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RESUMEN

PALABRAS CLAVE: Religiosidad Popular- Tradiciones- Creencias- ldentidad-

Reflexividad- Produccion de conocimiento.

Este estudio se refiere a una etnografia sobre la Religiosidad Popular en un pueblo de la
costa occidental del Ibera: Loreto en Corrientes, Argentina. Dentro de la tematica general,
se aborda la Fiesta Patronal de la Virgen de Loreto, y se referencian otras practicas y
creencias, en el contexto de un sincretismo entre lo guarani, lo catolico-criollo y las

creencias de fe actuales.

Para ello se aplican las técnicas de observacion participante y entrevistas en profundidad,
tomando registro fotografico de todo lo actuado, en un proceso de investigacion
cualitativa de los espacios y tiempos sagrados, de las fases litdrgica y festiva de la

celebracidn, y sus resignificaciones.

Luego se incluyen una serie de consideraciones sobre la investigacion, surgidas a partir
de la aplicacién de la técnica de la reflexividad sobre y desde el investigador, el objeto de
estudio y el conocimiento que se produjo, desde la perspectiva antropoldgica que

considera a la etnografia “un enfoque, un método y un texto”.

Por razones de orden y a efectos de dar claridad a la exposicion, el presente trabajo
estd organizado en dos partes: la primera, esta dedicada a la etnografia propiamente dicha;
mientras que la segunda, reviste un analisis metodoldgico reflexivo sobre la etnografia en

sus tres dimensiones, aplicada al caso.
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PRIMERA PARTE

Creencias y Religiosidad Popular en el Ibera. La fiesta de

la Virgen de Loreto, Corrientes.



Introduccion

La religiosidad popular ha sido historicamente el fermento de la cultura en
América Latina. Es una expresion sincrética entre el catolicismo articulador de la
devocion a los santos y a la Virgen en sus distintas advocaciones introducido por los
espafioles, con las cosmologias indigenas y las creencias de fe actuales, como los santos

erigidos popularmente.

En la actualidad, el concepto de religiosidad popular ha sido discutido y
problematizado desde distintas perspectivas, debido a su amplitud y diversidad de
significaciones. El debate se desarrolla entre dos paradigmas teoricos: el modelo
sustantivista- exclusivista, que limita lo religioso a las religiones, en relacion a las Iglesias
y las instituciones especializadas. Las perspectivas inclusivistas y funcionales buscan
descubrir las nuevas formas que adopta lo sagrado- y por lo tanto, lo religioso- en la
sociedad secular, explicando el surgimiento de los nuevos movimientos religiosos, los
sincretismos modernos de la creencia, los movimientos de renovacion dentro de las
religiones tradicionales, los fendmenos de sacralizacion secular: deportiva, musical y
cientifica. Renée de la Torre (2013:2) sostiene que estas teorizaciones observan estas
practicas como paralelas o alternas a las religiones institucionales y a las practicas
tradicionales; problematica que la induce a proponer una teoria basada en la concepcion
del “entre-medio” la institucion y la religiosidad individualizadas, en la que destaca el
estudio de los cambios mediante su interaccion con las tradiciones practicadas en el

espacio de la religiosidad popular.

Eloisa Martin (2007:73-74) realiz6 un anélisis de los estudios producidos y
publicados en los ultimos veinte afios en la Argentina, con la finalidad de identificar las
diferentes acepciones en torno al concepto de religiosidad popular, que comporta
diferencias regionales y variaciones segun tradiciones religiosas. La primera linea,
dualista basada en la rigida separacion entre lo sagrado y lo profano, define a la
religiosidad popular en oposicion a la institucién Iglesia y a los sectores dominantes. El
segundo conjunto, pone énfasis en las funciones que la religiosidad popular cumple en los

sectores mas vulnerables de la poblacion, como un modo de enfrentarse con situaciones



de carencia educativa, material y espiritual frente a la ausencia de las instituciones- Estado
e lglesia- responsables de satisfacerlas. El tercer grupo, propone la existencia de “otra
logica” analizando a los fendmenos religiosos en los sectores populares® desde su
positividad creadora. Acercandose al concepto de Renée de la Torre, que refiere a un
espacio intersticial de negociacién de conflicto, si, pero donde los intercambios acontecen
con diferentes resultados, la autora, propone una cuarta linea de andlisis, entendiendo los
gestos comprendidos bajo el concepto de religiosidad popular como préacticas de
sacralizacion: los diversos modos de hacer sagrado, de inscribir personas, lugares,

momentos, en ese contexto diferencial del mundo-habitado.

Desde esta perspectiva, caracterizaremos una serie de practicas religiosas
realizadas por sectores de la comunidad de una pequefa localidad de la provincia de
Corrientes, Loreto. Las mismas integran el culto catolico con tradiciones ancestrales y
creencias de fe actuales, como elementos esenciales de su identidad. Nos planteamos si
su actual reconocimiento y resignificacion, podria identificarse con los conceptos
superadores de religiosidad popular que proponen autores como de la Torre (2013),
Seman (2013), Martin (2007). ¢(De que forma conviven, se relacionan y/o modifican
diferentes creencias religiosas?, ¢por qué y en qué términos se produce el sincretismo
entre practicas y creencias aparentemente tan disimiles en la localidad de Loreto?,
¢existen jerarquias que diferencien unas creencias de otras?, ¢qué rol desempefian los
actores sociales y las imagenes en las celebraciones?, ;qué conceptualizacion se podria

hacer acerca de la religiosidad actual de Loreto?

La religiosidad de un grupo humano es parte esencial de su cultura, es expresion
de su identidad, los cambios y resignificaciones que experimenta son objeto de estudio de
la Antropologia cultural. Es preciso entonces, hacer una referencia teorica al concepto de

cultura.

Entendemos la cultura como una manera de construir el presente en términos del
pasado. En este sentido, tradicion e historia van de la mano para fortalecer la identidad, y
para establecer en las pautas del comportamiento social, vinculos reales e imaginarios

sobre lo que alguna vez existio. Al entrelazarse ambas partes, la tradicion y la historia, la

! Entendemos por “sectores populares a la porcion de la poblacion con menor nivel de participacion en las
categorias de poder, de ingreso y de prestigio definido segun los criterios hegeménicos.
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memoria colectiva encuentra un lugar en las formas de contar esas historias, en la medida

que narran

eventos que corresponden a un sistema simbdlico que posibilita la recreacion de esas

significaciones (Pérez Tylor, 2006:159)

El interés por esta tematica® surge durante el desarrollo de trabajos de campo
realizados en las poblaciones de la costa occidental del Iberd, referidas a la medicina

popular o “curanderismo” y a la alimentacion de tradicion criollo- guarani®.

El sistema Ibera siempre ha sido abordado desde las Ciencias Naturales, que han
contribuido a difundir la imagen de ese mundo natural que ha preservado en su
aislamiento, especies Unicas. Entonces, pareciera que su magnifica naturaleza, no permite
vislumbrar el aspecto humano, es decir, su singularidad cultural. A raiz de esto, nos
proponemos estudiar las creencias y costumbres de sus pobladores y de manera particular
los rituales cristianos que practica gran parte de la poblacion, cuyos ancestros se vinculan

a la cultura guarani.

A diferencia de las misiones de guaranies fundadas por los Jesuitas en el siglo
XVIII sobre el borde oriental de la provincia de Corrientes; Loreto y su vecino San
Miguel, fueron originados espontaneamente por los guaranies, huyendo de la guerra 'y de
la esclavitud en un movimiento migratorio, desde el Guayra, pasaron por Misiones y
llegaron a los bordes del Ibera a principios del siglo XIX. Estos inmigrantes se
encontraban bajo la advocacion de la Virgen de Loreto y otro grupo de familias, bajo la
de San Miguel; ambas iméagenes trasladadas desde su asentamiento misionero, lo cual
responde al origen de la denominacidn de sus pueblos y al reconocimiento de una historia

en comun.

2 Proyectos de investigacion desarrollados entre los afios 2004-2014, financiados por la Secretaria General
de Cienciay Técnica. UNNE.

% Entendemos a la tradicion criolla como el conjunto de representaciones heredado por los americanos de
sus ascendentes europeos, ya sea de los conquistadores o de inmigrantes modernos. En el caso argentino,
se vincula mas fuertemente a la cultura espafiola. Entendemos a la tradicion jesuitica guarani, como el
cumulo de ideas, valores y creencias provenientes de los pueblos originarios de esa etnia, influenciadas por
la obra evangelizadora/ “civilizadora” de los Padres de la Compaiiia de Jests entre los siglos S.VI-XVIII.
Por lo tanto, en este trabajo tomamos lo criollo-guarani como la fusién de ambas tradiciones, el resultado,
de cinco siglos de contacto entre culturas, amalgamadas, en buena parte, por la accién de los Jesuitas en el
caso de las misiones de las que formaba parte Loreto originalmente.
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Conocer las tradiciones y creencias de los actuales pobladores supone remontarse
al pasado, en tanto se trata de un aspecto de la cultura que indica aquello que perdura en
el tiempo. Es decir, que habria que reconocer cuales son los aspectos de la tradicion

criolla

jesuitico guarani que hoy persisten en sus descendientes y que son resignificadas sobre

las bases ya existentes.

Debemos sefialar, que la transmisién es también produccion por parte del que la
recibe pues, como en todos los fendmenos en los que esta involucrada la memoria, las
representaciones adquiridas son transformadas por el grupo, condicién indispensable para

la vigencia e innovacion.

Desde Fredrick Barth (1967), sabemos que las identidades no son esencias
inmutables, ni cerradas al tiempo y dadas para siempre. Sino que, hay que buscar
aprehender el fendmeno identitario en el orden de las relaciones entre los grupos sociales.
Segun él, la identidad es un modo de categorizacion utilizado por los grupos para
organizar sus intercambios. Esto lleva a considerar la identidad como algo que se
construye y reconstruye constantemente en los intercambios sociales. Teniendo en cuenta
este contexto y considerando que los pueblos instalados en la costa occidental del Iberd,
poseen un origen comun, es probable que compartan un patrimonio similar y adn
conserven pautas de la cultura guarani en su memoria colectiva, que los identifique como

tales y que han ido intercambiando con los pobladores criollos.

