestades o poderes del santo, en la magia del santo. Por eso empeceé la adoracion eucaristica,

la hora santa, para encauzar a la gente a Jesus y vieran al Santo como quien nos lleva a

Jestis "

Sefiala su semejanza con la Virgen Desatanudos, los dos tienen el poder de desatar las
marafas, de hecho, se puso mucho acento en la palabra “Cras” que significa “marafia” que
tenia el ave que triunfalmente pisa San Expedito. Esto supone que el santo resuelve las cosas

hoy no mafana, por eso tiene en la cruz la palabra “Hodie” que en latin significa hoy:

“La gente venia con la urgencia de lo que consideraba justo, y muchos problemas de injusticia,
de mafianas de la vida podian ser aplastadas por el Santo. Por eso se vendian objetos religiosos

con la palabra CRAS en donde se presentaba al Santo como un desmarafiador. La gente
también miraba la espada del que significaba su capacidad de luchar contra la injusticia”.>*

Un signo que recuerda como muy fuerte para los devotos fue cuando se comenzaron a

vender estampas con una ramita simbolizando la palma del martirio:
“En un comienzo lo que hicimos era vender estampas con una ramita simbolizando la palma del

martirio, a la gente el tema de la ramita bendecida le pegaba mucho, quizas, por lo parecido al

. 35
domingo de ramos”.

Lo acuciante es el rasgo mas caracteristico de quien asistia al santuario, de hecho, segun
la perspectiva del sacerdote quien se convertia en devoto de San Expedito habia agotado todas

las instancias:

“Los devotos de San Expedito se caracterizaban por ser gente desahuciada, que ya habia

A . 36
probado todo y esta era su ultima instancia”.

La parroquia San José del Talar (Agronomia)®’

El territorio de la parroquia se desmembrO de las parroquias vecinas de Santa
Magdalena Sofia Barat y de San Juan Maria Vianney. El templo provisorio habia sido
bendecido en 1927 y el actual en 1939. Pertenecio al convento de los Padres Carmelitas hasta

1953. El Arzobispado lo adquirio en 1960. El primer parroco el Pbro. Salvador Culotta fue
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%7 Copia textual de la Fuente: Guia de Sacerdotes y Parroquias de la Arquididcesis de Buenos Aires. Afio 2000. Editada por el Arzobispado
de Buenos Aires.
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quien construyo el colegio y la casa parroquial. Era una pequefia parroquia del barrio de
Agronomia hasta el surgimiento en el afio 1997 del santuario de la Virgen Desatanudos.

Historia de Nuestra Sefiora que Desatanudos®®

Nuestra Sefiora de Knotenldserin (Maria, la que Desatanudos), o simplemente la Virgen
Desatanudos, es unaadvocacion mariana. La imagen de Maria Desatanudos (Maria
Knotenléserin) es un cuadro de Johann Georg Melchior Schmidtner y data
aproximadamente del afio 1700. En éste puede verse a la Virgen Maria rodeada
de angeles pequefios protegida por la luz del Espiritu Santo. Se encuentra de pie pisando la
cabeza de la Serpiente. Un angel a su izquierda le alcanza las cintas anudadas y otro angel a su
derecha recoge las cintas estiradas. Abajo del cuadro puede apreciarse a un hombre caminando
a oscuras guiado por la compafia de un Arcangel, lo cual nos remite a San Rafael Arcangel
guiando en su camino a Tobias en su viaje. Esta imagen también puede interpretarse como la
guia celestial por parte de los angeles, auxiliares de Dios, en los oscuros caminos de la vida
terrenal.

La imagen de Maria Desatanudos tiene una clara referencia a los problemas humanos
que se simbolizan como nudos que atascan el normal flujo de comunicacion entre Dios y los
humanos, representados en cintas que la Virgen desata y destraba con ayuda de los angeles.

Fue el entonces sacerdote Bergoglio quien tenia la conduccion congregacion de la
compafiia de JesUs (jesuitas) de la Universidad del Salvador, quien llevé de Augsburg (San
Peter am Perlach) a Buenos Aires una tarjeta postal con esta imagen. En Buenos Aires encargd
una copia de la imagen que fue colocada en el rectorado de la Universidad del Salvador.
Tiempo después una réplica de ese cuadro fue entronizado en la iglesia de San José del Talar en
donde se encuentra su santuario, ya cuando Jorge Bergoglio era arzobispo de Buenos Aires. El
Cardenal Bergoglio, hoy Papa Francisco, fue un gran impulsor y difusor de la devocion, ya que
muy seguido obsequiaba imagenes del cuadro de la Virgen Desatanudos a personas que tenian
diferentes problemas. Ya como Sumo Pontifice hizo colocar en la sala de audiencia de la
residencia de Santa Marta en el Vaticano un cuadro de la Virgen Desatanudos, que siempre se
ve cuando los medios de comunicacion muestran a las personas que el Papa recibe en dicha

sala.

% La presente historia ha sido copiada textualmente de la pagina wed oficial del santuario. http://www.sanjosedeltalar.com.ar/ (ultimo acceso:
28 de agosto de 2014.)
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Relato del comienzo del Santuario de la Virgen que Desatanudos desde la perspectiva del
sacerdote fundador™

En este apartado relataremos brevemente la historia del comienzo del Santuario de la
Virgen que Desatanudos, del cual no hay documentos escritos, y por este motivo, es una
historia construida a partir del relato de su fundador el sacerdote Rodolfo Arroyo®, lo que hace
que vaya en consonancia con el presente estudio que esta focalizado desde la perspectiva de sus
actores.

En marzo de 1996 asumio como parroco en la parroquia San José del Talar, era una
parroquia pequefia del barrio de Agronomia. El sacerdote la conocia porque habia estado hacia
unos afios en el mismo barrio cuando era vicario parroquial de la parroquia vecina Santa
Magdalena Sofia Barat. Al mes de haber llegado a la parroquia se le acercaron tres personas,
Norma Esquiavelo, Teresa Dinaro, Ariel lacovino y querian hacer una propuesta para la
parroquia. El sacerdote solo conocia a la sefiora Norma Esquiavelo. La propuesta era entronizar
un cuadro de la Virgen Desatanudos que habia pintado la Dra. Ana Betta de Berti, docente de la
Universidad del Salvador, que habia recibido una gracia y queria colocar en la parroquia donde
la recibieran. Estas tres personas le dijeron al parroco que “peregrinaron por varias parroquias
para entronizar la imagen sin éxito”*. En dicha Universidad, en la capilla de su rectorado se
veneraba esta imagen. Porque segun el relato del Padre Arroyo:

“El que comenzé a difundir la imagen fue Bergoglio en la Universidad del Salvador y la habia
traido de Austria cuando estuvo alld. La devocion estaba asociada a Mons. Bergoglio. Es
totalmente verdad que El la trajo a la Argentina. El siempre saludaba dando una imagen de la
Virgen que Desatanudos, o cuando te enviaba una carta ponia una estampa en ella. De hecho,
Bergoglio dice que mando hacer la oracién a un sacerdote’™.

El sacerdote relata que un 8 octubre de 1996 empez0 a rezar el rosario, “y se hizo una
gran difusion de que se iba a festejar el 8 de diciembre de 1996 con la nueva imagen de la
Virgen Desatanudos 3. Estos tres laicos junto a otros mas hicieron una gran campafia desde el
8 de octubre al 8 de diciembre. Sin embargo, el sacerdote recuerda que en ese momento
pensaba: “yo cuando entronice la imagen pensé que no iba a venir nadie, y el 8 de diciembre vi

llena la iglesia, estaba sorprendido”™.

® Entrevista al Padre Rodolfo Arroyo, efectuada por Juan Manuel Ribeiro, el dia 20 de julio de 2014, en la parroquia Buen Pastor, donde se
desempefia actualmente como cura parroco.

> Contamos con la autorizacion explicita para citar su nombre y apellido y todo lo que transcribimos en la presente investigacion que es parte
de la entrevista realizada que grabamos y desgrabamos con su explicita autorizacion.

! Entrevista 2. Parrafo. 1

2 [dem. Parrafo 2.

% [dem. Péarrafo 3.
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Los agentes religiosos no eclesiales . . .

Los laicos tanto los agentes religiosos no eclesiasles como agentes oficiales obraron
para la propagacion de la devocion y del santuario promocionando la advocacion mariana
colocando su imagen y su oracion en los colectivos y trenes que pasaban cerca del santuario, y
en pasacalles por el barrio. Sumando a esto las industrias culturales del creer (Algranti, 2014)
como, por ejemplo, una imprenta que imprimia imagenes y hacia envios a los domicilios tanto
en Capital Federal como en el Interior del pais. Ademas los primeros peregrinos, que segln
relata el sacerdote, hacian novenas y oraciones con la leyenda “si te concedio el pedido, manda
hacer mas estampas y déjalas en las Iglesias”. Las estampas oficiales del santuario tenian la
frase de San Ireneo de Lyon que decia “Eva, por su desobediencia, até, el nudo de la desgracia

2

para el género humano, en cambio, Maria, por su obediencia, lo desato”, explican el cuadro y
la especificidad de esta devocién como la capacidad de desatar los nudos. Las otras estampas,
nos relata “ponian el acento en lo urgente y mas importante que podia ser solucionado por la
Virgen”. Para la propagacion y veneracion de la imagen, el padre Arroyo recordo:

“como se hizo muy popular los curas del interior y del gran Buenos Aires nos pediamos cuadros
y regaldbamos replicas del cuadro para que pusieran en sus parroguias y capillas. Asi se fueron
armando santuarios en el interior, incluso en Tucuman se hizo una muy grande. Los laicos
fueron vitales para difundir la devocion en Bs.As. y en el interior. Les pedian a sus parrocos
poner imagenes para no tener gque venir al santuario de Buenos Aires y poder pedirle cosas a la
Virgen mds cerca de su casa”*.

Se expresaban reclamos y problemas sociales . . .

El Padre Arroyo subrayd que a su parecer fueron los problemas sociales, crisis
econdmica, social y de valores de fines de la década de los 90 fueron los que hicieron a la
rapida emergencia de esta nueva devocion que no estaba presente en el santoral tradicional. En
sus palabras:

“Lo que mds le pedia la gente era de todo, salud, trabajo. El comentario entre los curas era la
virgen me consiguié trabajo o salud a mi o alguien familiar y como le lo dio fui a confesarme ™

También recuerda que la imagen de los nudos atados y desatados eran muy simbdlica
para los peregrinos:

“La idea de la gente con los nudos en dificultades, problemas graves. No habia una
especificidad, por ejemplo, de los nudos de los juicios. Pero la gente venia por problemas
judiciales, problemas de jubilaciones que no salian o estaban mas liquidadas, o temas de
justicia. En algin momento se pens6 en ponerla como la patrona de los abogados. También era

% [dem. Parrafo 5.
“ jdem. Pérrafo. 6
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muy fuerte el tema de los nudos de la salud y del trabajo. Confesando notaba como la gente
venia con muchos nudos y dificultades. La gente venia acuciada por problemas urgentes. La
crisis econdmica de fines de los afios “90 y la crisis del afio 2001 hicieron que viniera
muchisima gente. Pienso que le vino bien a la época el problema de los nudos ™'

A su vez, la crisis econdmica del aflo 2001 afecto mucho la concurrencia desde el

interior del pais:

» , . . .. . . , . 48
Después de la crisis del 2001 mermaron mucho los viajes del interior del pais en micros”™.

A su vez el sacerdote atribuye a la mejora de la situacién economica la meseta de la

afluencia del santuario y su posterior declive ya que cuando la coyuntura del pais era muy

compleja fue el momento de la mayor congregacion de fieles:

“En su época de apogeo la cola iba desde Navarro, por Beiro y Constituyentes, 10 cuadras de
cola, cada 8 de mes. Al afio en que se entronizo la imagen el 8 de diciembre de 1997 vinieron
mas de 50000 personas, contra 8 mil personas del 8 de diciembre de 1996. Tuve que contratar
empresas de limpieza para limpiar el barrio. Cuando yo me fui en 2004 todavia no vi la meseta
del santuario, todavia sigui6 creciendo unos afios después que me fui. La meseta del santuario
vino después y comenzé a bajar, después del 2004 Hasta que yo me fui fue instituido
oficialmente santuario. Los vecinos se empezaron a quejar por el fluir de gente desde el
comienzo”™.

Devotos y promeseros . . .

El Padre Arroyo relatd la importancia de la fidelizacion de los peregrinos a la Virgen

Desatanudos en su santuario. EI motivo de la asistencia mes a mes era en algunos casos por un

pedido y en otros por una promesa a cumplirse o para agradecer el cumplimiento de la misma:

“la gente venia por las promesas, gente que todos los 8 de cada mes iban a visitar a la

Virgen

2,50

Los medios de comunicacién le dan mayor visibilidad. . .

El sacerdote destaco la importancia de los medios de comunicacion para la difusion de

la nueva devocion:

“Comencé a organizar la promocion medidtica de la Virgen llamando a los medios con un
muchacho de la parroquia que estudiaba de comunicacion social y periodismo, “yo llame a dos
0 tres medios y después vinieron todos los demas. Hasta me invitaron al programa de Mirtha
Legrand donde fuimos con otros curas por otras devociones, Martin Braht por la Virgen de San

Nicolas, Padre Molero por la Virgen de la Dulce espera y yo por la Virgen que Desatanudos ™.
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A su vez recuerda que con el pasar de los afios los MCS “dejaron de hacerse tan
presente de manera mds paulatina, aunque el 8 de diciembre venian muchos medios”. Enfatiza
que fue tan fuerte la idea de que Desataba los Nudos que “hasta se hizo una pomada que
desataba los nudos, era una pomada para temas musculares >,

Los medios de comunicacion le dieron a la advocacion de la Virgen una cierta
especialidad vinculada a la resolucion de problemas familiares y de pareja, nos relata por
ejemplo, un ndmero de la revista Gente que popularizé mucho esto:

“La Revista Gente en el '99 la difundio como la Virgen que Desataba los Nudos en el
Matrimonio y en la pareja. Porque segun la leyenda, el cuadro habia sido mandado pintar en el
1700 por un sacerdote para un matrimonio que tenia problemas, que tenia nudos. Se decia que
habia sido hecho para un matrimonio que estaba atravesando una crisis ™.

La difusion de esta especificidad de la figura de la Virgen llevé a que el sacerdote

recuerde que la cuestion matrimonial y familiar era un tema escuchado frecuentemente.

Al comienzo era una devocién popular, masiva, con mucho culto extrainstitucional . . .

En los primeros afios del santuario, segin su perspectiva de actor parroco sefiala que
aunque el grueso de quienes asistian era adultos en edad econmicamente activa y gente grande
aungue también habia jévenes. Con el pasar de los afios fue notando que el fluir de jévenes fue
disminuyendo y creciendo el de gente mas mayor. Destaco la fuerte catequesis que hubo en los
primeros afios debido a lo que él llama sincretismo con gran presencia de santos canonizados
popularmente como Gilda, Rodrigo, Difunta Correa y el trabajo que llevd a cabo el santuario
para “purificar” dicha religiosidad popular. Sin embargo, la gente hizo su propia apropiacion
hasta del nombre de la Virgen, que primo la Virgen Desatanudos por sobre Nuestra Sefiora Que
Desata los Nudos que era el nombre qué el parroco queria que tuviera:

“En los primeros afios del santuario habia un gran sincretismo en los puestos callejeros,
nosotros catequizamos de manera impresionante para purificar el sincretismo. También estaban
los que eran de la Virgen de los DeSatan Nudos. De los seguidores de Satan. Habia muchisimo
sincretismo. Hubo una catequesis muy fuerte para combatir el sincretismo. En los puestos
callejeros se vendian imagenes de la Virgen Desatanudos y Gilda, Desatanudos y Rodrigo.
También habia mucho sobre la difunta correa. Fuimos desplazando a los puestos callejeros,
estos que vendian cualquier cosa. Hubo una catequesis muy marcada, por ejemplo, con el tema
de las velas de los siete colores, cuando haciamos bendiciones si veiamos gente que tenia
alguna de esas se la pediamos y se las mostraban a todos los peregrinos contandoles como esas
velas no tenian ningln efecto que era como encender cualquier vela. Les decia, por ejemplo,
con esta vela no van a encontrar dinero, si rezamos con fe si vamos a encontrar trabajo. Asi,
por ejemplo, en las bendiciones ibamos purificando la religiosidad popular. También hubo que

52 [dem. Parrafo 12
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hacer una catequesis muy fuerte sobre el agua bendita para que no se la viera como algo
magico, nosotros bendeciamos el agua bendita proclamando el kerigma. Habia novenas
populares que pedian si se conseguia el milagro de la Virgen multiplicar estampas o fotocopias
para difundir la devocion. La catequesis fue muy fuerte para evitar los idolos. Insistiamos que
era la misma Madre de Dios en todos los lados. Haciamos carpas en el patio para los que no
habia recibido sacramentos y sobre la Virgen contandoles bien su historia. Yo queria insistir en
que se llamard la Nuestra Sefiora que Desata los Nudos, no la Desatanudos. Entre los
peregrinos iniciales habia algunos de otras religiones como evangelistas, testigos de Jehova,
aunque no lo decian mucho ™.
Como actor responsable del santuario recuerda que la gente se acercaba mas por la
virtud maternal de la Virgen Desatanudos que por el Kerigma y que la gente se extasiaba
mirando el cuadro diciendo que encontraba paz:

“Habia una mistica de paz en quienes miraban el cuadro. La gente ponia mucho su mirada en

como un angel le daba una madeja de nudos y le entregaba al otro &ngel el hilo desatado. Una

vez una persona me decia, quien no tiene nudos, por eso la virgen era la que desataba los
2,55

nudos ™.

Con respecto, a lo que el actor fundador del santuario recuerda del sincretismo enfatiza
que el equipo de prensa le sirvid para aclarar bien “de que trataba” esta devocion:

“Tuvimos que organizar un equipo de Prensa, porque junto con las bondades de esta
advocacion aparecieron las desviaciones. La mayoria de los medios de comunicacion nos ayudo
a propagar la verdad de esa nueva advocacion de la Virgen y a hacer posible que llegara a los
hogares de todos, especialmente a los enfermos y ancianos ™.

Esto ultimo lo repite también en la novena que el sacerdote escribié editada por editorial

Bonum en el afio 2006.

La ubicacion geogréfica del santuario. . .

Finalmente, reflexiona sobre la ubicacion del santuario, porque intento llevarlo a un
punto estratégico mejor ubicado, con mas accesibilidad, pero atribuye a una razén religiosa que
se haya quedado finalmente donde todavia se encuentra:

“En algun momento se penso crear un lugar donde trasladar el santuario, pero no se consiguio
el lugar. Por otro lado, creo que hay que respetar el lugar donde surgié la devocion, mas alla
del barrio donde aparecié por mds que no era muy accesible”’,

Conclusiones del capitulo
En los relatos de los sacerdotes entrevistados percibi la construccion de un relato con

caracteristicas miticas en la creacién de los santuarios, en especial, de San Expedito cuando
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subraya qué no fue él quien encontrd la imagen de la figura del santo sino el santo lo encontré a
él.

En las entrevistas a los sacerdotes fundadores sobresale el rol protagonico que tuvieron
los agentes religiosos populares no oficiales en el comienzo de la difusion del culto a las figuras
de la Virgen Desatanudos y de San Expedito. Posteriormente, la institucion asumié las
devociones y colocaron agentes oficiales que difundian el culto utilizando y contactando
incluso, a medios de comunicacién social. A su vez con el paso de los afios se fue diseminando
la devocidén y colocando las imagenes en capillas y parroquias de distintos barrios del AMBA.
Amegeiras (2008) al reflexionar acerca del surgimiento y difusion de la devocion a la figura de
San Expedito expresa una idea que podria aplicarse por lo que hemos visto en la entrevista al
padre Arroyo, también a la Virgen Desatanudos, ya que también emergidé en una coyuntura
econdémica compleja pero logré su expansion por la estrategia de los que conducian el
santuario:

“A veces pareceria que circunstancias distintas e incluso no planificadas contribuyen al
proceso de difusion; sin embargo, de su instalacion a su aceptacion masiva hay un camino a
recorrer, en el que interviene una diversidad de elementos vinculados tanto con el contexto
socioeconémico y la trama sociocultural de los sectores populares como con las estrategias
pastorales de la institucion” (p. 46).

La respuesta a la cuestion de los cultos parainstitucionales y de expresiones religiosas no
oficiales en el entorno de los santuarios y en los peregrinos que asisten a ellos fue diversa. En la
Virgen Desatanudos se entablé mas bien una batalla, un conflicto, donde se combati6 todo lo
que era tachado o estigmatizado como sincrético, o en palabras del cura parroco,
“desviaciones”. En cambio, en San Expedito se dio una negociacion entre los productores de
significado. Por ejemplo, negociando con el mercado callejero llegando a tener el monopolio de
la santeria oficial y de las no oficiales. O también aceptando ciertos modos de expresar la
devocion de los peregrinos, por ejemplo, trayendo flores o velas. Como sefiala Ameigeiras
(2008):

“en el amplio espectro festivo del catolicismo popular se da permanentemente, por un lado, el
esfuerzo de la institucion catélica por regularlo, orientarlo y controlarlo, y por otro lado la
persistente accion de los creyentes, devotos, peregrinos y asistentes a la fiesta en general, que
despliegan a través de la misma una multiplicidad de sentidos y practicas sociales y simbélicas
que hacen de ésta un acontecimiento fundamentalmente popular”(p. 47).

Por cual, en la fiesta de la virgen o el santo se constituye mas alla del intento de
enmarcarla dentro de los parametros institucionales en una “instancia claramente intercultural

desde la perspectiva de los actores” (Ameigeiras, 2008: 50).
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Por lo cual, junto a la estrategia de ellos como conductores del santuario para difundir la
devocion, por ejemplo, a través de los medios de comunicacion social fue muy relevante el
papel de los agentes religiosos populares no oficiales que por su cuenta se transformaron en
difusores de las devociones.

En ambos santos, por lo relatado por los sacerdotes, se destaca en los dichos de los
devotos y promeseros el caracter de ser rapidos y resolutivos. Mas particularmente San
Expedito pero también la Virgen Desatanudos. Esta seria la especificidad de estas devociones.
Lo que iria en disonancia con la doctrina catélica mas tradicional que pide méas paciencia que
urgencia. También destacan, mas concretamente en San Expedito, el caracter mégico que la
gente le atribuye al Santo o a la Virgen, buscandolos méas por sus cualidades poderosas que
como intercesores ante Cristo. EI mayor pedido que le hacen los peregrinos es referido a
cuestiones relacionadas con la salud y el trabajo, en menor medida, también a otras
problematicas familiares. Advierten sobre reclamos sociales implicitos y explicitos que habia en
los pedidos de los peregrinos, especialmente vinculados a la justicia social.

Los dos ministros de culto destacan la busqueda de paz y armonia interior de quienes
peregrinaban a los santuarios y el caracter acuciante de su situacion personal o familiar que los
llevo a peregrinar.

Con respecto a la ubicacion geogréafica el Santuario de la Virgen Desatanudos esta
ubicado en una zona de mas compleja accesibilidad que el de San Expedito. El santuario

mariano se encuentra en un barrio que no es una zona de alto transito como el barrio de Once.
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Capitulo 4

Perfil de los “peregrinos” a ambos santuarios

Analisis Cuantitativo

En este capitulo buscamos caracterizar los perfiles socioreligiosos de quienes concurren
a venerar las figuras de la Virgen Desatanudos y de San Expedito a partir del analisis de la
“Encuesta de Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas en los Santuarios”
(ECPPORS) que nos permiti6 desde los datos relevados aproximarnos y problematizar el
abordaje de nuestro tema de investigacion. Esta fue aplicada a una muestra de 200 personas,
solo de estas personas encuestadas predicaremos en este capitulo. EI modo de recoleccion de
datos para esta etapa cuantitativa supuso la seleccion de los encuestados que constituyem la
muestra y fue hecha de manera coincidental no probabilistica (al azar) con quienes estaban en la
fila para venerar su imagen entronizada dentro del templo el dia propio de la Virgen y del
Santo. No trabajamos por cuota de sexo y edad. Aunque por ser a simple vista mayoria las
mujeres buscamos que hubiera alrededor de una cuarta parte de los encuestados fueran varones.
Esto es un sesgo que indicamos acerca de la encuesta que realizamos. No se encuest6 a quienes
entraban por la puerta principal sin hacer la fila del santo, tampoco a quienes entraban por la
fila rapida que los deja a una distancia en la que no pueden tocar la imagen venerada de la
figura de la virgen o el santo. Por lo cual, las personas encuestadas fueron aquellas que
realizaban una fila extensa, muchas veces bajo condiciones climéticas desfavorables, para llegar
frente a la imagen del santo o la virgen. Este es un matiz a tener en cuenta fueron personas
dispuestas a realizar el sacrificio de esperar un largo tiempo en una fila para llegar a la figura
del santo o de la virgen.

Pese a esta limitacion, queremos sefialar que no deja de ser valiosa la aproximacion que
realizamos y qué nos aporta informacion que nos acerca a los peregrinos que asisten a los
santuarios. A partir de las encuestas realizadas esbozamos en las conclusiones de este capitulo
un perfil de los peregrinos encuestados en ambos santuarios. Los resultados de esta etapa
cuantitativa seran profundizados en el capitulo cualitativo, y en las conclusiones finales

pondremos en dialogo los datos obtenidos en todos los estadios de la investigacion.
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Caracteristicas sociodemograficos de los encuestados

Comenzaremos a responder acerca de quiénes son los peregrinos que asisten a ambos
santuarios describiendo sus caracteristicas sociodemograficas.

Tres cuartas partes de los respondentes de los santuarios estudiados son mujeres (Cuadro
1). Las edades®® se agruparon en: edades jovenes de 20 a 40 afios, edades intermedias de 41 a
60 afios y edades mayores de 61 afios y mas (Cuadro 1). Poco mas de una cuarta parte de los
peregrinos de la muestra son de edades jovenes (27,8%), la mayor concentracion de
concurrentes a los santuarios que respondieron se da en personas de edades medias (40,7%);
seguidas por las personas de edades mayores (31,4%). EI promedio de edad es de 51 afios, con
un rango de 20 a 85 afios. Si bien habia algunos nifios y adolescentes acompafiando a los
encuestados los hemos dejado de lado en nuestro relevamiento (Cuadro 1).

Al sondear sobre su estado civil un 18,8% son “solteros”, un 21,8% estdn en la
categoria “unmidos de hecho”, un 38,1% “casados”, un 6,6% “separados”, un 4,6%
“divorciados”’, un 10,2% son “viudos”. Dentro de los que afirman estar casados, casi la mitad
lo esta por iglesia (43,1%).

En lo que hace a su rol en el hogar, el 34% manifiesta ser “jefe de hogar”, el 42,6%
“conyuge” y el 23,4% “hijo”. Es interesante subrayar que no ha salido otra posicion en el
hogar, como por ejemplo, nuera.

En lo que hace a la nacionalidad uno de cada diez son extranjeros. No indagamos de qué
paises son nativos los extranjeros encuestados.

Con respecto a la situacion laboral dos terceras partes de los entrevistados son
econdémicamente activos y una cuarta parte tiene una profesion.

El lugar de procedencia de los peregrinos encuestados refleja que poco mas de la mitad

(54,13%) vive en el Gran Buenos Aires proviniendo de los dos cordones del conurbano®, a

%8 |a variable edad la dividimos a partir de la tabla de frecuencia del programa SPSS en tres grupos, a saber, de “20 a 40 afios”; “41 a 60 afios”
y de “61 afios y mds”.

% Siguiendo la clasificacion propuesta por el INDEC, el primer corddn esta compuesto por los siguientes partidos: de Avellaneda, Gral. San
Martin, Lanas, Morén, Hurlingham, Ituzaing6, San Isidro, Tres de Febrero, y Vicente Lopez. “El censo 2010 contabiliza 9.916.715 personas en
los 24 partidos del Conurbano, con un incremento intercensal del 14,2%, levemente mayor al que experimenté la Provincia de Buenos Aires en
su totalidad. La Matanza (Unico Municipio que tiene territorio en los tres cordones. Dado que la informacién no tiene un nivel de
desagregacion que permita diferenciarla con este recorte, este Municipio se incluye en los analisis de cada cordén) y Ezeiza muestran el
crecimiento mas importante del aglomerado urbano. Para los partidos del primer Cordén, excepto La Matanza, se advierte una tendencia de
bajo crecimiento. negativo en el caso de Vicente Lopez. La Matanza, Lomas de Zamora, Lands y San Martin, en este orden, son l1os mas
poblados” (Cfr. http://www.cecba.org.ar/atlasdelconurbano/primer_cordon.html)” y el 2do Cordén bonaerense “esta compuesto por los
partidos de; Almirante Brown, Berazategui, Esteban Echeverria, Ezeiza, Florencio Varela, San Miguel, Islas Malvinas, José C. Paz, Lomas de
Zamora, La Matanza, Merlo, Quilmes, San Fernando y Tigre. “El segundo cordon del GBA estd compuesto por 16 partidos, Alte. Brown,
Berazategui, E. Echeverria, Ezeiza, F. Varela, Hurlingham, ltuzaing6, José C. Paz, Malvinas Argentinas, Merlo, Moreno, Quilmes, San
Fernando, San Miguel, Tigre y La Matanza (Unico Municipio que tiene territorio en los tres cordones. Dado que la informacién no tiene un
nivel de desagregacioén que permita diferenciarla con este recorte, este Municipio se incluye en los andlisis de cada cordon)” (Cfr.
http://www.cecba.org.ar/atlasdelconurbano/segundo_cordon.html).
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saber, poco mas de una cuarta parte vive en el primer cordon bonaerense (27,32%), otra cuarta
parte en el segundo corddn bonaerense (26,81%), mientras que en la Capital Federal reside casi
la mitad de los encuestados (43,81%) y un 2,06% de otras ciudades mas lejanas al segundo
cordon.

En lo que refiere a barrios en donde viven los encuestados, segun lo autodeclarado por
los encuestados, un 10,30% son del barrio de los santuarios, un 10,82% de barrios aledanos,
un 22,68% de otros barrios no aledafios, un 54,13% de barrios del conurbano bonaerense
(Cuadro 1). Este dato resultado sugestivo ya que nos lleva a pensar que quienes asisten a estos
santuarios no son creyentes regulares que buscar cumplir con el precepto de la misa
semanalmente, por el contrario, son peregrinos que asisten a los santuarios no porque les quede
en la cercania de su hogar sino movilizados por otros motivos que veremos mas adelante.

En cuanto el méaximo nivel de instruccién alcanzado® vemos que el 30,9% tienen
“hasta primario completo”, el 49% “hasta secundario incompleto y completo”, y el 20,1%
“hasta universitario incompleto y completo”. En cuanto al nivel de instruccion en nuestra
muestra percibimos qué en cuanto al nivel primario se refiere es inferior a la media de la
Ciudad Auténoma de Buenos Aires y superior a la media del AMBA. En cuanto a la educacién
secundaria es superior a la media del AMBA y de CABA. Con respecto a la educacién superior
estd muy por debajo de la media de la ciudad de Buenos Aires y levemente arriba de la
poblacién del AMBA. En suma, los peregrinos de nuestra muestra tienen un mayor grado de
instruccion que los habitantes del AMBA y menor que los de la Ciudad de Auténoma de
Buenos Aires. Los santuarios concentrarian un nivel de instruccion medio (Cuadro 2). El grupo
etario mas joven es el que posee mayor nivel de instruccion, seguido por las edades
intermedias, y por ultimo, los que poseen menor nivel de instruccion son las personas

pertenecientes al grupo de mayor edad (Cuadro 1).

8 |_a variable nivel educativo la agrupamos en “hasta primaria completa”; “secundario incompleto y completo”y “universitario incompleto y
completo”.
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Cuadro 1: Caracteristicas sociodemograficos de la poblacion encuestada (Distribucion porcentual)

Sexo

Varén 22,3
Mujer 77,8
Grupos de edad
20 a 40 afios 27,8
41 a 60 afios 40,7
61 afios 0 mas

31,4
Edad Media 51,37 Mediana 52,50
Estado civil
Soltero 18,8
Unidos de hecho 21,8
Casados 38,1
Separados 6,6
Divorciados 4,6
Viudos 10,2
Situacion laboral
Activo 65,5
Inactivo 34,5
Profesion
Tiene un profesion 28,4
No tiene una profesion | 71,4
Nacionalidad
Argentino 88,8
Pais limitrofe 8,6
Otros paises 2,5
Posicion en el hogar
Jefe de Hogar 34
Conyuge 42,6
Hijo 23,4
Lugar de Residencia
de los peregrinos
CABA 43,81
Partidos del Primer 27,32
Cordén del AMBA
Partidos del Segundo 26,81
Cordén del AMBA
Otras ciudades 2,06
Barrios de los
encuestados
Barrio del santuario 10,30
Barrios aledafios 10,82
Barrios del conurbano | 54,12
bonaerense
Otros barrios mas alla | 2,06
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del conurbano

Maximo Nivel de
instruccion

incompleto y completo

alcanzado

Hasta primario 30,9
completo

Secundario incompleto | 49
y completo

Universitario 20,1

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de

San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECOSA). Base: 200 personas.

Cuadro 2: Maximo nivel de instruccion de la poblacion encuestada, de la poblacion total del AMBA

y de la CABA (Distribucion porcentual)

Nivel educativo Poblacién encuestada Total de la Total Total

alcanzado por por santuario Poblacién Poblacién Poblacién

santuario encuestada del AMBA | de Ciudad

(Distribucion %) de Buenos
San Expedito Desatanudos Aires

Hasta Primario 32 28,9 30,9 47,63 21

Completo

Secundario 46 53,6 49 36,96 34,6

incompleto y

completo

Universitario 22 17,5 20,1 15,46 44,1

incompleto y

completo

Nivel educativo
alcanzado por grupos
de edad (Distribucién
%)

Por grupos etarios

20 a 40 afios

41 a 60 afios

61 afios y mas

Hasta Primario
Completo

3,7

27,8

59

Secundario
incompleto y
completo

68,5

50,6

29,5

Universitario
incompleto y
completo

27,8

21,5

115

Fuentes: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios

de San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) . Base: 200 persona. Para AMBA: Censo Nacional de Poblacién, hogares y

viviendas 2010. INDEC. Elaboracion propia y procesado por nosotros con Redatam+SP, CEPAL/CELADE. Para CABA: Encuesta Anual

de Hogares 2004. Direccion General de Estadistica y Censos (GCBA)
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Caracterizacion de los peregrinos encuestados en los santuarios de la Virgen Desatanudos
y de San Expedito
Buscamos aproximarnos al perfil socioreligioso conformado por las creencias, practicas,

pertenencias y opiniones religiosas.

Autopercepcion religiosa

Comenzamos por este indicador que da cuenta de la dimension experiencial de la
creencia. No preguntamos si creian en Dios porque lo dimos por supuesto ya que concurrir a un
santuario catdlico nos hace pensar qué tiene que haber en la persona alguna creencia en algo
trascendente. Para Ameigeiras (2010: 34) “creer supone en primer lugar una apertura, una
mirada que admite una alteridad, una decision que habilita una existencia”’. Ademas debemos
tener en cuenta que en los sectores populares, como este en el que hemos realizado nuestra
investigacion, “la creencia en Dios es parte de una logica inescindible de su posibilidad de
vida (. . .) creer mas que una alternativa posible es una alternativa fundamental ante las
angustias de la vida cotidiana, la enfermedad y la muerte” (Ameigeiras, 2010: 36). En lo que
refiere a la pregunta del cuestionario al tener tres opciones de respuesta®® y al no dar espacio a
responder al porque de cada posibilidad de eleccion presenta dificultades para ahondar en el
sentido de cada eleccién. Sin embargo, permite al encuestado resumir de forma sintética su
posicién ante lo religioso. Ahora bien, teniendo en cuenta este limite en el abordaje
cuantitativo, podriamos preguntarnos ¢Qué significa para cada persona ser muy religioso o
poco religioso?. Hecha esta consideracion podemos arribar a una posible respuesta al sentido de
la respuesta de aquellos que se autodefinen como muy religioso a partir de lo relevado en la
parte cualitativa de nuestro estudio. Desde lo indagado en el capitulo cualitativo, en el analisis
de las entrevistas en profundidad, podemos inferir que se consideran religiosos
fundamentalmente por la préctica de la oracion personal y quienes se consideran poco
religiosos lo hacen teniendo como marco de referencia los preceptos cultuales de la institucion
que los lleva a ponderar como mas religiosa aquella persona que asiste a la celebracion de la
misa y periédicamente acude a la confesidén sacramental, es decir, aquellos que van con mas
asiduidad a la iglesia.