Las précticas religiosas que tienen profunda relacion con la identidad de los
pueblos son caracteristicas de la region del Ibera. En este caso, nos proponemos indagar,
en Loreto, el modo en que sus pobladores han hecho de las celebraciones de los Santos y
de la fiesta de su Virgen una expresion de la memoria y un vehiculo para establecer su
identidad®. La imagen de la Virgen venerada fue traida por los migrantes guaranies en el
éxodo que los condujo hasta estas tierras; lo cual constituye un vinculo con sus “origenes”,

su pasado y con sus creencias. Interesa destacar la participacion y el rol que desempefian

4 La identidad surge por diferenciacién y como reafirmacion frente al otro. Es el sentido de pertenencia a
una colectividad 0 a un grupo especifico de referencia. Supone un reconocimiento y apropiacion de la
memoria histérica; un pasado que puede ser reconstruido y reinventado por todos.
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las familias tradicionales en estas festividades, exponiendo y haciendo participes de las
celebraciones a las imagenes heredadas. Dichas imagenes constituyen reliquias familiares
que fueron pasando de generacion en generacién y son albergadas en capillas domésticas,

en la localidad y en los parajes que rodean al pueblo.

El objetivo general del trabajo consiste en eshozar un encuadre tedrico de la
religiosidad popular en Loreto, que permita arribar a conclusiones que expliquen como se
da en la actualidad la fusion de practicas religiosas originalmente distintas, y cudl es la
relacion entre ellas, en tanto elementos fundamentales de la identidad popular de Loreto.
Las novenas en honor a un Santo, que se organizan casi todas las semanas en casa de los
vecinos, constituyen la preparacion y la interaccion social que culmina con la festividad

mayor.

En esta linea vemos que la fiesta de la Virgen de Loreto se presenta como la méas
importante del calendario religioso, por lo cual su estudio y teorizacion se vuelve un

objetivo particular en si mismo, dentro del general.

En este sentido, nos remitimos a la idea de religion como un sistema simbolico
que apunta a la dimension trascendental del ser humano. Muchos de los elementos
constitutivos de una cultura pueden provenir del sistema religioso preponderante, o de
otros sistemas religiosos de menor presencia. “El sustrato religioso de la cultura es uno
de los elementos claves para comprender el conjunto de valores, simbolos, legitimaciones

e interpretaciones del mundo que la orientan” (Forni, 1986:5).

En las diferentes culturas, los hombres marcan sus calendarios por medio de
fiestas, delimitan el tiempo a través de rituales. Entre los aspectos del tiempo, una de las
experiencias que tenemos de €l, es que transcurre con un ritmo, marcado por las
festividades religiosas. Estas ordenan el tiempo. El intervalo que existe entre dos
celebraciones sucesivas es un periodo -una semana, un afio-, sin ellas estos intervalos de

tiempo con su principio y fin, no existirian y desapareceria el orden de la vida social.

Los pobladores de Loreto cuentan con un calendario festivo que destaca el tiempo
de trabajo y el tiempo de los festejos. Desde el mes de febrero, casi todas las semanas, se
celebra un Santo, en el domicilio de una familia, para culminar en diciembre con la mayor

festividad del lugar: la Virgen de Loreto.
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El dia de la Virgen de Loreto se celebra cada 10 de diciembre, inicidndose nueve
dias antes con el rezo de la novena. Es un momento de encuentro para la comunidad, visita
de devotos de otras localidades y motivo de la vuelta de loretanos que viven en otras partes

del pais.

La fiesta es una actividad social, una instancia donde el grupo adquiere conciencia
por medio de la identificacion religiosa llevada a cabo en un espacio y un tiempo
designados especialmente para ello. “En ciertos momentos del afo, la sociedad se ve
invadida por una efervescencia que trastorna la vida cotidiana y la desborda”
(Durkheim,1992:22). El dinamismo que se concentra en estas festividades, crea una
conciencia colectiva y produce esa idea trascendente que implica lo sagrado. En este caso,
la fiesta es una instancia que integra a los pobladores de acuerdo a valores que son propios

de la tradicion criolla- guarani.

Entre los antecedentes del tema en general, mencionamos a Eloisa Martin (2002,
2003, 2007); de la Torre (2012, 2013); Seméan (2013), Rodriguez Becerra (2012). Estos
autores plantean un debate sobre el concepto de religiosidad popular desde distintas
perspectivas, sefialando diferentes lineas de desarrollo de la religiosidad; como también
aportan nuevas miradas e interpretaciones sobre el concepto en la actualidad.
Investigaciones sobre festividades religiosas, como las de Giorgis, (2004), Hadad y
Venturiello (2007), Ramirez (2014), Pintado (2007), aportan conceptualizaciones para el
abordaje de la problematica y sirven de referencia para este estudio. Cabe destacar los
trabajos de la autora de la tesis, presentados en Congresos, jornadas y publicaciones sobre
tematicas relacionadas al patrimonio cultural de la region del Ibera: Barrios, (2005, 2005
b, 2006, 2007, 2008, 2009, 2012, Barrios y Guarino (2014 a, 2014 b, 2018 a y 2018 b).
Como asi también, obras especificas sobre los origenes histéricos de Loreto, Gomez
(1942), Maeder (1983, 2004), Machon (2000, 2004), Poenitz (2012) Ramirez (2017),
Salinas (2018). Finalmente, estudios referidos a practicas, creencias y costumbres en la
provincia de Corrientes: Perkins Hidalgo (1976), Gandulfo (2007), Gomez Noviello
(2007) Bondar (2013, 2014, 2018), han contribuido a la elaboracion de un marco tedrico

para nuestra investigacion.
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Consideramos que esta investigacion aporta una mirada antropoldgica sobre un
espacio vastamente estudiado por las Ciencias Naturales, debido a su riqueza natural y
biodiversidad. Sera importante entonces, que las Ciencias Sociales acompafien a las
Naturales en el esfuerzo por poner en valor el patrimonio del Ibera en general, y el cultural

en particular.

Utilizamos fuentes documentales y bibliogréaficas, recabadas en bibliotecas y
archivos de Corrientes y Chaco. La base metodoldgica de este estudio fue de naturaleza
etnografica, compuesta de trabajos de campo en que se aplicaron las técnicas de
observacidn participante, entrevistas abiertas y dirigidas, captadas a través de la grabacion
y la libreta de campo. Efectuamos un registro fotografico de lugares historicos,
pobladores, instituciones publicas, viviendas antiguas, actividades cotidianas,

celebraciones e iméagenes religiosas.
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Metodologia

La aplicacion de la metodologia desarrollada en esta investigacion, esta dividida
en dos grandes etapas: la primera, orientada a la bisqueda y seleccién de bibliografia,
fuentes de datos y documentacién referida a la localidad de Loreto en distintos
repositorios®, indispensables para introducirnos en el marco teérico-metodoldgico de
nuestra problematica a estudiar, como también en el contexto histérico-geogréafico de la

region del Iberd. La segunda, abocada a la aplicacién del método etnogréfico.

La primera instancia de recopilacién bibliogréfica, documental y cartografica nos
permitio reconstruir el proceso de formacién histdrica del pueblo de Loreto, sus contextos
sociales y culturales que abonan sus atributos identitarios ligados a las migraciones de
guaranies en el siglo XIX. Resulta de vital importancia conocer los origenes historicos
para comprender las practicas y creencias en la actualidad. Esta reconstruccion historica
realizada en base a material bibliografico especifico fue complementada con documentos
relevados en el Archivo de la Provincia de Corrientes, como las actas de solicitud de
incorporacion de Loreto —y San Miguel- al gobierno de dicha provincia, donde se expresa
la situacion de desamparo y pobreza en la que vivian desde su llegada a territorio
correntino. Asimismo, otro documento significativo es la Estipulacion celebrada el dia
9/10/1827, entre el gobierno de la Provincia, a cargo del gobernador Pedro Ferré y las
autoridades de los pueblos de Loreto- y San Miguel: José Raman Ira, José Ignacio Bayay,
José Ignacio Guayaré. Seguido de un acta de Aprobacion del tratado de incorporacion por
el Congreso de la provincia de Corrientes, con fecha 16/10/1827. Otra documentacion
interesante resulta la Proclama de José Ramon Ira, escrita en guarani y traducida al
castellano, en la que se dirige a su comunidad, haciendo alusion a la critica situacion que
los arrumbaba, recordando la destruccion que habian sufrido también sus pueblos
hermanos de la costa del Uruguay, para consensuar acuerdo acerca de la importancia que
tendria para ellos su incorporacion al gobierno de la Provincia de Corrientes. Esta

evidencia coincide con los datos publicados en

5 Bibliotecas: 1IGHI- CONICET (Instituto de Investigaciones Geohistdricas), Institutos de Historia y
geografia.

Facultad de Humanidades, UNNE. Archivos: Archivo Histdrico de la Provincia de Corrientes, Archivo de
la

Parroquia San Miguel Arcdngel y Registro Civil de San Miguel, Corrientes; Direccion de Catastro,
Corrientes.
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los trabajos de Félix Gomez (1942), Ernesto Maeder (1983) y Francisco Machdn (2000),
quiénes relatan los acontecimientos antes mencionados, como también las fechas

sefialadas.

En el Archivo Histérico de la Provincia de Corrientes, hemos podido acceder
también a los legajos de Censos, en los cuales estan registrados los padrones de indios
guaranies en el afio 1827 en Loreto. Este documento aporta nombres y apellidos
guaranies, edades, estado civil y ocupacién. Asimismo, esos apellidos concuerdan con los
datos extraidos de los archivos de la Parroquia de San Miguel® y con los obtenidos del

Registro Civil del mismo Departamento. Como también, algunos de esos apellidos fueron

registrados en los trabajos de campo realizados en la localidad de Loreto desde el afio
2005.

Libros de Actasde Matrimonios, Bautismos:y. Confirmaciones (18622007). Archivo Parroquial San Miguel-arcangel.
San Miguel.

El trabajo de campo que iniciamos en Loreto y los parajes vecinos a esta localidad,
se desarrollé en sucesivos y diferentes momentos, porque constituia una demanda para

conocer el problema de la investigacion que nos ocupa.

El término “trabajo de campo” proviene del d&mbito del naturalismo y de las
experiencias viajeras del siglo XIX y de principios del XX. Bronislaw Malinowski (1986)

fue quien definid sus lineas maestras en Los Argonautas del Pacifico Occidental.

& San Miguel, por ser cabeza de Departamento, alberga en sus archivos datos correspondientes a Loreto.
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El trabajo de campo o método etnogréafico contribuye a producir conocimiento
sobre un contexto particular. Demanda estadia en el terreno, la relacion cara a cara con la
poblacién y las vias de acceso a los modos de vida que se estan estudiando (Visacovsky;
Guber. 2002:15). Se debe decidir dénde y cuando observar, con quién conversar, asi como
qué informacion registrar y como hacerlo (Hammersley y Atkinson. 1994:52). En este
proceso existen tres grandes dimensiones: el tiempo, la gente y el contexto. Es una
situacién metodoldgica y también en si mismo, un proceso, una secuencia de acciones, de

comportamientos y de acontecimientos.

La metodologia etnografica resulta pertinente para este estudio, porque ella nos
permite acceder a informacidn de primera mano que no figura en los documentos escritos
que obran en los archivos consultados. Los relatos obtenidos en las entrevistas con
descendientes de quienes participaron del proceso que se intenta reconstruir, resultan

valiosos al momento de que toda la informacién sea contrastada.

Por otra parte, los métodos de la etnografia permiten descubrir perspectivas y
categorias propias de los actores relativamente inesperadas por el investigador y, a la vez,
dada su especificidad y posibilidad de ir al detalle para dar cuenta de la complejidad de
los fendmenos religiosos Yy rituales que se alejan de los aspectos mas rutinarios de la

modernidad.

Llevamos a cabo distintos relevamientos en la comunidad de Loreto, con la
finalidad de conocer las caracteristicas generales de la poblacion y su forma de vida, para
introducirnos en el mundo de creencias que configura su religiosidad. La seleccion de
informantes estd hecha en base a dos criterios principales: la experiencia de participacion
activa en la organizacién y puesta en marcha de las festividades y la pertenencia a familias
descendientes de los fundadores del pueblo, que en su mayoria coinciden con las

propietarias de las imagenes veneradas.

La primera estadia en el pueblo data del afio 2004, cuando iniciaba las
investigaciones para la SECyT, sobre la medicina popular y la alimentacion, donde realicé
el primer acercamiento con las autoridades de Loreto, y con algunos miembros de la
comunidad que serian claves para el desarrollo de la investigacién. Abordando la tematica
mencionada, se presenta su intima relacién con las creencias religiosas y surge asi, el
interés por el estudio de las mismas.
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A partir del afio 2012, me aboqué especificamente al estudio de la religiosidad
popular de Loreto comenzando, entre los meses de febrero y abril, con tres visitas de una
semana aproximadamente cada una, donde me fue de gran utilidad haber mantenido las
relaciones con los informantes y con la persona que para este tiempo, se convirtiera en
portera e informante clave para el proceso. La sefiora Maria del Carmen Quir6z, maestra
de grado de escuela rural, miembro activo de la comunidad en los aspectos religioso y
ciudadano. En esta etapa, decidi comenzar con una entrevista abierta a la Sefiora Carmen
sobre los temas de religiosidad y creencias populares. Alli obtuve informacion sobre las
distintas festividades que se realizan tanto en el pueblo, como en los parajes circundantes,
sobre cudles eran las familias propietarias de las imagenes que presiden cada fiesta, y
relatos de su experiencia personal que me permitieron comenzar a proyectar mi plan de
trabajo. En esta campafa, realicé una entrevista a la sefiora Ester Lezcano de Saucedo, ex
secretaria del municipio y una de las personas mas conocedoras de la historia de Loreto.
Manifestd su interés por los origenes histéricos de su pueblo, compartiendo en las
entrevistas la informacidn que poseia tanto en su pequefio archivo personal, como relatos
que le fueran transmitidos por sus antepasados. Entre la documentacion con que contaba,
me facilitd una copia de los apuntes historicos (inéditos) sobre el asentamiento jesuitico
de Loreto, del maestro Antonio Ramirez, quien habia comenzado con la reconstruccion
histdrica del Pueblo, teniendo la oportunidad de entrevistar a Dofia Ana Chapay, bisnieta
de Don Blas Chapay (migrante guarani, integrante del grupo que originé al pueblo de

Loreto).

En esta visita, el Municipio se encontraba a cargo del intendente Jorge Chapay,
descendiente del nombrado don Blas, quien prestd su colaboracion e interés para que esta
investigacion se llevara a cabo. Alli mismo, en su oficina, se encontraba la imagen del
“Santisimo Corpus Christi” perteneciente a su familia, reliquia de gran importancia por
provenir de la migracion que dio origen al pueblo en el afio 1817. En esa oportunidad
solicité al municipio documentos que me permitieran actualizar los datos demograficos y
un plano de la localidad que me posibilitara ubicar las viviendas de las familias poseedoras
de las iméagenes religiosas que son veneradas en las festividades. Como asi también el
acceso al calendario anual de celebraciones de Santos y advocaciones de la Virgen que se

realizan en los parajes vecinos.
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El dia 2 de febrero en que se celebra el dia de la Virgen de la Candelaria en el
paraje It4 Paso, concurri en compafiia de Carmen, trasladadas en un vehiculo de la
Municipalidad a la fiesta patronal en honor a dicha virgen. La celebracion se realiza en la

vivienda de la familia Rodriguez.

Por Gltimo, realicé entrevistas a pobladores que por su trayectoria de vida en el
pueblo, aportaron testimonios sobre sus experiencias y participacion en distintas practicas
y festividades religiosas. Como asi también consegui contactar a la curandera de la capilla

de la Virgen de la Candelaria.

Habiéndome servido de base la primera etapa del trabajo de campo, pude
planificar una segunda parte, para el mes de noviembre de 2012, en la que se incluyd un
recorrido por los parajes aledafios a Loreto: Ita Paso, Costa Cenizal, Arroyo Balmaceda,
Estero Carambola. En ese itinerario fue posible el relevamiento de capillas, altares
domesticos, imagenes y familias custodias de las mismas. En algunas de estas capillas, se
lleva a cabo una préactica tradicional de la regidn, intimamente relacionada con la
religiosidad y las creencias: “el curanderismo” o medicina popular, efectuado por mujeres
adultas, que curan en secreto bajo la advocacion de un Santo o Virgen. Las curaciones se
realizan en el espacio sagrado, dentro la capilla, en un ritual que incluye oraciones,
imposicion de manos y la prescripcion de infusiones de hierbas medicinales. Es
significativa la presencia de capillas y /o altares de santos populares como el gaucho Gil
y el gaucho Lega, quiénes también son invocados para curar enfermos o resolver

situaciones espirituales.

La proxima visita fue en ocasion de celebrarse la fiesta patronal en honor a la
Virgen de Loreto, el dia 10 de diciembre del mismo afio. En esta oportunidad, pude aplicar
la técnica de observacion participante, registrando y participando de los diferentes

momentos de la celebracidn.

En el afio 2013, en el mes de mayo volvi a Loreto con el objetivo de realizar
entrevistas abiertas a miembros de las familias poseedoras de imagenes pertenecientes al
grupo fundador del pueblo. En esta ocasion fueron entrevistados: Silvia Chapay,

poseedora de: “El Santisimo Corpus Christi”, José Ignacio Guayaré’, heredero de varias

7 José Ignacio Guayaré, se reconoce descendiente de los guaranies que originaron el pueblo de Loreto. En
su vivienda cuenta con un pequefio museo de imagineria religiosa, abierto al publico desde el afio 2002,
con imagenes heredadas de su familia. Son tallas en madera, algunas de ellas, de pocos centimetros de
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imagenes, entre las que sobresalen: “El Sefior de la Paciencia”, “Santa Marta”, “Santa
Cristina” y la “Virgen de los Remedios”, Alfredo Mbaruqué custodio de la imagen de
“Santa Ana”, Brigida Mboeb¢ heredera de la “Virgen del Rosario”. Sus testimonios dan
cuenta de los origenes del pueblo ligado a las migraciones, su llegada a la region del Ibera
y establecimiento en el lugar. Como también el relato de numerosas leyendas, sobre el
motivo de su migracion, tesoros, y de animales mitolégicos de la regién, entre los que se
destaca la figura de el/la “pora”. En presencia de las imagenes, tuve contacto con ellas,
obtuve un registro fotogréafico de las mismas, y de las dependencias de las viviendas que
las albergan. Otras tallas sagradas® son: la “Candelaria”, en el paraje Timbo Paso en
custodia de la familia Umbert; la estatua de “San Carlos” en manos de la familia Aponte-

Dominguez.

El resto de las imagenes jesuiticas guaranies, se encuentran en el Museo de
Imagineria Religiosa que funciona en la Capilla Antigua®, donde también se tomaron
fotos. La imagen de la Virgen de Loreto original- segun los testimonios orales- tallada en
madera por los indigenas guaranies y traida en la migracion, se encuentra en el altar

principal de la Iglesia nueva.

Posteriormente, en el mes de noviembre tuve la oportunidad de observar otra
practica caracteristica de la religiosidad del lugar, “a4ngeles tomero”- angeles somos- el
dia 1 de ese mes, vispera del dia de los muertos, donde un grupo numeroso de nifios
recorre las casas del pueblo ofreciendo cantos y versos, a cambio de comida. Esta practica
tiene su punto de partida en la Iglesia de la Virgen de Loreto desde donde el Parroco y el
Intendente dan su bendicion y despiden al grupo de infantes en una ceremonia a la que

todos estan invitados y de la que participa una parte de la comunidad.