Por lo cual, la predicacion como personas religiosas es cercana a los términos nativos.

Es decir, acotado a nuestro estudio podemos sortear las dificultades en torno a la terminologia

8 En la variable “independientemente del hecho de que vaya a la iglesia o no, diria usted”, al haber muy pocas respuesta en el item una
“persona no religiosa” se la recodificé junto a “una persona poco religiosa”, quedando entonces dos items: “una persona religiosa”y “una
persona poco religiosa”.
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de lo que se supone ser religioso. Ya que en el abordaje cualitativo que desarrollaremos
posteriormente nos permite aproximarnos a la comprensién que para los nativos supone la
autoasignacion como personas muy religiosas o0 poco religiosas. Ser religioso, tomando en
cuenta el acercamiento cualitativo, supone tener una referencia o vinculo con el &mbito de lo
sagrado con el que se entra en contacto con précticas devocionales como la oracion personal, la
promesa y la peregrinacion. Por otro lado, ser religioso implica una cierta referencia a una
institucion, en nuestro caso la iglesia catdlica, y el posicionamiento frente a sus preceptos y
normas. Esto lo desarrollaremos con mas profundidad en el capitulo siguiente. Asimismo, y en
orden a elaborar un perfil socioreligioso de nuestros encuestados esta afirmacion se enriquecera
con los indicadores de creencias, practicas y opiniones.

Hechos estos prolegdbmenos, nos encontramos que de las personas encuestadas tres
cuartas partes se perciben muy religiosas (75,3%). Las personas en edades intermedias tienden
a considerarse menos religiosas que los jovenes y que los adultos (Cuadro 3). La variable sexo
también introduce diferencias de 9 puntos porcentuales a favor de los varones que se perciben
mas religiosos que las mujeres. Dato que nos sorprendid ya que esperabamos que fueran las
mujeres quienes se consideraran mas religiosas (Cuadro 3).

En cuanto al nivel educativo vemos que hay una ordinalidad, es decir, a mayor nivel de
instruccion hay una mayor tendencia a considerarse personas mas religiosas que las quienes
tiene bajo nivel de instruccion.

Visto desde los santuarios nos llamé la atencion que los peregrinos del santuario de la
Virgen que Desatanudos se perciban mas religiosos que los del Santuario de San Expedito con
una diferencia de 9 puntos porcentuales (cuadro 3). Esto quizas se deba, como veremos mas
adelante, a que los asistentes al santuario mariano son mas asiduos a acercarse a los ritos
sacramentales oficiales que los de San Expedito. Sin olvidar que la referencia institucional tal
vez llevaria a que los encuestados se autoevalten a partir de lo que consideran que deberia ser
una persona religiosa teniendo como parametro los preceptos eclesiales, en especial, los

referidos a la asistencia al culto.
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Cuadro 3: Autopercepcidn religiosa de la poblacién encuestada (Distribucion porcentual)

Independientemente Una persona religiosa Una persona poco religiosa o nada Total

del hecho de que vaya religiosa

a la Iglesia o no, diria

usted quees. ..

Grupos de Edad

20 a 40 afios 77,8 22,2

41 a 60 afios 70,9 29,1

61 afios 0 mas 78,7 21,3

Por Sexo

Varon 81,8 18,2

Mujer 72,5 27,5

Por Santuario

San Expedito 70 30

Desatanudos 79,4 20,6

Nivel de Instruccion

Hasta Primario 66,7 33,3

Completo

Secundario incompleto 76,5 23,5

o completo

Universitario 82,1 17,9

incompleto o completo

Total 75,3 24,7 100
(200)

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones
Religiosas efectuada en los Santuarios de San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) . Base: 200 personas

Creenciasen. ..

Para las personas creer significa, siguiendo a Ameigeiras (2010: 40) “un sentido en el
marco de una matriz cultural que manifiesta una fuerte apertura a lo sobrenatural”. Las
creencias religiosas a las que los individuos adhieren nos sirven para asomarnos a la
comprension de su vivencia religiosa. A su vez, las creencias que una persona declara tienen
una doble vertiente, por un lado, un proceso de socializacion a través del cual fueron

transmitidas y recibidas; pero por otra parte, no se debe olvidar la capacidad de agencia de los

individuos para apropiarse Yy resignificar aquello que han recibido.

Veremos que nuestros respondentes presentan, como nos recuerda Ameigeiras (2010):

“una diversidad de creencias en las cuales es interesante tener en cuenta un claro predominio
de aquellas marcadas por la presencia del cristianismo en general y del catolicismo en
particular a las a que se le suman otras creencias que con distintas grado de adhesion estan

presentes en el universo simbolico en cuestion”. (p. 40).
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Nos enfocaremos a analizar las creencias en diversas figuras, de lo que Ldpez Fidanza
(2015:57) llama “seres de la esfera sagrada tanto del mundo cristiano — particularmente
catolico- como de algunos pertenecientes a otras tradiciones religiosas o nacidos de la cultura
popular”. Con esta denominacion no se afirma su existencia.

Se consultod por figuras propias del pantedn catolico oficial y también por aquellas que
no entran dentro de este. Luego se indagd por creencias que se encuentran dentro del dogma
catélico y externas al mismo. Como era de esperarse las figuras con mayor grado de aceptacion
son las que pertenecen a la tradicion catdlica oficial.

La encuesta solo ofrece una aproximacion al grado de creencia en las distintas figuras o
postuladores pero nada dice respecto a como los respondentes entienden a dichas figuras.
Tampoco puede derivarse de un alto grado de adhesion que sean vistas, en caso de las catolicas,
como la institucién propone que sean asumidas por los creyentes. Por ejemplo, que la Virgen
Maria sea vista como modelo a imitar por los creyentes como lo propone la iglesia catdlica, y

no tanto como una poderosa figura que es como la perciben los sectores populares.

Figuras del pantedn catélico
La figura de la Virgen Maria debe ser vista en el contexto de un pais como la Argentina,
en donde como refiere Ameigeiras (2014):

“la iconografia mariana ha ocupado, sin duda, un lugar totalmente relevante en el universo
simbélico y el imaginario social, una situacion fundada tanto en su insercion en la trama
cultural en general como en el contexto de la vida cotidiana en particular”(p. 177-178).

Esto explica el lugar que posee entre las que mas adhesiones tienen entre los argentinos
segun el Atlas de las Creencias Religiosas en la Argentina (2013: 197). Por esto, no sorprende
que la Virgen Maria sea la figura que mayor adhesion despierte entre los entrevistados (95,4%)
tanto en hombres como en mujeres. Esta creencia aumenta con la edad (Cuadro 5). La variable
sexo no parece influir en la creencia a la Virgen Maria, siendo alto y muy semejante el
porcentaje en ambos. El santuario influye levemente despertando, como era de esperarse hay
mas adhesidn en el santuario de la Virgen Desatanudos (Cuadro 4).

La segunda pregunta refiere a la figura de los santos que también despierta altos grados
de adhesion (78,9%) y crece levemente a medida que se acrecienta la edad (Cuadro 5). Si
tenemos en cuenta la variable sexo las mujeres aventajan por 9 puntos porcentuales a los
varones (Cuadro 4). Las personas con bajo nivel de instruccion creen mas en los santos, con

catorce puntos de diferencia, que los que tienen un nivel medio y universitario (Cuadro 4). La
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variable santuarios introduce una notable diferencia a favor de San Expedito por trece puntos
sobre la Virgen Desatanudos (Cuadro 4).

La figura de los angeles presenta una gran adhesion ya que 3 de cada 4 entrevistados
cree mucho en estos seres trascendentes. Aunque es inferior a la creencia en la Virgen Maria y
en los Santos. Las personas de mayor edad superan en su creencia a las edades jovenes y
medias por 13 puntos porcentuales (Cuadro 4).

Figuras externas al panteon catolico

La figura externa al panteon catélico con mayor relevancia en los santuarios es el
“Gauchito Gil”. Esta es una figura canonizada popularmente, méas all& de algun acercamiento
que la institucion catolica ha tenido hacia su figura en los Gltimos afios (Eduardo Gonzalez,
2013). Siguiendo a Ameigeiras (2008):

“podriamos destacar en primera instancia el fuerte cardcter “mitico-simbolico” que posee la
figura del “Gauchito, este. encarna a quien ha padecido la injusticia por no querer luchar
contra sus hermanos, por ser solidario con los pobres” (p. 83).

Este socidlogo destaca el trasfondo de la cruz cristiana que tiene la imagen del Gauchito
Gil. Lo que podria explicar, en palabras de Amegeiras (2008):

“como esta devocion se encuentra profundamente inserta en el catolicismo popular,
constituyendo en muchos casos una de las de mayor adhesion entre los creyentes en los Gltimos
tiempos” (p. 83).

En nuestros encuestados nos encontramos que 1 de cada 4 entrevistados manifiesta creer
mucho (23,7%). Este resultado duplica el grado de creencia que esta figura presenta en las
villas de la ciudad de Buenos Aires (Lopez Fidanza, 2015). Sin embargo, es igual que el
resultado presentado para CABA y GBA por el Atlas de las Creencias Religiosas en la
Argentina (2013: 197). La variable edad y sexo no introducen diferencias importantes (Cuadro
4y 5). La variable nivel educativo muestra levemente mayor creencia en aquellas personas que
poseen nivel de instruccién bajo y medio con una diferencia porcentual por sobre los que
poseen nivel educativo alto de 8 puntos porcentuales (Cuadro 4).

Las figuras de “lemanja y San La Muerte= son las que lograron menor grado de
adhesion. El grado de creencia estas dos figuras no es significativo, un 0,5% en “lemanja” y un
4,6% en “San La Muerte” (Cuadro 4). Aunque por ser nombradas en el &mbito de un santuario
oficial de la iglesia catdlica, vale la pena subrayar su mencion para darles visibilidad, ya que
son dos devociones que son consideradas socialmente marginales y fuera de la doctrina

catélica. Aunque como sostiene LOpez Fidanza (2015) “debe considerarse la posibilidad de
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que distintos devotos de San La Muerte no exterioricen su creencia, pudiendo ser més alto este
porcentaje en la realidad”. Las variables sexo, edad, santuarios y maximo nivel de instruccion

no introducen variaciones en estas creencias (Cuadros 4 y 5).

Creencias en doctrinas catolicas

La creencia en una retribucion final tanto en el cielo como en el infierno despues de esta
vida refleja la fuerte presencia del marco del imaginario cristiano presente en los entrevistados.
Casi 9 de cada 10 de nuestros encuestados cree mucho en “la existencia del cielo” (85,7%).
Los mas jovenes creen menos que las edades intermedias y mayores, con una diferencia de 7 y
de 13 puntos porcentuales respectivamente (Cuadro 5). Los que poseen bajo nivel de
instruccion presentan mayor creencia que los de medio y alto nivel educativo (Cuadro 4). En
cuanto a los santuarios los peregrinos de San Expedito creen mas en el cielo superando por 9
puntos porcentuales a los de la Virgen Desatanudos (Cuadro 4).

Maés de cuarenta y tres puntos debajo de la creencia en el cielo se encuentran “la
creencia en el infierno”. A pesar de ser parte de la doctrina catolica menos de la mitad creen en
“la existencia del infierno” (4 de cada 10). En este punto no podemos dejar de mencionar lo
que registramos como nota de campo cuando realizdbamos las encuestas cuando mucha gente al
responder a este item acentuaban que el infierno estaba aqui en la tierra por €so no creian en un
infierno extraterrenal. Podemos sugerir también que la fuerte creencia en la reencarnacion
puede influir en que mas de la mitad no crea en el infierno ya que la doctrina de la
transmigracion de las almas supone un purgar aqui en la tierra los pecados y errores que hubiere
cometido. Por eso, no haria falta un locus como el infierno. Con respecto al nivel de instruccion
la mayor diferencia se da con los que tiene un nivel educativo medio que son los que menos
creen en la doctrina catolica del infierno (Cuadro 4). En relacion a los santuarios los peregrinos
de San Expedito superan en 11 puntos porcentuales a los de la Virgen Desatanudos (Cuadro 4).

No deberia sorprender que tratandose de santuarios catolicos sea muy alta la “creencia
en la resurreccion” ya que es el centro de la doctrina catolica, siendo que 8 de cada 10
encuestados cree mucho en la resurreccion. La variable edad introduce diferencias relevantes,
los segmentos etarios medios son los que poseen el mayor grado de creencia superando a los
mas jovenes por 11 puntos porcentuales, y a los de mayor edad por 20 puntos porcentuales. A
medida que aumenta el nivel educativo aumenta levemente el grado de creencia (Cuadro 4).

Poco menos de la mitad cree en “la existencia de los demonios” (44,3%). En relacion a
la edad la mitad de las personas en edades jovenes e intermedias creen mucho en los demonios,
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mientras que solo un tercio de las personas mayores (34,4%) manifiesta un alto grado de
adhesion (Cuadro 5). Teniendo en cuenta a los santuarios notamos una diferencia significativa
entre ellos, siendo que en el santuario de San Expedito la mitad de los encuestados dice creer
mucho contra un tercio de los encuestados en el santuario de la Virgen Desatanudos (Cuadro 4).

La “existencia del pecado” presenta altos grados de adhesion 6 de cada 10 respondentes
afirman creee mucho. Los més jovenes, casi la mitad, adhieren a este postulado de fe catdlica
contra dos tercios de los entrevistados de los segmentos etarios medios y mayores. Teniendo en
cuenta el nivel de instruccion, dos tercios de los que poseen los niveles educativos bajo y alto
asienten a este dogma catdlico contra solo la mitad de los que tiene educacion media. Llama la
atencion la diferencia significativa entre los santuarios ya que en San Expedito los encuestados,
creen mucho mas en la existencia del pecado que en la Virgen Desatanudos con una diferencia

de 40 puntos porcentuales (Cuadro 4). No sabemos a que se debe tanta diferencia porcentual.

Creencias en doctrinas externas al dogma catolico

Dentro de las creencias ajenas a la doctrina catolica oficial, la que méas adhesion tiene es
“en la energias” donde nos encontramos que tres de cada cuatro respondentes manifiesta creer
mucho. El sexo influye de manera significativa a favor de las mujeres con una diferencia de 11
puntos porcentuales por sobre los hombres. Teniendo en cuenta el nivel educativo notamos que
la mas alta adhesidn se da entre los que poseen nivel educativo medio (8 de cada 10 personas);
seguido por los que poseen bajo grado de instruccion (7 de cada 10); y por altimo, los que
poseen alto grado de instruccién (6 de cada 10). Tomando el grado de instruccion como un
estratificador social podemos sugerir a partir de este dato empirico que el concepto de energia
no es privativo de los sectores altos o medios, sino que es transversal a todos los estratos
sociales. Por otro lado, debemos admitir que es un concepto muy difuso en su significado ya
gue no necesariamente hace referencia a una doctrina en particular (Cuadro 4).

Mas de 25 puntos por debajo de la resurreccion pero con un importante grado de
adhesion, la mitad de los respondentes, se encuentra la creencia en “la existencia de la
reencarnacion”’. Este dato nos sorprendid porque se trata de una creencia ajena a la doctrina
catblica, y mas tratdndose de una encuesta hecha en santuarios oficiales catolicos. Lo que da
cuenta de la heterogeneidad dentro del colectivo catolico que asiste a estos lugares de culto y
que la adscripcién como catolicos de casi la totalidad de los respondentes muestra la identidad
social pero en su identidad personal y en su habitus han sido porosos a otras creencias, entre
ellas la reencarnacion.
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Teniendo en cuenta la edad notamos que casi dos tercios de los méas jovenes creen en la
reencarnacion contra la mitad de las edades intermedias y mayores. El grado de instruccion
influye entre los que tienen nivel educativo medio siendo que 6 de cada 10 son proclives a creer
mucho en la reencarnacion contra los que poseen nivel bajo y alto, 5 de cada 10. Con respecto a
los santuarios se introduce una diferencia significativa en la creencia en la reencarnacién ya que
es mayor en la Virgen Desatanudos con una diferencia de 18 puntos porcentuales en relacion a
los respondentes del santuario de San Expedito (Cuadro 4). La mitad de los encuestados cree en
la doctrina de la resurreccion y en la doctrina de reencarnacion.

Se preguntd también por una doctrina cercana a las artes adivinatorias como la lectura
de manos o la adivinacion: la Astrologia. Tuvo el més bajo grado de adherentes. Como sucede
con la consulta a los horéscopos, las mujeres son mas proclives que los varones, superandolos
en estos items por 8 puntos porcentuales (Cuadro 4).

En cuanto a la afirmacién cree que “se puede enfermar o daiiar a alguien con un
ritual ”, 4 de cada 10 respondentes prestaron su adhesion a esta creencia (Cuadro 5). Como nos
recuerda Seman esta creencia solo puede ser entendida desde la logica propia de la cultura
popular con sus tres atributos que son el cosmoldgico, el holistico y el relacional. Por lo cual, lo
religioso o lo sagrado no son compartimentos estancos sino que por el contrario moldean los
distintos niveles de la experiencia. Por eso, visto desde esta perspectiva un ritual podria afectar
todos los ambitos de la vida de una persona. Aproximandonos a esta afirmacion desde el
caracter holista de la cultura popular, como nos recuerda Marcelo Gonzalez (2008) se puede
“interpretar el profundo vinculo que se establece entre la enfermedad fisica y la desgracia en
todos los planos, con lo moral y lo religioso ™.

La variable sexo, edad y santuarios no introducen una diferencias significativa (Cuadro 5). El
nivel educativo parece influir solo en los que poseen el méas alto grado de instruccion siendo
que creen mucho 1 de cada 4 respondentes. Mientras 5 de cada 10 encuestados que tienen nivel
educativo bajo y medio nivel educativo creen mucho en los gualichos (Cuadro 4). Por lo cual,

s una creencia que tiene mas fuerza entre los que tienen menor educativo.
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Cuadro 4: Cree mucho en . . . (Porcentajes)

Cree Sexo Méaximo Nivel de instruccién alcanzado Por Santuario Total
mucho en. Varén Mujer | Hasta Hasta Hasta San Desatanu
Primaria | secundaria Universitario | Expedito | -dos
completa | incompleta o incompleto o
completa completo

La Virgen | 93,2 96,1 96,7 93,9 97,4 92 99 95,4
Maria
Los Santos | 70,5 81 88,3 74,5 74,4 86 711 78,9
Los 70,5 71,9 70 70,4 76,9 71 72,2 71,6
Angeles
El 25 24,2 26,7 25,5 17,9 23 25,8 23,7
Gauchito
Gil
San 45 5,9 10 4,1 3,6 7 4,1 4,6
Lamuerte
lemanja 45 5,9 10 4,1 2,6 7 4,1 0,5
La 84,1 82,4 88,3 81,6 76,9 87 78,4 82,5
existencia
del cielo

84,1 78,4 76,7 79,6 84.6 81 78,4 79,4
La resurre-
ccion
La Energia | 65,9 76,5 70 81,6 61,5 73 75,3 73,7
La 52,3 56,2 50 62,2 46,2 46 64,9 54,6
Reencarna
-cién
La 47,7 46,4 53,3 36,7 61,5 52 41,2 45,9
existencia
del
infierno
La 455 45,1 43,3 46,9 43,6 53 37,1 443
existencia
de los
demonios
Que se 455 43,8 43 454 46,7 43 454 43,3
puede
enfermar o
dafiar a
alguien
con un
ritual
La 9,1 17,6 17,5 20 15,3 14 17,5 15,5
Astrologia

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios
de San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) . Base: 200 personas
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Cuadro 5: Cree mucho en . .. (Porcentajes)

Cree muchoen. .. Por Grupos de Edad

20 a 40 afios 41 a 60 afios 61 afios 0 mas
La Virgen Maria 88,9 96,2 100
Los Santos 72,2 79,7 83,6
Los Angeles 66,7 79,7 65,6
El Gauchito Gil 222 22,8 26,2
lemanja 0 0 1,6
San Lamuerte 1,9 5,1 6,6
La existencia del cielo 75,9 82,3 88,5
!_a.existencia del 48,1 46,8 42,6
infierno
La existencia de los 46,3 50,6 34,4
demonios
La existencia del 51,9 67,1 62,3
pecado
La resurreccion 778 88,6 68,9
La Reencarnacion 61,1 54,4 49,2
La Energia 72,2 72,2 77,7
La astrologia 11,1 17,7 16,4
Que~se puede _enfermar 481 39,2 44,3
o0 dafar a alguien con
un ritual

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas,
Pertenencias y Opiniones, Religiosas efectuada en los Santuarios de
San Expedito y la Virgen Desatanudos (ECPPORS). Base: 200 personas

Los milagros segun los encuestados
El 97% de los encuestados cree en los milagros, mientras que 7 de cada 10 manifiesta

haber estado en presencia de un milagro lo que supone un vinculo mas personal con la
experiencia del milagro y no solo el asentimiento a una nocion. Lo que muestra la presencia del
milagro como algo cercano en los sectores populares, en palabras de Eloisa Martin (2003: 2)
poseen una “cosmologia adonde los milagros son entendidos como cotidianos”. Ya que como

afirma Lépez Fidanza (2015):
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“para el pensamiento moderno el milagro es una disrupcién -excepcional y sin explicacion-,
para la experiencia popular no es mas que un evento posible en el continuo en el que habitan
los hombres y los seres sagrados”

La variable edad no introduce diferencias en lo que a la creencia en los milagros se

refiere. En cambio, aumenta con la edad la experiencia de haber estado en presencia de un
milagro (Cuadro 7). Por lo cual, la gente de mayor edad es mas proclive a creer haber estado en
presencia de un milagro. La variable sexo no introduce una diferencia significativa en cuanto a
la creencia en los milagros pero hay diferencia cuando se les pregunta acerca de haber estado en
la presencia de un milagro siendo que las mujeres superan por 17 puntos porcentuales a los
varones.
La variable maximo nivel de instruccion alcanzado no introduce diferencia en cuanto a los que
creen en los milagros. En cambio, encontramos diferencias con respecto a quienes manifiestan
haber estado en presencia de un milagro ya que 3 de cada 4 respondentes que tienen bajo nivel
de instruccién manifiesta haber sido testigos de un milagro contra 4 de cada 10 encuestados que
alcanzaron niveles medios y altos de educacién. Cuando cruzamos la variable creencia en los
milagros con la variable santuarios no se percibe diferencia entre el de San Expedito y el de
Desatanudos. En cambio, cuando indagamos si el encuestado “ha estado en presencia de un
milagro” 10s respondentes del santuario de San Expedito superan por 14 puntos porcentuales a
los asistentes al santuario de la Virgen Desatanudos (Cuadro 6). Esta diferencia porcentual
podria deberse a que San Expedito es visto, segun lo que inferimos de las entrevistas en
profundidad, como un santo que hace gran cantidad de milagros y de manera muy répida en la
vida de los respondentes. Por lo cual, el milagro seria “una variable siempre presente” (Seman,
2001: 56).

Cuando se requirié la descripcion del milagro del que fue testigo y al tratarse de una
pregunta abierta hemos leido y agrupado los milagros bajo los items por tipos de milagros. La
mayor cantidad de milagros se refieren a cuestiones vinculadas a la salud, o mas aun, a
situaciones en donde la vida peligr6. Asi 8 de cada 10 manifiesta fueron curaciones de
enfermedades. Esto puede enmarcarse en las notas cosmoldgicas y holisticas de la religiosidad
popular. Como nos recuerda Seman (2001: 55) “cuando en la experiencia cosmoldgica se
habla de milagros, se habla, ni mas ni menos, de la eficacia de uno de los principios
constitutivos de lo real”. Los indicadores sociodemograficos no introducen diferencias
significativas.
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Cuadro 6: Cree Yy estuvo en presencia de un milagro. (Porcentajes)

Cree Sexo Por Santuario Maximo Nivel de instruccién alcanzado Total

mucho Var6n | Mujer | Santuario | Santuario Hasta Hasta Hasta

en. .. San Desatanudos | Primaria | Secundaria Universitario
Expedito completa | incompleto o incompleto

completa completo

Cree en 93,2 98 98 95,9 983 96.9 94.9

los mila-

gros

presencia

de un

milagro

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de
Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) .

San

Base: 200 personas

Cuadro 7: Cree y estuvo en presencia de un milagro por grupos de edad (Porcentajes)

Creencia Y estar en presencia de un milagro

Por Grupos de Edad

20 a 40 afios 41 a 60 afios 61 afios y mas
Cree en los milagros 94.4 08.7 96.7
Estuvo en presencia de un milagro 558 69.6 76.3

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, ertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los

Santuarios de San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS).

Base: 200 personas

Cuadro 8: ¢Podria mencionar el milagro? (Porcentajes)

Mencion del milagro ¢Podria mencionar el milagro?
Por curacion de enfermedad 77,5
Apariciones milagrosas 7,5
Por trabajo hallado 55
Por mejora en temas de pareja 5
Se dio un pedido que le hice 2,5
Por mejora de situacién econémica 2
Total 100
(200)

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas,

Santuarios de San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) .
Base: 200 personas
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Préactica Religiosa
Indicadores relevados. . .
Asistenciaamisa.. . .

En cuanto a las préacticas religiosas, hay dos que son de las mas oficiales que tiene la
Iglesia catolica, nos referimos a la misa y a la confesion sacramental. Ambas practicas podrian
ser un indicador del compromiso del encuestado con la institucién. Asimismo la asistencia a
esas dos précticas, la asistencia a misa® y la confesién sacramental ante un sacerdote, pueden
hablarnos de algin aspecto de la identidad personal y colectiva de nuestros encuestados en
relacién al compromiso con los preceptos cultuales institucionales.

Sin embargo, tomamos en este punto la advertencia de Suarez y Lopez Fidanza (2013:
107) despojandonos:

“de toda pretension de predicar con ella respecto de la vivencia religiosa, ya que ésta es una
dimension muy subjetiva que se alimenta de variadas maneras; posiblemente la asistencia al
culto no tenga una alta correspondencia con la religion vivida” (p. 107).

Los resultados respecto a esta practica sefialan que entre los respondentes, 3 de cada 10
asisten a misa “algunas veces al mes”, 4 de cada 10 “algunas veces al aiio” y una cuarta parte
“nunca” asiste (Cuadro 9). Aunque podemos sospechar teniendo en cuenta la advertencia de
David Voas (2007) y sostener que en realidad la participacion en la misa “algunas veces al
mes” podria ser mucho mas baja, ya que la gente responderia méas bien en funcion de “un
sentimiento subjetivo de regularidad”. De todos modos, debemos sefialar que solo el 5% de los
respondentes asisten semanalmente a misa porcentaje que de por si es muy bajo.

Ahora podriamos preguntarnos, ¢en qué medida varia esta practica religiosa en funcion
del sexo, el grupo de edad, el nivel de instruccion y en los santuarios analizados?

La variable edad y sexo no introducen diferencias importantes salvo levemente a favor
de los jovenes y en los varones como los menos asiduos a asistir al culto (Cuadro 9y 10).

Al analizar la variable asistencia a la misa cruzada con la variable “mdximo nivel de instruccion
alcanzado” en el item de los més asiduos, a saber, “algunas veces al mes”, no hay diferencia
entre los niveles bajo y alto pero existe una diferencia de 14 puntos con respecto a los que
poseen nivel medio. Es decir, los que tienen educacion media son menos asiduos a participar
“algunas veces al mes” en la misa que los que tienen nivel bajo y alto. En cuanto a los que
asisten “algunas veces al ario”, la variable nivel educativo no introduce diferencias. Asimismo,

en cuanto a los que “nunca” asisten a misa, 3 de cada 10 son de los que tienen nivel medio, 1

82 En la variable “Durante el tiltimo aiio, dejando de lado casamientos, funerales, bautismos, etc., ;con qué frecuencia ha asistido a la iglesia
para la celebracion de la misa? ", al haber muy pocos casos de participacion “mds de una vez por semana”y “una vez por semana” se
unificaron bajo el items “algunas veces al mes”.
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de cada 5 de los que tienen nivel bajo y alto (Cuadro 9). Aqui vuelven a ser los que poseen

nivel educativo medio los mas proclives a nunca participar de la misa.

Relevando la frecuencia de asistencia a la misa de los respondentes en cada santuario, en

el item de los mas asiduos, a saber, “algunas veces al mes”, l0os peregrinos a San Expedito

superan por 18 puntos porcentuales a los de la Virgen Desatanudos. En cuanto a los que asisten

“algunas veces al ario”, 10s de la Virgen Desatanudos superan por 20 puntos porcentuales a los

de San Expedito. Asimismo, en cuanto a los que “nunca” asisten a misa el mayor porcentaje

esta dentro de los asistentes al santuario de San Expedito que superan a los de la Virgen

Desatanudos en 13 puntos porcentuales (Cuadro 9).

Cuadro 9: Frecuencia de asistencia a misa durante el Gltimo afio, dejando de lado casamientos,
funerales, bautismos (Porcentajes)

Frecuencia de Sexo Méaximo Nivel de instruccién alcanzado Por Santuario Total

:z'f;ﬁ?g':l ?]Irt?:ri?) Varon Mujer Hasta Hasta Hasta San Desata-

afio. deiando de Primaria Secundaria Universitario | Expedito | nudos

Iadé caJsamientos Completa Incompleta o | Incompleto

’ completa o completo

funerales,

bautismos . . .

Algunas veces al 45,5 44,4 41,7 45,9 46,2 30 59,8 44,4

afio

Algunas veces al 27,3 32,7 38,3 245 38,5 40 22,7 31,4

mes

Nunca 27,3 22,9 20 29,6 15,4 30 17,5 24,2
100
(200)

Fuente: Elaboracidn propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San
Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) . Base: 200 personas
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Cuadro 10: Frecuencia de asistencia a misa durante el Gltimo afio,
dejando de lado casamientos, funerales, bautismos (Porcentajes)

Frecuencia de asistencia a Por Grupos de Edad

misa durante el Gltimo 20 a 40 41260 61 afios y
afio, dejando de lado afios afios méas
casamientos, funerales,

bautismos . . .

Algunas veces al mes 29 7 355 278
Alguna veces al afio 426 40.5 50.8
Nunca 27,8 24,1 21,3

Fuente: Elaboracidn propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas,

Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San Expedito

y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) .

Base: 200 personas
Participacion en peregrinacion, visita a santuario o procesion . . .

La participacion en peregrinaciones, visita a santuario o procesiones esta englobada en
la dimension festiva de la religiosidad popular. En nuestro caso, los peregrinos asisten movidos
por una promesa o0 un pedido que desean hacer a la virgen o al santo, lo hacen en muchos casos
periédicamente, en una fecha determinada del calendario que corresponde a la celebracién
festiva de la virgen o el santo. De hecho, como nos recuerda Ameigeiras (2008):

“el eje vertebrador de la devocion al “santito” no pasa en el catolicismo popular por la visita
periddica al templo, sino, fundamentalmente, por la participacion en la fiesta y por una
adhesion que se explicita de multiples formas en la vida diaria” (p. 49).

La participacion de los encuestados en estos eventos religiosos es muy alta (85,1%). Si
nos proponemos analizar la variable “participacion en peregrinacion, visita a santuario o
procesion” teniendo en cuenta la edad notamos que a mayor edad de los encuestados aumenta
la participacion en estos eventos, con una diferencia de 18 puntos porcentuales entre los mas
jévenes y la edad intermedia; y de 5 punto porcentuales con los mayores de edad (Cuadro 12).
El sexo influye levemente a favor de las mujeres por 5 puntos porcentuales respecto a los
varones. Teniendo en cuenta el maximo nivel de instruccién alcanzado vemos que quienes
poseen el mas bajo nivel de instruccion participan mas que quienes tienen nivel educativo
medio y alto, con una diferencia porcentual de 15 puntos (Cuadro 11).

Cuando interrogamos a los encuestados de los dos santuarios acerca de a que santuarios
asistio con més asiduidad, nos encontramos que méas de la mitad fue a algin santuario mariano.
Las dos virgenes que mas se mencionan son las de San Nicolas y de la Lujan, luego con 8

puntos porcentuales de diferencia la Virgen Desatanudos y con mucha menos visibilidad la
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Virgen de Lourdes. Entre los santos los que reciben mayores menciones son San Cayetano y

San Expedito (Cuadro 13). Mas de la mitad asisten a santuarios dedicados a la Virgen Maria.

Al indagar a los peregrinos de los santuarios acerca de que otro Santo, Virgen o Cristo

son devotos en el Santuario de la Virgen Desatanudos se menciona en primer lugar a San

Expedito, no asi en el santuario de este santo ya que la Virgen Desatanudos es escasamente

mencionada. Vistos en su conjunto el Santo que mas menciones tiene es San Cayetano, seguido

de la Virgen de Lujan, la Virgen de San Nicolas y la Virgen de Lourdes. Se mencionan otros

santos pero de mucha menor incidencia. Mas de la mitad afirma tener devocion a la figura de la
Virgen Maria (Cuadro 14).

Cuadro 11: Durante el altimo afio particip6 en alguna peregrinacion, visita a santuario o procesion

(Porcentajes)
Frecuencia de Sexo Maximo Nivel de instruccién alcanzado Por Santuario Total
asistencia a Varén | Mujer Hasta | Hasta Hasta San Desata-
misa durante el Primari | Secundaria | Universitario | Expedito | nudos
ultimo afio, a incompleto o | incompleto o
dejando de complet | completa completo
lado a
casamientos,
funerales,
bautismos . . .
818 863 95 80,6 82,1 88| 825| 851

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San
Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS). Base: 200 personas

Cuadro 12: Durante el dltimo afio participd en

alguna peregrinacion, visita a santuario o
procesion (Porcentajes)

Durante el Gltimo Por Grupos de Edad
Zrouﬁgrtlmpo en 20a40 41a60 61 afios y
guna afios afios mas

peregrinacion,
visita a santuario o
procesion. . .
70,4 88,6 93,4

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta
Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas
efectuada en los Santuarios de San Expedito y la Virgen
Desatanudos. (ECPPORS). Base: 200 personas
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Cuadro 13: ¢ A qué santuarios asistio en
el ultimo afio? (Porcentajes)

¢A qué santuarios asistig?
Virgen de San Nicolas 24,4
San Cayetano 21,4
San Expedito 19,3
Virgen de Lujan 18,8
Virgen Desatanudos 10,7
Virgen de Lourdes 34
Otros santuarios 2
Total 100
(200)

Fuente: Elaboracidn propia en base a la Encuesta
Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones
Religiosas efectuada en los Santuarios de San
Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) .
Base: 200 personas

Cuadro 14: ;De qué otro santo usted es devoto?

(Porcentajes)

¢A que santuarios asistio?

San Expedito 254

San Cayetano 23,4

Virgen de Lujan 17,4

Virgen de San Nicolas 16,9

Virgen de Lourdes 10,7

Otros 6,2

Total 100
(200)

Fuente: Elaboracidon propia en base a la Encuesta
Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas
efectuada en los Santuarios de San Expedito y la Virgen
Desatanudos. (ECPPORS) . Base: 200 personas

La préctica de la promesa

Cuando analizamos la variable que hace referencia a la practica de la promesa al
preguntar ¢hizo alguna promesa a algin Cristo, Santo o Virgen? notamos que es una costumbre
gue estd muy arraigada tres cuartas partes de los respondentes afirma haber hecho una promesa
(Cuadro 15). Una promesa, en palabras de A. L. Suarez (2015):

“es un voto u ofrecimiento religioso que se hace junto con una peticion a Dios, Jesus, la Virgen
Maria 0 un santo. La practica de esta costumbre, muy arraigada en la tradicion catolica,
normalmente consiste en pedir favores a un santo a cambio de lo cual se promete un sacrificio
personal. Se entiende que si el santo accede al pedido, el creyente debe cumplir con la promesa.
La mayoria de las promesas son personales y su celebracion es privada” (p. 80).

Por eso, es importante indagar en las caracteristicas que tiene dicha practica. Si nos
proponemos analizar la practica de la promesa teniendo en cuenta la edad, vemos que tres

cuartas partes de las personas en edad intermedia y mayor han hecho promesas. En cambio,
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entre los mas jovenes poco menos de dos tercios ha hecho una promesa. Por lo cual, a més edad

parecieran ser mas proclives a esta practica (Cuadro 16). El sexo influye significativamente

subrayando una marcada diferencia a favor de las mujeres como mas asiduas a la préactica de la

promesa con una diferencia de 16 puntos porcentuales con respecto a los varones. Teniendo en

cuenta el maximo nivel de instruccion alcanzado vemos que no influye de manera notoria entre

los respondentes (Cuadro 15).