El dia 2 de noviembre, la cita es en el cementerio municipal, lugar al que asisten

grupos de familias a rendir homenaje a sus difuntos, pasando varias horas frente a sus

altura. 8 En el pueblo vecino de San Miguel, se encuentran otras iméagenes talladas en madera, de la misma
proveniencia, que dan cuenta de que ambos pueblos comparten un origen comun ligado a las migraciones
guaranies de principio del siglo XIX.

8 La denominada “Capilla Antigua” se encuentra ubicada al lado de la Iglesia “Nuestra Sefiora de Loreto”,
considerada la segunda capilla, fue declarada Monumento histérico provincial en el afio 2011, Ley N° 5064.
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tumbas; incluso llevando una vianda de comida para almorzar en el lugar. Otro ritual
consiste en prender velas, limpiar la tumba y cambiar los “pafios” a las cruces de las

mismas, lo que es tomado como indicio de cuan cuidada y visitada es.

En esta campafia a Loreto, entrevisté a Petrona Ibarra, reconocida como la
“cordonera” del pueblo. Esta funcién de preparar los cordones que se colocan a los
difuntos al morir, le otorga reconocimiento y la sitGa en un lugar de importancia para los
sectores de la comunidad- familias descendientes de los primeros pobladores- que

contintan con estas practicas y creencias en la actualidad.

Otra entrevista fue realizada a dofia Victoria Tabare, descendiente de las familias
fundadoras. Su testimonio fue de relevancia para la investigacion, como también el sitio
donde se encuentra emplazada su vivienda, que segun los registros orales, es el lugar
donde se erigio la primera capilla para albergue de las imagenes traidas en la migracion
que dio origen al pueblo de Loreto. Asimismo, entrevisté a don Pablo Vallejos,
perteneciente a las familias que llegaron al pueblo a mediados del siglo X1X. Su vivienda
data de esa época y se encuentra a uno de los costados de la plaza central. Otra entrevista
realicé a la sefiora Selva Hidalgo de Boffil, madre del cantautor y miembro de otra de las

familias de inmigrantes espafioles Ilegados en el mismo siglo a la localidad.

Posteriormente, asisti por segunda vez, a la fiesta de la Virgen de Loreto, el 10 de
diciembre de 2013, continuando con la tarea de relevamiento de informacion y
recopilacion de testimonios orales. Asi, hasta el afio 2016, en cada fiesta pude profundizar
la observacion y la participacion, llegando en esa ocasion a ser invitada por la comision
organizadora, entre las que se encontraban Maria del Carmen Quirdz y Ana Maria Portela,
a leer la Palabra en la Misa, y luego a integrar el grupo de personas que conduce a la

Virgen en la procesion.

Paralelamente, en cada visita iba profundizando el estudio del curanderismo,
entrevistando a las Curanderas que aceptaron dar sus testimonios como Dofia Chuca,

Dofia Zulma, Dofia Juana Maria.

Las técnicas que se utilizaron para el relevamiento de datos son: observacion
participante y entrevistas abiertas y dirigidas, captadas a traves de la grabacion y la libreta

de campo. Se efectu6 un registro fotografico de lugares historicos, pobladores,
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instituciones publicas, viviendas antiguas, actividades cotidianas, celebraciones e

iméagenes religiosas.
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Loreto y su proceso historico

La historia local esta intimamente relacionada con los pueblos de guaranies que
conformaban las antiguas Reducciones Jesuiticas de la region del Tape, Iguazd, Itatin y

Guayré (Brasil), que luego se trasladan a la provincia de Misiones (Argentina).

Los padres de la Compafiia de Jesus fundaron hacia el afio 1610, la reduccién de
Loreto de Pirapd y San Ignacio Mini, al norte del rio Iguazu, en la region del Guayra. Pero
luego, ante los ataques de las bandeiras paulistas, la reduccion fue trasladada en 1632 al
actual territorio de la Provincia de Misiones, donde subsisti6 hasta la invasion de Portugal

al mando del Brigadier Chagas.

Estas expediciones partian desde San Pablo con el fin de llevar a cabo el

apresamiento de indios para ser vendidos como mano de obra esclava en el Brasil.

“Las poblaciones de Loreto y San Ignacio que aun se conservaban en pié por estar
mas alejadas de las demas, reunieron a sus pobladores, 12.500 indios, y luego de largas
deliberaciones con sus sacerdotes y los “mburubichd” (caciques) resolvieron abandonar
los pueblos y dirigirse hacia el sur, buscando refugio en lugares lejanos y seguros’.

(Ramirez, A. Inédito)

Entre los siglos XVII y XVIII, estos pueblos presentaban la sintesis de dos
desarrollos complementarios: Loreto, con su especialidad ganadera, ampliada por nuevos
pastizales y San Ignacio con su produccion agricola de algodén y cereales. El ganado
vacuno era una novedad en el Guayra, donde los espafioles de Villa Rica s6lo habian
logrado criar caballos, cerdos, ovejas y cabras (Galvez, 1996:45-60). La difusion del
ganado vacuno y caballar sirvié para la expansion e integracion economica. A medida que
fueron existiendo las condiciones apropiadas los misioneros fueron creando estancias para
cada pueblo.

De las trece reducciones fundadas en la region del Guayra, solo lograron salvarse
Loreto y San Ignacio Mini, gracias a la proteccion del padre Antonio Ruiz de Montoya
quién decide evacuar estos pueblos y conducir el éxodo, logrando desembarcar en
Misiones donde iniciaron la nueva fundacién de sus pueblos conservando el antiguo
nombre, y quedando de esta manera asentados en el actual territorio argentino (Ruiz de
Montoya,1989:160-174).
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Asentados sobre la margen del rio Yabebery en su desembocadura con el rio Parana
establecieron el nuevo (segundo) asentamiento. Unos kildmetros mas al norte, se refundé

San Ignacio®.

“Hacia 1633, el Padre Ruiz de Montoya encargo a un escultor italiano radicado
en Espafa, una imagen de la Virgen de Loreto. La misma fue recibida en el puerto de
Buenos Aires por una gran cantidad de canoas de peregrinos de la reduccién de Loreto,
que habian partido desde las misiones ... y la trasladaron por el rio Parana hasta Loreto,
donde participaron casi 15.000 indigenas” (C. Q., m., 65 a., docente, Loreto). Segun los
pobladores de Loreto, esta imagen es la que actualmente se venera en la Parroquia de

Nuestra Sefiora de Loreto.

En 1767, las reducciones fueron cerradas y los Padres Jesuitas fueron apresados y
enviados a Espafia, dejando a las poblaciones indigenas sin sus sacerdotes y practicamente

sin guias.

Después de 1801 como consecuencia de la guerra con Portugal, la antigua
provincia de Misiones, perdio una parte de su territorio. Desde entonces, los siete pueblos
orientales y las extensas estancias del departamento de Yapeyu quedaron bajo la
jurisdicciéon del Brasil. Asimismo, las posteriores divisiones que sufrio la provincia
impidié su continuidad institucional, sumado a las sucesivas guerras que llevaran a su
destruccion definitiva. Entre 1811 y 1830, los quince pueblos del actual territorio
argentino sufrieron el saqueo y la destruccion, el desbande de sus habitantes y las secuelas

de la anarquia y la miseria (Maeder, 1983:209).

En enero de 1817, el Brigadier Francisco Chagas dos Santos, cruzé el rio Uruguay
después de ocupar y destruir La Cruz y Yapeyl y derrotar a Andrés Guacurari, mas
conocido como Andresito, se dirige al norte con el fin de completar el saqueo y la
destruccion de los restantes pueblos misioneros de la banda occidental del Uruguay. Al
mismo tiempo, esta situacion es aprovechada por Francia, dictador de Paraguay, para
ocupar Candelaria y los pueblos de la costa oriental del Parana. La reduccion de Loreto

(Misiones)- asentada sobre

° En dichos lugares, estas dos reducciones progresaron y tuvieron una época floreciente, de lo que dan
testimonio las Cartas Anuas de los Jesuitas y las ruinas existentes hasta hoy, en la actual provincia de
Misiones.
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la margen izquierda del rio Yabebery, poco antes de su desembocadura en el Parana-

inicio su peregrinacion hacia el sur buscando un refugio mas seguro.

A mediados de 1817, Andresito se instala nuevamente en la zona misionera.
Chagas inicia la segunda invasion, siendo derrotado en Apdstoles el 22 de julio del mismo
afio. Como consecuencia de las sucesivas campafas portuguesas, y de las acciones
emprendidas por los paraguayos en el departamento de Candelaria, las misiones del actual
territorio argentino quedaron totalmente arruinadas y sus pueblos saqueados e

incendiados.

Francisco Machdn (2000:19) sostiene que es en estas circunstancias que podemos
situar el movimiento migratorio de la poblacién misionera, el cual agregado al anterior
despoblamiento por las contingencias de la guerra, la evacuacion de parte de su poblacion,
la toma de prisioneros por parte de los portugueses, la huida a los montes y yerbales del
Alto Parand, dejaran el espacio misionero situado entre el Parana y el Uruguay casi

desierto, con sus poblaciones abandonadas, destruidas y sin recursos.

"La transmigracion en masa a otras tierras no era un hecho nuevo en la historia
del pueblo misionero. Por el contrario, la historia misionera es una historia de éxodos™
(Padron Favre, 1996:85).

Segun Martin de Moussy (1864: 117) los migrantes tomaron tres rumbos diferentes:
uno de ellos, proveniente de Santo Tomé, se dirigio al alto Uruguay hacia San Javier; otro
grupo se establecio en el area del departamento de Candelaria; mientras que el tercero, se
asento en las tierras ubicadas al oeste de la laguna Ibera. Todos los pueblos guaraniticos
que pertenecian a diferentes reducciones de la vertiente del alto Parana, huyeron de la
invasion destructora cruzando el gran zanjén que une el rio con la laguna Iberd, llamado
Tranquera de Loreto!?, en busca de lugares seguros que los resguardaran de cualquier
ataque enemigo; se asentaron en zonas de gran fertilidad, situados entre los esteros del rio
Santa Lucia y Carambola. Simultaneamente a esta migracion se unieron diversas

reducciones vecinas: Santa Ana, San Ignacio, San Carlos, San José, Corpus, Candelaria,

10 Asi denominada porque dicho zanjon en su corto cruce transversal del Parana a los esteros del Ibera,
cortaba el trafico entre los pueblos de Misiones y la estancia de la Virgen de Loreto, terreno de la
jurisdiccion de Corrientes donde los jesuitas tenian sus estancias, es decir, Unica abertura terrestre para
entrada y salida.
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en su mayoria a pié, otros a caballo y en algunos casos en carreta. La misma se llevo a

cabo en dos grandes columnas,

una de las ellas, en su mayoria de la ex reduccion de Loreto, llegd hasta la llamada Loma
de Yatebu'!, dirigido en lo espiritual por Blas Chapay y en lo militar por el Comandante
indio José Ignacio Guayareé, quienes originaron el actual pueblo de Loreto, Corrientes en
1817 (tercer y definitivo asentamiento). Segln la tradicion oral, se conserva de la
fundacién de Loreto, un &rbol de naranjo al que bautizaron con el nombre de "Pai Pajarito"

en honor al sacerdote que los acompafié en dicha travesia.?

La otra columna, que daria origen a San Miguel, continué mas hacia el sur hasta
ubicarse en el paraje “Santa Maria”. Esta poblacion tuvo tres asentamientos: el primero,
en las proximidades a la Laguna Carambola (Santa Maria); el segundo asentamiento fue
en el paraje Mboy Cua?3. Por Gltimo, se trasladaron al sitio que actualmente conforma el

ejido urbano®.

Ernesto Maeder sostiene que "estos pueblos constituyen la ultima manifestacion
en suelo argentino de aquellos guaranies que buscaban sobrevivir conforme a sus

antiguas costumbres y tradiciones misioneras” (Maeder, 1983: 209)

Las poblaciones de la zona del Uruguay (Santo Tomé, La Cruz, Yapeyd) se
repliegan sobre el Mirifiay, dando lugar a nuevos emplazamientos: San Roquito y
Asuncién del Cambay. En la primera se concentran los pobladores de la Cruz; y en la
segunda, los de Yapeyu. Estos asentamientos, a diferencia de Loreto y San Miguel no

perduraron.

11 Deriva del guarani que significa "garrapata".

12| os pobladores del lugar contaron que segln la tradicion, este sacerdote conocido como "Pai Pajarito",
pertenecia al ejército de granaderos del General San Martin, quien abandon6 su uniforme para vestir el de
franciscano que correspondia a un cura correntino que dejo sus habitos para enrolarse al ejército. También,
aparece citado en: Gdmez, Hernan (1942). Monumentos y Lugares Historicos de Corrientes, Buenos Aires.
13 En guarani significa “Cueva de vibora”, pero segiin la tradicién oral, el nombre de dicho lugar se debe a
que alli habitaba la tribu Mboy provenientes de la migracion de 1817, que se establecieron en ese lugar y
no acompafiaron a los pobladores hacia el asentamiento definitivo. Este paraje se denomina actualmente
“Capilla”. Este Ultimo traslado, el 15 de abril de 1818, se debi6 a la disparidad de los pobladores de
distintas reducciones — a diferencia de Loreto — y a las divisiones que se generaban entre ellos,
especialmente durante las elecciones anuales del Cabildo. En: Gomez, Hernan (1942). Monumentos y
Lugares Historicos de Corrientes. Buenos Aires. Esta informacion acerca de las fundaciones del pueblo,
hemos recogido también de los testimonios orales de algunos sanmiguelefios.
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Entre las iméagenes que fueron traidas en la migracion hasta el Ibera, podemos
mencionar: la Virgen de Loreto y San Miguel Arcangel; el "Santisimo™ (Corpus Christi)

patrono de la ex_ reduccién de Corpus, que conserva la familia de Blas Chapay; la

"Candelaria™ que luego de pasar por manos de varias familias, se encuentra actualmente
en el paraje "Timbo Paso" a cargo de la familia Umbert. La estatua de "San Carlos", se
halla en posesion de Nidia Aponte de Dominguez. Estas imagenes fueron talladas en

madera por los indigenas misioneros bajo la direccidn de los padres jesuitas.

También gracias al testimonio oral de una de las descendientes de los primeros

pobladores, dofia Ana Chapay, podemos conocer como fue el peregrinar de estas familias:

"Marchaban con las imagenes en andas; portaban sus ropas y demas enseres,
alhajas, tesoros, etc. En maletas, y bolsas a cuesta, a pié, generalmente de noche para

ocultarse que no lo descubran los enemigos, en su marcha...

Asi marcharon muchos dias y una vez, a la altura del zanjon de Santa Tecla, el
baqueano dio la voz de alerta comunicando que el enemigo se encontraba a no mucha
distancia e inmediatamente se ocultaron en el espeso bosque, las mujeres y nifios mas
adentro y en la periferia los hombres armados para realizar la defensa si la ocasion se

presentaba...

Mas tarde, entraron por la Tranquera de Loreto... traian a la patrona de Loreto...,

San Jose, San Joaquin, Santa Ana, San Isidro y San Juan...

Al fin la columna hizo un alto definitivo en Loma de Yatebd,... y se dispusieron a

fundar y organizar la poblacién con la que sofiaban™ (Ramirez, A. Inédito).

Ernesto Maeder (1983), sostiene que en el bagaje cultural que trajeron consigo los
guaranies en su éxodo hacia el sur, se encuentra la concepcidn de asentamiento humano
organizado en damero, y el reparto de tierras en solares. Se organizaron al estilo jesuitico,
es decir, estableciendo las principales instituciones alrededor de la plaza: la capilla; el
cuartel de las fuerzas armadas indias; el cementerio al costado de la plaza, y el cabildo

que era la forma en que se habian organizado politicamente hasta 1831.

En 1822, el Comandante Saturnino Blanco Nardo de Yaguareté Cora - hoy
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Concepcidn - cumpliendo instrucciones del gobernador de la provincia, visito los pueblos
de Loreto y San Miguel con la finalidad de realizar un censo*; y acordé con ambos
pueblos su incorporacion al gobierno de la provincia. A tales efectos se labré un acta el

dia 22 de enero del mismo afio, donde consta su acatamiento®.

En 1827, el naturalista Alcides D" Orbigny, visita el pueblo de Loreto o Yatebd, y

lo describe asi:

"Se compone de veinte o treinta casas cubiertas de hojas de palma situadas alrededor
de la plaza, que tiene un lado ocupado por una capilla. Cada casa posee su jardin

plantado con durazneros y naranjos, siguiendo la vieja costumbre misionera.

Los indios aun observan hasta cierto punto, las costumbres que implantaron los
Jesuitas, es decir que varios de ellos ejercen sobre los demas cierta autoridad directora y
de policia que les fuera transmitida por los curas, pero se nota que al saberse sustraidos
a la vigilancia inmediata de sus directores espirituales que residen actualmente en Caa
Cati, y haciendo poco menos que todo lo que quieren, han retrocedido, por asi decirlo, al
estado salvaje”. (D Orbigny. 1958:149-150)

La incorporacion definitiva de ambos vecindarios se llevo a cabo el dia 9 de
octubre de 1827%°, entre sus representantes y corregidores y el gobernador Pedro Ferré;
pacto aprobado por la Legislatura correntina el 16 de octubre del mismo afio. Por medio
de sus representantes, expresaron al gobernador Ferré: "el hambre y desnudez que tan
desgraciadamente nos oprimen, acrecentandose cada vez mas nuestras miserias de que
resultan la inmoralidad, el desorden y las repentinas convulsiones que hacen la amargura
de aquellos pueblos y la desolacion de nuestras crecidas familias"; se incorporan al

gobierno de la provincia de Corrientes, por medio de un tratado suscripto por ambos

14 Dicho Censo se encuentra en el Archivo de la Provincia de Corrientes y corrobora el total de 1.700
familias transmigradas. Loreto contaba con 418 naturales, San Miguel con 881 y 443 vecinos. En: Archivo
de la Provincia de corrientes. Legajos de Censos 1827, Tomo 8, p 221.

15 Coleccidn de datos y documentos referentes a Misiones, Corrientes 1877. p 217.

16 En el Registro Oficial de 1827 existe un documento con el texto de aprobacion por la Honorable
Representacién de la Provincia de Corrientes, de las Actas Capitulares suscriptas entre dichas comunidades
y la Provincia, el 9 de octubre de 1827. Archivo Histérico de la Provincia de Corrientes. Registro Oficial.
p 120 - 130.
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pueblos?’. Los representantes fueron el corregidor José Ramon Ira por San Miguel, el

cacique José Ignacio

Guayaré y José Bayay por Loreto!®. Este tratado conocido como "Proclama de los
pueblos"!® esté escrito en guarani y castellano, fechada el 16 de octubre de 1827, e integré
legalmente a este territorio a dos comunidades que se encontraban ligadas intimamente

desde el momento de su nacimiento.

17 Coleccidn de Datos y Documentos. Archivo Histdrico de la Provincia de Corrientes.

18 Testimonio de Ester Lezcano de Saucedo. Ex Secretaria de la Municipalidad de Loreto y una de las
personas mas conocedoras de las costumbres de su pueblo. Nos aporté importantes datos en las entrevistas
realizadas en el trabajo de campo. Estos datos pueden observarse también en las Actas de solicitud e
incorporacion al gobierno de Corrientes (Ver Anexo).

19 Coleccidon de Datos y Documentos. Archivo Histdrico de la Provincia de Corrientes.
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El Pueblo de Loreto

Loreto se encuentra ubicado en el centro norte de la Provincia de Corrientes, sobre
la costa occidental del Sistema Ibera y aproximadamente a 200 km de la ciudad capital.
Es un municipio de tercera categoria que pertenece al Departamento de San Miguel, y se
halla muy bien comunicada por accesos viales pavimentados, como las Rutas Nacionales
118y 12.