Cuadro 15: Hizo alguna promesa a algun Cristo, Santo o Virgen (Porcentajes)

Hizo Sexo Maximo Nivel de instruccion alcanzado | Por Santuario Total
alguna
promesa | Varén | Mujer Hasta Hasta Hasta San Desata-
a %'9“” Primaria | Secundaria Universitario | Expedito | nudos
Cristo, completa | incompleto o | incompleto o
Santo o completa completo
Virgen .
614 | 778 76,7 74,5 69,2 84| 639| 737

Fuente: Elaboracidn propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios
de San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) . Base: 200 personas

Cuadro 16: Hizo alguna promesa a algun Cristo, Santo o Virgen

(Porcentajes)
Hizo alguna promesa Por Grupos de Edad
a 3}9“” Cristo, Santo 20a40 41 a 60 afios 61 afios y mas
o Virgen. .. afios
61,1 81 75,4

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias

y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San Expedito y la Virgen

Desatanudos. (ECPPORS) . Base: 200 personas
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Cuadro 17: ¢ A qué santos le hicieron promesas?.
(Santuario de San Expedito) (Porcentajes)

¢A qué santos le hicieron

promesas?

San Expedito 81,2

Virgen de Lujan 9,2

San Cayetano 5,4

Otros 4,2

Total 100
(200)

Fuente: Elaboracidn propia en base a la Encuesta
Creencias, Précticas, Pertenencias y Opiniones
Religiosas efectuada en los Santuarios de San
Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) .
Base: 100 personas

Cuadro 18: ;A qué santos le hicieron promesas?.
(Santuario de Desatanudos) (Porcentajes)

¢A qué santos le hicieron

promesas?

Desatanudos 51,2

San Cayetano 27

Virgen de Lujan 16,3

Otros 5,5

Total 100
(200)

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta
Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones
Religiosas efectuada en los Santuarios de San
Expedito y la Virgen Desatanudos.

(ECPPORS) . Base: 100 personas

A su vez cuando preguntamos a los peregrinos encuestados del santuario de San

2% el mas destacado resultd ser el

Expedito ¢a que Cristo, Santo o Virgen le hicieron promesas
mismo San Expedito un poco mas de tres cuartas partes de los respondentes (81,2%), seguido
por otro santo muy popular como la Virgen de Lujan, luego San Cayetano, y por Gltimo, se
mencionaron diversos santos entre los cuales recibi6 muy pocas menciones la Virgen
Desatanudos (Cuadro 17). Cuando le hicimos esta misma pregunta a los peregrinos del
santuario de la Virgen Desatanudos esta advocacion fue nombrada por la mitad de los

respondentes, seguida por San Cayetano que tiene una cuarta parte de las menciones®, luego es

6% La pregunta fue hecha de forma excluyente.

& Aqui podemos mencionar un dato etnografico que podria ser importante. El dia 8 de agosto en que hicimos la segunda incursién de campo
para realizar entrevistas en el santuario de la Virgen Desatanudos fue notoria la menguada cantidad de peregrinos en comparacion con el mes
pasado. Tanto el comentario de los sacerdotes como de los agentes de pastoral del santuario era que el dia anterior habia sido la fiesta anual de
San Cayetano y esto habria llevado a que mucha gente no pudiera asistir al dia siguiente al santuario de la Virgen Desatanudos. Por lo que
comentaban los sacerdotes del santuario de la Virgen Desatanudos, esto sucede todos los afios el dia después de la fiesta de San Cayetano. Por
otro lado, durante el trabajo etnogréfico en este santuario mariano recabamos por el testimonio de los vendedores de las santerias que la imagen
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mencionada la Virgen de Lujan, y por ultimo, se nombrd a otros santos sin haber muchas
menciones a San Expedito. La escasez de menciones a San Expedito como santo al que se le
hacen promesas en el santuario de la Virgen Desatanudos nos llama la atencion y no sabemos a
que podria deberse (Cuadro 18). La falta de menciones de la Virgen de Desatanudos en el
santuario de San Expedito y de este en el santuario mariano estudiado podria indicar una cierta
fidelizacion de los peregrinos al santo o la virgen del santuario al que concurren.

En suma, en ambos santuarios se percibe una fidelizacion del respondente con el santo
patrono del santuario ya que es a este a quien la mayoria le hizo promesas, como nos recuerda
Eloisa Martin (2004: 109), “el promesero crea un lazo mas fuerte y mds duradero con el santo,
que implica, inclusive, casi la obligacion de hacer “promeseros’ a otros y que no se rompe en

toda la vida ™.

Consulta a distintos referentes religiosos . . .

En nuestro cuestionario se incorpord una pregunta tendiente a relevar la interaccion con
distintos referentes del campo religioso.

En cuanto a la interaccion con un sacerdote catolico llama la atencién que por tratarse de
encuestas realizadas en santuarios catélicos solo una tercera parte diga haber interactuado con
un ministro catélico. Teniendo en cuenta la edad vemos que a medida que esta aumenta se da
una mayor interaccion con un sacerdote catolico, asi vemos como los mas jovenes, 2 de cada 10
han interactuado con un sacerdote, seguidos por el segmento de los de mayor edad 3 de cada
10, y por ultimo, los que més interaccion han tenido son las personas de mediana edad 4 de
cada 10 (Cuadro 20). En cuanto al nivel educativo pareciera que hay una mayor interaccion con
un sacerdote cuando el nivel educativo es el més alto, casi la mitad ha interactuado con un
sacerdote, contra una tercera parte de los que tienen nivel educativo bajo y medio (Cuadro 19).

En lo que refiere a la interaccién con un pastor, 1 de cada 10 personas ha interactuado.
En cuanto a los santuarios se percibe una diferencia entre aquellos que si han consultado a un
pastor, a saber, en los que los encuestados en San Expedito se percibe que son mas proclives a
esta interaccion con respecto a de los de la Virgen Desatanudos con una diferencia de 11 puntos
porcentuales (Cuadro 19).

El porcentaje mas bajo de interaccion es con un Pai 0 Mae ya que solo un 0,5% dice
haber interactuado (Cuadro 19). Valor que coincide con el relevado de pertenencia al Umbanda.

de San Cayetano es una de las més vendidas en las santerias. Por lo cual, podria entenderse porque resulté ser el segundo santo al que la gente
le hace promesas.
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A pesar de ser bajo, hay que subrayar y visibilizar la pertenencia al Umbanda en alguien que
también concurre a un templo catolico.

En referencia a haber consultado a un curandero o sanador, la creencia en estas personas
como propiciadoras de sanacion, goza de profundo reconocimiento en los sectores populares en
donde, en palabras de Ameigeiras (2008):

“la posibilidad de la curacion se vincula con la fe en la capacidad de ciertas mujeres y hombres
“de curar”. Personas reconocidas como “‘curanderos”, pero también mujeres y hombres de los
sectores populares a quienes se les atribuye el poder de curar “dolencias” como el “empacho”
o la “culebrilla”, pasando por el “mal de ojo” o “el susto”, hasta otras relacionadas con
distintas afecciones del organismo y que han recibido de otros que ejercian dicho poder como
un “don” especial” (p. 69).

En nuestros encuestados vemos que 1 de cada 5 respondentes dice haberlo hecho
(Cuadro 19). El sexo incide en la decision de hacer este tipo de consultas ya que 3 de cada 10
mujeres han concurrido a realizar estas consultas mientras que 1 de cada 10 varones lo ha
hecho. También hay una diferencia entre los santuarios donde los peregrinos de San Expedito
son mas proclives que los de la Virgen Desatanudos a realizar estas consultas con una

diferencia de 13 puntos porcentuales (Cuadro 19).

Cuadro 19: En el Gltimo afio interactud o consulté a un . . . (Porcentajes)

Interactuo Sexo Maximo Nivel de instruccion alcanzado Por Santuario Total
0 consulto
a... Var6n | Mujer Hasta Hasta Hasta San Desatanu-

Primaria | Secundaria | Universitario Expedito | dos

completa | incompleta | incompleto o

o completa | completo

Horoscopo | g1 | 58 50 55,1 23,1 a7 474 | 464
Sac,e(dote 31.8 34 31,7 29,6 46,2 36 309 | 355
catolico
Curandero 205 24,2 25 235 20,5 25 216 | 22,2
0 sanador
Tirada de 45 28,1 23,3 24.5 17,9 22 23,7 | 216
cartas
Adivino o 9,1 25,5 25 21,4 17,9 28 155 | 21,1
vidente
Lectura de 45 20,3 18,3 14,3 20,5 15 18,6 | 16,5
manos
Pastor 6.8 10,5 10 7.1 15,4 15 4,1 9.8
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Astrologo 23 7.8 5 6,1 10,3 8 52 6,7

Pai 0 Mae 23 0.7 0 2 0 1 1] 05

Fuente: Elaboracidon propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de
an Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) . Base: 200 personas

Cuadro 20: En el Gltimo afo interactué o consultd a un . . .

(Porcentajes)

En el Gltimo afio Por Grupos de Edad
interactu o consulté a un 20240 21260 61 anos y

afios afios mas

Sacerdote catdlico 21.4 418 31,1
Pastor 5,6 12,7 9,8
Pai 0 Mae 19 0 0
Curandero o sanador 16.7 24.1 246
Adivino o vidente 18.5 19 26,2
Lectura de mano 11.1 19 18
Hordscopo 40,7 46,8 50,8
Tirada de cartas 16.7 27.8 18
Astrélogo 3.7 10,1 4,9

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias,
Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los
Santuarios de San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) .
Base: 200 personas
Comportamientos ante la lectura de manos, horéscopo, tirada de cartas y astrologo
El comportamiento ante la lectura de manos revela que 2 de cada 10 encuestados ha
hecho esta consulta. El sexo parece influir significativamente en la decision de ir a consultar a
un lector de cartas a favor de las mujeres con una diferencia de 16 puntos porcentuales por
sobre los varones (Cuadro 19).
Otra practica relevada es la del horoscopo. Por la gran difusion que tiene era esperable
que fuera consultado por la mitad de los respondentes. Teniendo en cuenta la edad nos
encontramos que 4 de cada 10 personas en edades jovenes lee el hor6scopo contra 5 de cada 10
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personas de edad intermedia y mayor (Cuadro 20). El sexo es muy relevante ya que 6 de cada
10 mujeres lee el hordscopo contra 1 de cada 10 varones. Es decir, a medida que crece la edad
se es mas proclive a consultar el horoscopo, y las mujeres lo consultan mucho mas que los
hombres.

En cuanto al nivel educativo en relacion a esta préactica notamos que concurren la mitad
de los que tienen bajo y medio nivel de instruccién contra una tercera parte de los que tienen
alto grado de instruccion. Es decir, pareciera ser una practica mas frecuente entre quienes son
menos instruidos (Cuadro 19).

La interaccion con alguien que hace tirada de cartas es la cuarta practica no institucional
ni catodlica a la que acuden 2 de cada 10 encuestados. Analizando esta practica constatamos que
de los grupos etarios joven y de mayor edad acuden 2 de cada 10 respondentes mientras que en
las edades medias 3 de cada 10 son mas frecuentes a interactuar con quien lleva a cabo estas
précticas (Cuadro 20).

El sexo influye significativamente en este punto, las mujeres consultan mucho mas que
los hombres la tirada de cartas, superandolos en 24 puntos porcentuales. El nivel educativo
parece influir levemente, los respondentes que poseen bajo y medio nivel de instruccién
superan en 7 puntos porcentuales a los de alto nivel de instruccion en la decision de consultar la
tirada de cartas (Cuadro 19).

La consulta a un astrélogo es baja, 1 de cada 20 encuestados contestd afirmativamente
(Cuadro 19).

El altar en su casa. . .
Es una costumbre muy popular tener imagenes religiosas en la casa y armar con ellas un
altar hogarefio®. Aunque en realidad como subraya A. L. Suarez (2015):

“es una instancia habilitadora de diversas expresiones de fe que pueden efectuarse fuera de la
institucion religiosa. Las imégenes que componen estos altares, son variadas, y tienden a
coincidir con las devociones personales y familiares”.

Esto se ve reflejado entre los encuestados, 8 de cada 10 afirma tener un altar domestico
(Cuadro 21). Por lo cual, podemos inferir, con Suarez (2015) que “su presencia en un
“territorio” doméstico, desde la perspectiva de los miembros del hogar, articula su mundo, su
espacio doméstico, con lo “sagrado””. De alguna forma, el armar un altar domestico es una de

las préacticas que facilitan el acceso y el vinculo con lo sagrado en la vida cotidiana. El poseer

% Este fue un item relevado en la EPRA.
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un altar en su casa entra dentro de las actividades que realizan las personas que, como nos
recuerda Ameigeiras (2008: 39) “les permiten dotar de significacion a una serie de objetos,
actividades y acontecimientos”. Si analizamos esta costumbre teniendo en cuenta la edad
vemos como a mayor edad las personas son mas proclives a tener un altar domestico, a saber,
un tercio del grupo etario mas joven, una cuarta parte de las personas de mediana edad, y 9 de
cada 10 personas de mayor edad (Cuadro 22). El sexo incide en la determinacion de tener un
altar domestico, las mujeres son mas asiduas a esta costumbre superando a los varones por 11
puntos porcentuales. El nivel educativo parece influir en aquellas personas que tienen bajo nivel
de instruccion que superan a los que tienen nivel de educacion media y alta, en 17 y 14 puntos
porcentuales (Cuadro 21). Por lo cual, las personas con méas bajo nivel de instruccion se

inclinan mas a tener altares hogarefios que las personas de instruccion media y alta.

Cuadro 21: Tiene un altar en su casa (Porcentajes)

Tiene un Sexo Méaximo Nivel de instruccién alcanzado Por Santuario Total
altarensu "arg | Mujer | Hasta Hasta Hasta San Desata-
casa. .. n Primaria | Secundaria | Universitario | Expedito | nudos
completa | incompleta | incompleto o
o completa | completo
70,5 81,7 90 73,5 76,9 81 77,3 | 789

Fuente: Elaboracidn propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios

de San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS). Base: 200 personas.

Cuadro 22: Tiene un altar en su casa (Porcentajes)

Tiene un altar en su Por Grupos de Edad
casa. .. 20240 | 41a60afos | 61 afiosy
afios mas
66,7 75,9 93,4%

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas,
Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de
San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) . Base: 200 personas
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En cuanto a quien o a quienes tienen dedicados sus altares hogarefios® los encuestados
en los santuarios nos encontramos: en el santuario de la Virgen Desatanudos la imagen que mas
se destaca en la mitad de los casos es la de la misma Virgen Desatanudos, seguida por San
Cayetano, la Virgen de San Nicolas, Virgen de Lujan y otras devociones con menos visibilidad
(Cuadro 23). Hay que destacar como tres cuartas partes de las devociones en altares hogarefios
de los peregrinos a la Virgen Desatanudos pertenecen a la Virgen Maria.

Mientras que en el santuario de San Expedito se destaca los dedicados a San Expedito en la
mitad de los casos, seguido por la Virgen de San Nicolas, la Virgen de Lujan, San Cayetano y
otras devociones con menos visibilidad (Cuadro 24). No es tan notoria la presencia de la figura

Virgen Maria en este santuario.

Cuadro 23: ¢ Dedicados a que santos tiene altares en su casa?.
(Santuario de San Expedito) (Porcentajes)

San Expedito 51,2
Virgen de San Nicolas 19,8
Virgen de Lujan 13,8
San Cayetano 9,6
Otros 5,6
Total 100

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias
y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San Expedito y la Virgen
Desatanudos. (ECPPORS). Base: 100 personas

Cuadro 24: ;Dedicados a que santos tiene altares en su casa®.
(Santuario de Desatanudos) (Porcentajes)

Desatanudos 46,7
San Cayetano 19,7
Virgen de San Nicolés 17,7
Virgen de Lujan 12,3
Otros 3,6
Total 100

Fuente: Elaboracidon propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y
Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San Expedito y la Virgen Desatanudos.
(ECPPORS). Base: 100 personas

Motivo principal de asistencia al santuario . . .

2" El primer motivo,

¢Por qué motivo las personas encuestadas asisten a los santuarios
vistos los santuarios en su conjunto, es la promesa. Casi un tercio de los respondentes afirmaron

que su principal motivacion para acercarse al santuario era la promesa realizada (cuadro 24).

% Es una pregunta excluyente.
%7 En la variable que indagaba sobre los motivos de asistencia al santuario también recodificamos algunas variables del cuestionario que no eran
significativas por la cantidad de respuesta bajo la proposicion “otros motivos”.
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Siendo el principal motivo de asistencia en el santuario de la Virgen Desatanudos y el segundo
en el santuario de San Expedito. En este Gltimo el principal motivo son pedidos relativos a
temas de salud. Mientras que el pedido relativo a temas de salud en el santuario de la Virgen
Desatanudos es superado por la promesa. El pedido personal, “sin especificar que se pide”, esta
en segundo lugar en el santuario mariano y en tercer lugar en el santuario del santo. El dltimo
de los motivos en ambos santuarios esta vinculado a cuestiones econdémicas y de trabajo
(Cuadro 25y 26).

Graéfico 1: Motivo principal por el cual se asistio al santuario

(Porcentajes)
35 O Promesa 28,9%
30+ B PedidoPersonal 19,1%
& N O Poruna personaenfermal7%
20
_ O Problemas de justicia14,4%
15 +
B Porun familiar 10,3%

10 —

5 | | O Otres motivos 10,3%

D T T T T T

oo e o de o b

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San
Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS). Base: 100 personas
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Gréfico 2: Motivo principal de asistencia al santuario de la Virgen Desatanudos

(Porcentajes)
OPromesa37,1%
aw
W Pedido Personal 25,8%
- OPor temas de salud 17%
O Par problemas economicos 1.2,1%)
B Otros motivos 8%
30
5
20
15
10
5

[} !‘ﬁ“ j qd"‘ (’F o‘(@r

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San
Expedito. (ECPPORS). Base: 100 personas
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Gréfico 3: Motivo principal de asistencia al Santuario de San Expedito
(Porcentajes)

OPromesa2l%

B Pedido Personal 12%

OPor motivos de salud 37%

OPor motivos de trabain 11%

W Por familiares

O12%

& & oF o

W Por otros motivos 7%

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San
Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS). Base: 200 personas
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La préctica de la confesion sacramental . . .

La confesion sacramental® frente a un sacerdote catélico constituye, como ya hemos
mencionado, una de las dos précticas cultuales de mayor caracter institucional de la iglesia que
se ofrece en ambos santuarios. Su recurrencia podria indicar de alguna forma el grado de
adhesion del peregrino a uno de los rituales mas formales e institucionales que tiene la iglesia.
Por eso, relevar el comportamiento de los peregrinos frente a este rito resulta importante ya que
la fuerte proporcion de aquellos que “nunca” se acercan podria mostrar un cierto
distanciamiento en torno a esta practica que forma parte de las prescripciones normativas u
cultuales de la iglesia catolica.

Tratandose de santuarios catélicos oficiales es destacable que solo 8 de cada 10 respondentes
afirme no haberse confesado “nunca”, y 2 de cada 10 haberse confesado “algunas veces al
ario” (Cuadro 25).

Teniendo en cuenta que la mayoria no abreva “nunca” en esta practica ritual notamos
en la distribucion por edades que son las personas méas jovenes las que menos se acercan al
confesionario, 1 de cada 10, mientras que 3 de cada 10 de las edades intermedias y adultas
(Cuadro 26).

La variable sexo influye significativamente en aquellas personas que nunca se confesaron con
un sacerdote en el Gltimo afio, 1 de cada 10 varones y 2 de cada 10 mujeres. Por lo cual, las
mujeres son mas proclives a acercarse a confesarse sacramentalmente ante un sacerdote.

La variable nivel educativo influye entre quienes nunca se confesaron, siendo mas esquivos a
esta practica los de bajo y medio nivel de instruccion 2 de cada 10 contra 3 de cada 10 de los
que tienen el nivel educativo mas alto.

Entre los santuarios también notamos diferencias. En el santuario de la Virgen
Desatanudos son proclives a “nunca confesarse” 1 de cada 10 respondentes; mientras que en
San Expedito 3 de cada 10. En cuanto a los santuarios se percibe una diferencia significativa
entre ambos, a saber, en la frecuencia “algunas veces al aiio” 10 que denotaria que los
peregrinos a San Expedito se confiesan mas que los de la Virgen Desatanudos con una
diferencia de 9 puntos porcentuales. En cuanto a item que miden a aquellos que “nunca se
confiesan” 10s peregrinos a la Virgen que Desatanudos superan por 13 puntos porcentuales a
los de San Expedito (Cuadro 25).

88 En cuanto esta variable que mide una préctica oficial catélica como la confesion que segiin el mandato institucional tiene que asistirse al
menos una vez afo, al interrogar acerca de la frecuencia de confesién ante un sacerdote, tuvimos en el analisis con el programa SPSS que
recodificar la variable solo en tres opciones ya que habia muy pocos respondientes para “mds de una vez por semana”, “una vez por semana’y
“algunas veces al mes”. Por lo cual, reunimos bajo la variable “algunas veces al mes” todos los items anteriores.
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Cuadro 25: Frecuencia durante el ultimo afio, de confesion con un sacerdote (Porcentajes)

Frecuencia
durante el
ultimo afio,
de
confesion
con un
sacerdote .

Sexo

Méaximo Nivel de instruccion alcanzado

Por Santuario

Total

Varén

Mujer

Hasta
Primaria
completa

Hasta
Secundaria
incompleto o
completa

Hasta
Universitario
incompleto
completo

San

Expedito

Desata-
nudos

Nunca

84,1

75,8

81,7

79,6

66,7

71

84,5

77,9

Algunas
veces al
afio

15,9

22,2

15

194

33,3

26

15,5

20,6

Algunas
veces al
mes

3,3

15

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios
de San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS). Base: 200 personas

Cuadro 26: Frecuencia durante el altimo afio, de confesién

con un sacerdote (Porcentajes)
Frecuencia durante el Por Grupos de Edad
altimo afio, de confesion =
con un sacerdote . . . 20~a 40 41~a 60 61 anosy

afios afios mas

Algunas veces al mes 19 25 0
Alguna veces al afio 74 26.6 246
Nunca 90,7 70,9 75,4

Fuente: Elaboracidon propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y

Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San Expedito y la Virgen Desatanudos.

(ECPPORS). Base: 200 personas.

Pertenencia religiosa

La indagacion acerca de la adscripcion religiosa muestra que casi la totalidad, como era

esperable, manifestd su identidad catélica (Cuadro 27). Sin embargo, ante este dato debemos

ser precavidos ya que la identidad catélica autoasignada poco nos dice de los diversos modos de

ser catolico del compromiso personal y de la heterogeneidad del campo religioso en el que

111




hemos realizado nuestra investigacion. Por eso, resulta conveniente cruzar este indicador con
los de creencias, practicas y opiniones que dan cuenta de la diversidad dentro de nuestro
colectivo catolico.

En cuanto al templo al que mas asisten los encuestados dentro de su religion un tercio de
los respondentes manifiesta que asiste al santuario de San Expedito y al santuario de la Virgen
Desatanudos, la parroquia de su barrio 2 de cada 10, el “templo por el que se encuentra de
paso” 1 de cada 10, a ningun templo 1 de cada 10. Es decir, el santuario donde el respondente
es encuestado es el lugar donde suele concurrir con mayor asiduidad dentro de su religion. Por
lo cual, podemos inferir que el 1azo que establece el peregrino con el santo, lo establece también
con el templo como locus en el cual reside la figura venerada. Es decir, nuestros peregrinos son
movilizados especialmente por la promesa esta crea un lazo fuerte y duradero con el santo y por
ende por el lugar donde es venerado y de alguna manera, con la institucién catélica que lo
alberga.

Con respecto al cambio de adscripcion religiosa solo 1 de cada 10 dice haber cambiado
de religion.

En referencia a haber asistido a celebraciones, rituales o charlas de otra religion 2 de
cada 10 manifestd haber participado predominando la asistencia a cultos evangélicos, siendo
muy baja la participacion en otros cultos entre los que se menciona el espiritismo -en cinco
oportunidades- y el umbandismo -en una oportunidad-. Esta es una caracteristica del peregrino,
gue no pocas veces, cOmo ‘“practicante de una religiosidad nomada, emprende una busqueda
de lo religioso mas alla de las iglesias” (De la Torre, 2012: 512). Visto desde la perspectiva de
las identidades podriamos decir nuestros peregrinos tienen identidades abiertas que, en palabras
de Ameigeiras (2010: 40) “mds que habilitar el transito de identidades o el cambio de las
mismas, legitima la coexistencia y la incorporacion de creencias pertenecientes a universos
simbolicos distintos”.

La distribucion por edad introduce una diferencia en el segmento de los mas jovenes, 1 de cada
10 respondentes es menos proclive a concurrir a liturgias o platicas de otra religion mientras
que los grupos medios y mayores 3 de cada 10 encuestados parecen ser propensos a asistir a
celebraciones, rituales o charlas de otra religion (Cuadro 30).

El sexo influye levemente en la asistencia a liturgias de otras religiones siendo las mujeres un
poco mas asiduas que los varones con una diferencia de 8 puntos porcentuales (cuadro 29).

En cuanto al nivel educativo més alto han cambiando menos de religién, 1 de cada 10 contra los
que tienen bajo y medio nivel de instruccién, 2 de cada 10 respondentes. Por lo cual, el mayor
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nivel educativo parece darle mas estabilidad dentro de su religion y menos inclinacion al
cambio (Cuadro 29).

Cuadro 27: ¢ Cuél es su religion?
Porcentajes)

¢Cudl es su religion?

Catolica 99,5

Ninguna 0,5

Total 100
(200)

Fuente: Elaboracidn propia en base a la Encuesta
Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones
Religiosas efectuada en los Santuarios de San
Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS).
Base: 200 personas

Cuadro 28: Dentro su religion ¢a qué iglesia

asiste con mayor frecuencia? (Porcentajes)

Dentro de la religion a la iglesia a la que

asiste . . .

San Expedito 29

Santuario Desatanudos 28,5

Parroquia de su barrio 21,5

Por la que este de paso 10

Ninguna 8

San Cayetano 3

Total 100
(200)

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias,
Précticas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los
Santuarios de San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) .
Base: 200 personas
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Cuadro 29: Asistio a celebraciones, rituales o charlas de otra religion en el Gltimo afio

(Porcentajes)
Asistio Sexo Maximo Nivel de instruccion Por Santuario Total
a alcanzado
celebrac ["\/ar6 ™ [ Mujer Hasta | Hasta Hasta San Desata-
iones, N Primari | Secundaria Universitario | Expedito | nudos
rituales a incompleto o | incompleto
0
completa completo

charlas comple P P
de otra ta
religion

159 | 235 25 224 15,4 23 206 | 216

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los
Santuarios de San Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS). Base: 200 personas

Cuadro 30: Asistio a celebraciones, rituales o charlas
de otra religion en el Gltimo afio (Porcentajes)

Asistio a Por Grupos de Edad
celebraciones, 20240 | 41a60 | 6lafiosy
rituales o charlas de afios afios mas
otrareligién . . .

9,3 26,6 26,2

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas,Pertenencias
y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San Expedito y la Virgen
Desatanudos. (ECPPORS). Base: 200 personas.

Opiniones®

En nuestro estudio relevamos las opiniones sobre algunos temas que podrian colaborar
en la comprension de las caracteristicas socioreligiosas de los encuestados en sendos santuarios.
Las afirmaciones sobre las que indagamos son: Si no cumplo con lo prometido (a Dios 0 a un
santo) puede pasarme algo malo; hay enfermedades que pueden curarse a través de un rito
religioso o de una oracion; una madre a través de rituales religiosos puede lograr la sanacion
espiritual de su hijo; y por ultimo; se puede ser un buen creyente y religioso sin ir a la Iglesia.

En la afirmacion “Si no cumplo con lo prometido (a Dios 0 a un santo) puede pasarme

algo malo” cuya adhesion es relevante, un tercio de los respondentes estd totalmente de

* Tomamos en cuenta para nuestros analisis aquellos encuestados que coinciden totalmente con la afirmacion.
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acuerdo. Podemos aproximarnos a esta aseveracion desde la propiedad holista de la religiosidad
popular. Esta propiedad holista, como sostiene Semén (2001):

“permite también interpretar el profundo vinculo que se establece entre la enfermedad fisica y
la desgracia en todos los planos, con lo moral y religioso. Sufrimientos y malestares, catastrofes
familiares, laborales o afectivas puede considerarse consecuencias de no haber respetado
obligaciones religiosas. Si se le ha fallado a un santo o a un difunto, si no se ha cumplido una
promesa a Dios no se pueden esperar solo efectos espirituales y personales sino una conmocion
de todos los planos de la personay de la red de vinculos ”(p.63).

Cuando analizamos la respuesta de los encuestados teniendo en cuenta la edad, nos
encontramos que son los grupos etarios de mayor edad quienes mas asienten a esta afirmacion,
4 de cada 10, seguidos por los méas jovenes y el grupo de mediana edad, 3 de cada 10 (Cuadro
32).

En cuanto al sexo incide levemente a favor de las mujeres respecto a los varones, con una
diferencia de 8 puntos porcentuales.

El nivel educativo influye en aquellas personas que tienen el méas bajo nivel de
instruccion, 4 de cada 10 respondentes estan muy de acuerdo contra que los que tienen medio y
alto grado de instruccion 3 de cada 10. En cuanto a los santuarios notamos una gran diferencia
entre ambos, ya que los peregrinos del santuario de San Expedito superan por 14 puntos
porcentuales a los de la Virgen Desatanudos (Cuadro 31).

En cuanto a la afirmacion “hay enfermedades que pueden curarse a través de un rito
religioso o de una oracién” el grado de asentimiento es alto, 7 de cada 10 de los respondentes
estd totalmente de acuerdo. Este enunciado puede interpretarse desde una vision holista de la
religiosidad popular que permite interpretar el vinculo entre una enfermedad fisica y lo
religioso, que se establece como un continuum fisico — moral en donde una persona se puede
resguardar a través de medios religiosos de un determinado mal (Cfr. Semén, 2001: 66). La
cultura popular, como refiere Ameigeiras (2008):

“no disocia lo sagrado de lo profano, una circunstancia que posibilita el despliegue de
apreciaciones sobre lo religioso profundamente insertas en la vida cotidiana de los creyentes.
No se trata de que lo religioso pase a ser una estrategia mas frente a los desafios de la
supervivencia, sino de que, de hecho, conforma un recurso simbdlico con el cual estos sectores
cuentan a partir de su cosmovision y posicionamiento existencial. Existe algo o alguien que esta
mas alla de sus vidas pero que a su vez es accesible a sus demandas, un tipo de apreciacion que
facilita la creencia en que tanto los procesos de sanacion como los milagros, tanto las promesas
como las ofrendas, tanto las oraciones como los ritos, encontraran, “del otro lado”, en otra
realidad constitutiva de la actual, pero imperceptible, un ambito posible de respuesta” (p. 60).
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En cuanto a la edad notamos que el segmento més joven, 6 de cada 10 es el que menos
acuerda con esta afirmacion, siendo mayor el acuerdo en las franjas etarias medias y mayores, 7
de cada 10 (Cuadro 32).

La variable sexo incide en quienes estan totalmente de acuerdo con la afirmacién, a

favor de las mujeres con una diferencia de 10 puntos porcentuales respecto a los varones.
El nivel educativo influye significativamente en los que estan “totalmente de acuerdo”, en
aquellas personas que tienen el mas bajo nivel de instruccion con una diferencia de 19 puntos
porcentuales por sobre los que tienen medio y alto grado de instruccion. Cuando analizamos la
aseveracion a este enunciado en los santuarios notamos que los encuestados en San Expedito
superan por 10 puntos porcentuales en su grado de adhesion a los de la Virgen Desatanudos
(Cuadro 31).

En referencia a la afirmacion “una madre a través de rituales religiosos puede lograr la
sanacion espiritual de su hijo” un tercio de los encuestados “estd totalmente de acuerdo”.
Desde una vision relacional de la cultura popular podemos interpretar este enunciado, ya que lo
sagrado puede circular a través de los vinculos sociales y como nos recuerda Seman “una
madre puede ser el vehiculo de sanacion para un hijo” (Cfr. Seméan, 2001: 66). Teniendo en
cuenta la edad notamos que el segmento mas joven es el que menos acuerda con esta
afirmacion, 6 de cada 10, siendo mucho mas el acuerdo en las franjas etarias medias y altas 8 de
cada 10 respondentes (Cuadro 32).

El sexo incide notoriamente en estar totalmente de acuerdo en favor de las mujeres con una
diferencia de 31 puntos porcentuales con respecto a los varones.

El nivel educativo influye en los que estan “fotalmente de acuerdo” descendiendo la
complacencia con la afirmacion a medida que crece el nivel de instruccion, a saber, en el mas
bajo grado de instruccion (9 de cada 10 respondentes), el nivel medio (8 de cada 10
respondentes), y el mas alto (6 de cada 10 respondentes). Por lo cual, encontramos cierta
ordinalidad, es decir, a menor nivel de instruccion mayor es el acuerdo con esta expresion.
Entre los santuarios también encontramos diferencias en cuanto al asentimiento total a la
afirmacion con una discrepancia a favor del santuario de San Expedito de 12 puntos
porcentuales (Cuadro 31).

El dltimo topico de opinion, “se puede ser un buen creyente y religioso sin ir a la
Iglesia”, se relaciona con el culto y refleja la libertad de conciencia respecto al precepto
normativo que implica que se debe concurrir al templo. Con esta afirmacion un tercio de los
respondentes “esta totalmente de acuerdo”. El resultado de nuestro relevamiento es menor al
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recabado por el Atlas de las creencias religiosas en la Argentina (2013: 40) donde 83% de los
argentinos dicen estar muy de acuerdo con esta aseveracion.

Aunque podriamos inferir que este postulado no solo se refiere a la asistencia al culto
sino también al templo como d&mbito de oracion y de peregrinacion. Ya que la afirmacion no
refiere a que se es buen religioso por ir a la misa sino por ir a la Iglesia sin aclarar
especificamente el para que se concurre. Por lo cual, pareciera que lo institucional -aunque mas
no sea como espacio fisico- sigue siendo para muchos vehiculizador para acercarse a lo sagrado
y considerarse un buen creyente. Mas aln teniendo en cuenta que nuestros encuestados son
promeseros y una nota propia de los promesantes es la peregrinacién al lugar donde se venera la
figura a la cual le hicieron una promesa. Por ello, resultaria de alguna forma, entendible que
entiendan que el buen promesero es quien asiste a la iglesia, especialmente quien peregrina
(préctica a la que son muy proclives nuestros entrevistados). Aungue como hemos visto
anteriormente, se prescinde en la mayoria de los casos de la mediacion de los especialistas
religiosos, en el caso de los santuarios, de interactuar con un sacerdote catélico. Si analizamos
esta afirmacion teniendo en cuenta la edad, nos encontramos que el grupo etario mas joven y el
grupo de edad mayor edad son los gque mas coinciden con este enunciado (8 de cada 10
respondentes). En cambio, en las edades medias (6 de cada 10 respondentes) existe menos
acuerdo respecto a esta aseveracion (Cuadro 32).

Teniendo en cuenta el sexo vemos que este influye levemente en quienes estan
totalmente de acuerdo con la afirmacién a favor de las mujeres con una diferencia de 8 puntos
porcentuales con respecto a los varones.

El nivel educativo incide en aquellas personas que tienen mayor nivel de instruccion que
suelen estar totalmente de acuerdo destacandose los que tienen medio grado de instruccion (8
de cada 10 respondentes); seguido de los que poseen alto nivel educativo (7 de cada 10
respondentes); y finalmente, los que tienen bajo nivel de instruccion (6 de cada 10
respondentes).

Entre los santuarios se nota una diferencia significativa en la aseveracion a este enunciado con
una diferencia de 25 puntos porcentuales en favor del santuario de la Virgen Desatanudos por
sobre San Expedito (Cuadro 31). Recordemos que en el santuario mariano la participacion en la
misa y la confesion ante un sacerdote es menor que en el santuario de San Expedito. Este dato
que ya hemos mencionado y analizado, podria tener relacion con esta mayor independencia de
la institucién y sus preceptos que tienen los peregrinos del santuario de la Virgen Desatanudos
con respecto a los del santuario de San Expedito. Es decir, la tendencia en el santuario mariano
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es que son de prescindir de la mediacién de los especialistas religiosos que en el santuario del

santo.

Cuadro 31: Acuerdo total con afirmaciones de opinion . . . (Porcentajes)

Acuerdo Sexo Méaximo Nivel de instruccién alcanzado Por Santuario Total
total con
afirmacion

Varon | Mujer | Hasta Hasta Hasta San Desatanu
Primaria | Secundaria Universitario | Expedito | -dos
completa | incompleto o incompleto o
completa completo

Sino 213 | 353 40 316 28,2 41 258 33
cumplo con

lo
prometido
(a Diosoa
un santo)
puede
pasarme
algo malo

Hay 63,6 | 732 85 66,3 61,5 76 66 70,6
enfermedad

es que
pueden
curarse a
través de
un rito
religioso o
de una
oracion

Una madre 50 81 85 76,5 59 80 68 33
a través de

rituales
religiosos
puede
lograr la
sanacion
espiritual
de su hijo

Se puede 69,9 77,3 61,7 79.6 66,7 59 84,5 28,9
ser un buen

creyente y
religioso
sinirala
Iglesia

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San
Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS) . Base: 200 personas
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Cuadro 32: Acuerdo total con afirmaciones de opinion . . .