Su poblacion esté constituida por 1980 habitantes (segun datos del Censo 2010),
distribuidos en la planta urbana, en las estancias centenarias de la regién y en los parajes
Itd Paso, Costa Cenizal, Estero Carambola, Arroyo Balmaceda y Barranqueritas.
Favorecida por su medio natural de lagunas y esteros, tiene potencialidad para desarrollar

actividades turisticas que se enriquecen con el patrimonio tangible e intangible.

El tridangulo de poblacion original®®, se encuentra entre las actuales calles San
Martin, Mitre y 9 de Julio, en los alrededores de la laguna Juncal. Organizaron una
sociedad urbana, tal como la conocieron con los jesuitas: el orden del asentamiento
humano expresado en la plaza mayor, rodeada de edificios publicos. Actualmente se halla
ubicada una Cruz, denominada "Cruz de los Milagros", sefializando la zona donde se
asentaron los primeros pobladores. EI naranjo de fundacion, al que llamaban "Pai
Pajarito”, se encontraba situado en el fondo de la casa de la actual familia Tabare, en la

manzana 45 donde ademas, estuvo emplazada la primera capilla de paja.

En virtud de la valoracion que la comunidad hace de sus origenes jesuiticos y la
importancia que tiene la espacialidad para ella, actualmente se han sefializado con

carteleria visible los principales lugares referenciales del triangulo de poblacion primitivo.

20 \/er anexo (Plano)
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Monolito "Cruz de los Milagros' con placas: que-indican su significado e importancia. Se encuentra

ubicado en el centro de lo que se conoce como el “Triangulo de poblacioén™.

Carteleria sefialando la ubicacion de las antiguas instituciones dentro del “Triangulo de

poblacién primitiva”.
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Los loretanos conservan y se identifican con las tradiciones y costumbres
ancestrales, como el uso cotidiano de la lengua guarani??, la evocacion permanente de sus
ancestros nativos, la practica abierta del curanderismo y otras creencias, la preparacion de
comidas tipicas segun pautas heredadas. Por ejemplo, comidas basadas en harinas de maiz
y mandioca (mbutuca, bori bori, locro, torta de maiz, mbey() y el uso de herramientas o

utensilios antiguos como morteros, ralladores, cedazo, trampas de lazos, haces de paja.

En Loreto, el guarani se habla cotidianamente en todos los &mbitos sociales. Los
pobladores aseguran que por medio de esta lengua, se comunican mejor, “se entienden”
y ciertas expresiones tienen un significado particular. Solo en nuestras primeras visitas
notamos cierta restriccion a esta practica, porque en las siguientes ya lo hacian
naturalmente sin ningun tipo de temor o verglenza. En las escuelas, la educacion es
bilingUe, castellano- guarani, por lo que los nifios extienden el uso cotidiano fuera de sus

hogares, favoreciéndose su vigencia en la actualidad.

Las viviendas?? de los pobladores mantienen la estructura tradicional, plano
rectangular y techo a dos aguas, en su mayoria con techo de paja, y solo en algunos casos,
se han renovado algunas utilizando techo de chapa. Las aberturas son pequefias,
predominan las casas de madera, adobe (de barro) y también, hemos observado viviendas
modernas de ladrillos; pero todas comparten el tradicional uso de tacuarales para construir
los muros perimetrales que las rodean. En afios recientes se instalaron pobladores de muy
escasos recursos, en el camino que conduce al cementerio del pueblo. Estas viviendas
estan construidas con cafia, madera, techos a dos aguas de paja. Las mismas disponen en

general, de un gran terreno destinado al huerto: maiz, mandioca, batata, calabazas.

Las familias mas antiguas del pueblo conservan aun sus apellidos indigenas:
Guayaré, Cuyé, Chapay, Areyl, Mbaruqué, Guari, Tabare, Mburaya 2. Segln
testimonios orales relevados en el trabajo de campo, algunas familias han distorsionado

sus verdaderos

21 En los trabajos de campo, algunos pobladores con los que tomaba contacto y los informantes con los que
compartia mas tiempo, usaban también el idioma guarani en determinadas situaciones, como estrategia para
que yo no entendiera lo que ellos hablaban entre si en mi presencia, haciéndome notar que no pertenecia a
ese grupo y que existen codigos que solo ellos pueden entender.

22 De acuerdo a las entrevistas realizadas, las viviendas mas antiguas pertenecen a las familias Pifieiro,
Veron, Ojeda, Chapay.

23 \er padrones de indios de 1827 en anexo.
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apellidos para adaptarlos al castellano, entre los que podemos sefialar Chaveté, conocidos

ahora como Chéavez; Guarepi cuyo apellido se conoce actualmente como Guareti?*,

Viviendas Tipicas alejadas de la plaza Central, proximas al Cementerio.

24 Esta informacion fue relevada en distintas entrevistas a los siguientes informantes: Carmen Quirdz, Don
“Nino” Pimienta, Silvia Chapay, Jorge Chapay, Ester Saucedo, entre otros.
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El historiador Ernesto Maeder realiz6 un estudio sobre la evolucion demogréafica

argentina entre 1810 y 1869. Parte de este trabajo fue presentado en el IV Encuentro de

Geohistoria Regional, titulado “los ultimos pueblos de indios guaranies: Loreto y San
Miguel

(1822-1854)”, en el cual expone caracteristicas de la poblacion de Loreto en el siglo XIX,

en base a fuentes censales.

"Se advierte que el grupo guarani alcanzaba un 68% en 1827, un 42 % en 1841y

probablemente solo un 18 % en 1854 en todo el departamento” (Maeder, 1983:218)

Siguiendo a Maeder, para mediados del siglo XIX, la poblacién de Loreto, se
componia de indios, mestizos y criollos, incrementandose estos ultimos con la llegada de
familias de inmigrantes, espafioles en el caso de Loreto y predominante turcos en San
Miguel®. Entre las familias de inmigrantes podemos mencionar: Boffil, Portela, Pifieiro,

Meabe, Molina, Barreda.

Si bien, el trabajo que aqui presentamos, no tiene como eje central el estudio de
las caracteristicas de la poblacion, consideramos interesante presentar un breve detalle de
los datos extraidos de los archivos de la Parroquia de San Miguel y del Registro Civil,
para luego confrontarlos con los datos obtenidos de otras fuentes y realizar un analisis de

los mismos que contribuya a comprender la tematica que abordamos.

El Archivo Parroquial de la Iglesia de “San Miguel Arcangel” cuenta con mas de
cuarenta % libros correspondientes a Loreto, sobre Matrimonios, Bautismos vy
Confirmaciones que datan desde el afio 1862 hasta la actualidad. Su importancia radica
en que son documentos que arrojan alguna informacion sobre el tipo de poblacién en el
siglo XIX.

En un primer analisis de estos libros de matrimonio entre los afios 1870-1880,
pudimos advertir las siguientes categorias que se tenian en cuenta: Hijo: natural -

legitimo

25 En el habla regional se etiquetan como “turcos” a los sirio-libaneses y turcos.

26 E| Cura parroco puso en conocimiento que parte del archivo se perdié en un incendio que sufrié hace un
tiempo parte de la parroquia anterior. Hoy el archivo se encuentra en la Iglesia nueva, construida al lado de
la antigua. Por lo tanto, pudimos consultar los libros que fueron rescatados de dicho accidente.
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Raza: blanco - color %

Oficio 28 : hombres:
labrador mujeres:
costurera

Condicién: confesado y comulgado (indica que es un catélico practicante)

En el caso de que el hijo fuera natural o ilegitimo, se consignaba solamente los
datos de la madre, que era quién se encargaba de registrarlo, con el apellido materno. En
general, las edades de los hombres al recibir el sacramento del matrimonio era de 23 afios
en adelante y la mujer, 16 afios en adelante. Para esto debia reunir la condicién de

confesado y comulgado.

Juan Bajuré (de color, labrador) con Lapaz Benitez (paraguaya, ilegitima,

costurera).

Trinidad Jualoj (de color, labrador) con Maria Espindola (legitima, costurera) %°

Para la década de 1890 - 1900, ya no se consignaba la categoria raza ni ocupacion,

solo su condicion social.
Francisco Pimienta® (40 afios, hijo natural) con Sebastiana Salguero (23 afios).
Juan Manuel Guayaré (47 afios, hijo natural) con Constancia Ariola (39 afios)®.

Ademas de estos datos importantes que nos permiten tener informacion precisa

sobre una determinada época, también hemos podido observar en la mayoria de estos

27 Es probable que no solo incluya "aborigen", sino también negro o afroamericano. El criterio de consignar
la raza responde al clasico pensamiento positivista de la época, donde "raza" se definia por el color de la
piel y otros rasgos fenotipicos. Ademas, este criterio se utilizaba para diferenciar las clases sociales.

28 Es posible que se asignara una tarea simbolica (labrador - costurera), porque era parte de la condicion para
contraer matrimonio.

29 Datos extraidos del Libro Il de matrimonios (1881-1884), pagina 212. Archivos Parroquiales- San
Miguel * Segun un informante cuya familia se reconoce descendiente de guaranies, este apellido era
originariamente

“Tambatai”, que significa “yuyo que pica”; luego lo castellanizaron como Pimienta.
%0 Libro VIII de Matrimonios (1928-1936), pagina 72. Archivos Parroquiales. San Miguel.

35



libros parroquiales, gran cantidad de apellidos guaranies que aun estaban presentes entre

esta

poblacién ya mestizada: Mbaruqué, Ibalo, Payeyl, Verayu, Guarepi, Guarepuy, Cherey,
Chapay, Areyl, Tapayu, Penayé, Guayaré, Tabare; muchos de los cuales aun perviven
en la localidad de Loreto. En los trabajos de campo realizados, varios informantes han
relatado que la mayoria de los apellidos de origen guarani fueron castellanizados, en
algunos casos para ocultar su origen indigena, que para la época, resultaba peyorativo. Y
en otros, por razones politicas. Al respecto, un informante expresd: “en una época, cuando
yo era chico, recuerdo que el gobierno de la Provincia pagaba una propina para
cambiarse los apellidos guaranies en el Registro Civil, inclusive en épocas violentas, los
nativos eran perseguidos por las autoridades a fin de ser obligados a castellanizar sus
apellidos"®(B. R., v., 77 a., Loreto).

Los datos obtenidos en los libros parroquiales se complementan con las actas del

Registro Civil de San Miguel, creado en el afio 1901.

Se consultaron libros de nacimientos. Para la primera década del siglo XX, uno de

los apellidos que aparece con mayor frecuencia es Pimienta, (Tambatay en guarani).
Acta de Nacimiento. Afio 1909

Bernarda Pimienta, 39 afos, soltera, hija de Teodora Pimienta, fallecida,
declara a su hijo Martin Pimienta, hijo natural, nacié en el domicilio de la declarante

gue no sabe firmar.
Acta de Nacimiento. Afio 1916

Brijido Romero de 23 afos, soltero, argentino, declara que en el dia de ayer nacid
Alfredo Mbaruqué, de color triguefio, hijo de Rosaura Mbaruqué de 19 afios,

soltera, hija natural de Dolores Mbaruqué.

Del anélisis de las actas de libros de nacimiento, se puede sefialar: se consigna el

color de la piel (blanco, triguefio, oscuro). Las mujeres declarantes (madres) suelen ser

31 Informante: Beningo Salvador Ramirez, "Don Nino". Nieto de la familia Tambatay (en guarani significa
yuyo que pica) que castellaniz6 su apellido como Pimienta.
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solteras, incluso cuando el declarante es el hombre (esposo?) y son todas analfabetas (no

saben

firmar). Era necesario registrar a la mujer con alguna profesion o actividad, de ahi que se

utiliza el calificativo "laboriosa™ (actualmente se calificaria "ama de casa").

Predominan los hijos naturales y éstos llevan el apellido de la madre, esto es, se

transmite por linea femenina, matrilineal.

Estos datos coinciden con los de las actas parroquiales. Los hombres, en general,
eran calificados como "labradores”, es decir, sus actividades eran desempefiadas en el

campo.

En hombres y mujeres era de interés, el color de la piel porque definia la "raza" y
establecia las diferencias sociales; las actividades indicaban el potencial de trabajo. En
aquella época, no se concebia una mujer "desocupada™ en consecuencia era "laboriosa™ o
"costurera™ (de acuerdo con el criterio de la época) como califican los libros parroquiales.

Es decir, sabia desempefiarse, pese a su condicion de analfabeta.

Chase- Sardi y Susnik (1995) sostienen que la significacion de la mujer en el
sistema de parentesco siempre ha sido fundamental. Como se puede observar en los datos
expuestos anteriormente, en Loreto hasta mediados del siglo XX, la mujer constituyo el
medio para establecer los lazos de parentesco politico, para registrar y dar el apellido a
los hijos en el caso de ser madre soltera; para transmitir conocimientos y tradiciones como

el principio de reciprocidad que aun perdura en el pueblo.

Para finalizar este apartado, consideramos pertinente hacer mencién a las acciones
llevadas a cabo por sectores de la comunidad de Loreto, que preocupados por establecer
una fecha de aniversario de Loreto, presentaron en el afio 2010, un petitorio al Municipio,
solicitando apoyo para definir y oficializar “el dia del pueblo”. Durante el afio 2012, el
punto de partida de una nueva discusion del tema fue la publicacion del libro “Nuestra
Sefiora de Loreto. Historia documentada, comentada y citada” de Leopoldo Jantus
(2012), quién la fijaba en el dia 25/06/1780. A lo que un grupo de ciudadanos (docentes,
alumnos, funcionarios y empleados municipales, descendientes de familias fundadoras)

se oponia por tratarse, segun otras fuentes, de un error. Ya que los trabajos de Ernesto

37



Maeder (1983), Francisco Machon (2000) y Félix Gomez (1942), probaban con

documentacion fehaciente el nacimiento del pueblo de Loreto en el afio 1817.

Desde el Municipio, la Iglesia y las escuelas se promovieron talleres y
conferencias® a las que asistieron investigadores, estudiantes, gestores culturales y
vecinos, todos convocados para conocer, opinar, documentar y definir el acontecimiento.
Finalmente estas actividades tuvieron eco en sesiones del Concejo Deliberante, que
establecio el 8 de septiembre de 1817 fecha fundacional de la comunidad de Loreto, y

punto de partida de su calendario existencial que tiene 201 afios.

Estrategias semejantes de convocatoria comunal acompafiaron también las
declaraciones de interés que el Municipio aprobé sobre otros bienes culturales, que ya
portaban legitimacion implicita de la comunidad como patrimonio preexistente, por
ejemplo: la imagen y capilla de la Virgen de la Candelaria, de origen jesuitico-guarani; y
la sefializacion del Tridngulo de poblacion primitiva que comprende el emplazamiento

del Cabildo, Cementerio, capillas y viviendas de familias fundadoras.

Otro acontecimiento de relevancia cultural para la comunidad, fue la declaratoria
como ciudadana ilustre y testimonio viviente para la Sefiora Maria Silvia Chapay (Ley
6221/2013), actualmente de 97 afios de edad, bisnieta de Blas Chapay de destacada

actuacion en la migracion de los pueblos y en la fundacion de Loreto.

Creemos que estas acciones institucionales de seleccion, ordenamiento e
interpretacion del patrimonio tangible e intangible, se desarrollan sobre referentes
culturales validados previamente por la comunidad. La significacién que los legitima no
se halla en un discurso oficial preexistente, sino en la memoria colectiva que erige una

sacralizacién del espacio habitado, en tanto continente del legado de sus antepasados.

32 El Municipio organizé una serie de conferencias a cargo de historiadores especialistas en el tema, entre
ellas, una a cargo de un equipo de la Universidad Nacional del Nordeste, del cual formé parte. EI Concejo
Deliberante considerd las distintas fechas propuestas y la documentacién respectiva; para luego consensuar
la fecha del 8 de septiembre de 1817, como la conmemorativa del aniversario del pueblo de Loreto, que
fuera la dada en nuestra disertacion. Esta fecha fue fundamentada en base a los Censos de los afios 1822 y
1830. En la misma, se hizo hincapié en que no hubo fundacion del sitio, sino un asentamiento espontaneo.
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Dofa Silvia Chapay. En una de las entrevistas realizadas en su casa. Afio 2009

Doiia Silvia Chapay. Acto de Declaratoria de “Ciudadana Ilustre y
Tesoro Humano Vivo”. Camara de Diputados de l1a Provincia de
Corrientes.

Noviembre.

2013
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Uno de los accesos al pueblo de Loreto.

40



Murales ubicados en el acceso del pueblo de Loreto. Dan cuenta de su historia.
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Se puede observar los nombres de las primeras autoridades guaranies que llegaron al
pueblo en el afio 1817.

Murales ubicados en los accesos al pueblo de Loreto.
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Religiosidad Popular, Tradiciones e Identidad

Es necesario sefialar algunas precisiones acerca de estas denominaciones y
explicitar el lugar que consideramos que ocupan los fendmenos religiosos en la sociedad

y en la cultura de Loreto.

Tomando los aportes de Clifford Geertz (2005:89), la cultura es “un esquema
histéricamente transmitido de significaciones representadas en simbolos, un sistema de
concepciones heredadas y expresadas en formas simbolicas por medio de las cuéles los
hombres comunican, perpettan y desarrollan su conocimiento y sus actitudes frente a la
vida”. Esta concepcion de la cultura como sistema basicamente simbdlico nos permite
pensar en la religion también como sistema cultural, debido a su conformacion
esencialmente simbolica. El caracter de los simbolos en este caso, seria de tipo sagrado.
Tomamos a la religion como parte constitutiva de una cultura, cuya funcion es “sintetizar

el ethos de un pueblo y su cosmovision”.

En este sentido, nos remitimos a la idea de religion como un sistema simbolico
que apunta a la dimension trascendental del ser humano. Muchos de los elementos
constitutivos de una cultura pueden provenir del sistema religioso preponderante, o de
otros sistemas religiosos de menor presencia. “El sustrato religioso de la cultura es uno
de los elementos claves para comprender el conjunto de valores, simbolos, legitimaciones

e interpretaciones del mundo que la orientan” (Forni, 1986:5).

Puede hablarse de religiosidad popular cuando la forma y modo de vivir la religion
asume un caracter mas directo y sencillo en su vivencia, buscando una mayor

funcionalidad y una modalidad mas accesible al individuo o al grupo concreto.

Eloisa Martin (2007:64) analiza las implicancias de la religiosidad popular en
Argentina, en base a interpretaciones que hacen del término, distintos grupos de autores.
El primero, identifica a la religiosidad popular con la “religiosidad del pueblo”,
presentandola en un eje de andlisis vertical donde aparece en el polo dominado; mientras
la Iglesia y el
Estado se presentan como dominantes desde una fuerte impronta catélica. El segundo,
coloca su foco en las “funciones” que la religiosidad popular cumple en los sectores mas
pobres de la poblacién: como un modo de enfrentarse con situaciones de carencia

educativa, material y espiritual. Un tercer grupo, propone la existencia de “otra logica”
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para analizar fendbmenos religiosos en las clases populares en la Argentina: no como un
modo de resistencia a la dominacién ni como una forma de lidiar con las carencias, sino
desde su positividad creadora.

El aporte de la autora radica en acufiar la expresion de “practicas de sacralizacion” para
reemplazar el de religiosidad popular, que estaria asi superado porque hablar de précticas
de sacralizacién permite evitar las concepciones dualistas que dividen lo sagrado y lo
profano como una contraposicion, que enfrenta lo popular a lo institucional; eludir el
innatismo aprioristico de las definiciones clasicas, es decir, no dar por ciertas nociones de
ningun tipo, sino mas bien tener en cuenta a los procesos. Por otro lado, el término se
amplia, se vuelve méas abarcativo porque permite posar la mirada sobre fendmenos y
practicas que no son exclusivamente religiosos, sino que estan atravesados por la politica,
el arte, la masica, etc. evitando una vision simplista y sectaria. Finalmente, el enfoque
procesual no ontologico, da la oportunidad de avanzar mas alla de la dicotomia iglesia-
laicismo, llegar a los conflictos que la exceden y alcanzan el ndcleo mismo de las préacticas

que se estudian. Y que resultan de una creacion y definicidn del grupo humano.