(Porcentajes)

Acuerdo total con
afirmacion . ..

Por Grupos de Edad

20 a 40
afios

41 a 60
afos

61 afos y
mas

Si no cumplo con lo

33,3

26,6

41

prometido (a Dios 0 a
un santo) puede
pasarme algo malo

Hay enfermedades que

pueden curarse a traves
de un rito religioso o de
una oracion

59,3 73,4 77

Una madre a través de
rituales religiosos puede
lograr la sanacion
espiritual de su hijo

57,4 77,2 83,6

Se puede ser un buen
creyente y religioso sin
ir a la Iglesia

77,8 62 77

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias,
Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los
Santuarios de San Expedito y la Virgen Desatanudos.
(ECPPORS). Base: 200 personas.

Un cambio en la Iglesia que le pediria al Papa Francisco . . .

En nuestra encuesta introducimos este item ya que la persona del Papa Francisco es muy
relevante para los argentinos. Este item lo tomamos también de la EPRA encuesta que se aplico
en las villas de la Ciudad Auténoma de Buenos Aires. Las tendencias de nuestro estudio son
similares a los resultados que arrojo dicha investigacion (Ana L. Suérez, 2015: 109) En especial
para quienes concurren a los santuarios, ya que el entonces Cardenal Bergoglio junto con las
villas de emergencias era el otro espacio al que mas asistia. Por lo cual, muchas personas
tuvieron contacto con quien luego seria el Sumo Pontifice, y por esto pensamos la relevancia de
incluir esta pregunta, ya que la figura del Papa les resultaria cercana a los peregrinos de sendos
santuarios. Teniendo en cuenta, como nos recuerda Ameigeiras (2013):

“el nuevo Papa comenzd su papado dejando de lado simbolos de ostentacion y poder
fuertemente arraigados en la tradicion y las ceremonias protocolares respecto a los Pontifices
en el Vaticano. Por el contrario desplegd gestos de sencillez y austeridad que més all4 de su
repercusion mediatica han tenido una fuerte significacion entre los creyentes catolicos” (p.
171).
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Por lo tanto, las expectativas de cambio en la iglesia que despert6 en mucha gente fue
otro motivo relevante para que esta pregunta resultase importante en nuestra investigacion. Le
preguntamos a los encuestados acerca de que cambio le pediria al Papa Francisco para la
Iglesia, tomamos las respuestas de los dos santuarios en su conjunto, siendo que el andlisis por
separado no subrayaba diferencias.

Han dado algln tipo de respuesta el 84,2% de los encuestados. Hemos agrupado las
respuestas en tres grupos. El primer grupo corresponde a aquellos que han planteado
inquietudes relacionadas con el reclamo de una “Iglesia menos estructurada y mas cercana’ 'y
mas “pobre”. El segundo grupo estd compuesto por aquellos que han expresado la necesidad de
cambios en la iglesia con temas que para esta resultan controvertidos, a saber, “la aceptacion
del matrimonio igualitario”, “la admision de los divorciados vueltos a casar”, “permitir el
aborto en ciertos casos” Yy que “los sacerdotes puedan casarse”. Por Gltimo, el tercer grupo
gue no pide ningln cambio, varias expresiones refuerzan la idea de que el Papa esta haciendo
los cambios que la gente espera. Esto lo manifiestan con expresiones como: “No le pido nada
porque esta haciendo las cosas bien”; “Que siga haciendo las cosas bien” (Cuadro 35).

Es decir, las voces de los respondentes tienden a apoyar el rumbo del Papa Francisco
que expresé la idea de una “Iglesia Pobre para los Pobres” (Cfr. La Nacion, 17/03/2013),
“Menos estructurada y reguladora” (Cfr. La Nacién, 26/11/2013), “Con flexibilizaciones en

cuestiones morales” (Cfr. La Nacion, 07/12/2014). Los reclamos apuntan a una “Iglesia mds

“«“ ’

. . EE IS . iz ’ . )
inclusiva”, “Menos moralista en lo sexual’’; ds simple y cercana en su conduccion”.

Cuadro 33: Que cambio le pediria al Papa Francisco para la Iglesia. (Porcentajes)

Iglesia mas cercana y menos estructurada 22
Matrimonio igualitario 16,5
Nada 16
Admisién de los divorciados vueltos a casar 15
Iglesia mas pobre 10
Permitir el aborto en ciertos casos 9,5
Que los sacerdotes puedan casarse 7,5
Otros 2,2
No sabe que le pediria 1,5
Total 100

(200)

Fuente: Elaboracion propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas efectuada en los Santuarios de San
Expedito y la Virgen Desatanudos. (ECPPORS). Base: 200 personas
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Las tres cosas que mas le preocupan. . .

En cuanto a las tres cosas que mas le preocupan a los encuestados tomamos las
respuestas de los dos santuarios en su conjunto siendo que el analisis por separado no subrayaba
diferencias. Entre las preocupaciones que mas destacaron se encuentran las relacionadas: 3 de
cada 10 con temas de salud, 3 de cada 10 probleméticas familiares, 2 de cada 10 por cuestiones
de inseguridad, 2 de cada 10 por tematicas relacionadas al &mbito laboral (Cuadro 36).

Cuadro 34: Cuales son las tres cosas que mas le preocupan (Porcentajes)

La Salud 33
Inseguridad 21,3
El trabajo 14,7
La Pareja 13,4
Situacién econémica 7,5
La Familia 6,5
Otros 3,6
Total 100

(200)

Fuente: Elaboracidn propia en base a la Encuesta Creencias, Practicas, Pertenencias y Opiniones Religiosas
efectuada en los Santuarios de San Expedito y la Virgen Desatanudos (ECPPORS). Base: 200 personas.

Conclusiones del capitulo

Después de haber descrito y analizado los resultados de lo relevado en cada items de
nuestra encuesta podemos esbozar aqui, a modo de conclusion del capitulo, el perfil religioso de
los respondentes y aproximarnos una descripcion sobre quienes son las personas que asisten a
los santuarios de la Virgen Desatanudos y de San Expedito con cierta regularidad.

A partir de las encuestas realizadas podemos preguntarnos, ¢quiénes son los
concurrentes a los santuarios en términos sociodemograficos?. En su mayoria son mujeres que
promedian los 50 afios de edad, con un nivel bajo y medio de instruccion (un 79,9% no han
cursado estudios universitarios). Por estos datos podemos sugerir que la mayoria de los
respondentes tienen un perfil educativo medio y bajo habiendo una sobrerepresentacion del bajo
nivel instruccién. Quizés esto dltimo propio de los sectores que concurren a los santuarios
populares.

Sin embargo, el sesgo arriba mencionado nos deja varias preguntas sin responder, por

ejemplo, si se hubiese abordado también a quienes entraban sin hacer la fila, ¢tendriamos otra
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perspectiva respecto al estrato social de los concurrentes al santuario?; ¢esta subrepresentado el
grupo de concurrentes con nivel de instruccién alto?.

El lugar de procedencia puede decirnos algo acerca de la dimension sacrificial que
supone el peregrinar. Nuestros encuestados provienen mas de la mitad del conurbano
bonaerense por lo cual llegar al santuario supone un viaje de cerca de una hora y la utilizacion
por lo menos de un medio de transporte.

¢Cual es el perfil religioso de los que concurren? en términos de adscripcion religiosa
los concurrentes son creyentes catélicos y presentan una muy alta adhesion a figuras
tradicionales de la Iglesia Catdlica como la “Virgen Maria”, 10s “Santos” y los “Angeles”.
Pero también tienen en su habitus religioso porosidad a creer en otras figuras estigmatizadas por
la iglesia como mas marginales o fuera del credo como “el Gauchito Gil”, “San La Muerte”.
En cuanto a estas dos Gltimas figuras podriamos sospechar que estan sub-representadas ya que
como sostiene Lopez Fidanza (2015) “debe considerarse la posibilidad de que distintos devotos
de San La Muerte no exterioricen su creencia, pudiendo ser més alto este porcentaje en la
realidad”. Esto podria deberse al contexto en el cual se realizé la encuesta.

En cuanto a sus creencias, si bien es alta la adhesion a los principales postulados
dogmaticos catélicos “creencia en la resurreccion” (79,4%), en el “cielo” (82,5%), en el
“pecado” (61,3%), en el “infierno” (45,9%) y en los “demonios” (44,3%) también lo es a otras
doctrinas ajenas a la doctrina cat6lica y caracterizadas por la iglesia catolica como “doctrinas
heterodoxas”. Ocupa un importante lugar la creencia en las energias, que no solo habria que
verla como influencia de la “new age” sino también como una palabra geneérica y de dificil
control conceptual ya que es un término que se ha popularizado y no podemos saber por su sola
mencion si refiere a la “new age”, a doctrinas orientales, o a un sentido que cada persona le
otorgue. Por eso, para futuras investigaciones podria resultar interesante ademas de preguntar si
creen en las energias indagar que entienden por esa palabra, de esta manera podria ahondarse en
el significado de lo que expresa.

Con respecto, a la otra creencia que no esta dentro de los dogmas catolicos y que
presenta altos grados de adhesidn entre los encuestados es la reencarnacién. Al igual que sucede
con las energias quizas valdria la pena en futuros estudios preguntarle a los encuestados que
entienden por el concepto de reencarnacion, ya que es una doctrina que presenta variedad de
significados.

En lo que refiere a la creencia en maleficios, que es también externa a la ensefianza y
practica institucional catélica, no podemos saber a ciencia cierta que entienden por esta palabra

122



los respondentes. Podemos suponer que esta palabra refiere a una presencia o potencia
espiritual que es percibida por el respondente como una fuerza que amenaza su serenidad. Para
controlar lo que entienden por este concepto se preguntd también cuanto se creia en que se
pueda “enfermar o daiiar a alguien con un ritual”. Visto asi podria comprenderse que uno de
los rasgos de la Idgica de la religiosidad popular es el caracter cosmoldgico y holista de la
misma en la cual la persona se encuentra inserta en un contexto que la supera en donde lo
sagrado circula en forma de bendicién o maleficio (Seman, 2001: 66). Estas creencias podrian
explicar la recurrencia de varios respondentes a consultar a un “curandero o sanador” 0 a un
“adivino o vidente” que son advertidos como aquellos a los cuales se puede recurrir para
desentrafiar aquellas cuestiones que el encuestado percibe que tienen alguna relacion con el
ambito de lo sagrado. A su vez, esta busqueda de soluciones a través de lo sagrado los lleva a
consultar elementos como el hordscopo.

Por lo tanto, se percibe en los respondentes la busqueda de soluciones, como afirma
Frigerio (Entrevista Diario “Clarin”, 03/05/2015, P4g. 37) “mas del tipo magico — milagroso”
ante estas creencias que podrian ser percibidas desde la perspectiva cosmolégica y holistica de
la religiosidad popular que ya hemos mencionado. Lo magico entendido como aquello que no
forma parte del culto organizado y oficial. Son ademéas una expresion de la demanda de
servicios magico — milagrosos no satisfecha por la Iglesia Catolica. Para esta ultima, el milagro
es algo extraordinario y que se consigue por mediacién del santo, en cambio, para los
respondentes el milagro es algo cotidiano esto es propio como sostiene Seman (2001: 55) de la
“experiencia popular en la que milagro nunca ha dejado de estar a la orden del dia™.

La recurrencia de los encuestados a préacticas extrainstitucionales no quiere decir que
sean personas que han dejado el mundo catdlico sino que toman elementos de otros lados para
resemantizarlos a partir de su habitus catélico pero poroso mostrando la autonomia
interpretativa y capacidad de agencia prescindiendo no pocas veces de los ministros de culto
oficial. Este ultimo dato lo hemos relevado al inquirir acerca de la interaccion con un ministro
de culto catolico como es el sacerdote (Dillon, 2001:425).

Visto desde la dptica de las identidades religiosas nuestros encuestados tienen una
identidad social catolica pero no es necesariamente personal y colectiva, es decir, tienen una
vinculacion flexible con el catolicismo que les permite unir a la doctrina catdlica otras de
diverso origen. Por tanto, como sostiene Suarez y LoOpez Fidanza (2013: 103:104) “las
identidades son interseccionales, se nutren de las diversas solidaridades de las que el individuo
participa” de esta forma nuestros respondentes van mezclando y combinando creencias y

123



préacticas de dos o més religiones a las que asiste o consulta. Ademas podriamos preguntarnos
teniendo en cuenta que la identidad es relacional, situada y estratégica (Frigerio, 2005: 229) si
necesariamente los encuestados en distintos contextos acreditarian su identidad como catolicos
tal como lo hacen en estos santuarios, aunque no podemos responder la pregunta. Ya que los
sectores populares participan discontinuamente de la institucion y de los espacios hegemonicos
que ella pretende imponer. En palabras de Ameigeiras (2008) nuestros encuestados son:

“creyentes que profundizan elementos presentes en el catolicismo popular, tanto de caracter

sincrético como de interrelacion con otros universos simbdlicos religiosos y con otras
modalidades de creencia, a la vez que profundizan su distanciamiento de préacticas
sacramentales y pertenencias institucionales” (p. 55).

De alguna manera, forman parte de “un tipo de catolicismo en crecimiento, inmerso en
un marcado proceso de desinstitucionalizaciéon y de aumento de la autonomia de los creyentes
para plantear sus opciones religiosas” (Ameigeiras, 2008:55).

Esta asimilacion e integracion de distintas creencias se percibe en varios de nuestros
encuestados que sin plantearse posibles incompatibilidades buscan la forma mas eficaz de su
propia religion combinando incluso como afirman Rostas y Droogers (1995: 86) “opciones
aparentemente contrarias (. . .) en una coexistencia que no excluye la doble participacion”.
Esto lo percibimos cuando los respondentes afirman adherir a creencias y practicas que no son
del mundo cato6lico institucional pero las integran en la construccion de su propia version de
religiosidad popular. Lo que intentamos caracterizar es a traves de los indicadores de creencias
y préacticas la diversidad del colectivo que denominamos catdlicos a partir de las encuestas en
ambos santuarios. Si bien el marco es catolico nuestros respondentes son permeables, como
hemos demostrado, a otras creencias y practicas. Quizas una nota a considerar es que nuestros
encuestados son un tipo particular de creyentes, son peregrinos, que opuesto al practicante
regular combinan maxima libertad y minima institucionalidad (Hervieu-Leger, 1999: 104-109).
Esto podria explicar la heterogeneidad de creencias y practicas que tiene este colectivo catélico
que se acerca a los santuarios.

La nota sacrificial es propia del peregrino que puede ser percibida en la distancia que
recorren para llegar al santuario en donde mas de la mitad provienen como hemos visto del
primer y segundo cordon del conurbano bonaerense. También en la nota de campo que hemos
realizado donde varias personas se negaban a salir de la fila para realizar las entrevistas en
profundidad con el canje de llevarlas salteando la fila frente al santo. En lo que refiere a las
motivaciones para asistir al santuario nos encontramos que el principal motivo del peregrinar
para asistir a los santuarios es la promesa. Por lo cual, podriamos esbozar la idea de que son
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creyentes promeseros y no creyentes regulares con los que podriamos encontrarnos domingo a
domingo en las misas de las parroquias. La promesa explica el peregrinar y el sacrificio.

La porosidad del habitus de los encuestados también los conduce a asistir a cultos
evangélicos dandose principalmente entre las mujeres y personas con menor grado de
instruccion.

Otra nota de lo que podriamos llamar “cuentapropismo” religioso es la cierta libertad
con la que se vinculan y posicionan frente a los preceptos institucionales de asistencia a misa y
el sacramento de la confesion y su cercania a creencias que serian incompatibles con el dogma
catélico, como la reencarnacion, las energias, los maleficios, el curanderismos, las practicas
adivinatorias y la adhesion a figuras externas al pantedn catélico. Todo esto nos habla, en
palabras de Amegeiras (2010: 39) de que “el cristianismo se ha arraigado profundamente, pero
donde a su vez emergen figuras, creencias, simbolismos que denotan la presencia de un
marcado mestizaje religioso”. Pareciera que su autopercepcion como personas muy religiosas
que tiene la gran mayoria de los respondentes no esta alineada con la necesaria recurrencia a
estos dos sacramentos a la que la doctrina catolica prescribe a participar con frecuencia, ni por
excluir de sus creencias y préacticas, figuras, doctrinas y elementos que sean ajenos a los
dogmas tradicionales del catolicismo. Podriamos entonces coincidir con la mirada de Forni
(1986: 12) que entiende que la vivencia de la religion no se ve limitada por “la pertenencia a
comunidades limitadas o formales sino como parte de su vida cotidiana y su ciclo de vida™y a
su vez inferimos desde la vision cosmoldgica de la cultura popular que lo sagrado no es algo a
lo que se entra en momentos determinados sino una realidad siempre presente un nivel mas de
la realidad (Semén, 2001: 66).

En suma, la adhesion a doctrinas y la interaccion con practicas que son ajenas a la
doctrina de la iglesia catolica y las interacciones con agentes externos al mundo cat6lico da
cuenta de la heterogeneidad de las creencias y practicas, y de la porosidad del habitus religioso
de los respondentes que prexiste y coexiste con las creencias y practicas institucionales
presentes en el habitus de los encuestados. Nuestros respondentes son personas con un arraigo
en la tradicion religiosa catolica pero como sostiene Renée de la Torre (2013:9):

“no obstante estan dispuestos a la adopcion de nuevos contenidos que resignifican las formas
tradicionales (por ejemplo, introducen imaginarios exdgenos al catolicismo popular como son
las creencias en la reencarnacion, los chakras, la energia y el fin como unidad con el cosmos)”

(p. 9).
Es decir, para nuestros encuestados pertenecer a la religion catdlica y adherir a varios
postulados de la tradicion catdlica supone también abrazar otras creencias y practicas, que Si
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bien para la doctrina catélica resultarian heterodoxas no asi para el recurrente de la religiosidad
popular que busca una forma de religion ajustada a sus necesidades.
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Capitulo 5

Peregrinos promeseros

Andlisis de las entrevistas en profundidad

El presente capitulo lleva como titulo peregrinos promeseros. Ambas no son categorias
nativas ya que los asistentes a los santuarios no se autodefinen por ninguna de las dos
expresiones son términos que utilizamos para explicar el fendmeno de los asistentes a los
santuarios.

Las entrevistas en profundidad se hicieron siguiendo una guia de preguntas orientativas
gue como su nombre lo indican orientaron la conversacion pero buscaron no inducir respuestas
en el didlogo.

El andlisis de las entrevistas lo hicimos mientras las ibamos realizando, es decir, luego
de cada entrevista hicimos el andlisis de la mismas comparandola con las anteriores. A medida
que leiamos las entrevistas comenzamos a construir categorias. Luego en la escritura ilustramos
cada una con un parrafo de las entrevistas con palabras de los nativos permitiendo visualizar y
caracterizar las practicas, creencias religiosas y los sentidos que dan a las mismas sus actores.
Posteriormente con la lectura reiterada de las entrevistas, comenzamos a armar memos con los
denominadores comunes, mediante la comparacion constante y la detenida codificacion y a
partir de los cuales construimos subcategorias y a estas a su vez le construimos dimensiones
que dan cuenta de la complejidad al interior de cada variable. Las categorias, subcategorias y
dimensiones las construimos utilizando muchas veces palabras de los nativos. También las
ilustramos con palabras de estos ya que las expresiones de las personas pueden ser puertas a su
interioridad y a su significacion subjetiva.

Después del analisis de las entrevistas en profundidad a partir de la propuesta
metodologica de la teoria fundada en datos percibimos que la informacién recolectada no
agregaba mas datos de los que construimos de modo inductivo, consideramos llegar a una cierta
saturacion tedrica que en correspondencia con los objetivos de nuestra investigacion nos resultd
suficiente. Por este motivo, decidimos detener las entrevistas en profundidad.

Si bien en el capitulo de aspectos metodolégicos dejamos en claro nuestras criticas a la
Teoria Fundada en Datos y que al aplicarla en este trabajo no nos ibamos a cefiir acriticamente

en su aplicacion, tras el andlisis de las entrevistas descubrimos que pareciera existir una
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categoria que por su grado de abstraccion teodrica se aproximaria en cierto modo a una categoria
central. Creemos que nuestra categoria central podria quedar englobada bajo la
conceptualizacion: “Promesa”. La misma surgio de la lectura de los textos y es una categoria
creada por nosotros y construida inductivamente. Los entrevistados no reconocen a si mismos
COMO promeseros, no es una categoria nativa pero si reconocen que hacen promesas y que es
esta la que los moviliza a asistir periddicamente a los santuarios. Las demé&s categorias
construidas fueron: “Practicas religiosas en la Socializacion Primaria de la Fe”; “Emociones
que despierta ir al santuario”; “Sentidos de las creencias y de las précticas religiosas”;
“Creencias respecto al después de la muerte”;y “Conocimiento de la devocion”.

Para culminar, al cierre de cada categoria expusimos la tendencia que pareciera ser la
preponderante.

En el apartado siguiente construimos y analizamos perfiles de los concurrentes a los
santuarios englobando cada uno bajo un nombre creado por nosotros. Luego construimos
perfiles de cada santuario.

Al finalizar este capitulo, elaboramos las conclusiones del andlisis por categorias y

dimensiones.

Categoria Central: “La Promesa”

La categoria que fue emergiendo como central y que construimos la hemos llamado
“Promesa”. Subrayamos la emergencia de esta categoria ya que el motivo de una promesa es la
principal causa de asistencia a los santuarios segin mencionan los entrevistados. Para nosotros
es una categoria central, ya que a partir de los datos que fueron emergiendo tras la lectura y
comparacion entre las entrevistas podemos concluir que los asistentes a los santuarios no son
creyentes regulares que van a las iglesias para cumplir con preceptos institucionales de practica
sacramental sino mas bien son promeseros. Son peregrinos que caminan movilizados por una
promesa, ese es el motivo mas importante para su asistencia. Recordamos al lector que en el
capitulo cuantitativo mostrabamos como 3 de cada 4 respondentes de la encuesta declaraban
como principal motivo de peregrinar al santuario el motivo de una promesa. Las subcategorias
que le construimos a esta subcategoria son: “Posicionamiento frente a la promesa”; “Modos de
saldar la promesa”; “Implicancias de no cumplir la promesa”; “Motivos de endeudamiento”; y
por Ultimo; “Momento de la promesa”. Las dimensiones las ilustramos con frases tipicas y

recurrentes.
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La primera subcategoria la llamamos “Posicionamiento frente a la promesa” y se intenta

describir lo que siente el peregrino respecto a la deuda que genera la promesa. Hemos

construido dos dimensiones, a saber, “Sensacion de estar en deuda” y “No tiene sensacion de

deuda”:

1)

2)

Dimension: “La sensacion de estar en deuda se da por los favores concedidos por la
Virgen o por el santo que supone una relacion contractual”. Es decir, el pedido
realizado al santo o a la virgen por parte del promesero y hecho realidad para este
supone la promesa de asistir al santuario como una forma de gratitud a quien le

concedio el pedido. De esta forma, se comienza a saldar la deuda contraida.

“Entonces vine y le hice una promesa y como me la cumplio, desde ahi no dejo de venir,
vengo a agradecer por la promesa que me cumplié. Ahora tengo una deuda con la virgen,
tengo que venir si o si. La virgen me hace muchos milagros y me los cumple si o si. Por eso,
la promesa la haces cuando te concedié lo que le pediste, no hay que quebrar las promesas,
es una falta de respeto a Dios”. (Entrevista 5, Parrafo 2)

“Cuando no vengo me siento en deuda, siento que le estoy fallando, que le hice una
promesa y que no la puedo cumplir”. (Entrevista 11, Parrafo 5)

“Cuando no vengo me siento como incompleta, como que estoy fallando. Me siento en
deuda con el santo, si él no me hubiera ayudado no hubiera podido con todos los
problemas”. (Entrevista 10, Parrafo 4)

O también, porque “el endeudamiento con el santo o la virgen implican un acto de

justicia de retribuirle al santo o a la virgen por lo que le ha dado al peregrino™:

“Cuando entre acad vi que era el santo de las causas justas y urgentes y mi causa es justa,
por eso vengo acd. Al santuario vengo ahora para agradecerle, a darle una colaboracion a
la Iglesia, por lo que el santo hizo por mi”. (Entrevista 8, Parrafo 2)

Dimension: “No tiene sensacion de estar en deuda porque le cumple al santo o a la
virgen”. El cumplimiento de lo que se le prometi6 al santo o la virgen genera la
sensacion de no estar en deuda. EI promesero se siente un buen “pagador”. Por lo
cual, se deja abierta la puerta a volver a pedir porque se considera a si mismo con un
saldo a favor (Eloisa Martin, 2004: 109).
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1)

“A ella le hago promesas que siempre se cumplen, siempre, nunca te falla, le pedis algo a
la mafana y te lo da a la tarde. No me siento en deuda con la virgen porque yo siempre le
cumplo”. (Entrevista 4, Parrafo 4)

“Yo le pido, le rezo, me siento bien con San Expedito porque siempre le cumplo y él me
cumple”. (Entrevista 6, Parrafo 4)

“Yo le hice la promesa de que no le voy a faltar, no me siento en deuda porque le cumplo,
yo le prometo porque sé que le tengo que cumplir, si no lo hago es una falta de respeto. De
hecho, un dia que era 19 de mes y me habia olvidado que dia era, creia que era 18
entonces, y deje de hacer el tramite que tenia cuando vi que era 19 y vine para aca’.
(Entrevista 12, Parrafo 5)

La segunda subcategoria la llamamos “Modos de saldar la promesa” con ella intentamos
describir las modalidades por las cuales el promesero salda su deuda con el santo o la
virgen. Hemos construido varias dimensiones para comprender la dindmica que encierra
esta subcategoria, a saber, “Haciendo el sacrificio de peregrinar al santuario”; “Permutar
la peregrinacion por otra practica”; “Se puede saldar la deuda en partes 0 con ofrendas”.

Las dimensiones las ilustramos con frases tipicas y recurrentes, a saber:

La primera dimension la llamamos “Haciendo el sacrificio de peregrinar al santuario”:
para varios peregrinos un modo de saldar la promesa es hacer el sacrificio de peregrinar
viajando y recorriendo largas distancias dejando de lado las comodidades, o también,
haciendo otros sacrificios corporales o donativos. El sacrificio es una nota distintiva del
peregrinar (Galli, 2004: 392-393). El sacrificio es visto como una via de comunicacién
con el santo o la virgen que recibe del peregrino la ofrenda de su asistencia. La
incomodad se presenta en el peregrino como un elemento necesario para completar su

peregrinar (Aguilar Ros, 2009: 40):

“Yo siempre le hago promesas a la virgen, vengo caminando desde constitucion, es una forma
de agradecimiento y de sacrificio. Si vengo comoda no sirve, venir en colectivo no sirve. Si no
cumplis como vas a pedir después, no puedo. No me siento en deuda, ella no pide nada, ella lo
que quiere es que uno sea fiel, no pasarse a los evangélicos por ejemplo”. (Entrevista 27,
Parrafo 5)

“San Expedito siempre que le hice una promesa y me cumplio, es un santo espectacular. Una
vez cuando vino mi hijo, vio lo que yo veo. Y le dije que si ellos venian el santo les iba a
cumplir. Yo le prometié novenas, entrar descalza, hacerle sacrificios. Yo le prometi que iba a
traer a mis hijos”. (Entrevista 30, Parrafo 11)
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2)

3)

“Me siento en deuda con San Expedito, por eso siempre traigo cosas a la Iglesia porque es una
manera de pagar la deuda. Hay que hacerle sacrificios, si no cuesta no vale”. (Entrevista 31,
Parrafo 7)

“Le hice promesas a San Expedito y me la cumplié, le pedi trabajo para mi hermano y le dio
trabajo. Le cumpli la promesa a San Expedito y se la cumpli. Me siento en deuda con santo y
trato de cumplirle siempre. Hay que hacer el sacrificio de venir”. (Entrevista 32, Parrafo 7)

“Yo necesito venir, porque si no vengo €s como que me falta algo. Vengo ac& me da un alivio,

yo tengo que venir aca, no da lo mismo rezar en casa, hay que hacer el sacrificio de venir aca”.
(Entrevista 33, Parrafo 5)

“Creo que como me tomo la molestia de venir y pedir, me tengo que tomar la molestia de venir
y agradecer. Hay que ser agradecido. Hice muchos tratamientos y después de mucho tiempo
logre quedar embaraza. Gracias a San Expedito”. (Entrevista 38, Parrafo 4)

La segunda dimension la denominamos “Se puede permutar la promesa de peregrinar
por otra practica o asistir al santuario en los dias que no son los del santo o de la
virgen”. Se puede cumplir la promesa sin necesidad de peregrinar al santuario
realizando otra practica ritual o asistiendo al santuario un dia comin y no

necesariamente el propio del santo o de la virgen.

“Cuando no puedo venir aca a la iglesia le prendo una vela a la virgen, para no fallarle”.
(Entrevista 5, Parrafo 4)

“Vine aca porque este santo me hizo venir, fue él que me trajo acd. Senti el impulso de venir.
Cuando no puedo venir por mi trabajo, le cumplo en mi casa”. (Entrevista 9, Parrafo 2)

“Yo tengo necesidad de venir, si no puedo venir le prendo una velita en mi casa y le pido que
me disculpe, me pone mal no venir un 19 de mes”. (Entrevista 15, Parrafo 4)

“No me siento en deuda porque siempre le cumplo, si pasoé algo y no puedo venir le prendo una
vela al santo, es un homenaje al santo, ahi siento que estoy cumpliendo con €l por todo lo que
hace por nosotros”. (Entrevista 17, Parrafo 4)

La tercera dimension la denominamos: “Se puede saldar la deuda en partes o un dia
diferente al del santo o con ofrendas como dinero, alimentos u otros donativos”. Aunque

aparece poco la mencionamos como una variable en el cumplimiento de la promesa.

“Cuando vengo acd sient0 paz, mucha paz, siento paz de estar cumpliendo lo que prometi. (. . .)
Me siento en deuda con la virgen, no cumpli todo pero pienso hacerlo, cumpli en parte”.
(Entrevista 25, Parrafo 4 y 5)

“San Expedito tiene de especial que me ayudo, él te cumple. Después que me cumplio la
promesa le segui prometiendo cosas. Me parece importante cumplirle las promesas porque uno
le promete algo a cambio de que va a venir. Me siento en deuda con el santo porque me da mas
cosas de las que le pido. Si alguna vez un 19 de de mes no puedo venir, le pacte al santo,
muchas veces le hablo y le hago pactos y le prometo venir otro dia”. (Entrevista 37, Parrafo 4)
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1)

2)

“Cuando entre acd vi que era el santo de las causas justas y urgentes y mi causa es justa, por
eso vengo aca. Al santuario vengo ahora para agradecerle, a darle una colaboracion a la
Iglesia, por lo que el santo hizo por mi”. (Entrevista 8, Parrafo 2)

“Yo le cumplo porque ella me cumplio a mi también. Yo no me siento en deuda porque lo que yo
aporto, yo le doy cosas a la virgen”. (Entrevista 23, Parrafo 12)

“Me siento en deuda con San Expedito, por eso siempre traigo cosas a la Iglesia porque es una
manera de pagar la deuda. Hay que hacerle sacrificios, si no cuesta no vale”. (Entrevista 31,
Péarrafo 7)

La tercer subcategoria la llamamos “Implicancias de no cumplir la promesa” se intenta
describir lo que supondria subjetivamente el incumplimiento de la promesa. Hemos
construido varias dimensiones, a saber, “El incumplimiento supone una falta de respeto
a Dios”; “Podria pasarle algo malo si incumple lo prometido”; “Sensacion de estar
fallando a Dios”. Las dimensiones las ilustramos con frases tipicas y recurrentes, a

saber:

La primera dimension la llamamos: “El incumplimiento de la promesa supone una falta
de respeto a Dios, al santo o a la virgen”. En esta dimension podemos inferir un vinculo
que el peregrino establece con la figura de dios, el santo o la virgen que es vivido como

si fuera con una persona a la cual se le falta el respeto al no cumplirle con lo prometido.

“Entonces vine y le hice una promesa y como me cumplio, desde ahi no dejo de venir, vengo a
agradecer por la promesa que me cumplié. Ahora tengo una deuda con la virgen, tengo que
venir si o si. La virgen me hace muchos milagros y me los cumple si o si. Por eso, la promesa la
haces cuando te concedio lo que le pediste, no hay que quebrar las promesas, es una falta de
respeto a Dios”. (Entrevista 5, Parrafo 2)

“Aca cuando vine me entere que era el santo de las causas urgentes. Vengo muy seguido, casi
todos los meses. Cuando vengo aca me da mucha paz, yo le hice una promesa y vine. Si no le
cumplis, si le haces una promesa y no la cumplis es una falta de respeto”. (Entrevista 17,

Parrafo 3y 4)

“Yo tengo miedo de prometerle porque tengo miedo de no cumplirle. Yo le pido cosas y le
prometo venir. Pero una promesa es muy promesa, no porque tengo miedo de fallar. Si nosotros
prometemos algo tenemos que cumplir, a Dios le duele que no cumplamos. Me siento en deuda
con San Expedito”. (Entrevista 29, Parrafo 10)

Dimension: “Podria pasarle algo malo si incumple lo prometido”. Esta dimension podria

revelar la propiedad holista de la religiosidad popular para la cual el incumplimiento a
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3)

Dios 0 a un santo tendria efectos sobre todos los aspectos de la persona (Marcelo
Gonzélez, 2008).

“Yo le he prometido dinero a San Expedito, siempre trato de ayudar con algo. Con San
Expedito me siento en deuda, aunque a veces, me enojo con San Expedito porque si no me salen
los estudios como queria, pero después le prendo una vela y le cumplo. Pero después me
parecia que si no le cumplia me iba a pasar algo malo, por eso, para no tener culpa venia”.
(Entrevista 30, Parrafo 12)

Dimension: “Sensacion de estar fallando a Dios”. Es importante para el promesero
saberse un buen cumplidor de aquello que prometié. El dinamismo propio de la promesa

implica cumplir para volver a pedir.

“Cuando no vengo me siento en deuda, siento que le estoy fallando, que le hice una promesa y
que no la puedo cumplir”. (Entrevista 11, Parrafo 5)

La cuarta subcategoria la llamamos “Momento de la promesa” se describe el tiempo en

que se realizd la promesa, si fue antecedente o posterior al pedido. Hemos construido dos

dimensiones, a saber, “Antes de que conceda el pedido” o “Una vez que se concedi0 el

pedido”. Las dimensiones las ilustramos con frases tipicas y recurrentes, a saber:

1)

2)

Dimension: “Antes de que conceda el pedido se realiza la promesa”, es decir, la misma

es antecedente al cumplimiento de lo pedido.

“Entonces vine y le hice una promesa'y como me cumplio, desde ahi no dejo de venir, vengo a
agradecer por la promesa que me cumplié. Ahora tengo una deuda con la virgen, tengo que
venir si o si. La virgen me hace muchos milagros y me los cumple si o si. Por eso, la promesa la
haces cuando te concedi6 lo que le pediste, no hay que quebrar las promesas, es una falta de
respeto a Dios”. (Entrevista 5, Parrafo 2)

Dimension: “Una vez que se concedié el pedido se realiza la promesa” la misma es

posterior al cumplimiento de lo pedido.

“Yo le cumplo porque ella me cumplié a mi también. Yo no me siento en deuda porque lo que yo
aporto, yo le doy cosas a la virgen”. (Entrevista 23, Péarrafo 12)

Yo cumplo cuando me da lo que le pedi, si me cumple, le cumplo. Yo le prometi una vez que iba

a entrar de rodillas y le cumpli, uno siempre tiene que dar algo a cambio de lo que te da la
virgen”. (Entrevista 22, Parrafo 13)
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Tendencia de la categoria “Promesa”: En el modo de realizar la promesa a la virgen o al
santo se percibe la creacion de una relacion contractual que supone por parte del promesero la
obligacion de responder al don concedido a partir de la promesa. En esto se percibe la dindmica
mausseana del don y del contradon. El sacrificio, la ofrenda de si mismo, por ejemplo, haciendo
largos viajes y una larga fila para tocar al santo o la virgen forman parte del contradon que el
promesante hace al santo o a la virgen para saldar su deuda. Lo que queda claro es que siempre
hay que saldar la deuda. EI incumplimiento encierra una falta de respeto a Dios, una injusticia
con aquel que es justo (el santo o la virgen) e inclusive la consecuencia mala para quien no
cumpliese tal o cual promesa. Este Gltimo aspecto es muy comin y se lee habitualmente en las
novenas que se dejan muchos peregrinos en pilas de papeles en los santuarios donde se
advierten las consecuencias maléficas y prejuiciosas de los incumplimientos. Este aspecto
puede ser leido, como ya hemos sefialado, desde la propiedad holistica de la religiosidad
popular. La promesa puede ser antecedente o posterior al favor concedido, ambas tendencias

que se encuentran en la mayoria de los promeseros.

Categoria “Practicas religiosas en la Socializacion Primaria de la Fe”

La primera categoria que construimos la hemos llamado “Socializacion primaria de la fe”
las subcategorias que le construimos son: “Actores”; “Practicas religiosas sacramentales y
asistencia a la iglesia”; “Autodefinicion personal en cuanto a su fe”; “Estilo de plegaria”; y
“Participacion en peregrinaciones o procesiones”. A su vez establecimos dimensiones de cada
subcategoria.

La primera subcategoria la llamamos “Actores” y pretendemos describir quienes fueron
aquellos que influyeron en la socializacion primaria de la fe de los entrevistados. Desarrollamos
dos dimensiones, a saber, 1) “Familia Directa” y 2) “Otras personas que no son su familia

directa”.

1) Dimension: “Familia Directa” (en la que encontramos la mayoria de los casos) supone la

responsabilidad de la familia directa en la socializacion primaria de la fe.

Esta a su vez la dividimos en:

a) “Mayor influencia de la madre que del padre™:
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Queremos subrayar a partir de las entrevistas notamos en varios casos la mayor
influencia de la madre en la socializacién primaria de la fe. Esta dimension la
ilustramos con una frase que es tipica en las entrevistas y que aparece

recurrentemente:

“Toda mi familia fue siempre muy catdlica. Mi papa era ate0 pero mi mama siempre nos
llevé, ella era de venir a misa todos los domingos”. (Entrevista 18, Parrafo 1)

b) “Igual influencia de ambos padres” (esto se percibié solo en algunos casos): En esta
dimension describimos como eran ambos padres los que transmitian su ser

creyentes en sus hijos:

“Mi familia tenia mucha fe en Dios y en la Virgen. Mi mama estaba llena de santos. Mi
papa también. Tenian la Virgen de Itati, Santa Rosa de Lima, la Virgen de Lujan, no iban a
misa ni participaban de procesiones. (. . .) Mis padres eran muy creyentes, creian mucho
en los santos y me hicieron a mi que rezara a los santos”. (Entrevista 25, Parrafo 1y 2)

2) “Otras personas que colaboraron en la socializacién primaria de la fe que no fueran la
familia directa” (esto se vio en un solo caso). [lustramos esta dimension con el siguiente

“verbatim”:

“La fe en mi familia, yo soy de Salta, me crié con una tia que era cat6lica y mi madrina que era
catdlica. Ellas le tenian devocién a la Virgen y Sefior del Milagro. Cuando era chica no me
llevaban tanto a fiestas de la Virgen. Yo me hice de ir mas a las iglesias siendo grande”.
(Entrevista 6, Parrafo 2)

La segunda subcategoria la llamamos “Practicas religiosas sacramentales y asistencia a
la iglesia” pretende englobar la recurrencia a los sacramentos y entender el tipo de practica
cultual sacramental del entrevistado respecto a su familia. Asi como también la asistencia a la
iglesia de los entrevistados. Colocamos el acento en lo sacramental porque son las practicas a
las que la institucion invita principalmente a recurrir. No podemos afirmar taxativamente que el
promesero circula al margen de la institucion porque no es un asiduo concurrente a los
sacramentos, la aproximacion que realizamos respecto a su comportamiento nos lleva a pensar
que se mueve en un “entre-medio” como sostiene acerca de los creyentes actuales (de la Torre,
2012). También indagamos si la practica del encuestado en cuanto recurrencia a los
sacramentos es distinta o parecida a la de la familia en la cual fue socializado. La dividimos en

cuatro dimensiones que ilustramos con una frase tipica y recurrente, a saber:
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1)

2)

3)

4)

“Asidua recurrencia al sacramento de la misa en su familia de origen™:

“Mi mama era legionaria de Maria, todos los dias rezaba la coronilla. Mi mama era paraguaya
tenia una imagen de la Virgen de Caacupe y de Santo Domingo. Ella va todos los domingos a la
misa. También le tenia devocion a santa Librada, alla en Paraguay era muy fuerte. Yo soy
argentina. Nos bautizamos, hicimos la primera comunion, la confirmacion” (. . .) “Soy muy
religiosa, rezo mucho. No, no vengo a misa ni me confieso”. (Entrevista 35, Parrafo 1 y 15)

“Poca recurrencia al sacramento de la misa en su familia de origen”:

“Mi familia tenia mucha fe en Dios y en la Virgen. Mi mama estaba llena de santos. Mi papa
también. Tenian la Virgen de Itati, Santa Rosa de Lima, la Virgen de Lujan, no iban a misa ni
participaban de procesiones. (. ..) Mis padres eran muy creyentes, creian mucho en los santos y
me hicieron a mi que rezard a los santos”. (Entrevista 25, Parrafo 1y 2)

“Misma asistencia a la Iglesia que su familia y la transmision de la costumbre de asistir
asiduamente a las siguientes generaciones”. ESto no supone un compromiso ni una

identificacion por parte del peregrino con la doctrina que sostiene la institucion:

“Mis padres me enseriaron a rezar mas con el ejemplo, yo siempre miraba como hacian oracion
sin hablar. Ellos me llevaban a la Iglesia, a las fiestas. (. . .) Yo a mis hijos les ensefie a rezar
como mis padres me ensefiaron a mi”. (Entrevista 21, Parrafo 5 al 6)

“Distinta asistencia a la Iglesia que su familia y la transmision de la costumbre de asistir

asiduamente a las siguientes generaciones”:

“La fe en mi familia, mi papa si pero no iba mucho a la iglesia. Mi mama era méas creyente
pero no iba mucho a misa. Yo tampoco tome la comunién. Mis padres no me inculcaron mucho
la fe. La comunion la tome de grande. A los 30 afios yo empecé a ir mas a las iglesias. En mi
casa no habia muchas imagenes de santos. Mi abuela si, tenia a Ceferino que todavia no era
santo. Tenia también una Virgen de Lujan. Yo a misa voy cada tanto, y me confies6 muy cada
tanto, para poder comulgar. Yo tengo 9 hijos, a ellos en cambio, si les inculco la fe, a ellos les
llevo una velita 0 una imagen del santo y le digo que ellos le recen en su casa por su familia,
porque no es lo mismo que le rece yo, mis hijos, algunos le creen mucho a San Expedito”.
(Entrevista 9, Parrafo 1)

La tercer subcategoria la llamamos “Participacion en las peregrinaciones o procesiones”

pretende englobar la recurrencia esporadica o asidua a participar de estos eventos religiosos

y describir si el peregrino tiene o no esta practica cultual heredada de su familia. La

dividimos en dos dimensiones que ilustramos con frases tipicas y recurrentes, a saber:

1)

Dimension: “Esporadica participacion™:
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2)

“La fe en mi familia, yo soy de Salta, me crié con una tia que era catdlica y mi madrina que era
catodlica. Ellas le tenian devocién a la Virgen y Sefior del Milagro. Cuando era chica no me
llevaban tanto a fiestas de la Virgen. Yo me hice de ir mas a las iglesias siendo grande”.
(Entrevista 6, Parrafo 2)

Dimensioén: “Asidua participacion’:

“En mi familia de sangre, mi papa decia que Dios era el mismo en todas las religiones, era
religioso pero a su manera. Mi mama era muy catélica, no queria saber nada de otras
religiones. Ella iba todos los 7 de agosto a San Cayetano, en semana santa recorria las 7
iglesias. No iba a misa todos los domingos pero estaba bien con Dios, ella decia que no
necesitaba ir a las iglesias, aunque iba a todas las procesiones. En mi familia creer no era
obligatorio pero mi mama siempre rezaba y me llevaba algunas veces a rezar con ella, tenia
muchos santitos”. (Entrevista 3, Parrafo 1)

La cuarta subcategoria la llamamos “Estilo de plegaria” pretende englobar la modalidad

de la oracion que posee un predominio mas personal y domestico en donde los entrevistados

suelen identificar su casa como el lugar de la oracion personal mas que el templo catélico

(en un marco més institucional). La dividimos en dos dimensiones que ilustramos con frases

tipicas y recurrentes para la primera dimension y con una frase que aparece muy poco para

la segunda dimensién ya que la mayor tendencia queda englobada dentro de la primera

dimensién. Es poco mencionada la oracion en el marco institucional, a saber:

1)

2)

Dimensién “Predominio de la plegaria personal y doméstica” (Esto es mucho mas

recurrente):

“Yo rezo todos los dias, le pido ademds a Dios por el Angel de la guarda. (. . .) Soy religiosa
pero no me gusta vivir adentro de la iglesia, yo rezo en mi casa, me gusta ir a misa pero cada
tanto. A mi no me gusta el fanatismo, yo creo en Dios y en los angeles. Yo nunca me confesé ni
hice la comunion”. (Entrevista 16, Parrafo 1)

Dimension “Predominio de la plegaria en el marco institucional” (en muy pocos casos):

“En mi familia iban a misa cada tanto aunque era muy religioso. Cada tanto ibamos a la
Virgen de Lujan que le tenemos mucha devocién. Le tenian mucha devocion a Ceferino. Mi
familia también iba todos los 11 a Santos Lugares, a la Virgen de Lourdes, era muy importante
para nosotros. (. . .) Yo personalmente le tengo devocién a San Antonio, voy todos los 13 a la
iglesia de San Antonio, el siempre me ayuda a encontrar lo que busco. También voy a San
Cayetano, pero no el 7 de agosto porque va mucha gente. Yo siempre voy a rezar a las iglesias,
no es lo mismo rezar en tu casa, hay que venir acd ”. (Entrevista 4, Parrafo 1y 2)

La quinta subcategoria la llamamos “Autodefinicién como personas religiosas por

las précticas” se intenta describir como muchas veces la practica de la plegaria define a
137



una persona como religiosa y como algunas veces el pardmetro institucional por la

practica sacramental influye en que la persona se sienta poco religiosa al no cumplir con

dicho patrén por méas que se defina como muy creyente. La dividimos en tres

dimensiones que ilustramos con frases tipicas y recurrentes, a saber:

1)

2)

Dimension: “Muy religiosos por la practica asidua de la plegaria”. Se da en la

mayoria de los casos:

“Mi familia es totalmente catolica, casados por iglesia, a colegio religioso, rezamos. No
eran de ir a misa muy seguidos pero rezabamos mucho. Teniamos a la Virgen de Lujan.
Somos muy creyentes pero no somos de ir mucho a la iglesia (misas o confesiones)” (. . .)
“Yo no voy a misa ni me confieso pero rezo mucho”(. . .) “Yo soy muy religiosa, porque
cumplo con todo. No voy a misa ni me confieso pero cumplo con todo, yo rezo mucho”.
(Entrevista 30, Parrafo 1y 2 y 21)

Dimension: “Poco religioso por el parametro institucional de la practica
sacramental” que implica la participacion asidua en la misa. Es decir, se autoevaliia
como religioso de acuerdo a su grado de participacion en la misa, tiene por lo tanto,

como parametro los preceptos que establece la institucion:

“Yo soy poco religiosa, no vengo a misa ni me confieso. Yo vengo aca todos los 19, solo
vengo a esta Iglesia una vez por mes, me gustaria ir todos los domingos pero no vengo,
para que voy a mentir.”. (Entrevista 19, Parrafo 1)

“Soy religiosa, si es venir todos los domingos a misa, no soy religiosa, yo me siento una
persona muy creyente, tengo mucha fe, por ejemplo, en cémo se maneja el Papa
Francisco”. (Entrevista 37, Parrafo 1y 11)

La tendencia de la categoria “Socializacion primaria de la fe”’: En 10s peregrinos a

ambos santuarios se percibe que su pertenencia a la religion catolica tiene un caracter
hereditario lo que da cuenta de la importancia familiar en la transmision de la fe, en especial, el
rol preponderante de la madre en esta tarea. A su vez los peregrinos definen a sus familias y a
ellos mismos como personas muy religiosas y creyentes aunque subrayando que eran muy poco
asiduas a la misa y a la confesion. Lo que denotaria que el parametro de préacticas oficiales e
institucionales sigue estando presente en su habitus religioso. De hecho, algunos manifestaban
que si ser religiosos era ir a misa y confesarse entonces no eran tan religiosos. La autodefinicion
como personas religiosas se daba basicamente por la practica devocional de la oracion personal

principalmente en el ambito del hogar. Aln mas, podria inferirse por lo visto en las entrevistas
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que las practicas religiosas actuales de los peregrinos, aun los que eran de familia con mayor
recurrencia a la misa ha disminuido en sus vidas. Es decir, son menos recurrentes a participar de
la misa que sus familias en las que fueron socializados religiosamente. En suma, lo que mas

conservan de su familia es la oracion intrafamiliar y la devocion a la virgen y a los santos.

Categoria “Emociones que despierta ir al santuario”

La tercera categoria que construimos la hemos llamado “Emociones que despierta ir al
santuario” que abarca la cuestion sensible y las expresiones corporales que se dan en los
peregrinos que concurren al santuario destacandose el aspecto no menor de la emotividad en la
religiosidad popular. Como subcategorias construimos las siguientes: “Sensacion de Paz” y
“Emociones por actos voluntarios e involuntarios”. A su vez dentro de cada una de las
subcategorias elaboramos dimensiones que muestran la heterogeneidad dentro de cada variable.
La primera subcategoria la llamamos “Sensacion de Paz” y le hemos construido como
dimensiones las siguientes: “La Paz la da el ingreso al santuario”; “La misa como lugar de paz,
en especial las carismdticas”; “La paz un bien que el peregrino toma y se lleva a su casa”; “La
paz se obtiene por cumplir lo que prometio”; “La paz no solo estd en asistir al santuario sino
que también se obtiene por otras practicas”; “La paz la perciben los peregrinos en todos los
santuarios” y “Los objetos religiosos son propiciadores de paz”.

Las dimensiones las ilustramos con frases de las entrevistas hechas a los peregrinos que

iluminan los enunciados:

1) Dimension: “La Paz la da el ingreso al santuario”

“Acd vengo siempre, porque en esta iglesia me siento bien. Cuando entro en la Iglesia siento paz y
tranquilidad”. (Entrevista 3, Parrafo 3)

“Cuando vengo y entro acd siento una paz terrible”. (Entrevista 22, Parrafo 11)
“La primera vez que entre tuve mucha fe. Senti algo muy fuerte. Una paz muy grande”. (Entrevista

30, Pérrafo 6)

“Venir acd te trae mucha paz, te repega”. (Entrevista 32, Parrafo 4)

2) Dimension: “La misa como lugar de paz, en especial las carismaticas”

“La misa me aburre mucho, te machacan mucho en la misa, a mi me gusta la misa, como la del
Padre Ignacio que da paz. A mi no me gusta que te hablen de lo que hay que hacer en la misa,
sino que me hablen del milagro de la paz”. (Entrevista 4, Parrafo 5)
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3)

4)

5)

6)

7)

“Cuando vengo los 19 a veces me quedo en la misa, me da paz. También voy a la misas de
sanacion en la Parroguia Corazon de Jesus de San Justo. Ahi voy a las misas de sanacion, el
Sacerdote me pone las manos para darme fuerza. Me hace muy bien, me da paz”. (Entrevista 20,
Parrafo 6)

Dimension: “La paz un bien que el peregrino toma y se lleva a su casa”

“Cuando vengo acd siento paz y la llevo a mi casa. Cuando miré el cuadro me gusta mirar a los
angeles, yo les tengo mucha fe a los &ngeles, siempre les prendo velas. Cuando toco el cuadro
de la Virgen sale fuerza de la virgen, ella me protege. Vengo porque siento paz y me llevo paz a
mi casa”. (Entrevista 5, Parrafo 3)

“Siento mucha paz y me la llevo y me dura hasta maniana”. (Entrevista 24, Parrafo 6).

Dimensioén: “La paz se obtiene por cumplir lo que prometid”

“Cuando vengo aca siento paz, mucha paz, siento paz de estar cumpliendo lo que prometi”.
(Entrevista 25, Parrafo 4 y 5)

Dimension: “La paz no solo esta en asistir al santuario sino que también se obtiene por

otras practicas extrainstitucionales”

“Para mi venir aca (San Expedito) me da paz, le pido que me de salud porque tengo problemas
de huesos. Por eso, también voy a Reiki, que también me hace bien”. (Entrevista 6, Parrafo 3)

Dimension: “La paz la perciben los peregrinos en todos los santuarios”

“Para mi todos los santuarios son emocionantes. Uno los siente y quiere que uno se interese
por las personas. Siempre estamos con otros. Aca nunca charle con los sacerdotes y no vengo a
misa, pero el lugar me encanta. El grupo de gente que esta aca es re especial, te reciben, re
bien. Este lugar te da mucha, mucha paz”. (Entrevista 29, Parrafo 6)

Dimension: “Los objetos religiosos son propiciadores de paz”

“Cuando vengo aca hago bendecir una imagen o las llaves de mi casa, porque con eso llevo paz
a mi casa, llevas a tu casa un pedacito de iglesia. Yo siento que Dios me protege todo el tiempo.
Por eso, me llevo siempre algo bendecido, porque siento la proteccion de Dios. La virgen me
protege de muchas cosas, de la envidia de la gente mala, porque no creo en las brujas pero que
las hay, las hay. La virgen protege de la envidia. Le tengo miedo a la envidia porque es mala, si
se le nota mala energia me separé”. (Entrevista 4, Parrafo 4)

“Para mi llevar un objeto bendito a mi casa es llevar paz a mi casa”.
(Entrevista 5, Parrafo 4)
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1)

La segunda subcategoria que llamamos “Emociones por actos voluntarios e

involuntarios”. A la misma le hemos construido dos dimensiones: “Emociones por actos

voluntarios” y “Emociones por actos involuntarios”.

Dimension: “Emociones por actos voluntarios”: A esta dimension le hemos construido

varias variables gque intentan reflejar como a través de actos volitivos de los peregrinos

estos obtienen distintas sensaciones. Lo expresamos a traves de frases de los

entrevistados con las cuales mostramos la variedad interna de esta dimension.

i)

Vi)

“Toqué y me dio paz”

“Cuando toco el cuadro de la Virgen sale fuerza de la virgen, ella me protege. Vengo
porque siento paz y me llevo paz a mi casa”. (Entrevista 5, Parrafo 3)

“Toqué y me dio tranquilidad”

“Todas las veces que vengo acd y le prendo una vela, le rezo, me da luz. Después paso
a tocar el santo y esto me da tranquilidad”. (Entrevista 8, Parrafo 2 y 3)

“Al hacer la fila, lo toqué. El peregrino no siente paz por el solo hecho de hacer

la fila sino también por entrar a la iglesia y tocar la imagen”:

“Cuando vengo acd siento paz, como que uno se saca la mochila. (. . .) Siempre que
vengo hago la cola para tocar al santo, la paz la siento cuando entro en la iglesia,
cuando lo toco siento algo raro, una paz mas especial”. (Entrevista 9, Parrafo 4 y 5)

“Toqué y me llené de emocioén”

“Tocar el santo me llena de emociOn, porque me parece que esta cumpliendo todo lo
gue yo le pido. Si no rezo me siento en deuda porgue siento que me estoy olvidando de
él. A misa no voy, solo paso cuando vengo aca o cuando voy a San Cayetano todos los 7
de agosto y algunos 7 de mes”. (Entrevista 14, Parrafo 4)

“Senti proteccion”

“Venir al santuario es una experiencia maravillosa, me siento protegida, que no me va
a pasar nada, que todo va a estar bien”. (Entrevista 15, Parrafo 5)

“Toqué y tuve la sensacion de un frio”

“Yo cada vez que vengo todo el santo y me agarra como un frio en la espalda, debe ser
como una descarga que yo hago, no me puedo ir sin tocar el santo. Cada tanto voy a
misa y me confieso cada dos afios mds o menos” (Entrevista 17, Parrafo 4)
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vil)  “A partir de mirar al santo y sin tocarlo me dio paz”

“Antes iba mucha gente a Desatanudos, ahora menos. Yo iba porque me daba paz, me
transmitia paz esa imagen, miraba los nudos”. (Entrevista 13, Parrafo 4)

2) Dimension: “Emociones por actos involuntarios”. Es decir, no fue por un acto voluntario

del respondente.

1) “Apariciones”

“Yo de chica tuve una aparicion de la Virgen donde la virgen me advirtio de un peligro
y me evito de un accidente, la virgen me hablo y me habla, me vivo emocionando por la
virgen”. (Entrevista 16, Parrafo 4)

“Vine acé por el afio 2000 y el afio 2004 tuve dos infartos. Yo no me podia dormir y ahi
se me aparecio la virgen y me lleno de paz”. (Entrevista 22, Parrafo 4)

Tendencia de la categoria “Emociones que despierta ir al santuario”: La concurrencia a
los santuarios parece estar marcada por la busqueda de la sensacién de paz. De hecho, la
mencién de la emocion que sienten los peregrinos se expresa fundamentalmente con la palabra
“paz”. Otros términos que se utilizaron para expresar la vivencia estuvieron relacionados con
sensaciones corporales que se dieron despues de actos voluntarios como el “tocar” que trajo una
sensacion de tranquilidad (palabra sinonimica de paz), otros vocablos empleados por los
entrevistados fueron “proteccion”, “sensacion de frio”, “calor”, “sensacion de quemarse”.
También aparejada a estas sensaciones se relataron con emocion apariciones o revelaciones que
afirma haber tenido el entrevistado. En suma, la experiencia de peregrinar al santuario a casi
nadie le resulto indiferente desde lo afectivo. Por lo cual, a diferencia de la piedad maés oficial
de la iglesia que coloca el acento en aspectos racionales, dogmaticos y doctrinales aqui en este
fenomeno de religiosidad popular es muy buscado y valorado el elemento emocional. Sin
embargo, esta paz no se busca completamente por fuera del marco institucional sino al contrario
en el marco de dos santuarios oficiales de la iglesia catélica, donde la gente sigue teniendo una
referencia a lo institucional pero reapropiandoselo de acuerdo a las necesidades que tiene de
buscar “la paz”. Una paz que no la haya en los sacramentos sino en una relacion personal con
aquel a quien le tiene devocién. Esta blusqueda de paz también llevo algunos concurrentes a

buscarla en otras practicas religiosas, especialmente, de origen oriental.
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Categoria “Practicas religiosas extrainstitucionales”

La cuarta categoria que construimos la hemos llamado “Sentidos de las practicas

religiosas” que abarcan fundamentalmente las practicas extrainstitucionales y también el

sentido de temor que en algunos peregrinos despiertan otros cultos distintos al catélico y sus

expresiones. La hemos dividido en dos subcategorias, a saber, “Sentidos de las creencias y

practicas extrainstitucionales” y “Temor a otras creencias y practicas no institucionales

catolicas”. A su vez, dentro de cada una de las subcategorias elaboramos dimensiones que

muestran la heterogeneidad dentro de cada variable. Las dimensiones las ilustramos con frases

tipicas y recurrentes, a saber:

1) Subcategoria: “Sentidos de las creencias y practicas extrainstitucionales”.

Dimension: “Los objetos religiosos contienen energias negativas de quienes los

tocaron”.

“No me gusta tocar el vidrio (que protege al cuadro) porque la gente le deja muchas
malas energias pegadas”. (Entrevista 3, Parrafo 4)

“Yo no toco el agua bendita de la Iglesia, por ahi se descargan las cosas malas, la
gente deja su mala energia cuando toca el agua bendita, vuelca lo de la mano ahi. Esto
lo lei en libro sobre energia, en libros de autoayuda donde habla del Chacras del plexo
solar, de energia negativa. Las chacras del plexo solar es tener un tercer ojo, entre las
cejas, lo que puede ver de los ojos en otros. Leo mucho autoayuda”. (Entrevista 4,
Péarrafo 7)

Dimension: “Los objetos religiosos son propiciadores de proteccion contra los

males, envidias y malas energias”.70

“Yo siempre le prendo velas a la virgen, velas blancas porque son pureza. Las velas de
colores no las prendo porque son cachivaches, como si fueran a hacer alguna maldad”.
(Entrevista 4, Parrafo 9)

“Cuando pido que me bendigan una estampita, la bendicion, me dan el poder de Dios.
Me protege de los gualichos, dicen que no las hay pero las hay, digo, por las brujas”.
(Entrevista 8, Parrafo 3)

“Llevar un objeto bendecido me ilumina y me protege de las malas energias que las
personas me miran con envidia porque dicen como llegue aqui”. (Entrevista 10, Parrafo

5)

70 A - . . . .
Vale aclarar que para la iglesia catélica la bendicion es un rito sacramental, una alabanza al Dios creador y un recuerdo del bautismo. Para la
doctrina oficial de la iglesia la bendicién obra en el creyente por su fe
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“Por eso, yo hago bendecir las cosas porque me siento seguro con las cosas que hago
bendecir, las dejo en mi casa, porque siento que lo que hice bendecir mi casa va a estar
protegida”. (Entrevista 33, Parrafo 11)

iii)  Dimension: “La Virgen y los santos protegen al peregrino de las fuerzas malas”

“Los santos mas importantes en mi casa eran San Benito, San Jorge (Le teniamos
devocion a San Jorge, el caballito del santo aplasta el mal), La Virgen de Lourdes, yo
tenia un nieto que tenia dolores de cabeza y le pedi a San Benito que le rezaba siempre
porque es protector del mal”. (Entrevista 17, Parrafo 1)

“San Expedito tiene de especial que mi casa esti protegida desde que vengo, es un
santo fuerte. San Cayetano no es tan fuerte. A San Expedito le di la proteccién de mi
casa”. (Entrevista 33, Parrafo 8)

. . ., . . . . 71
iv) Dimension: “El agua bendita y sus usos extrainstitucionales . . .”

Subdimenciones:

a) “Protege de la envidia”

“«

ay gente envidiosa que te envidia y cuando siento eso me tiro agua bendita.
Tengo una hermana que no me habla porque una tia le llena la cabeza, cuando me
llega algo de ella me pongo agua bendita”. (Entrevista 7, Parrafo 4)

“Cuando vengo aca me llevo agua bendita, me parece importante, no puedo no
tener agua bendita en mi casa, me llevo siempre a mi casa, a veces cuando me
siento mal o las cosas van mal me pongo agua bendita. Si yo tengo a un santo, nada
malo me va a pasar. No puedo explicarlo pero me protege”. (Entrevista 11, Parrafo
5)

“Hay mucha gente envidiosa pero no les doy bolilla. Yo les hecho agua bendita
para espantarla”. (Entrevista 28, Parrafo 9)

b) “Ayuda a rechazar efectos nocivos y maleficios”

“Esos me hicieron un gualicho pero yo lo rechace con agua bendita, me tiraron
unas cajitas con alfileres clavados”. (Entrevista 30,13)

™ Hay que aclarar que el uso oficial del agua bendita para la iglesia solo es recuerdo del bautismo, no tienen otros significados en la doctrina
catélica. Para la doctrina oficial de la iglesia es un sacramental, es decir, la bendicion obra en el creyente por su fe
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vi)

vii)

¢) “DalaPaz”

“El agua bendita me hace sentir bien, que me protege. El agua bendita la uso para
persignarme. El agua bendita me da paz” (Entrevista 29, Parrafos 15)

d) “Tiene efectos medicinales, curativos y paliativos”

“El agua bendita me la paso por la parte del cuerpo que me duele o para sacarme
algo malo que me pasa. Una compariera de trabajo se echa agua bendita con spray.
Yo me hecho agua bendita porque siento una proteccion, siento que eso me da
seguridad, porque el agua bendita me protege”. (Entrevista 36, Parrafo 11)

Dimension: “El encendido de velas como proteccion y dador de paz”.

“Cuando rezo yo prendo velas. Cuando veo que la vela no se gasta rapido es que mi
casa estd en paz, cuando se agita es porque hay energias malas”. (Entrevista 33,
Parrafo 12)

Dimension: “La bendiciéon de objetos religiosos le da a estos cualidades

poderosas”.

“Yo hago bendecir las estampitas porque si no estan bendecidas no es lo mismo,
porque es un intercesor de Dios, y le das el poder de Dios”. (Entrevista 15, Parrafo 6)

Dimension: “Creencia en la envidia y las estrategias para rebatirla . . .”

)} “La Virgen como protectora ante la envidia”:

“Creo en las energias y en las envidias de la gente, envidias que soy energias negativas
que perjudican, pero también creo que la virgen puede proteger, creo mas en la fuerza
de la intercesion de la virgen. (. . .) Un sacerdote nos decia que todo bautizado puede
bendecir, puertas, ventanas, también cuando alguien esta mal bendiga esas cosas,
también tomo 3 tragos de agua bendita para que me proteja. También bendigo mi bolso
de trabajo”. (Entrevista 26, Parrafo 10y 11)

1) “La oracion como instrumento para rechazar la envidia™:

“Hay personas que son envidiosas, que estan vacias. Yo me protejo rezando, porque te
revientan la cabeza. A mi me dolia la cabeza de tantas cosas que me hacian. (. . .) El
agua bendita me hace sentir bien, que me protege. El agua bendita la uso para
persignarme. El agua bendita me da paz. (. . .) Yo uso mucho la llave de San Benito
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para que cierre las puertas de los que me hacen mal y me abra las puertas que me
hacen bien”. (Entrevista 29, Parrafos 14)

1)  “Serechaza la envidia con el agua bendita”:

“El mundo esta lleno de envidia, por eso, yo me aparto de la envidia, yo nunca senti
eso. Hay una persona que es mala y le desea cancer a todo el mundo. (. . .) Yo uso
mucho el agua bendita porque me siento protegida, yo no uso vinagre como hace mucha
gente, yo me protejo con el agua bendita. La uso para proteger mi casa. (. . .) Yo
siempre hago bendecir las cosas, porque una tiene una religion y uno se siente
protegido”. (Entrevista 30, Parrafo 14)

2) Dimension: “Temor a otras creencias y practicas no institucionales catolicas y

modos devocionales considerados por los entrevistados como marginales”

“Yo prendo velas en el lugar donde corresponde, ese lugar es la iglesia porque a veces
hay gente que prende velas con otras intenciones, como la macumba”. (Entrevista 26,
Parrafo 12)

“En mi trabajo habia algunos umbandas, cuando los conoci me volvi mds a mi religion
para estar mas protegido, les tenia miedo. Entonces cada vez me meti mas en la
Iglesia”. (Entrevista 31, Parrafo 12)

“A mi no me gusta el tarot, no fui a adivinos, siento que no es catolico, que me desvio
de la verdadera religion”. (Entrevista 36, Parrafo 8)

“Yo fui a una persona que me tiraba las cartas para que me diga cosas, soy muy
ansiosa y necesito saber acerca del futuro pero me di cuenta que eso no era catdlico. (. .
.) En mi casa siempre tratamos de protegernos contra las envidias, contra los trabajos,
una vez me hicieron un trabajo umbanda y entonces me llene de agua bendita y de
velas”. (Entrevista 37, Parrafo 5, 6, 8, 9y 10)

Tendencia de la categoria “practicas religiosas extrainstitucionales”: Pareciera que la
utilizacion de objetos religiosos tiene un uso extrainstitucional en la mayoria de los casos. Por
ejemplo, la bendicién de objetos religiosos por parte de los peregrinos es utilizada no en el
sentido que le da la iglesia catdlica sino mas bien como propiciadores de proteccion. Esta
palabra es la que mas se repite cuando se pregunta acerca del porque de la bendicidn de objetos
religiosos. Lo mismo en la utilizacion del agua bendita mientras que para la iglesia simboliza
siempre el recuerdo del bautismo el uso popular le da otros significados relacionados con un
elemento que sirve para la proteccién ante diversos males. Se destaca la fuerte creencia en la
envidia como una fuerza capaz de alterar la armonia del creyente y de su entorno. Por eso, los
objetos religiosos y el agua bendita resultan elementos muy eficaces para rebatirla. También se
subraya un cierto temor en algunos entrevistados a cultos o practicas que por el estigma social
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que podrian ser vistas como marginales. Por ejemplo, lo relacionado a umbandismo, tarot,
adivinacion, tirada de cartas. Es de destacar que siempre que se menciona algo relacionado con

lo umbanda se lo asocia en los dichos de los entrevistados a lo satanico.

Categoria “Creencias respecto al después de la muerte”

La quinta categoria que construimos la hemos llamado “Creencias respecto al después
de la muerte”. La hemos dividido en varias subcategorias, a saber, “Creencia en la
reencarnacion”; “Creencia en la presencia espiritual después de la muerte”; “Creencia en el
mas alla pero sin saber cdmo serd”; “Creencia en la resucitacion”; “Creencia en la resurreccion
y reencarnacion”; y “Creencia en la resurreccion”. A su vez dentro de cada una de las
subcategorias elaboramos dimensiones que muestran la heterogeneidad dentro de cada variable.
Las dimensiones las ilustramos con frases que a modo de “verbatim” intentan expresar con

palabras de los actores cada proposicion construida por nosotros, a saber:

1) Subcategoria: “Creencia en la reencarnacion”

Dimensiones:

a) “Cree en la reencarnacion pero no sabe como se dara concretamente:

“Creo en la reencarnacion, 100%, no sé como resurgen las almas”. (Entrevista 38, Parrafo
12)

b) “Cree en la reencarnacion por influencia filosofica”:

“Yo escucho mucho la parte oriental, leo filosofia china en las revistas, por ejemplo en las
puertas gque uno cierra o clausura. Es muy factible la posibilidad que reencarnemos en otra
cosa, me doy cuenta gue reencarnamos cuando nos acordamos de lugares y cosas en que no
estuvimos pero sentimos que estuvimos. La reencarnacion me hace dudar un poco de la
cremacion, en la iglesia ahora te dicen que podes cremar a los muertos, pero no se sabe
que sienten los muertos”. (Entrevista 3, Parrafo 6)

c) “Cree en la reencarnacion por cada nacimiento”:

“Creo que un dia vamos a reencarnar. Eso fue lo que hizo Jesus. Yo creo en eso, porque es
lindo pensar que cada vez que alguien muere a su vez nace un bebe y esa almita no se
perdio”. (Entrevista 28, Parrafo 14)

“Yo siempre dije que cuando una persona muere nace un bebe, por eso creo en la
reencarnacion”. (Entrevista 11, Parrafo 5)
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d) “Es mas grato creer en la reencarnacion”. Algunos entrevistados manifestaban que
les resultaba mas grato creer en la reencarnacion, es decir, que alguien siga viviendo
en este mundo. Inferimos que les resultaria mas consolador la idea de seguir
viviendo en un mundo ya conocido, aunque sea en el cuerpo de otra persona, que
creer en la doctrina catolica de la resurreccion que parece generar dudas ante el

hecho de la muerte porque no se conoce como sera el después:

“No creo en la resurreccion, no creo en que la carne se haga de nuevo. La reencarnacion
es mas facil, es méas facil que creer en la resurreccion. Es lindo pensar que en cada nifio

que nace tenga el mismo espiritu de otra persona, asi nadie se pierde”. (Entrevista 27,
Péarrafo 21)

e) “Entiende la reencarnacion como parte de la fe catolica”:

“Yo creo en la reencarnacion porque soy catolica y creo que volvemos cuando morimos,
volvemos porque hay que terminar en este mundo de hacer las cosas bien”. (Entrevista 30,
Parrafo 14)

2) Subcategoria: “Creencia en la presencia espiritual después la muerte”.

“Yo le pido a las energias, a mi papa le suerio, le pido, no estd fisicamente pero su espiritu en
algun lado esta, en eso creo mucho”. (Entrevista 38, Parrafo 12)

3) Subcategoria: “Creencia en el mas alla pero no sabe como sera. . .”.

“Yo creo que hay un mds alla, no sé si mariana vamos a estar en alguna lado y si vamos a
reencarnar”. (Entrevista 34, Parrafo 13)

4) Subcategoria: “Creencia en la resucitacion”.

“El dia que me muera quiero que me pongan en tierra, por las dudas, en la pared de un nicho
siento que me voy a ahogar”. (Entrevista 7, Parrafo 5)

5) Subcategoria: “Creencia en la resurreccion”.

Dimensiones:

) “Se profesa la resurreccion y se rechaza la reencarnacion por considerarla lejos

de la ensefianza de la Iglesia™:
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“Yo en la reencarnacion no creo, creo que es gente que no sabe de Dios. Tienen que
estar mas en la Iglesia”. (Entrevista 29, Parrafo 14)

i) “Se profesa la resurreccion y se rechaza por diabolica a la reencarnacion”:

“Yo en la reencarnacion no creo. Si creo en la resurreccion de Jesus. Yo no creo en
cosas diabdlicas, ni en curanderos. Es ignorancia creer en la reencarnacion de Jestis .
(Entrevista 23, Parrafo 22)

6) Subcategoria: “Creencia en la resurreccion y en la reencarnacion”

“Yo creo en la resurreccion y en la reencarnacion. (. . .) Una vez un abogado me dijo: Sabe
porque usted esta sufriendo con su marido, porque en usted se reincorporo una persona muy
mala, porque en usted se reencarno una persona muy mala. Asi que puede ser, porque me dejo
pensando. Pero igual yo creo que San Expedito me protege”. (Entrevista 12, Parrafo 5y 6)
“Ojala resucitemos, pero también puede Qque reencarnemos, gque nuestra alma pase otra
persona”. (Entrevista 32, Parrafo 14)

Tendencia de la categoria “Creencias respecto al después de la muerte”: Hay una fuerte
creencia en la reencarnacion entre muchos encuestados. Pareciera ser méas facil su creencia y
dar méas consuelo que la doctrina oficial catélica de la resurreccion. Junto a la reencarnacion
conviven otras creencias similares con respecto a la vida después de la muerte. También se
dieron algunos casos en los cuales cohabitaba la creencia en la resurreccién junto a la
reencarnacion. En muy pocos casos se rechazo de plano la fe en la reencarnacion y en una sola

oportunidad se la relacioné con lo diabdlico.

Categoria “Conocimiento de la devocion”

La sexta categoria que construimos la hemos llamado “Conocimiento de la devocion”.
Le hemos construido dos subcategorias, a saber, “Agentes religiosos no eclesiales” y “medios
de comunicacion social”’. A su vez dentro de cada una de las subcategorias elaboramos

dimensiones que muestran la heterogeneidad dentro de cada variable.

1) La subcategoria: “Agentes religiosos no eclesiales” se refiere al accionar principalmente
de laicos que propagan la devocion por su propia cuenta mas alla del trabajo que
realizan las instituciones para difundir la piedad hacia estos santos subrayando su
caracter de polinizadores de la religiosidad popular. Esta subcategoria la dividimos en

dimensiones que intentan reflejar el contenido de lo que estos agentes transmitieron a
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quienes conocieron las devociones colocando el acento en una virtud del santo o la

virgen. Las dimensiones las denominamos con frases propias de los nativos.

Dimensiones:

i)

i)

“La Virgen o el Santo te ayudaran a resolver tus problemas . . .”

“Acd a la Virgen Desatanudos llegué por una amiga que me comenté que venia aca, me
dijo que busque refugio acd porque ella me va a ayudar”. (Entrevista 3, Parrafo 2)

“Yo conoci a San Expedito de grande, cuando murio mi esposo, me enoje con Dios,
pero me encontré con una sefiora que me dio una estampa de San Expedito y él me
ayudo”. (Entrevista 8, Parrafo 1)

“Me dijeron que la Virgen o el Santo son muy milagrosos . ..”

“Un senor en esa época me dio una imagen rota de San Expedito, yo la pegue y me la
guede, ese fue un signo. Conoci este santuario porque iba en el tren y yo decia a una
amiga gue queria venir a la iglesia de San Expedito y una persona me dijo que estaba
aca. Después consegui una estampa y vi que era el santo de las causas urgentes. Una
persona me dijo que era supermilagroso”. (Entrevista 11, Parrafo 3)

“Yo difundo la imagen entre todos los que conozco. . .”

“Yo le hablo a otros de la Virgen Desatanudos y hice que otros también vinieran, a la
gente le digo que responde y cuando no es asi es porque algo va a pasar. Yo la difundo
entre la gente que tiene varios problemas y les digo que te los resuelve”. (Entrevista 3,
Parrafo 10)

“Yo le hablo a mucha gente de San Expedito y los traigo aca siempre que puedo”.
(Entrevista 20, Parrafo 3)

“Yo siempre que puedo y me escuchan le hablo a otros de la virgencita”. (Entrevista 22,
Parrafo 3)

“Yo llevo y regalo muchas estampas de San Expedito, siempre llevo y reparto las
estampas”. (Entrevista 34, Péarrafo 4)

“En una peregrinacion o procesion conoci al santo . . .”

“Yo conocia al santo en una peregrinacion a Lujan en donde en una carpa repartian
estampas de San Expedito que tenia la direccién de aca, asi fue que en diciembre hace 7
arios vine por primera vez aca”. (Entrevista 9, Parrafo 2)
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“A San Expedito lo conoci por mi hija, hace 9 afios empezamos a venir, lo vimos en Itati
en Corrientes, antes la iglesia no estaba asi, el santo estaba afuera y no habia ningun

vidrio que lo tapara. A su vez mi amiga lo conocié por otras amigas”. (Entrevista 14,
Péarrafo 2)

V) “Conoci6 la devocion en otra parroquia donde estaba entronizada la imagen’ . .

2

“Fui a la parroquia de mi barrio en San Miguel y ahi habia una estatua de San
Expedito y le empecé a rezar por mi negocio que andaba mal, y le hice una promesa”.
(Entrevista 11, Parrafo 3)

2) La subcategoria “Medios de comunicacion social”: junto a la accion propagadora y
polinizadora de los agentes religiosos no eclesiales estd el papel de los medios de
comunicacion social que difundieron masivamente ambas devociones. Hubo peregrinos

que conocieron la devocion por la T.V. o posteriormente la visualizaron por este medio.
Dimensiones:
) “El peregrino conocid la devocion por la T.V...”

a) “Por su exposicion en un programa de T.V. ...”

“Conoci a San Expedito porque escuche una vez en el programa de Fantino que
hablaba de San Expedito ”. (Entrevista 11, Parrafo 3)

“Yo escuche como Badia lo conocié a San Expedito y lo fue conociendo y
aceptando”. (Entrevista 30, Parrafo 10)

“Un dia vi un sacerdote de acd que hablaba por la TV, era de acd, de esta iglesia”.
(Entrevista 26, Parrafo 3)

i) “El peregrino conoci6 la devocion por el testimonio de otra persona y por la T.V.

2

“Yo conoci a la Virgen Desatanudos por una compariiera de la facultad que me dio una
estampa. Si, también lo vi por la T.V.”. (Entrevista 21, Parrafo 7)

“Conoci a la Virgen Desatanudos por la abuela de uno de los chicos de mi trabajo. La
vi varias veces por la T.V.”. (Entrevista 24, Parrafo 6)

" Lo que denota la asuncion por parte de la institucion oficial de la devocion popular por su potencialidad en la movilizacion de devotos.
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“San Expedito lo vi por la TV y pregunte quien era y en la peluqueria la peluquera me
dijo quien era. Cuando vine aca senti que me llamaba, te pega venir aca”. (Entrevista
32, Parrafo 10)

“A San Expedito lo conociamos por una sefiora que nos dio una estampita y me enteré
por la TV que estaba esta Iglesia”. (Entrevista 33, Parrafo 3)

iii)  “El peregrino conocié la devocion por la propaganda callejera y por la T.V. . .”

“Conoci a San Expedito viendo pancartas en la calle, yo al principio pensé que era un
chiste con el expedito. Pero después, un dia me contaron que era un santo y lei la
historia en una revista. También lo vi en el programa de Fantino”. (Entrevista 37,
Parrafo 4)

“Ahi me acorde de San Expedito, que habia visto una vez un cartel que le daba gracias
y me encontré después con una sefiora que me dijo porque no vas a San Expedito. A
partir de ahi empecé a venir aca”. (Entrevista 17, Parrafo 3)

iv) “El peregrino no conoci6 la devocion por la T.V. pero si la visualizd6 mucho por

laT.V....”

“Yo de San Expedito no hablo mucho, pero lo conoci por mi mama y como trabajo
cerca de aca lo conoci. Ahora aparece mucho por la T.V.”. (Entrevista 38, Parrafo 2)

“Yo conoci a San Expedito en esta Iglesia, porque una persona me dijo que habia
aparecido este santo, y me dijo que fuera un dia 19 para que lo viera, después lo vi por
la T.V. Esta Iglesia tiene algo especial, aca siento mas paz que en otras”. (Entrevista
31, Parrafo 10)

Tendencia “Conocimiento de la devocion”: La labor de los agentes religiosos no
eclesiales que por iniciativa propia comenzaron a difundir las devociones fue fundamental para
la expansion de las devociones. Ellos le atribuyeron las especificidades a cada devocién como
muy milagrosas y de gran eficacia a la hora de cumplir milagros. Acentuando estas propiedades
difundieron las devociones. Los medios de comunicacién social, en especial, el mas masivo
como la T.V. sirvieron para legitimar las devociones frente a los que eran ya peregrinos y para
atraer a otros que todavia no eran concurrentes a estos santuarios como lugares de culto de la

virgen o el santo.
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Conclusiones

Andlisis por categorias y dimensiones

De la lectura atenta de las entrevistas y del andlisis de las mismas proponemos algunas
conclusiones. Los peregrinos entrevistados se autodefinen como catdlicos y creyentes, sin
embargo, este colectivo lejos de ser homogéneo muestra en su interior una gran complejidad y
variedad de creencias y practicas. El peregrino tipico, segin se desprende de las entrevistas,
pareciera ser aquel que en su socializacion primaria tiende a recibir la fe de su familia
especialmente de su madre. Encuentran en los santuarios un espacio donde expresar su préactica
religiosa y donde hayan la paz al entrar en un ambito donde rompen con lo caético de la
realidad en la que viven cotidianamente y los abre a lo sagrado siendo propiciador de serenidad
(Eliade, 2012: 32). Para los peregrinos es central en su peregrinar ingresar el santuario y
contemplar la imagen de figura de la virgen o el santo que le da valor simbolico al templo
como lugar de significado hierofanico (Agudo Torrico, 1993:99).

La mayoria se percibe muy creyente y con un vinculo con lo religioso que es percibido
como muy intenso y acompafan el ritmo cotidiano de su vida con la oracion personal. De
hecho, casi todos destacan que son muy religiosos 0 muy creyentes porque rezan. Desde la
apelacion a ese mundo religioso con el que se vinculan a través de diversas practicas
resignifican los acontecimientos de vida en la cual el elemento transcendente pareciera estar
siempre presente. Con respecto a las préacticas religiosas notamos que suelen ser poco asiduos a
los sacramentos, y en menor medida que sus padres. Es decir, son menos concurrentes a las
précticas religiosas sacramentales (asistencia a misa y confesion) oficiales en comparacion a sus
padres. Por lo cual, heredaron la religion catélica de sus familias aunque su pareciera que
concurren a misa menos que sus padres. Aunque han heredado de sus familias la participacion
con relativa asiduidad en peregrinaciones o procesiones. Pareciera que tienen como patrén de su
practica religiosa aquellos que vivieron en sus familias donde tuvieron su socializacion primaria
religiosa. Esta practica es muy importante ya que nuestros entrevistados son promeseros que
peregrinan periddicamente y en la fecha propia del santo o la virgen a su santuario. De alguna
manera, el santuario se convierte en epicentro del tiempo sagrado ya que es el sitio al que el
peregrino concurre periédicamente (Eliade, 2012: 79). La motivacion para dejar sus actividades
cotidianas y peregrinar es la promesa, a diferencia de los creyentes regulares que suelen asistir a

la iglesia mas cercana a su domicilio y lo hacen con periodicidad semanal motivados por el
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cumplimiento de los preceptos institucionales que indican la asistencia al culto (Hervieu-Leger,
1999: 104-109). Ademas el peregrino al no ser un creyente regular se caracteriza por ser mas
libre en sus creencias y practicas respecto a la institucion a la cual tiene una referencia pero no
se somete a sus preceptos y prescripciones (Pinto Duran, 2007: 210). El peregrino no es un
creyente regular sino que expresa la religion en movimiento (Hervieu-Leger, 1999: 104-109).
Como nos recuerda Ameigeiras (2008):

“el perfil de un peregrino que “elige” y “persiste” en la busqueda de esta forma de
expresion de su religiosidad, para quien la “peregrinacion” constituye la expresion de
su compromiso con “lo sagrado” y cuya participacion en ella es, en muchos casos, su
unica actividad de caracter colectivo vinculada a lo religioso”(p. 52).

Al igual que lo analizado por Ana L. Suérez para los residentes en las villas de CABA
(Suérez, 2015) también en la poblacion entrevistada en nuestro estudio casi todos los
entrevistados orquestan un vinculo con el santo o la virgen a través de la practica de la promesa.
La promesa pareciera ser un elemento fundamental en la vida espiritual de los peregrinos. De
hecho, no son fieles comunes sino promeseros. Es decir, no estan ligados a la institucion por la
préactica de preceptos 0 normas sino que lo estan en referencia a una institucion que alberga a la
figura de su santo o virgen, hacia el cual tienen un vinculo afectivo y una ligadura personal a
través de la promesa. Por eso, esta es una categoria central: nuestros entrevistados
mayoritariamente son promeseros. La promesa supone un vinculo y conlleva una fidelizacion
hacia la figura de la virgen o el santo y su santuario (Ameigeiras, 2008: 34). La promesa es la
motivacién mas relevante y comdn de los peregrinos (Ameigeiras, 2008: 37-38). Esto hace que
persista en los promeseros la sensacién de la deuda porque aunque cumpla la promesa siempre
estard en deuda y hard una nueva promesa que lo seguira atando a la virgen o al santo (Martin,
2004: 109). Uno de los modos de saldar dicha promesa es ofreciendo un sacrificio,
predominantemente el del peregrinar o el ofrecer bienes materiales, o también, prometiendo
fidelidad a la religion a la que adscribe enunciando su propésito de no emigrar hacia otros
cultos (Mauss, 2009: 75). Incumplir la promesa supone para la mayoria una falta de respeto a
figura de Dios, al santo o a la virgen, la sensacion de estar fallando, e incluso el temor de que le
suceda algo malo. De todos modos, la promesa genera en los entrevistados la sensacion de una
deuda imposible de saldar (Bourdieu, 2008: 30).

En cuanto al modo de vincularse a través de la promesa con la figura del santo o la
virgen podriamos distinguir dos tipos de peregrinos promeseros. Por un lado, un perfil
minoritario de creyentes promeseros que podriamos llamar “ortodoxos” porque estan mas

alineados en su modo de vivir el catolicismo y de comprender la promesa como la entiende la
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doctrina cat6lica como un voto de fidelidad a Dios sin esperar que esta se cumpla. Podriamos
decir que la entienden de un modo un tanto mas racional. Por otro lado, el perfil mayoritario de
promeseros entienden la promesa de un modo magico — milagroso donde componente
emocional juega un lugar central. Por eso, podriamos llamarlos creyentes promeseros
encantados, ya que tienden a concebir la promesa con marcados tintes cosmolégicos, holisticos
y relacionales propios de otra Idgica de culturas populares. Hay en estos promeseros encantados
una vision de un mundo encantado donde los seres espirituales, como la virgen o el santo
pueden influir a favor de ellos y ayudarlos en su vida cotidiana. Subrayan la eficacia del santo o
de la virgen con palabras que hacen inferir una concepcion mégico - milagrosa de la religion.

En todas las entrevistas realizadas percibimos una constante en los dichos de los nativos,
a saber, el espacio de los santuarios es visto segun su perspectiva como un lugar donde se
experimenta la Paz, y por ende, podemos concluir que sus promeseros son ademas buscadores
de paz ya que no hay ninguna entrevista en donde no se mencione la palabra Paz, o al menos,
expresiones sinonimicas como serenidad o tranquilidad como se dan en dos entrevistas. Esta
experiencia de paz es algo que atesoran y que van a buscar al santuario mas alla que se les
conceda o no el pedido que realizan. Habria que ver pensar si esta busqueda de paz es lo que
mueve a los peregrinos catolicos que asisten a todos los santuarios teniendo en cuenta algunos
estudios realizados en torno, por ejemplo, al santuario de la virgen del cerro en Salta
(Ameigeiras y Suarez, 2013).

En todos los perfiles de promeseros que construimos sobresale la busqueda de la Paz.
Aunque cada perfil la encuentre, como ya mencionaremos, de una forma diferente. Este es un
elemento importante a subrayar ya que se relaciona al mundo emocional.

En esta linea los objetos religiosos, segun la perspectiva de los actores entrevistados,
poseen la cualidad una vez bendecidos de proteger al peregrino contra diversos maleficios y
contrariedades que pudiera ocurrirle y son propiciadores de paz. Es importante subrayar que los
objetos religiosos bendecidos para la doctrina de la iglesia tienen un uso y un significado
distinto al que le dan los entrevistados en estos santuarios. Para la doctrina catolica oficial la
bendicién de un objeto religioso o de agua bendita es recuerdo del bautismo y no le otorga al
objeto bendecido ninguna cualidad especial ni de proteccion para quien lo hace bendecir.
Depende de la fe que el creyente coloca en la accion de la bendicion. Este es un significado que
le dan los entrevistados que resemantizan aquello que reciben de la iglesia con un significado
dandole otro distinto y acorde a sus necesidades convirtiendo un elemento que para la iglesia es
recuerdo del bautismo en un objeto propiciador de paz o de proteccidn ante diversos males.
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Nuestros entrevistados pertenecientes a sectores populares, como nos recuerda Ana
Lourdes Suérez (2015) “tienden a concebir su fe en forma holistica y cosmologica, lo que los
Ileva no solo a creer en los milagros, sino a entender y manifestar que han estado en presencia
de alguno”. También percibimos el aspecto relacional de la cultura popular que se encuentra
presente cuando los que peregrinan al santuario lo hacen pidiendo un milagro para otra persona,
creyendo que lo sagrado puede circular a travées de los lazos sociales (Seméan, 2001: 66).

Ademas cultivan su fe a través de la practica de la oracion personal, en el ambito
hogarefio y no en la concurrencia a ambitos institucionales para orar. Por lo cual, prevalece la
préctica privada y no publica como lo seria asistir a la misa o a la adoracion eucaristica para
rezar. De hecho, cuando se les pregunta por que se consideran personas religiosas prevalece la
respuesta: “porque rezo”, aclarando a ademas que lo hacen en sus hogares. En algunos casos el
pardmetro institucional influye y no son pocos los que afirman: “si ser religiosos es ir a la
Iglesia e ir misa entonces no soy religioso pero yo me considero religioso porque rezo”.

En cuanto a la fidelidad a la religién a la que adscribe destacamos que se percibe un
cierto temor a algunas creencias y practicas percibidas como no catdlicas. Pareciera que los
peregrinos no tolerarian practicas religiosas consideradas socialmente marginales. Creen en la
resurreccion, en el cielo, en la presencia del mal, de los demonios del pecado, creencias que
entran dentro de la ortodoxia de la doctrina catdlica. Sin embargo, se mueven con libertad en
relacién a otros postulados de la institucion catélica, creen con libertad en la reencarnacion, en
la energia y en la envidia con su influjo en la vida cotidiana. Destaco que es muy nombrada la
creencia en la reencarnacion, aun combinandola con la confesion en la resurreccion. Ambas
creencias aunque para la iglesia catélica sean incompatibles no lo son para los peregrinos que
pueden creer simultaneamente en las dos aunque sean aparentemente contrarias, por 1o menos
vistas desde la doctrina oficial catdlica (Rostas y Droogers, 1995: 86). También creen en otras
formas de supervivencia después de la muerte. Por lo cual, nuestros entrevistados si bien tienen
una identidad social catolica, se da una identidad abierta y porosa a otros universos simboélicos
(Ameigeiras, 2010: 40). De alguna manera, su fe y sus creencias son una respuesta simbdlica a
situaciones acuciantes, angustiantes y expresion protectora ante creencias que podrian amenazar
su serenidad y su paz, como la envidia y las malas energias de los otros (Ameigeiras, 2008: 65).

En lo que refiere al conocimiento de la devocion, el “boca en boca” y los medios
comunicacion social parecen haber jugado un papel muy relevante. Por ambos medios se
transmitieron las cualidades poderosas y milagrosas de la virgen o el santo. Junto a esto que
surge de las entrevistas podemos inferir, como sefiala Amegeiras (2008:46) el papel de “la
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trama sociocultural de los sectores populares y las estrategias pastorales de la institucion” que

colaboraron con la difusién en distintos medios y ambitos de estas devociones.

Perfiles de los promeseros

Teniendo en cuenta que la categoria central es la promesa y que nuestros entrevistados
son promeseros decidimos dar un paso mas y construir perfiles de los promeseros. Luego de
analizar las categorias y las variables comenzamos a pensar en la utilidad de armar perfiles de
los promeseros a partir de ciertas constantes y denominadores comunes. Tuvimos como
pardmetro para la construccion de dichos perfiles su modo de ser catolicos respecto a su
posicionamiento con la institucion y su doctrina. Intentamos esbozar un perfil de los
entrevistados en los santuarios a partir de lo analizado en las entrevistas en profundidad.
Reconstruimos algunos perfiles “tipicos ™ de los entrevistados en los santuarios a partir de la
informacion recabada después de hacer una sintesis de cada una de las entrevistas desde las
siguientes claves: “socializacion primaria religiosa”, “presencia de devociones en el &mbito
familiar y la construccion de su habitus religioso” (que incluye creencias y practicas religiosas
del peregrino). Después comparamos a los peregrinos entre si agrupandolos bajo titulos, a
modo, de conceptos o constructos mentales para ir delineando perfiles de los concurrentes. Es
decir, en funcién de estos ejes y de haber comparado entre si las entrevistas fuimos armando
memos de cada una de manera de construir los perfiles que describimos a continuacion.
Finalmente, construimos con la misma estrategia los perfiles de concurrentes segun los
santuarios a partir de los peregrinos entrevistados. En la descripcion de cada perfil utilizamos

en algunas ocasiones palabras nativas.

Perfiles de los promeseros segun su modo de vivir su ser catolico

Los perfiles de los peregrinos los dividimos segun los “modos de vivir su ser catélico”.
Estos perfiles los rotulamos con etiquetas que intentan dar cuenta de lo que expresan
conceptualmente. Los perfiles los dividimos teniendo como marco de referencia la institucion y
la doctrina catdlica viendo quien era mas cercano 0 mas moderado con respecto a esta. De
acuerdo a las posiciones que los entrevistados tenian respecto a la institucion y sus posturas en
relacion a la doctrina oficial. El primer grupo lo denominamos “catélicos ortodoxos” porque

tienen los posicionamientos mas afines a los de la institucion y a su doctrina. El segundo grupo

™ Nos acercamos en este punto a la teoria weberiana del “tipo ideal”: “estas son idealizaciones de un fenémeno de la realidad social que, a
modo de constructo mental, ocupa, con fines metodoldgicos, el lugar de éste, para tener un modelo con el que compararlo”. De esta forma,
buscamos aproximarnos a encontrar en el fenémeno social el sentido que le otorgan sus actores. (Cfr. Cortés Moratd y Martinez Riu, 1996)
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lo llamamos “catdlicos tradicionales” l0os enmarcamos dentro de los moderados porque si bien
son cercanos en sus creencias y practicas personales a lo que propone la institucion, sin
embargo, tienen porosidad para asumir otras creencias que no forman parte del dogma catolico
institucional. El tercer grupo “los catélicos inclusivos” son aquellos en que se percibe mayor
heterogeneidad en sus creencias y précticas siendo muy permeables a asumir costumbres ajenas
a la doctrina catolica y las incorporan a sus préacticas. Por ultimo, el cuarto grupo lo llamamos
“catolicos ecuménicos” y esta conformado por aquellos que se mueven entre los cultos de
raigambre cristiana, es decir, en sus busquedas incursionan en visitar y participar en iglesias
evangélicas. Estas incursiones no son vividas de manera problemética ya que el entrevistado
percibe que se mueve dentro de lo cristiano.

El primer perfil lo llamamos “catdlico ortodoxo”. Este es minoritario, dandose ocho
entrevistados que coinciden con este perfil. Es esperable que haya poca ortodoxia en un espacio
mas bien popular como los santuarios en donde se da una maxima libertad con una minima
institucionalidad (Hervieu-Leger, 1999: 104-109). Para los catolicos ortodoxos ser religioso
consiste fundamentalmente en cumplimentar el precepto de la misa dominical. Mencionan que
encuentran la paz en las misas, principalmente las carismaticas. Es importante aclarar que las
misas denominadas como carismaticas son celebraciones del movimiento de la renovacion
carismatica catolica que es un espacio mayormente conservador de la doctrina catélica. Los que
responden al perfil de catdlicos ortodoxos no se vinculan con otros cultos rechazando su
participacion tanto en evangélicos como en otros socialmente mas marginales, como por
ejemplo, la devocién a San La Muerte o la Umbanda. Para los catélicos ortodoxos el templo es
el marco institucional oficial en donde se pueden hacer licitamente ritos como encendido de
velas o el sitio donde se pueden hacer plegarias, ya que como afirman en varias entrevistas, “no
en cualquier lugar se puede rezar sabiendo a quien se le reza”, esto se ilustra con frases como:
“solo en mi casa y en la iglesia se puede rezar, hay gente que reza en otros lugares o a otras
cosas pero eso a mi me da miedo”. Tampoco interactdan con adivinos, tarotistas o astrélogos
por considerarlos fuera de la doctrina catolica. A su vez, este perfil rechaza la reencarnacion por
considerarla una practica no catdlica, estigmatizandola incluso con frases como por ejemplo,
“creer en eso es diabdlico”. El rechazo viene marcado por una fidelizacion a lo que consideran
la verdadera religion. A pesar de que su conservadurismo lo lleva a dejar de lado otros cultos o
doctrinas que no consideran dentro de lo que aceptaria la iglesia catolica muestran creer en la
envidia y en lo que llaman malas energias o maleficios a las que asocian con lo que llaman
diabdlico y de las que se protegen utilizando objetos religiosos oficiales de la institucién como
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imagenes de la figura de la virgen, del santo, agua bendita, velas compradas en la santeria
oficial. En torno a la cuestion de la promesa y el modo de vivirla su relato es més acorde a la
doctrina oficial catolica. Por lo cual, manifiestan vivirla sin subrayar aspectos magicos sino que
buscan enmarcarse dentro de lo que la institucion ensefia que es una promesa, es decir, un voto
que el fiel realiza a Dios no esperando siempre su cumplimiento. Por el contrario, la magia
segun ensefia la doctrina catdlica tradicional es un intento del hombre de controlar mediante
ritos a la divinidad para que obre en una direccion o en otra. En relacidén con la promesa el
catélico “ortodoxo” no espera el cumplimiento de la promesa y el milagro lo entiende como
algo extraordinario. Es decir, su modo de vivir la promesa y de entender el milagro esta en
consonancia con el énfasis que coloca la institucion catélica.

El segundo perfil lo llamamos “catdlico tradicional” se da en trece casos. Se caracteriza
por no mencionar su fidelidad a la iglesia catdlica y ni su rechazo a los cultos evangélicos a los
que algunas veces frecuenta. Dentro de los “catélicos tradicionales” se detecta un enfatico y
explicito rechazo a los cultos que para la iglesia catolica son marginales, como por ejemplo,
San La Muerte y el Umbanda. Suelen rezar predominantemente en el ambito domestico y
privilegian la oracién personal por sobre la publica. Los “catdlicos tradicionales” no buscan la
paz en la participacion en ritos cultuales sacramentales como la misa pero la descubren
recurriendo a otros ritos catolicos como la peregrinacion a un santuario, cumpliendo la promesa
al santo o la virgen, con la bendicion de objetos religiosos y haciendo acciones devotas como
tocar la figura del santo o de la virgen. En los catdlicos tradicionales se da una notoria presencia
de las devociones santorales de su familia de origen y como estas devociones han influido en
ellos. Asimismo se manifiestan devotos muchas veces de los mismos santos de los cuales eran
devotos sus familias de origen pero ahora agregandole la devocion a la Virgen Desatanudos y/o
a San Expedito. Las préacticas devocionales operaron en sus vidas como una accién social
religiosa con un valor de un signo o simbolo con la cual se transmitieron generacionalmente
como una accion con su significacion. Por lo cual, la conducta devocional de su familia de
origen como de otras personas de su entorno influyo en el peregrino que aprendid a ser devoto
del santo o de la virgen de otros devotos. Los catélicos de este perfil tienen una percepcion mas
extrainstitucional de la promesa la cual no la entienden como la comprende la doctrina catélica,
es decir, como un voto al santo o a la virgen sino méas bien desde una perspectiva magico —
milagrosa. Desde esta concepcion esperan resultados rapidos y efectivos por parte de la figura

del santo o de la virgen. Se percibe en su relato una referencia a un mundo encantado donde la
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figura de virgen o el santo son seres de la esfera sagrada a quien se puede recurrir y quienes lo
pueden ayudar.

El tercer perfil lo llamamos “Catdlico inclusivo” y esta conformado por aquellos
entrevistados que se adscriben catélicos pero que estan abiertos a otras creencias o0 practicas que
tienen popularidad y que no son de raigambre cristiana. A los catdlicos inclusivos parece no
entusiasmarles mucho la participacion en iglesias evangélicas, en cambio, muestran cierta
avidez en saciar sus necesidades espirituales y magicas abrevando en otras fuentes ademas de
los ritos catdlicos en los que participa. Suelen manifestar que creen mucho en las energias y en
las envidias como fuerzas espirituales maléficas. Con respecto a sus practicas concurren a
ejercicios espirituales como el reiki, asisten a cursos de espiritualidad oriental, consultan libros
0 revistas que podrian enmarcarse dentro de la corriente de la “new age”. En relacion a las
creencias después de la muerte encontramos que creen en la reencarnacién por influencias
filosoficas de la nueva era o de corrientes orientales. Los catdlicos inclusivos también creen en
un més alld de una manera mas indefinida. Estos catdlicos inclusivos viven sin conflicto interior
la creencia en la reencarnacion perciben dicha doctrina como mas consoladora que la
resurreccion y creen en ambas doctrinas sin problemas. Incluso, entienden la reencarnacién
como parte de la doctrina catolica. Es decir, combinan en su bdsqueda de una religion que les
sea eficaz opciones inclusive contrarias (Rostas y Droogers, 1995: 86). Los catolicos de este
perfil también tienen una percepcién mas extrainstitucional de la promesa, la cual no la
entienden como un voto al santo o0 a la virgen sino mas bien desde una perspectiva magica —
efectiva. La misma estd dentro de la constelacion de précticas a las que recurre para sentirse
seguro y protegido al darle a cambio algo a la virgen o al santo por los favores concedidos. El
perfil de catdlicos inclusivos es mayoritario junto al de catolicos tradicionales.

Por ultimo, el cuarto perfil lo llamamos “catélico ecuménico”. Esta compuesto por los
gue mencionan su concurrencia a iglesias evangélicas sin percibirlo como una falta de fidelidad
a su adscripcion religiosa catdlica ya que se consideran dentro del &mbito cristiano. Por otra
parte, no mencionan ni su adhesion ni su rechazo a los cultos que podriamos denominar como
marginales solo simple indiferencia con expresiones como “rno me importan esas cosas”. En
cuanto al culto a los santos en su socializacién primaria parece ser menos marcado que en los
catdlicos tradicionales ya que no mencionan una gran diversidad de devociones sino mas bien
pocas Yy referidas fundamentalmente a Dios. Son porosos a creencias como las energias, los
maleficios, las envidias y en la reencarnacion. Lo que lo distingue fundamentalmente del perfil
de catolico tradicional es su concurrencia a iglesias evangélicas y la asistencia a dichas iglesias
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es vivida sin conflicto por percibir que se siguen moviendo dentro del &mbito de lo cristiano. En
cuanto a la vivencia de la promesa no se distingue de los perfiles de catélicos tradicionales e
inclusivos.

En conclusion: pareciera que los perfiles mas preponderantes son los de los “catdlicos
inclusivos” Y “catélicos tradicionales” quienes rechazan de plano creencias y préacticas vistas
por la institucion como marginales pero son porosos a asimilar aquellas que son socialmente
aceptadas aunque no lo sean por la iglesia. Notamos que son receptivos a las corrientes
espirituales en boga que llevan a creer en las energias, las envidias, espiritus malignos
poderosos y en la reencarnacion. A estas doctrinas parecen ser muy porosos y no les generan
conflictos con sus creencias catolicas porque no son mal vistas socialmente como puede
suceder con la creencia a SanLaMuerte o el Umbandismo.

Los catolicos inclusivos y tradicionales asisten con menos frecuencia a otras confesiones
cristianas como la evangeélica. En esto se diferencian de los cat6licos ecuménicos que son mas
proclives a asistir a cultos evangélicos.

El denominador comin de todos los perfiles es su identificaciéon como catdlicos. Pero
esa autodefinicion que los entrevistados hacen de si mismo como catélicos poco dice de sus
précticas y creencias (Frigerio, 2007: 14-16) ni “sobre el grado de adhesion y compromiso de
las personas con lo religioso, y menos aun sobre la vivencia religiosa de las personas”
(Suarez, 2014: 10). Por eso, al indagar acerca de sus creencias y practicas vemos que se
distancian de las prescripciones institucionales. De alguna forma, su adscripcion como catélicos
es mas social que personal o colectiva. Por lo tanto, estas modalidades de creer y de practicar
muestran que detentar una identidad cat6lica no supone una estructura fija que se dio de una vez
y para siempre sino que las “identidades son interseccionales, se nutren de las diversas
solidaridades de las que el individuo participa” (Suérez y Lopez Fidanza, 2013: 103-104). Por
lo cual, las identidades de nuestros entrevistados tienen una propiedad que la hace mestiza
siendo un proceso de construccion inacabado y fragmentario, es decir, son identidades que
poseen “un cardcter relacional, situado y estratégico” (Frigerio, 2005: 229). Entonces el
catolicismo al cual adscriben nuestros entrevistados es un espacio plural donde conviven
diferentes creencias y préacticas junto a la catdlica. Por lo tanto son como sostiene Giménez
Béliveau y Irrazabal (2010):

“creyentes permeables a otros discursos y practicas, a partir de las cuales organizan sus vidas,
sin dejar por ello de lado su pertenencia al catolicismo, al mismo tiempo que concretan
prdcticas religiosas marcadas por su fe” (p. 57).
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Porque consideran a la iglesia como un marco de referencia para su fe pero sin
someterse a creer en todos sus dogmas, asi refiere Juan Cruz Esquivel (2010):

“los fieles construyen sus propios itinerarios religiosos, apropidndose de creencias de diversas
procedencias y estructurando sus universos de sentido a la medida de ellos mismos y de
acuerdo a sus necesidades materiales, espirituales y simbolicas” (p. 62).

En suma, nuestros promeseros presentan en sus creencias y practicas la conformacion de
un bricolaje religioso en donde estando impregnados de una cultura cat6lica son porosos a
incorporar elementos de otros universos religiosos. En esto podemos inferir la naturaleza
sincrética de la mayoria de los entrevistados, este sincretismo lleva a las “personas a utilizar
relaciones aprehendidas en el mundo del otro para resemantizar su propio universo” (Sanchis
1994: 7). Nuestros entrevistados son peregrinos estos, como sostiene Hervieu-Leger (1999:
104-109), son lo “opuesto al practicante regular” puesto que representan a “la religion en
movimiento, caracterizada por la movilidad de pertenencias, la fluidez de identificaciones y la
diferenciacion de itinerarios, combinando la maxima libertad y la minima institucionalidad”.
Al ser peregrinos nuestros entrevistados son personas que como refiere Esquivel (2010: 64)
“prefieren circular, peregrinar y transitar”. Esta movilidad los lleva a tomar elementos y
costumbres religiosas de diferentes tradiciones. Tienen la caracteristica a la cual refiere De La
Torre (2012: 512) “de ser buscadores espirituales, practicantes de una religiosidad nomada,
que emprenden una busqueda mds alla de las iglesias”. Por lo cual, son de alguna manera
“cuentapropistas religiosos de los sectores populares” que participan discontinuamente de los
espacios de hegemonia catdlicos entrando y saliendo de ellos. Poseen una referencia a la
institucion sin someterse totalmente a sus preceptos reservandose libertad e independencia de lo
que la iglesia pregona. Sin embargo, la institucion eclesial juega un papel relevante en la
mediacion con lo sagrado ya que ella alberga la figura del santo o la virgen a la cual recurre el
peregrino. De ese marco institucional toma los elementos que necesita para conseguir
proteccién y ayuda ante las situaciones que atraviesa en su vida. En nuestro analisis percibimos
lo que sostiene Floreal Forni (1986), a saber:

“el pueblo en este contexto culturalmente catélico vive la religibn no como pertenencia a
comunidades limitadas u organizaciones formales, sino como parte de su vida cotidiana y su
ciclo de vida” (p. 12).

Perfiles de promeseros segun santuarios
También podemos visualizar perfiles teniendo como variable de corte los santuarios en

los cuales percibimos la mirada del entrevistado respecto a la figura a la que es devoto en donde
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notamos la especificidad que los nativos le asignan al santo y a la virgen. Esta costumbre
abreva en una tradicion importada de Europa, asi lo afirma Forni (1986):

“es una contribucién germanica basada en la devocion a una imagen especial, Patrono o Santo
especializado, uno por cada actividad, problema o eleccion personal. Este estilo de catolicismo
gue Weber en los comienzos del siglo XX localizaba en el sur del viejo continente, es
probablemente el mas ampliamente difundido entre las clases populares en Latinoamérica” (p.

17).

En el santuario de la Virgen Desatanudos notamos que la misma es percibida con claros
rasgos maternales relacionados con la proteccién, por eso, los nativos mencionan sus rasgos de
refugio, escudo, protectora. También se destacan sus rasgos milagrosos pero desde esta Optica
maternal con expresiones como: “es una madrecita muy milagrosa”. Especialmente se destaca
su especialidad de desatar los nudos, la madeja de problemas y para eso es buscada. Podriamos
atisbar en los entrevistados que a ella concurren que lo hacen movidos por sus virtudes
maternales marianas y la capacidad de resolucién de problemas acuciantes més alla del énfasis
pregonado por la institucion (Frigerio, 2013: 5).

En cambio, en el santuario de San Expedito como santo vardn se destacan sus dotes de
fuerte protector que lucha por lo que es justo. Pareciera que sus peregrinos tienen necesidades
muy acuciantes que necesitan de una pronta resolucion y a quien se recurre principalmente en el
momento del sufrimiento cuando se necesita ayuda. Alejandro Frigerio (2015, 37) insiste en
que una de las notas que la gente destaca en este tiempo de los santos es su fortaleza, su ser
fuerte, guerrero, poderoso defensor, es decir, buscan a santos o virgenes con estas
caracteristicas en tiempos de inseguridad e incertidumbre.

La percepcién que se desprende de las entrevistas realizadas en ambos santuarios es que
la virgen o el santo no son vistos como modelos de vida, como lo propone la institucion
catdlica, sino como otorgadores de milagros (Frigerio 2011: 7). Prevalece méas bien una vision
de un mundo encantada donde la virgen o el santo pueden ayudar si uno les pide (Frigerio,
2006: 7).

En esta forma de vincularse con lo sagrado en nuestros entrevistados percibimos que
tienen una visidn encantada y magica. De alguna forma se da lo que menciona Forni (1986):

“el pueblo no sélo espera resultados méagicos, sino que él concibe la religion como una directa
relacion con la divinidad usando como mediadores imagenes, la virgen, santos o 10os muertos en
vez (o paralelamente con) de una mediacion de la Iglesia a través de la disciplina sacramental”

(p. 18).

Por otra parte, como es mencionado por los agentes oficiales del santuario mariano, ha

mermado la cantidad de peregrinos a la Virgen Desatanudos. Mientras que antes los dias de
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peregrinacion se hacian colas de hasta seis cuadras ahora apenas llega a la esquina de la cuadra
donde se ubica la iglesia. Hay pocos peregrinos nuevos, la mayoria ya son de larga data dicen
los sacerdotes que estan a cargo de la conduccion del santuario por lo que podria inferirse que
habria una fidelizacion con respecto al santuario y a la figura de la virgen. Esta fidelizacion
también se nota en los peregrinos a San Expedito pero tienen menos tiempo de antigliedad. En
los entrevistados en el santuario de la Virgen Desatanudos junto a la fidelizacion del santuario
estd también la fidelidad a la religion, por eso, tienden a no ir a otros cultos ni siquiera
evangélicos. Esta es una nota distintiva de los promeseros de la Virgen Desatanudos aunque
asumen otras creencias como las energias o la reencarnacion pero no la participacién en otras
confesiones como la evangélica, ni en creencias que puedan ser estigmatizadas como
marginales. En cambio, a los peregrinos del santuario de San Expedito parece no generarles
conflicto la asistencia a cultos evangélicos pero si a cultos marginales, como por ejemplo, el
Umbanda o San LaMuerte.

En cuanto a la creencia en la reencarnacion no hubo ningln entrevistado en el santuario
de San Expedito que creyera solo en la resurreccion. Si cree en la resurreccion lo hace junto a la
creencia en la reencarnacion mientras que se destacan aquellos que creen solo en la
reencarnacion. En los entrevistados en el santuario de la Virgen Desatanudos vemos que
parecieran ser un poco mas proclives a creer en la resurreccion. Aunque aparece unida a la
reencarnacion en tres de las entrevistas realizadas y la creencia solamente en la reencarnacion
en cuatro entrevistas.

En cuanto a los perfiles de cada santuario y su relacién con las notas propias de la
cultura popular debemos destacar que en los peregrinos de sendos santuarios se percibe una
I6gica cosmoldgica, holistica y relacional en la cual lo sagrado es percibido como algo cercano
(Semén, 2001: 54) “como un espacio ligado a la vida de todos los dias, donde lo sagrado no
estd disociado de lo profano” (Amegeiras, 2010). El milagro mencionado por los entrevistados
es percibido como una realidad con la que se tiene un vinculo de cercania y que forma parte del
vivir cotidiano (Marcelo Gonzélez, 2008) y lo sacro circula a través de los lazos familiares. Por
eso, los peregrinos entrevistados destacan que toman objetos sagrados o imagenes de la figura
de la virgen o el santo bendecidas y las llevan principalmente a familiares por quienes
manifiestan hacer el sacrificio de peregrinar. En esto percibimos la nota relacional de la
religiosidad popular en donde lo sagrado puede circular a través de la red de vinculos familiares
(Seman, 2001: 66).
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Por altimo, podriamos preguntarnos ¢Quiénes no asisten a los santuarios?, (A quiénes
no vimos en nuestro trabajo de campo?, ;Qué tipo de compromiso e involucramiento tienen
nuestros entrevistados con la institucion?. En el trabajo etnografico y en las entrevistas en
profundidad no aparece la figura del creyente regular, es decir, no son creyentes que asisten
semanalmente a un templo, no son asiduos participantes de la misa, ni recurren a la confesion
sacramental frente a un sacerdote. No nos encontramos dentro de nuestros entrevistados ni
personas con las que interactuamos en nuestras incursiones de campo a miembros de
movimientos o instituciones eclesiales ni tampoco con individuos consagrados. No nos
encontramos con personas que fuesen militantes activos de la institucion. En suma, son
peregrinos movidos por una promesa que los lleva a concurrir periédicamente a un santuario,
ingresar al templo catélico para venerar la figura con la cual tienen una vinculacion,
interactuando con agentes oficiales del santuario solo si necesitan algo de ellos. Son creyentes
abiertos a tomar todas las ofertas religiosas que les hagan falta para cubrir sus necesidades. Son
creyentes que podrian denominarse cuentapropistas religiosos, desinstitucionalizados, que creen
y practican en forma distinta a la que la iglesia intenta imponer colocandole a su vida religiosa

su propio tinte, dandole un sentido personal y unico.
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Capitulo 6

Los santuarios desde una perspectiva etnografica

Este capitulo lo queremos dedicar a nuestras aproximaciones etnogréaficas. Tras haber
participado en las fechas mensuales de festejo del santo y de la virgen y haber estado alli donde
los acontecimientos pasaban, una fuente de recoleccion de datos no menor fueron mis
observaciones participantes y mis didlogos con los distintos actores con los que me encontraba
en mi trabajo de investigacion. Esta técnica de recoleccion de datos junto con las encuestas y
las entrevistas en profundidad me aportaron informacion muy importante sobre las
caracteristicas de las creencias y practicas de los promesantes. He participado durante cuatro
meses en las festividades mensuales de la virgen y del santo en el ambito de los santuarios pero
también he conversado con sacerdotes y agentes de pastoral de los santuarios en otras ocasiones
incluso antes de iniciar el trabajo de las encuestas y entrevistas. Haber participado me
constituy6 como testigo privilegiado del “caso” de estudio, el haber “estado ahi”, haber sentido
y escuchado en primera persona me aportd otros datos que fueron coincidiendo con lo que
recolectaba a través de las etapas cuanti y cualitativos llevadas a cabo anteriormente.

En la escritura de este capitulo el lector encontrard una suerte de mosaico de
impresiones que fui anotando en el cuaderno de campo por eso notaré cierta falta de ilacion
entre los distintos subtitulos en los que transcribi las aproximaciones mas relevantes. Por lo
cual, en la conclusiones del capitulo realizaré el analisis de todo el material expuesto para que
el lector pueda tener una sintesis mas ordenada de mis observaciones etnograficas.

Teniendo en cuenta algunas de las categorias utilizadas para el analisis de las
entrevistas a los sacerdotes fundadores de los santuarios y a los peregrinos examé las notas de
campo que efectué durante el trabajo de campo. Le he colocado a cada parte de este analisis un

breve titulo a modo de proposicion.

“El peregrino trae consigo, en su interior, a otros ...”

Desde la dimension relacional de la cosmovision de la cultura popular una nota que se
destaca es la relacional, es decir, la practica religiosa no se la percibe de manera individualista
sino que lo sagrado circula a través de una constelacion de vinculos. Los peregrinos llevan

consigo a sus familiares y amigos, asi por ejemplo, me lo relataba el parroco actual del

166



Santuario de San Expedito en uno de los dias que estaba haciendo el trabajo de campo cuando

lo encontré ocasionalmente:

“Al santo se le pide trabajo, salud, por la familia, por las relaciones de pareja. En el centro de
lo que se le pide esta la dignidad. Se le pide también por causas judiciales, hipotecas, etc. La
gente deja la fotocopia del papel judicial”. (. ..) “En las hojas de intenciones, lo que esta Gltimo
es el pedido personal, antes estan todos los otros pedidos que se le hace al santo por familiares
y personas que le piden oracion”. (Notas de Campo, Nro. 1. Parrafo 1y 2)

“En el crecimiento de las devociones se pueden percibir reclamos y problemas sociales
implicitos . . .”

La devocion a San Expedito, segun la mirada del cura fundador (tal como lo expresa en
la entrevista que le hicimos y analizamos) como en una apreciacién que tuvo en el didlogo
conmigo el actual parroco del Santuario de San Expedito, fue una respuesta a reclamos y
problemas sociales, asi me lo relataba en uno de los dias que estaba haciendo el trabajo de
campo:

“La devocion al santo de las causas urgentes comienza a mediados de los noventa con las
jubilaciones forzosas, la gente buscaba justicia urgentemente, las jubilaciones tardaban en
salir”. (Notas de Campo, Nro. 1. Parrafo 3)

“Los agentes religiosos no eclesiales . . .”

Para el parroco de San Expedito los agentes religiosos no eclesiales también juegan un
papel relevante en la difusion del santo asi me lo comentaba en uno de los dias que estaba
haciendo el trabajo de campo:

Me da la impresion que el culto se va diseminando y creciendo mas alla del santuario, por eso
van apareciendo otros santuarios en el interior y en Gran Buenos Aires”. (Notas de Campo,
Nro. 1. Parrafo 7)

“Muchos vienen porque les han dado una estampa, alguien, algun vecino”. (Notas de Campo,
Nro. 1. Parrafo 8)

“Me dicen mucha que gente que: “conocieron al santo por un vecino, pariente o familiar”.
(Notas de Campo, Nro. 2. Parrafo 4)

“La dimension sacrificial del peregrinar . ..”

El sacrificio implica viajar y hacer la cola para llegar a la figura del santo o de la virgen
es parte necesaria e ineludible del peregrinar. Subyace en este sacrificio la l6gica mausseana del
Don y del Contradon (Navarro, 2013: 80; ).

Lo ilustro con las siguientes palabras que escuche de un peregrino al que le estaba

realizandole la encuesta:
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“Quiero venir a agradecer, aunque a veces vengo sintiendo que debo pagar una factura”
(Notas de Campo, Nro. 2. Parrafo 1).

Tambieén el parroco actual en una de las conversaciones que mantuve con él me
manifestd que la asombraba como el sacrificio era entendido por los peregrinos como parte

necesario de su peregrinar:
“La gente se toma tres medios para venir, ;Qué lo motiva a hacer semejante sacrificio?”.
(Notas de Campo, Nro. 1. Parrafo 9)
Asi lo registré en las notas de campo que efectué mientras buscaba peregrinos para
entrevistar observando lo siguiente:

“La gente muchas veces no quiere salir de la fila para hacer la entrevista pese a que se la saca
del ultimo lugar ofreciéndole llevarla a tocar directamente al santo a cambio de que brinde su
tiempo para la entrevista. No pocos expresaron que hacer la fila es algo necesario y no se

puede ahorrar ese tiempo que también es ofrenda y sacrificio al santo”. (Notas de Campo, Nro.
4. Parrafo 7)

“Usos extrainstitucionales de los objetos religiosos . . .”

La virgen o el santo son asociados a fuerzas que protegen al peregrino de diversos males
y maleficios, por eso, los objetos religiosos mas vendidos son aquellos que otorgan algun tipo
de proteccion especial ante el mal u otras fuerzas poderosas que amenazan la paz del devoto.
Los peregrinos destacan que buscan figuras de santos “fuertes” y “poderosos” que los
defiendan. Entre los objetos religiosos hay algunos extrainstitucionales o no oficiales que se
venden en las santerias callejeras aunque algunos de ellos como velas en las santerias oficiales:

Una sefiora de la fila que esperaba tocar al santo me comentd: “Le rezo a San Expedito porque
es un santo guerrero, que me ayuda en mis luchas. Aunque le rezo mas a Dios y a JesUs
también” (dicho de una devota) (Notas de Campo, Nro. 2. Parrafo 3).

Otra mujer me coment6 lo siguiente mientras buscaba una vela especial en la santeria callejera:

“Una seriora me comento de un trabajo que le hicieron, un ritual a través del cual le hicieron
un mal. El ritual consistia en que le clavaron una foto suya en una manzana, dejaron que esa
manzana se pudriera junto a su foto, y luego llevaron la manzana podrida junto con la foto al
cementerio, alli le sacaron una foto y se la enviaron con la siguiente leyenda: “como la
manzana se pudre en el cementerio, vos también te vas a pudrir y morir”. Esta persona estaba
muy afligida y asustada por el maleficio que le habian hecho y buscaba la vela corta maleficios
junto con agua bendita en los puestos callejeros del santuario”. (nota a partir de una
observacion hecha por el investigador en la calle del santuario de San Expedito) (Notas de
Campo, Nro. 3. Parrafo 2).

Una de las vendedoras de la santeria oficial acentuaba en su dialogo conmigo que las

imagenes de los santos que mas se venden son aquellas referidas a santos poderosos, en
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especial, a aquellas que ayudan a luchar contra el mal como San Benito, cuya medalla cruz
contiene un exocismo para alejar maleficios:

“Una de las medallas que mas se vende es de San Benito”. (Notas de Campo, Nro. 2. Parrafo
11).

Respecto a lo que noté en la observacion participante en los puestos callejeros del
entorno del santuario de San Expedito destac6 que no encontré objetos religiosos
pertenencientes a devociones estigmatizadas social y eclesialmente como marginales como
podrian ser la lemanja o SanLaMuerte, en cambio, habia imagenes del gauchito Gil. También
habia objetos a la venta que podrian evidenciar la demanda por parte de los peregrinos de
objetos méagicos — encantados para protegerse de diversos maleficios u obtener distintos
beneficios:

“En los puestos y santerias callejeras no vi muchos objetos religiosos que evidenciaran un gran
culto extrainstitucional. Los Gnicos objetos vistos que no podrian ser vendidos en un santeria
oficial catdlicas son: Velas en forma de pufio para pedir fuerza, las Velas espada para pedir
justicia, las velas llaves para abrir puertas y caminos, velas tijera para cortar envidias. Y
sahumerios para atraer energias positivas, cucharas con incienso y la imagen de San Expedito,
Santa Rita pegada en velas para encontrar cosas pérdidas y llaveros de San Expedito con forma
de llave. Y en casi todos la imagen del gauchito Gil. Fuera de estos objetos que tampoco
estaban en todos los puestos callejeros sino solo en algunos, no habia objetos religiosos no
oficiales . (Notas de Campo, Nro. 4. Parrafo 1).

Los dichos de la encargada de la santeria oficial del santuario de San Expedito van en la
direccion de lo que acabo de describir:

“Lo que te pide mucho la gente es sobre la hermanita Irma, la Difunta Correa, el Gauchito
Gil”. (.. .) “Con San La muerte una chica que trabaja en un banco, creo que es correntina, le
reza a San La Muerte dice que es Cristo Muerto”. (. . .) “Una mujer Umbanda me dijo que le
reza a San Patricio porque ellos son de magia blanca. Le rezan a una imagen parecida a la de
la Virgen. Ellos dicen que es parecida a la que nosotros le decimos inmaculada concepcion”. (.
..) “Las velas que mds se venden son la de San Expedito que son Verde y Rojo. También de San
Jorge que son Verde, blanco y rojo. Se venden muchas imagenes de San Jorge. También Velas a
los angeles, se las venden para pedir amor, son velas rosadas. Las Velas Celestes son para todo
tipo de Arcangeles”. (. . .)“La gente pide velas con formas de mujer, o de hombre o de una
pareja abrazandose. Para pedir amor”. (. . .) “La gente no entra, prende una vela y se va. La
ganancia de la santeria es la gente de paso”. (. ..) “San Benito lo compra la gente porque saca
a los malos espiritus, visibles e invisibles. Es un Santo Exorcisador”. (. . .) “La mayoria de la
gente gque viene a comprar es porque hay envidias, porque le hicieron un dafio, por peleas en la
familia”. (Notas de Campo, Nro. 3. Parrafo 4-12).

En la santeria oficial del santuario de San Expedito me hace este otro comentario una de
las vendedoras:

“Se venden estampas de la hermanita Irma, por ella hace sanaciones. El libro yo lo tengo
medio oculto. Esta la cruz de Carabaca, Cruz de proteccion, es cruz de los exorcismos” (. . .)
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“Se vende mucho incienso y mirra junto a la cruz de San Benito para curar la casa y abrir
caminos y haya union familiar”. (. . .) “Medallas se venden del Padre Pio por los estigmas, San
Benito, San Expedito, Lujan, Desatanudos. De San Expedito se vende todo”. (Notas de Campo,
Nro. 3. Péarrafo 15-18)

Después me mostraron un Devocionario de la hermanita Irma ante mi pregunta de quién
se trataba el mismo tenia la siguiente resefia:

“La Hermanita Irma de Maresco nos esta protegiendo, pues ella esta en presencia del Serior y
de la Santisima Virgen, disfrutando de su celestial hermosura, y rogando por todos nosotros.
Ella es la devocion contemporanea de este siglo y un poderoso espiritu contra maleficio,
miseria, maldades y traiciones. Irma Inglese de Maresco ruega siempre a Dios y la Virgen de
Lourdes por todos nosotros y la Fundaciéon que lleva su nombre ayuda a muchos comedores,
hospitales y guarderias”. (Notas de Campo, Nro. 3. Parrafo 15-18).

Esta devocion era para mi desconocida hasta que comence la presente investigacion. Se
enmarca dentro de las canonizaciones populares vinculadas a personas que han sufrido diversos
males como la enfermedad o la violencia y por lo cual los fieles acuden a ella al sentirse
identificados. El caso de la hermanita Irma es una devocion vinculada a la salud (Ameigeiras,
2008: 75).

Mientras permanecia en la santeria charlando con los vendedores llegaron dos mujeres
que buscaban objetivos religiosos para ser utilizados de manera institucional:

“Una Seriora dice que hace trabajo con los Angeles enciende velas y le impone las manos a la
gente. Otra sefiora que tira las cartas lleva velas de los 7 colores, por los 7 coros angelicales”.
(nota a partir de una observacion hecha por el investigador en el mostrador de la santeria oficial del
santuario de San Expedito) (Notas de Campo, Nro. 3. Parrafo 8).

“Se distancian de los ministros oficiales, de algunas practicas devociones institucionales y
de algunos postulados catequesis eclesial . . .”

Como se relevd en las encuestas y en las entrevistas en profundidad las creencias y
préacticas religiosas a veces distan con las propuestas por la institucion, también en la
interaccion con quienes administran los sacramentos (sacerdotes), con el centro de la liturgia
que es la adoracion al santisimo sacramento y la comprension por parte de mucho gente, aun
después de una larga catequesis, del Espiritu Santo como una energia. Muy distinto a lo que
ensefa la doctrina catdlica acerca de lo que es el Espiritu Santo como la tercera persona de la
santisima trinidad:

La encargada de la santeria refiere respecto a los sacerdotes:

“Dicen que tienen problemas pero no quieren consultar con los sacerdotes cuando les digo de
hablar con ellos. Me consultan a mi sobre que comprar para los problemas que tienen, soy
medio el confesor de ellos”. (. .) “La gente no cree en el pecado, la gente dice que los
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sacerdotes hablan mucho del pecado para dejarlo a uno atrapado”. (Notas de Campo, Nro. 3.
Parrafo 2y 3).

En la observacion participante noté que:

“Cuando hay exposicion al santisimo sacramento la gente no sabe que es y pasa de largo. Un
practicante regular y oficial se detendria y pondria de rodillas como signo de veneracion”. (. .
.)”. (Notas de Campo, Nro. 3. Parrafo 13 y 14).

Mientras conversaba con una catequista del santuario esta me comento:

“Uno de los catequistas del santuario de San Expedito comenté que cuando le pregunt6 a los
catecumenos que se iban a confirmar qué o quién era el espiritu santo, la mayoria le contesto
una energia”. (Notas de Campo, Nro. 4. Parrafo 8).

También subrayan los agentes de pastoral oficiales del santuario:

“La mayoria cree en la resurreccion pero la confunde con la reencarnacion”. (Notas de
Campo, Nro. 3. Parrafo 13y 14).

Los sacerdotes del santuario relatan respecto a la confesion sacramental que aun las
personas que se acercan a los confesionarios pocas veces lo hacen con la intencion de

confesarse como lo ensefia oficialmente la iglesia:

“La gente se acerca a los confesionarios mds que a confesar pecados a charlar, a contar sus
problemas. Muchas veces la gente que se acerca lo hace para pedir la bendicién a su persona o
a un objeto religioso pero pocas veces se acerca con la conciencia e intencion de confesarse”.
(Notas de Campo, Nro. 6. Parrafo 1).

Yo tengo la impresién que en el Santuario de la Virgen Desatanudos sucede lo mismo ya

que observe:

“la gente se acerca a los confesionarios con estampas, objetos religiosos o agua para ser
bendecida y luego se retira” (Notas de Campo, Nro. 7. Parrafo 1).

“Me comentan los sacerdotes sobre las notas periodisticas que les hicieron diferentes
diarios . ..”

Tanto el parroco fundador del santuario de la Virgen Desatanudos como el sacerdote
fundador del santuario de San Expedito me comentaron sus impresiones acerca de las notas
periodisticas en torno a ambas devociones.

Unos de los dias en que fui hacer mi trabajo de campo me encontré con el sacerdote
fundador que habia ido a colaborar en el santuario para confesar y me hizo el siguiente

comentario acerca de lo que pensaba de las notas periodisticas:
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“Al comienzo las notas periodisticas acentuaban el gran sincretismo que habia con en los
peregrinos, si vos te fijas bien el sincretismo fue mermando gracias a la lucha que hicimos para
purificar la devocion” (Nota de Campo, Nro. 10. Parrafo 1).

Ademas hizo esta observacion:

“Los periodistas siempre ponian el foco en la confrontacion iglesia — la gente ” y agreg6: “me
hizo acordar a un socidlogo de la UBA que vino a entrevistarme y siempre hablaba de la
institucion vs. la religiosidad popular, la verdad me cansa ese planteo, nosotros no
confrontamos sino educacion a la gente en su fe, para que la purifique, la religiosidad popular
hay que purificarla, hay que ayudarla a madurar” (Nota de Campo, Nro. 10. Parrafo 2).

El sacerdote fundador del santuario de San Expedito me comentaba respecto a las notas
periodisticas a raiz de mi pregunta en un encuentro casual que tuvimos en el santuario mientras

realizaba mi investigacion:

“Los periodistas siempre me preguntaban sobre que haciamos con las creencias que traia la gente,
yo siempre les decia que no las combatia, sino que las asumia y resaltaba que lo encantado y
magico que la gente buscaba en el santo era bueno, muchos sacerdotes, en cambio, me decian, mira
el idolo que pusiste, todo esto es idolatria. Yo esto lo dije en las notas que me hacian pero
subrayando el error de los curas en esto ” (Nota de Campo, Nro. 10. Parrafo 3).

“Los milagros ...”
Los milagros parecen ser una fuerza actuante y constante durante todos los momentos de
la vida y tienen influencia sobre lo corporeo:

“Una Seriora al relatarme el milagro de sanacion de su salud que tuvo me dijo: al tocar la
imagen del santo senti como un fuego o un calor que recorria mi cuerpo y ahi me sano de mi
enfermedad, y me mostré la marca de la quemadura de sus manos. Sus manos se encontraban
guemadas en sus palmas, como si hubiera agarrado con las manos una olla caliente y se hubiera
quemado las palmas. Ella atribuia esas quemaduras al momento en que toc6 la imagen del santo
y se quemd las manos como obra del milagro efectuado. La Gracia del Santo tenia efectos
corporales, ella los atribuia a algo parecido a estigmas”. (nota a partir de una observacion hecha
por el investigador durante la realizacion de una encuesta) (Notas de Campo, Nro. 3. Parrafo 1).

“Las intenciones de los peregrinos . ..”

Durante uno de los encuentros con el cura parroco del santuario de San Expedito este
me mostré un relevamiento que habia realizado contando la totalidad intenciones que los
peregrinos que entraban al templo depositaban en uno de los buzones. El relevamiento lo hizo
durante los meses de mayo, junio y noviembre del afio 2010. Me dijo que cont6 500
anotaciones que era la totalidad que habia en dicho buzdn. Subrayé que le llamaba la atencion
que entre el 77% y 82% de dichas anotaciones fueran pedidos y el resto agradecimientos. La
mayoria de los pedidos gravitaban, segun su percepcion, en torno a cuestiones de salud,

familiares y de trabajo. También aparecian cuestiones relativas al &mbito judicial como pedidos
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por juicios y pedido de justicia ante situaciones que el peregrino que anotaba consideraba
injustas. En relacion al modo en que habian redactado dichos pedidos y agradecimientos el cura
parroco me sefialaba que varios estaban redactados en forma de carta sin utilizar formas
eclesiasticas de oracion, con la fecha del pedido, su nombre y su firma. Lo que més le llamaba
la atencion es que iban dirigidos directamente al santo, sin pedir la mediacion de este ante Dios.
Asimismo, le sorprendia la mirada magica que tenian quienes recurrian al santo subrayando que
colocaban en las anotaciones expresiones como: “Vos San Expedito que nos das todo lo que

2

pedimos y siempre rapido, ayudame con esto . . .”; “San Expedito que te pido algo a la mariana

1

y me lo das a la tarde, te pido . . .”’; “San Expedito vos que sos muy poderoso te pido . . .".

“Reaccion de los peregrinos ante la mencion de devociones consideradas marginadas
eclesial y socialmente . . .”

Con respecto a devociones mas marginales tal como lo reflejaron las encuestas, la
mayoria de la gente dice no conocerlas y los que las conocen no creer en ellas. Pareciera que los
devotos de estos santuarios no pueden tolerar la posibilidad de tener devocion a un culto mas
marginal (por el estigma social que poseen) como San La Muerte o la lemanja:

“A la pregunta de lemanja y de San La Muerte la gente dice, a la primera no conocerla, los que la
conocen dicen eso es umbanda o macunmba con cara de miedo. Con respecto a San Muerte los que
dicen conocerlo dicen no creer pero ponen cara de temor, y muchos agregan, lo conozco no creo
pero lo respeto, 0 dicen que les da miedo”. (nota a partir de una observacion hecha por el
investigador durante la realizacién de una encuesta) (Notas de Campo, Nro. 4. Parrafo 4).

“El vertiginoso paso de la poblacion mas joven. ..”

En lo que refiere a la poblacién més joven que asiste a estos santuarios, parecen ser
concurrentes vertiginosos que entran, consiguen lo que requieren (estampa, objeto religioso y
bendicidn) y contintdan su camino. Entran y se retiran rapidamente del santuario. Esto lo noté en
el trabajo de campo haciendo como parte de la observacion participante tanto en el santuario de
la Virgen Desatanudos como en el de San Expedito. Por eso, solo pudimos entrevistar a los
jévenes que hacian la fila para tocar al santo intentamos entrevistar a estos jovenes pero nos fue
practicamente imposible, manifestaban no tener tiempo, venir rapido, no tener interés, etc. De
todos modos vale aclarar que no se visualizé a muchos jovenes.

“Adentro del templo de San Expedito el dia 19 de julio observe que: Los mds jovenes pasan por
la fila rapida, y salen rapidamente del templo después de ver al santo y persignarse. A la salida
piden la bendicién del objeto religioso y se retiran. En general, parecen estar vestidos
formalmente como si trabajaran en oficinas”’. (Notas de Campo, Nro. 4. Parrafo 2).
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“En el santuario de la Virgen Desatanudos el grueso de la gente joven llega pasadas las 18hs,
ingresa rapidamente al santuario buscan una estampa, un objeto religioso, pasan por la
bendicion comunitaria y se retiran velozmente. No permanecen en el descanso del peregrino”.
(Notas de Campo, Nro. 5. Parrafo 3).

“Con respecto al infierno muchos dicen que esta aca en la tierra, por eso dicen no creer . .
2

Mientras realizaba las encuestas los peregrinos hacian comentarios respecto al infierno
gue mostrarian creencias extrainstitucionales en los fieles siendo que la existencia del infierno

es parte de la verdad de fe cristiana revelada.

“Creencia respecto al infierno y a la resurreccion-reencarnacion ...”

Lo mismo respecto a la doctrina de la resurreccion y reencarnacion que a pesar de que
les explicaba en la realizacién de las encuestas en qué consistia cada una, sin emitir un juicio
valorativo respecto a estas creencias noté:

“Pese a que se les explica la diferencia con reencarnacion y resurreccion la gente dice creer en
ambas cosas”. (nota a partir de una observacion hecha por el investigador durante la realizacion
de una encuesta) (Notas de Campo, Nro. 4. Parrafo 5y 6).

“La gente pasa por la misa y por los confesionarios fundamentalmente para pedir
bendiciones ...”

Meses después de concluida la etapa de trabajo de campo en ambos santuarios me
dedique a analizar los datos recabados. Cuando lo hacia me pregunte: ;Qué tal si ahora voy
como sacerdote a los santuarios a celebrar misa y confesar?. En este afio 2015 fui a oficiar misa
y a confesar en varias oportunidades. Lo que percibi, ya con otros 0jos después de empezar a
escribir la tesis, fue que para la gente el momento mas importante de la misa pareceria ser
cuando se bendicen al final de la misma los objetos religiosos. Pude percibir que si bien estan
misa sentados en los bancos de la iglesia, en realidad, esperan el momento final para recibir la
bendicion sobre su persona o sobre un objeto religioso. Con respecto a la confesion
sacramental, mi experiencia fue que casi nadie se acercaba al confesionario para confesarse de
sus pecados sino gque lo hacian para pedir una bendicion sobre si mismos o sobre un objeto. A
veces me ocurria que cuando alguien se acercaba parecia que era para confesarse y ante mi

113

pregunta: “;quiere usted confesarse? ” la respuesta frecuente era “no solo quiero conversar”y

me relataban algun problema personal.
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Conclusiones del capitulo

Es dificil sintetizar las diversas experiencias que he tenido en la etapa etnografica en
donde analice las notas que tomé durante mis observaciones de campo. El presente apartado
nace de la importancia que le adjudiqué a rescatar las voces de aquellos con quienes he
interactuado en mi trabajo de campo y hacerlas presentes en este capitulo junto al andlisis que
realice a partir de las notas de campo. Ademas de mis impresiones y reflexiones de lo que fui
viviendo como observador participante.

En ambas devociones parecen subyacer reclamos y problemas sociales explicitos e
implicitos de los sectores marginales y populares (Suarez, 2014: 6; Mallimaci, 1996: 98).
También responden a necesidades espirituales de la gente no cubiertas hasta ahora por el
santoral tradicional como el tener una virgen o un vanto que se especialicen en cuestiones
acuciantes (como son los nudos de nuestra existencia) y las cosas justas y urgentes (Forni,
1986: 17).

Otro elemento que percibi en el trabajo de campo fue el concerniente a la dimensién
relacional de la cosmovision de la cultura popular. EIl peregrino aunque concurra solo lleva
consigo a otros por quienes peregrina, es decir, lo sagrado circula a través de los lazos sociales
y familiares (Seméan, 2001: 66), en esto percibo la nota relacional de la cultura popular. Esta
circulacién de lo sagrado a través de redes de vinculos lo han notado aquellas personas que
rezan con las intenciones que los peregrinos dejan en las urnas de los santuarios subrayando en
el didlogo conmigo que lo que mas les Ilamaba la atencion es que en los pedidos de los
peregrinos estos primero anotaban los nombres de aquellas personas por las que van a pedir
ante el santo o la virgen y por ultimo, sus nombres. Lo mismo en lo que hace al trabajo del cura
parroco de San Expedito al relevar las intenciones que dejaba la gente él subrayé que le llamaba
la atencion que los peregrinos escribian pedidos o agradecimientos al santo ponian primero el
nombre de todos aquellos por los cuales pedian y por ultimo, su nombre al final de la carta que
le dirian a San Expedito.

Por otro lado, el parroco del santuario me destacé como por el accionar de los agentes
religiosos populares la devocion a San Expedito se fue diseminando por toda el AMBA, incluso
me comentd que muchas parroquias habian colocado una imagen del santo por insistencia de
los fieles. A su vez le sorprendia como el santo cada dia se hacia méas popular gracias al “boca
en boca” de la gente.

El aspecto sacrificial del peregrinar queda muy destacado por lo que hemos escuchado
de los curas parrocos y lo que nosotros hemos observado. Pareciera que el sacrificio es parte
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ineludible de su peregrinar, en palabras de Aguilar Ros (2009: 40) “el sufrimiento del peregrino
que como penitencia también desempefia un papel importante en la relacion con la Virgen o el
Santo”. De hecho, cuando le ofrecia a la gente salir de la fila para hacerles las entrevistas en
profundidad a cambio de llevarlos delante del santo muchos no querian puesto que entendian
que era necesario el sacrificio de esperar en la fila sin el cual el peregrinar quedaria inconcluso.
Aun en dias de mucho frio y viento e incluso en algunos momentos bajo la lluvia. Por lo cual
infiero, siguiendo a Aguilar Ros (2009:40) que ‘el sacrificio, el dolor y la incomodidad se le
presenta al peregrino como necesarios para completar el sentido del/ peregrinar”. Esto lo
percibi en ambos santuarios tanto en los comentarios de los sacerdotes, agentes de pastoral
oficiales y en los peregrinos abordados en mi investigacion.

En referencia a las creencias apreciamos como es muy fuerte la fe en la figura virgen o
de los santos como entidades poderosas con capacidad para la resolucion de problemas mas que
como intercesores o modelos que es el énfasis que la institucion catolica pretende que tengan
(Frigerio, 2013: 5). Es decir, el peregrino se reapropia de la virgen o del santo y lo utiliza de
acuerdo a sus necesidades y no como la iglesia pretende que se los venere, es decir, como
intercesores ante Dios (Frigerio, 2011: 7). Buscan al santo o a la virgen por su capacidad como
dispensadores de grandes milagros y favores. De hecho, muchos han comenzado su vinculo con
el santo o virgen a partir de una intervencion que llaman milagrosa en los problemas concretos
de su realidad cotidiana (Martin, 2003: 2; Gonzalez, 2008; Ameigeiras, 2008: 60; Seman, 2001:
55).

En la creencia en los milagros aprecié como para los peregrinos no es algo
extraordinario, como lo ensefia la iglesia catélica, sino una fuerza constante que actda en todos
los momentos de la vida (Seman, 2001: 55). Por lo cual, el peregrino tiene un vinculo con el
milagro que llevaria a pensar que lo entiende como una dimension presente en la vida
cotidiana.

Otras dos creencias que me llamaron la atencidn son la del “infierno” y la de “la
resurreccion- reencarnacion”. Muchos de los entrevistados decian no creer en el infierno
siendo que forma parte de la doctrina catélica manifestando que este en realidad estaba en la
tierra. A partir de lo cual, podriamos inferir en estos concurrentes de la religiosidad popular un
reclamo de una sociedad mas humana y menos cadtica, como nos recuerda Ana L. Suarez
(2014):

“la religiosidad popular expresa la disconformidad de los marginados con estructuras que
dejan de lado, que no integran, que no saben dialogar con lo que tienden a considerar atrasado,
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premoderno, sin comprender que tienen semillas genuinamente vitales y transformadoras” (p.

6).

Por otra parte, en la creencia en la resurreccion-reencarnacion varios peregrinos suelen
creer sin conflicto tanto en una como en la otra. De esta forma, lo que resulta en el dogma
catélico incompatible no lo es para los entrevistados que buscan su version eficaz de su religion
(Rostas y Droogers, 1995:87). A estas Ultimas dos conclusiones arribé principalmente en lo que
escuché de los peregrinos en el momento en que les hacia la encuesta.

Con respecto a las préacticas, creencias y objetos extrainstitucionales noté que hay
objetos oficiales de la iglesia como el agua bendita o las imagenes de la figura de los santos o
de la virgen bendecidas que se utilizan con otras finalidades distintas a las que ensefia la iglesia.
Por ejemplo, para deshacer maleficios o protegerse de las malas energias y no como
conmemoracion del bautismo. También observé que en el santuario de la Virgen Desatanudos
casi no habia objetos religiosos no oficiales en las santerias callejeras salvo las cintas rojas para
repeler la envidia e imagenes del gauchito Gil. En cambio, en el santuario de San Expedito
encontré en mas cantidad algunos objetos destinados a cortar la envidia y la mala suerte. Lo que
destacé es la ausencia de objetos para la venta en los puestos callejeros de otras devociones
como San La Muerte o relacionadas con el culto Umbanda. Esto podria deberse a la lucha que
la institucion ha llevado a cabo contra lo que llaman “desviaciones sincréticas”, 0 aun peor,
“cosas satanicas”. Quizas, por este motivo los peregrinos parecen no tolerar la posibilidad de
relacionarse con una devocion considerada marginal. Sin embargo, algin resquicio de culto
parainstitucional persiste y se nota no solo en la calle sino también en la santeria oficial del
santuario, por ejemplo, cuando una de las vendedoras dice tener devocidén a una santa no
catdlica como la “hermanita Irma de Maresco”. En este punto es destacable la miraa acerca de
las notas periodisticas que hicieron los sacerdotes de los santuarios en donde los ministros
catélicos acentuaban que los periodistas colocaban un notable enfasis en una cierta
confrontacién entre la institucion y los peregrinos, y por otro lado, un amalgamiento entre
ambas.

Una de las préacticas que me resultaron llamativas y que noté en el trabajo de campo es
que varios peregrinos tenian tatuada la imagen del san Expedito y se acercaban a los sacerdotes
para que se les bendigan el tatuaje. En cuanto a esta practica Lépez Fidanza y Galera (2012: 95)
recuerdan que “los creyentes en santos populares suelen realizarse tatuajes religiosos en

agradecimiento a un favor recibido, en donde la intervencion en el cuerpo constituye la
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promesa”. A algunos de los peregrinos que tenian tatuajes les pregunté porque se lo habian
hecho y la respuesta era por agradecimiento por favores recibidos o por una promesa cumplida.

Otra nota distintiva en la vida de los santuarios es que quienes concurren a ellos no se
acercan mucho a los sacerdotes la mayoria pasa de largo por los confesionarios o por la
celebracion de la misa, prescindiendo de los ministros de culto (Dillon, 2001: 425). En el mejor
de los casos cuando se acercan a los confesionarios lo hacen para hacer bendecir un objeto o
pedir la bendicion para ellos pero no para confesarse. Lo mismo con relacion a otras practicas
paraliturgicas oficiales como la adoracion eucaristica ante la cual la mayoria de los peregrinos
pasa de largo sin prestarle atencion. En relaciéon a la misa recordamos un comentario de un
agente oficial del santuario de San Expedito: “La gente estd aqui, en la misa, sentada en los
bancos, pero en realidad porgue no tiene otro lugar donde estar sentada, o porque espera al
final de la misa donde se imparte la bendicion. Ese es para la mayoria el momento mas
importante de la misa” (Nota de campo, Nro. 4, parrafo 3). Por cual, para los peregrinos lo
importante no es lo que la iglesia considera importante, sino por el contrario, su propia version
de la religion. Esta es una nota de lo que llamamos su cuentapropismo religioso, es decir, de su
religion a la carta vivida a su manera (De la Torre, 2012: 512).

En cuanto a los méas jovenes que concurren a los santuarios he visto que su paso es
rapido y vertiginoso, generalmente llegan al santuario en las Ultimas horas de la tarde retiran
una estampa u objeto religioso, lo hacen bendecir y salen rapidamente casi no se quedan tiempo
rezando. Por lo cual, me fue imposible entrevistarlos ya que la respuesta solia ser: “vine para

solo a esto, no tengo tiempo .
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CONCLUSIONES FINALES

En mi itinerario formativo como tedlogo y sacerdote catolico me ensefiaron que era
propio de la religiosidad popular el peregrinar a los santuarios, confesarse, comulgar y venerar a
la figura de la virgen o del santo. Ademas en lo que hace a la religiosidad popular me ensefiaron
que era algo que debia ser asumido, purificado y elevado hasta alcanzar la “madurez” en la fe.
Esta consistia en que en creer y practicar la religion de acuerdo al molde de lo propuesto
oficialmente por la iglesia. Ademas con un marcado acento en la importancia del cumplimiento
de los preceptos cultuales como la participacion semanal en la misa, la confesion frecuente
frente a un sacerdote, en la adhesion a las ensefianzas dogmaticas y morales de la iglesia
catdlica. Por eso, esta aproximacion sociologica a los devotos y promeseros de los santuarios de
la Virgen Desatanudos y de San Expedito significd para mi, sacerdote y socializado en un
ambiente familiar cat6lico conservador, por un lado, a nivel afectivo una conmocidn interior, y
por otro lado, a nivel cognitivo se produjo en mi un conflicto cognitivo. Tuve que revisitar un
fendmeno que creia conocerlo y que suponia que era de una determinada forma y descubri que
tenia matices y expresiones distintas a las que suponia. Pude constatar que los peregrinos siendo
catolicos viven la fe con una gran libertad respecto a las ensefianzas de la iglesia y en algunas
cuestiones creyendo distinto a lo que la doctrina de la iglesia catdlica propone creer. Debi
sortear preconceptos respecto al fendmeno de la religiosidad popular e intentar superar
prejuicios propios de mi estado clerical en mis reflexiones y anélisis. También tuve que superar
la fantasia de creer que la realidad existe, darme cuenta que los hechos sociales son
interpretaciones y construcciones que hacemos los sujetos que conocemos. Algo muy distinto
de lo que pregona la gnoseologia catélica que afirma que la realidad no se construye sino que
existe y que es de una determinaba manera. Por ultimo, para cerrar estos prolegémenos finales,
no puedo dejar de tomar conciencia y de explicitar que mi subjetividad influy6 en los analisis
que lleve a cabo en este trabajo y que la objetividad queda en una mera ilusion positivista.
Asimismo me fue necesario hacer extrafias aquellas conceptualizaciones que comparto con los
sectores populares para tratar de que el prejuicio de mi formacién como sacerdote catdlico no
influya demasiado en el analisis. También tengo conciencia que las conclusiones a las que he
arribado son una primera aproximacion al fenémeno estudiado, una posible respuesta entre
otras posibles que podrian darse.

Sin méas proemios a estas conclusiones finales expondré los resultados de mi primera
investigacion socioldgica.
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Las devociones estudiadas como sus santuarios tienen distintos origenes. La figura de la
Virgen Desatanudos emergié en el &mbito publico a partir de que su imagen fue traida desde
Alemania y propagada su devocién por medio de estampas que repartia el sacerdote Bergoglio
que por la década de 70 tenia a cargo la conduccion, desde la congregacion de la compafiia de
Jesus (jesuitas), de la Universidad del Salvador. Mucho afios més tarde, y por la posibilidad que
tenia como potencial movilizadora de devotos para el sacerdote fundador del santuario dicha
imagen fue entronizada en la parroquia San José del Talar. La institucién, como una industria
del creer (Algranti, 2014), lanzé una camparia de difusion de su imagen que por su hombre tuvo
una amplia aceptacion en el mercado religioso porque vino a responder a una necesidad no
cubierta por el santoral tradicional. Sin embargo, y a pesar de haber sido una devocién surgida
en el seno de la institucion esta no pudo lograr que los devotos le dieran un sentido propio
distinto y al que proponia la institucion. En seguida, la reapropiacion popular de esta devocion
tomd caminos que la iglesia no deseaba y por eso esta emprendié una fuerte lucha, como nos
describi¢ el sacerdote fundador del santuario, contra aquello que visto desde la doctrina catélica
resultaba una desviacion y relegandolo con el denominacién de religiosidad popular a ser
purificada (Ana Teresa Martinez, 2011:6). Quizas sea fruto de esa estrategia institucional
combativa la poca variedad religiosa que se percibe hoy en el entorno del santuario.

La otra figura en torno a la cual ha habido un gran crecimiento en su devocion es a San
Expedito que si bien es un santo perteneciente al santoral tradicional su emergencia como santo
movilizador de devotos tiene pocos afios. Aqui el proceso fue en sentido inverso, la institucién
capté la diseminacion de la imagen en la religiosidad de la gente y promovida desde las
imprentas no oficiales e institucionalizé dicha necesidad en un lugar concreto dandole un locus
a esa devocion. Pese a la apropiacion institucional y al intento de normalizacion del fenémeno
popular tampoco la iglesia pudo impedir que los peregrinos pusieran sobre la devocion un
énfasis distinto al que pretendia que tuviese. Sus devotos no lo buscaron como el santo de la
conversion ni como un modelo de vida sino lo buscaron por sus cualidades de protector, fuerte
y eficaz para solucionar los problemas que la vida les presentard. En este santuario ademas de
conflicto entre la institucién y la capacidad de agencia de los devotos hubo negociacion entre
los productores de significado y una busqueda de incluir algunas de las expresiones religiosas
populares pero siempre con la mirada puesta en como debe ser una religion. De alguna forma,
se intentd como recuerda Delgado (1993:11) “cristianizar el folclore y folclorizar el cristianismo ™.

La ubicacion estratégica desde el punto de vista de la accesibilidad de los medios de transporte
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fue clave en su surgimiento y en su éxito ya que se encuentra en un punto donde hay un
constante fluir de gente.

La investigacion que hemos realizado muestra que los peregrinos si bien tienen como
referencia el santuario y el marco interpretativo catdlico su habitus religioso han sido poroso a
otras creencias y sus practicas no se amoldan necesariamente a los pardmetros institucionales.
También les suelen dar a las practicas que propone la iglesia catdlica un sentido distinto al
institucional.

Los perfiles de los peregrinos a ambos santuarios son muy similares por eso los tomé
como un “caso” de estudio.

En el perfil sociodemografico de nuestra muestra pudimos ver como los concurrentes
abordados en estos templos catolicos son mujeres (aunque parezcan estadisticamente
sobrerepresentadas son la mayoria de los que asisten esto lo corroboramos cuando hicimos el
abordaje etnografico), en promedio de unos 50 afios de edad, son argentinos, mas de la mitad
residen en el conurbano bonaerense y tienen en su mayoria un bajo nivel de instruccion.

En el perfil socioreligioso nos encontramos que casi la totalidad de los respondentes se
autodefine catdlico, la responsable de la socializacion religiosa primaria fue la madre, por lo
menos, en la mayoria de los casos. Casi en su totalidad ninguno cambid de religion y siempre
fueron catolicos. Pero como vimos esto no significa la internalizacién y puesta en obra de los
valores, normas y preceptos de la institucion catélica. Hemos visto que se trata de una identidad
mas social catélica que personal y colectiva. De todas formas, no podemos olvidar desde el
punto de vista situacional que el contexto de un santuario ayuda a reivindicar su identidad
catdlica que quizas no sea afirmada de esta forma en otro lugar y tal vez no sea la identidad
maestra que interpele su modo de pensar y de vivir. Es una poblacién que posiblemente
participe del culto de la misa alguna vez al afio y no se confiese casi nunca pero que cuando se
le pregunta sobre su adscripcion religiosa diga que es catolica y muy religiosa. También como
vimos para los peregrinos el considerarse una persona religiosa esta marcado por la practica de
la oracion personal, de la promesa y el compromiso de peregrinar a un santuario que
probablemente visite a lo largo del afio.

En este perfil socioreligioso, nos preguntarnos: ¢quiénes no asisten a los santuarios?; ;a
quienes no vimos en nuestro trabajo de campo?; ¢qué tipo de compromiso e involucramiento
tienen nuestros entrevistados con la institucion?. En el trabajo etnografico y en las entrevistas
en profundidad vimos que no aparece la figura del creyente regular. Es decir, no son creyentes
que asisten semanalmente a un templo, ni son asiduos participantes de la misa, ni recurren a la
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confesion sacramental frente a un sacerdote. No nos encontramos dentro de nuestros
respondentes ni personas con las que interactuamos en nuestras incursiones de campo miembros
de movimientos o instituciones eclesiales ni tampoco con individuos consagrados. No nos
encontramos con personas que fuesen militantes activos de la institucion. Entonces, ¢a quienes
nos encontramos? El perfil de quienes nos encontramos responde a un peregrino, COmo opuesto
al creyente regular (Hervieu-Leger, 1999: 104-109) es movido a asistir al santuario
fundamentalmente por la practica de la promesa. Y que como vimos son personas que
incorporan a su habitus elementos de distintos universos religiosos salvo los que puedan ser
considerados socialmente marginales o desde el marco interpretativo catélico que dice como
debe ser una religion.

Es a través de la préactica de la plegaria, la promesa, la posesion de un altar hogarefio y la
practica de la promesa que el creyente se vincula con lo sagrado. Siendo que la plegaria es un
fragmento de la religién (Mauss, 2009: 377) nos dice algo de las caracteristicas que esta posee.
Asi nos encontramos que es a través de la plegaria que el peregrino formula la promesa con el
santo o la virgen, ya gque es hacia esos seres que considera sagrados hacia los cuales se dirige su
plegaria en la que formula su promesa (Dianteill, E. y Lowy M., 2005:95). Realiza su oracion en
el &mbito doméstico y en el santuario cuando peregrina hacia él para encontrarse con la figura
del santo o la virgen que venera.

Por otra parte, siendo tan elevado el porcentaje de participacion en peregrinacion,
procesion o visita a santuario podria afirmarse que estas son parte constitutiva de las practicas
religiosas de los asistentes a estos santuarios convirtiéndose en asiduos concurrentes. En cuanto
a que santuarios asisten no sorprenden las menciones hechas por los encuestados porque son
nombrados los santuarios méas populares y concurridos del pais, como la Virgen de San Nicolas,
San Cayetano, la Virgen de Lujan, etc. Unida a la practica de la oracion personal y de la
peregrinaciéon a un santuario se encuentra la costumbre altamente mencionada de poseer un
altar hogarefio como lugar domestico de la oracion personal que constituye un espacio
habilitador de diversas expresiones de fe en un &mbito intimo como es la propia casa.

La préctica de la promesa y su sentido como obligacion contractual con la figura de la
virgen o el santo aparecen recurrentemente en el discurso de los peregrinos y como principal
motivo de asistencia a ambos santuarios. La promesa lleva a una fidelizacion del peregrino con
la figura del santo o virgen y con su lugar de culto en el santuario. Desde la vision holistica de
la cultura popular llama la atencién que un tercio de los encuestados crea que el incumplimiento
de la promesa como obligacion pueda traer consecuencias para su bienestar. La promesa lleva a
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los promeseros a la accion de peregrinar que supone un sacrificio. Es muy relevante lo que
hemos percibido en el trabajo de campo como muchos de los que hacian la cola no aceptaban el
“canje” de ir junto al santo salteando la espera si me concedian unos momentos para que les
realice la entrevista. Pareciera que el sacrificio, el dolor y la incomodidad son notas necesarias
y que le dan sentido a quien peregrina movido por la promesa que ha efectuado (Aguilar Ros,
2009: 40).

La fecha de peregrinacién al templo donde se encuentra la imagen de la figura del santo
o0 de la virgen es una ordenadora de sus costumbres religiosas y momento de ir a buscar la paz
en el lugar donde creen encontrarla. Es una discontinuidad temporal marcadas por el calendario
mensual y especialmente anual en donde como nos recuerda Frigerio (2003:4) se activa lo
sagrado como una textura diferencial que se produce en momentos especificos y en espacios
determinados.

Esta forma de vincularse con lo sagrado denota un estilo de la practica religiosa en
donde prevalecen practicas que se dan en la esfera privada, en la intimidad de la persona con
Dios, como la oracion personal y la promesa; junto a otras, de indole publico como la
participacion en procesiones y peregrinaciones. Esto me lleva a pensar que las caracteristicas
religiosas de nuestros peregrinos nos hablan de un catolicismo que no es militante ni practicante
sacramental que no forma parte de un colectivo cohesionado y conducido por una cabeza
jerarquica a la que escucha obedientemente y que pone en practica sus ensefianzas. Aunque
tampoco combata a esa jerarquia sino simplemente la ignora en lo que no la necesita
relaciondandose con lo sagrado de manera personal pero no totalmente por fuera de la
institucion. Como sugiere Eloisa Martin (2007: 74) “no exactamente por fuera ni contra la
Iglesia, sino aconteciendo en un espacio intersticial, de negociacion y conflicto, si, pero donde

’

los intercambios acontecen”. De hecho, visitan los santuarios que son sitios oficiales de la
iglesia pero manifiestan una referencia relativa hacia lo institucional cat6lico tomando de ella
aquello que necesitan (por ejemplo, una bendicién por parte de un clérigo) y dejando de lado
aquello que no les hace falta (el sacramento de la misa y de la confesion). Es una nota propia
del peregrino una mayor libertad que institucionalidad. De este modo, los laicos muestran su
autonomia interpretativa al resignificar aquello que reciben de la iglesia. Lo que nos muestra
que los laicos tienen un capital religioso (habitus) que ponen en juego (Dillon, 2001:425) y que
como vimos en las entrevistas a los sacerdotes fundadores y en las charlas con los parrocos de
los santuarios estos asumen tomando elementos que traen los laicos peregrinos y rechazan
otros, entrando en el campo religioso en una dinamica de negociacion — conflicto pero también
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de mestizaje y de intercambio entre productores de significados que son todas las personas que
intervienen en dicho campo (Blumer, 1992: 2-3). Los diferentes actores tienen capacidad de
agencia para crear sentidos a las acciones que realizan y reapropiarse del sentido que otros le
dan para otorgarle uno propio.

Percibimos que existe una idea y vuelta en esta produccion de significados, de arriba
hacia abajo y de abajo hacia arriba y no en sentido Gnico como lo comprendia Bourdieu que en
su reflexién entendia la produccién de significados colocando el foco solo en el clero como el
unico que posee un capital religioso especializado (Dillon, 2001:425).

Por ello, en cuanto a las interacciones que se dan en el &mbito del santuario es de
destacar que casi dos tercios de los entrevistados si bien son asiduos concurrentes no entran en
contacto con un sacerdote, es decir, la mediacion es vista por los respondentes
fundamentalmente en la veneracion de las figuras de la virgen o el santo, sin hacer tanta falta la
presencia de un agente oficial de la institucion a quien a lo mas se recurre en las oraciones
masivas para obtener la bendicion de un objeto religioso o del agua bendita. La utilizacién de
los objetos religiosos no tiene el mismo significado en la estanteria eclesial y en la de los
usuarios de la religiosidad popular. Para la institucién catolica la bendicion significa la alabanza
a Jesucristo y el agua bendita el recuerdo del bautismo, en cambio, para la mayoria de los laicos
es una operacion para dotar a un elemento de un poder especial para espantar de sus vidas los
maleficios y ademas una accion propiciadora de paz.

En suma, las practicas de la oracion personal, la posesion de un altar hogarefio, la
promesa y la peregrinacion a un santuario caracterizan la vida de estos peregrinos y nos acercan
a comprender como se vinculan con lo sagrado y como acomparian su vida religiosa cotidiana.
También como hemos mencionado recurren a otras practicas para darle sentido y significacion
a diversos acontecimientos de sus vidas.

Su sentido de pertenencia a la iglesia catdlica no solo se percibe en su adscripcion
religiosa como catolicos sino en su pedido de cambio hacia la institucion a la cual se sienten
parte o en referencia a ella. EI cambio que mas anhelan de la iglesia como hemos visto versa en
torno a una mayor flexibilizacion, incluyente en su gestion frente a un burocraticismo
excluyente que es como perciben a la iglesia. Hay un fuerte reclamo por parte de los peregrinos
de una mayor flexibilidad de la iglesia en normas morales y el pedido de una postura
institucional més inclusiva y abierta a la diversidad de situaciones. Ven en la persona del Papa
Francisco a quien puede llevar adelante los cambios necesarios para una iglesia mas abierta,
cercana e inclusiva.

184



Muchos orquestan un vinculo con figuras de la virgen y de los santos cuestion que
inferimos por el alto grado de creencia que presentan. Sin embargo, el alto grado de adhesion a
estas figuras no significa que los peregrinos le den el sentido que le da la iglesia a estas
creencias. Mientras que la iglesia catdlica enfatiza en el culto a las figuras de santos y a la
virgen modelos de vida a imitar los peregrinos subrayan en ellos rasgos como su capacidad
resolutiva de problemas; celeridad en el cumplimiento de los pedidos; efectivos; poderosos;
magico — milagrosos y de proteccion (Frigerio, 2013: 5). Creen asimismo en otros postulados
dogmaticos catolicos como la presencia del mal, los demonios y del pecado. Subrayo esta
ultima creencia ya que la iglesia catélica manifiesta que se encuentra en crisis y enfatiza que en
la sociedad actual hay una debil conciencia del pecado (Juan Pablo 11, 1984).

También es muy significativa la creencia en las energias y junto a esta creencia nos
resulta muy llamativo tratdindose de encuestados y entrevistados en santuarios oficiales
catolicos que méas de la mitad de los respondentes crean en la reencarnacion junto a la
resurreccién. Esto nos permite sugerir la permeabilidad del habitus religioso de los peregrinos a
creencias mas de tipo oriental hoy tan boga. También la capacidad de agencia de los peregrinos
de reapropiarse de elementos de universos distintos al catélico e integrarlos en sus practicas y
creencias aun en lo que seria para la institucién incompatible no lo es para ellos (Rostas y
Droogers, 1995: 86).

Otra de las creencias en la que quiero detenerme es en aquellos que “no creen en el
infierno”, cuestion que podria relacionarse con lo percibido en las notas de campo donde casi
todos los encuestados manifestaban enfaticamente que este estaba aqui en la tierra. Ademas
podria interpretarse como un reclamo implicito por una sociedad mas justa y ordenada. Ya que
como nos recuerda A. L. Suérez (2014):

“la religiosidad popular expresa la disconformidad de los “marginados” con estructuras que
dejan de lado, que no integran, que no saben dialogar con lo que tienden a considerarse
atrasado, premoderno, sin comprender que tienen semillas genuinamente vitales vy
transformadoras” (p. 6).

De hecho, cerca de la mitad de las cuestiones que le preocupan a los peregrinos estan
relacionadas con temas sociales como la inseguridad, el trabajo, la situacion economica,
destacandose la primera. Estos temas también reflejan la preocupacion por temas sociales de los
peregrinos con quienes hemos interactuado.

Esto explicaria la busqueda de la paz de aquellos que se acercan al santuario como el
bien mas valorado que atesoran. A su vez, como hemos dicho, podriamos inferir que esta

busqueda de paz se da en otros santuarios como nos refiere la investigacion realizada
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recientemente en los peregrinos a la virgen del cerro en la provincia de Salta (Ameigeiras y
Suarez, 2013).

La Paz pareceria ser el bien mas preciado buscado por quienes concurren a estos
santuarios ya que transmiten esta vivencia como la que predomina en su mundo afectivo cada
vez que llegan a estos lugares. Esta paz pareciera dar un sentido a sus vidas y fuerza para seguir
peregrinando. En esta blsqueda de paz podemos inferir un reclamo no explicitado de una
sociedad mas ordenada que de seguridad y serenidad a la vida de las personas. La bdsqueda de
Paz los lleva a combinar practicas de piedad catdlica ortodoxa con otras que podrian ser
calificadas como heterodoxas por la institucién. Incluso la participacion en rituales o charlas de
otra religion que también esté presente en los peregrinos. Pero es el sentido de esta combinacion
de préacticas y creencias que le dan los peregrinos lo realmente importante porque muestra su
habitus poroso y su capacidad de agencia.

En relacion a las creencias que podrian considerarse socialmente marginales como
lemanja o San LaMuerte, intuimos que si bien adhieren a creencias que no son de la doctrina
catélica como en la figura del Gauchito Gil, sin embargo, no tolerarian creencias que sean
vistas socialmente como marginales. Asi, lo hemos visto en las entrevistas en profundidad y en
el trabajo etnografico en los que las personas asocian a estas creencias con lo diabdlico. Lo que
podria dar lugar a pensar la efectiva regulacion social que ha ejercido la Iglesia Catdlica en este
punto. De hecho, en las entrevistas a los curas fundadores de los santuarios se vio claramente la
“lucha” que estos encararon contra lo que ellos llamaban sincretismo y desviaciones respecto
al marco interpretativo catélico de lo que se supone debe ser la religion. La ausencia de una
gran diversidad de oferta de productos religiosos no oficiales en la puerta de los santuarios,
especialmente en el santuario de la Virgen Desatanudos, es llamativa y fruto de esa batalla. En
el santuario de San Expedito si bien hay un poco mas de heterogeneidad en los objetos
religiosos puestos a la venta en las santerias callejeras estos no son abundantes. El Gnico santo
no oficial que mas se visualiza en los puestos callejeros de ambos santuarios es el gauchito Gil,
en cambio, en nuestro trabajo de campo no pudimos conseguir, por no estar para la venta,
imagenes de lemanja ni de San LaMuerte. A diferencia de lo que ocurre en el entorno del
Santuario de San Cayetano en el barrio de Liniers de la Ciudad Auténoma de Buenos Aires en
donde nos encontramos con una gran oferta de productos religiosos que no pertenecen a la
estanteria oficial catolica.

La préctica extrainstitucional que mas asiduidad tiene entre los peregrinos, en especial,
entre las mujeres es el hordscopo. No es mayoritaria la recurrencia a otras practicas como
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curanderismo, videncia, lectura de manos, etc; aunque es mencionada su concurrencia. A partir
de lo cual podriamos inferir que hay ciertas necesidades espirituales que no estan siendo
acogidas en el catolicismo y se buscan respuestas en otros sitios, aunque no sean muchos los
que se animen a ir mas alla de los margenes de lo que en su habitus religioso impreso en su
socializacion primaria les permita.

Se perciben, por tanto, en los peregrinos y en su habitus una cierta cosmovision
magico-religioso no solo en los ritos mencionados sino en la reapropiacion que hacen de estas
nuevas devociones catdlicas donde el modo de relacionarse con ellas tiene un componente
magico — milagroso al buscar que la figura de la virgen o el santo a través de ciertas précticas
haga tal o cual cosa a favor de ellos o de otros. También notamos que los peregrinos colocan el
acento en los rasgos poderosos de la figura del santo o de la virgen y a contra corriente de lo
que la institucion subraya de ser modelos a imitar por el creyente. En esta aproximacion
peculiar diferente a la propuesta por la institucion destacamos la dimension afectiva de la
creencia popular. EI componente emocional que tiene la forma de aproximarse de los
peregrinos a lo sagrado muestra que la religiosidad popular tiene puesto su acento en lo
afectivo, Util y apropiable y no en lo racional y canénicamente valido como lo tiene la religion

oficial.

Tienden a comprender su creencia en forma holistica, cosmoldgica y relacional lo que
los habilita no solo a creer en los milagros sino a manifestar que han estado en presencia de
estos. Por lo cual, inferimos una cierta cotidianeidad en relacion a los milagros (Seman, 2001:
55) concibiendose a ellos mismos como vehiculizadores de lo sagrado — milagroso en beneficio
de otros (Seman, 2001: 66). En las notas de campo describimos el comentario del parroco del
santuario de San Expedito y de los agentes de pastoral del santuario en donde relataban con
asombro que los que le dirigian la carta a la figura del santo muchas veces ponian los nombres
por aquellos por quienes iban a pedir lo que nos lleva a pensar que para los asistentes a los
santuarios lo magico — milagroso puede circular a través de una red de lazos familiares.

En el proceso de la difusion de ambas devociones los medios de comunicacion audiovisual han
desempefiado un papel central. Vale recordar en este punto el trabajo mediatico de los
sacerdotes fundadores de ambos santuarios que obraron como una industria cultural del creer y
llevando a la adopcion de las devociones por parte de personajes del mundo de la farandula

hicieron mas conocidas sus imagenes. En este punto volvemos a destacar el rol de los MCS que
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llevo a que agentes seculares dedicados al entretenimiento y la informacion se vuelvan agentes

de difusion religiosa divulgando estas devociones religiosas.

Sumado a esto el accionar meritorio de los agentes religiosos no eclesiales que por
iniciativa propia ayudaron como “polinizadores” a propagar la devocion con el “boca en boca”
Renée de la Torre (2013: 19), con instrumentos como pasacalles, ermitas, carteles, fotocopias,
estampas del santo o de la virgen, etc; elaboradas sin incentivo de la institucion y con
autonomia por parte de los devotos mostrando su gran capacidad de agencia y de
transformacion permanente. Entonces a traves de esta interaccion mutua entre los laicos y con
autonomia por un lado, y relacién por otro con la institucion, los promeseros se fueron
construyendo la propia version de la devocion a la figura de virgen o del santo, colocando sobre
estas devociones un énfasis que va a contrapelo de lo que pregona la institucién catélica. Por lo
tanto, ambos canales, los MCS y los agentes religiosos no eclesiales son indicativos de la
amplia difusion y conocimiento de ambas devociones. Hay que destacar las estrategias de los
sacerdotes fundadores que supieron captar en estas devociones emergentes necesidades no
cubiertas hasta entonces en el santoral tradicional (Forni, 1986: 17) y les dieron un cauce
institucional que les dio un lugar de visibilidad para culto.

Por lo tanto, esta investigacion hace visible y problematiza la diversidad religiosa de los
peregrinos a los santuarios catélicos de la Virgen Desatanudos y de San Expedito mostrando
que son un colectivo heterogéneo. La heterogeneidad de creencias y practicas nos habla de
identidades abiertas, de un catolicismo difuso y amplio (Ameigeiras, 2010: 40) con peregrinos
que tienen como caracteristica un habitus construido en su socializacién primaria catolica pero
permeable a incorporar nuevos elementos y abrevar en variadas ofertas religiosas. Todo lo que
hemos mencionado muestra la autonomia interpretativa y la capacidad de agencia de los laicos
peregrinos que constituyen un catolicismo heterogéneo con una gran variedad de formas en su
modo de relacionarse con lo sagrado. El habitus de nuestros peregrinos, como hemos visto,
incorpora en su interior opciones aparentemente contrarias (Rostas y Droogers, 1995: 86). Por
lo tanto, tienen un cristianismo profundamente arraigado que acta como marco interpretativo
pero con un marcado mestizaje religioso (Ameigeiras, 2010). Orquestando un vinculo con
diversas ofertas religiosas, asistiendo algunas veces a ritos no catélicos, dando un tinte de
porosidad a su afiliacién religiosa.

Este marco interpretativo catolico los lleva a concluir a casi dos terceras de los

entrevistados que no se puede ser buen creyente sin ir a la iglesia lo cual refleja que el
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pardmetro institucional sigue siendo fuerte a la hora de evaluar lo que es ser un buen catdlico
que implica estar dentro del marco institucional, o por lo menos, en referencia a él (Frigerio,
2007). Aunque vale aclarar y recordar que no supone la practica sacramental sino el acudir a
templos para un acto religioso a menudo personal e intimo con la figura del santo o de la virgen
como es peregrinar para cumplir con la promesa que se ha realizado. La vision de la promesa
que prevalece es la que llamamos magico — efectiva donde se da un répido y eficaz
cumplimiento de lo pedido a la divinidad mientras que es diferente de la propuesta por la
institucion catdlica para la cual el cumplimiento de la promesa, por parte de la figura de la
virgen o del santo son realidades extraordinarias. A partir de esto percibimos que no solo
esperan resultados magicos sino que conciben la religion como una relacion directa con la
divinidad usando como mediadores de la imagen de la figura de la virgen o del santo (oficiales
y no oficiales) paralelamente a la disciplina sacramental de la Iglesia (Forni, 1986: 18).

Los peregrinos tienen una referencia a la institucion como lugar de mediacion con lo
sagrado que alberga la figura venerada porque da un marco para interpretar lo religioso pero sin
ajustarse a todos sus preceptos y prescripciones (Pinto Duran, 2007: 210). Por lo cual, el perfil
mas recurrente a los santuarios es de los catolicos tradicionales e inclusivos, es decir, aquellos
que tienen mayor permeabilidad para incorporar otras practicas y costumbres religiosas,
“apropiandose de creencias de diversas procedencias y estructurando sus universos de sentido
a la medida de ellos mismos y de acuerdo a sus necesidades materiales, espirituales y
simbolicas” (Esquivel, 2010: 62). Asimismo asumen y veneran figuras no oficiales para la
institucion, como el Gauchito Gil, y con menos menciones, otras mas marginales como San La
Muerte armando sus propios relatos y rituales en torno a estas figuras. En relacion a las figuras
mas marginales como San La Muerte debemos recordar lo que sostiene Lopez Fidanza (2015)
“debe considerarse la posibilidad de que distintos devotos de San La Muerte no exterioricen su
creencia, pudiendo ser mds alto este porcentaje en la realidad”.

Estos perfiles tienen una percepcion magico — milagrosa de lo religioso y una
percepcion de un mundo encantado donde figuras como la Virgen, los Santos, los Angeles, el
Gauchito Gil y otras, pueden ayudarlos si se les pide (Frigerio, 2006: 7). La religion para
nuestros peregrinos no es vivida como pertenencias a comunidades formales como lo seria para
un creyente regular sino que la religion forma parte de su cotidianeidad (Floreal Forni, 1986:
12) y resignifica desde ella las distintas situaciones que le acontecen en su vida donde lo

sagrado no esta disociado de lo profano (Ameigeiras, 2010).
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La institucion catolica se agiornd en cierto modo a la necesidad mégico - milagrosa por
un lado, folklorizando su mensaje pero por otro lado sin dejar de imprimir su sello combatiendo
lo que ellos llamaban sincretismo (término utilizado por la iglesia de manera peyorativa y no
como descriptivo de la diversidad religiosa). Esto nos recuerda la reflexion de Delgado (1993)
para quien existe:

“un cierto grado de articulacion social, la Iglesia debe constantemente cristianizar el folclore y
folclorizar el cristianismo. La religién que las gentes practican es a la vez, un medio y un
obstaculo, su principal aliado y su peor enemigo. Esta es la paradoja del aparato eclesial que
vehiculiza los mensajes de su sistema religioso mediante actitudes y conceptos que le son
ajenos, y a veces contrarios”’(p. 11).

La accion clerical que llevaron a cabo en los santuarios logré en parte su cometido al
neutralizar algo de la diversidad del mercado religioso callejero que habia en sus comienzos con
las estrategias monopdlicas mencionadas, como por ejemplo, en el santuario deSan Expedito en
donde se adquirieron los productos religiosos en el mercado mayorista y se lo revendia a los
puestos callejeros con la condicion de que no vendiesen articulos no queridos por la institucion;
0 el combate maés agresivo en el santuario mariano en donde se echaba a los puesteros callejeros
con la policia o inspecciones y a los peregrinos se le decia que no se le iban a bendecir los
objetos religiosos no oficiales. A pesar de esta magnifica empresa llevada a cabo por la
institucion catdlica la capacidad de los laicos no qued6 neutralizada y solo una mentalidad
fantasiosa podia esperar que todo se encause en el modo en que los sacerdotes de los santuarios
deseaban que se diera. Lo estigmatizado por la institucién como no oficial y sincrético florecio
de todos modos y aquello que resultaba muy marginal respecto de la cultura catélica
hegeménica y de los pardmetros religiosos comdnmente aceptados, por lo hemos percibido en
nuestro trabajo de campo, quedo totalmente afuera. De alguna forma, la religiosidad popular en
estos santuarios estuvo marcada por la negociacion y el conflicto. Los laicos lograron de esta
forma entrar y salir de la cultura hegemdnica eclesial de la cual son recurrentes a participar de

manera discontinua y de acuerdo a lo que necesiten de ella.
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