Renée de la Torre (2012) considera a la religiosidad popular como el campo donde
se genera la mixtura entre varios sistemas religiosos que entran en mayor o menor tension.
Es el punto donde esa tension encuentra expresion, una via para la redefinicion y
reinterpretacion del sentido practico de la religion, para ella, es alli donde se lucha por la
definicion legitima del sincretismo, donde se dan los puentes cognitivos con las
tradiciones, sus memorias y sus escenarios rituales. Si bien es una concepcion mas
simplista que la de Martin, puede servirnos al momento de reconocer dicho campo de
tension y mixtura en el caso que aqui se analiza. Se habla entonces de una encrucijada
porque existe otro eje de tension que atraviesa al anterior, el que se da entre la resistencia
de las tradiciones frente a los cambios que pretende imponer la modernidad, pudiendo

interpretarse a la religiosidad popular como el punto en que las dos tensiones se cruzan.

Estas aproximaciones tedricas nos dan herramientas para analizar las practicas

presentes en Loreto e intentar una explicacion desde la perspectiva que ellas proponen.

Pondremos énfasis en la fiesta patronal de la Virgen de Loreto, como la principal de un
calendario que incluye a numerosos santos y virgenes, patronos de los parajes
circundantes, a los cuales haremos referencia como otros ejemplos de expresion de la

religiosidad popular.
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La actividad religiosa cuenta con un calendario litargico anual que destaca el
tiempo de trabajo y el tiempo de los festejos. Desde el mes de febrero, casi todas las
semanas, se celebra un Santo, para culminar en diciembre con la mayor festividad del
lugar: la Virgen de Loreto, la cual marca el fin del ciclo anual de celebraciones religiosas
y el fin de un afo. Estas festividades trascienden ese &mbito, para convertirse en eventos
y reuniones sociales, donde transcurren y se transmiten todo tipo de vivencias.

El Ibera, se caracterizd por una fuerte presencia cat6lica hispanica, de caracter
tradicionalista. Posteriormente, la llegada de inmigrantes europeos introdujo elementos
de religiosidad formal (misas, procesiones, novenas) y de religiosidad popular (promesas,
comidas, baile). La conjunciéon de ambos elementos- en este caso- bajo la figura de la
Virgen de Loreto, es a su vez, una de las mayores riquezas de este simbolo religioso, ya
que permite pensar la posibilidad de resignificacion de lo simbdlico y la lucha que se
emprende en torno a la capacidad de significar (Forni,1986:7). Por lo cual, en este estudio,
consideramos a la Virgen de Loreto como simbolo religioso constructor de identidad de

los pobladores.

En esta region, y particularmente en Loreto, la religion catolica ocupa un lugar
destacado en la vida cotidiana. Ella es vivida tanto de manera comunitaria —oficial, por
ej: concurrencia a misa, como comunitaria- popular y doméstica, por ej: altares y capillas
familiares. El altar domeéstico consiste en una pequefia mesa casi siempre ubicada en la
habitacion principal de la casa que alberga al Santo patron/a de la familia, a quien se
encomienda la proteccion y prosperidad de la casa. Las capillas se encuentran, formando
parte de la misma, al lado de la vivienda familiar, bajo la advocacién de la Virgen. Dentro
de este espacio sagrado se encuentran santos, amuletos, estampitas, velas.

Existen numerosas capillas ubicadas junto a las viviendas familiares tanto en el
pueblo como en los parajes circundantes: Itd Paso, Costa Cenizal, Estero Carambola,
Arroyo Balmaceda. Las celebraciones se realizan conforme al calendario que preve cada
mes las festividades conmemorativas de cada Santo a realizarse en la Capilla
correspondiente, organizadas por las familias responsables/ duefias de las mismas. En
algunos casos, coinciden con aquellas poseedoras de las imagenes originales heredadas
de los primeros habitantes guaranies, como la Candelaria, el Santisimo Corpus Christi,
San Carlos, San Miguel Arcangel, el Sefior de la Paciencia, San Gabriel; talladas en
madera por los indigenas migrantes. Estas reliquias que permanecen bajo el cuidado de

sus familiares a lo largo del afio, acompafian a la Virgen de Loreto en la velada que se
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realiza cada afio dentro de la Iglesia, en visperas de su dia, y son participes de la procesion
el dia 10 de diciembre, momento en el cual son veneradas por el publico que participa.
Cabe sefialar que cada Santo posee una virtud, es sanador y protector de: la naturaleza,
los animales, del clima, de la familia, de las enfermedades, de los trabajadores en las
distintas actividades®,

Los rituales comienzan con el rezo de la novena — nueve dias antes- contindan la
noche de la vispera con una velada al Santo y posterior misa en su dia, culminando el
festejo con un gran almuerzo comunitario, bailes, musica con la presencia de conjuntos
chamameceros® y recientemente, de cumbia.

A continuacién presentamos parrafos de una entrevista a Cornelio Flores, "Don

Tumbo", descendiente de familias guaranies, que recordaba lo siguiente:

"Mi familia era un matrimonio que vino escapando de la guerra del Paraguay. Mi
abuela por parte de padre murié a los noventa y pico, y mi abuela por parte de madre era
de Loreto, Eloesia Mboebé, muri6 a los 105 afios y mi abuelo se llamaba José Tambatay.
Ellos trajeron la imagen de la Virgen del Rosario que ahora esta en el paraje Capilla, que
fue el segundo lugar en el que estuvieron cuando llegaron a esta zona. Otras familias
también traian su Santo, a veces tuvieron que reconstruirle alguna parte en madera, como

a San Miguelito.

Mi abuela me contaba que durante la guerra, tenian que enterrar a sus hijos vivos
bajo tierra en pozos para salvarlos y esconderlos. Nosotros siempre hablamos mas el

guarani que el castellano. Eramos muy religiosos. Cada uno tenia su Santo, mi papa tenia

su Virgen y teniamos que rezar cuatro veces al dia, para estar protegidos y recibir la

bendicién."

33 Ver en Anexo, calendario de Santos con sus respectivas virtudes.
34 El cantautor loretano, Mario Boffill, refleja en sus composiciones el significado que tienen las fiestas
patronales en la zona. En general, su poesia costumbrista relata la vida social de su pueblo.
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El espacio y los espacios sagrados

Las manifestaciones populares son un simbolo expreso de la identidad de los
grupos humanos. Representan el mantenimiento vivo de las tradiciones por medio de la
memoria. En este sentido, las festividades que retnen expresiones artisticas y de fe,
muestran de hecho, el sentimiento de pertenencia que cohesiona a quiénes participan de

los festejos.

En el espacio publico, tienen lugar las conmemoraciones porque es alli donde la
memoria colectiva comparte sus representaciones. Son "lugares de memoria™ que afirman

y consolidan los lazos de la identidad de un grupo.

Consideramos elemental la significacion del espacio sagrado para el analisis de
cualquier culto religioso. Siguiendo la concepcién de Mircea Eliade (1994), su
significacion mas profunda es constituirse en centro del mundo. Es decir, que en este
espacio se da una manifestacion de lo sagrado, una hierofania, que “revela un punto fijo,
absoluto, un centro” (Eliade, 1994:22). En el espacio sagrado el hombre encuentra un eje,

un sentido, tanto para lo cotidiano como para lo trascendental de su vida.

Nos interesa ver como se manifiesta la experiencia del espacio sagrado en el culto
ala Virgen de Loreto. Podemos decir, en base a las observaciones y entrevistas realizadas,
que es fundamental para la significacion de la Virgen. El espacio sagrado se constituye
dentro de lo que los pobladores denominan “triangulo de poblacion primitiva”, lugar
donde se establecié la primera capilla de paja para albergar a la Virgen; que se extiende a
la actual
Iglesia y a la plaza central del pueblo; espacios “sagrados” valorados enormemente por
sus fieles, porque implican un vinculo con los origenes del pueblo. La transicién por ellos,

es constitutiva de esta celebracion y de la peregrinacion realizada en la procesion.

La Iglesia de la Virgen de Loreto constituye el centro del espacio sagrado, a lo
cual se agrega la plaza como espacio publico, lugar de reunidn, velada y procesion durante

la celebracion del culto.

47



El calendario litargico y el tiempo sagrado

Se entiende por celebracion o fiesta patronal a una actividad grupal consistente
en actos rituales y de diversién, anclada en el calendario de la Iglesia Catdlica, que posee
una estructura y una ceremonia central: misa, procesion, descenso de la Virgen; a lo que

se agrega el festejo traducido en el canto y en el baile manifiesto colectivamente.

El tiempo sagrado es por su propia naturaleza reversible, en el sentido de que es
“un tiempo mitico primordial hecho presente” (Eliade, 1994). Toda fiesta religiosa, todo
tiempo liturgico, consiste en la reactualizacion de un acontecimiento sagrado que tuvo

lugar en un pasado mitico, “al comienzo”.

La limitacion tempo- espacial de la fiesta lleva a que tanto el tiempo de culto como
el de la celebracion se encuentren imbricados y que los grupos interactten en torno a lo
sagrado (Pintado, 2007:303). En el caso del tiempo de celebracion de la Virgen de Loreto,
este lapso — tiempo sagrado- corresponde al intervalo desde el inicio de la Novena hasta

el dia central de la celebracion.

Las fiestas populares constituyen ‘“complejos de actos rituales y de mera
diversion’’; por lo general, se reiteran en fechas mas o menos fijas y “en las cudles
participa virtualmente toda la comunidad de un lugar” (Jocovella,1953:37) La
organizacion suele estar a cargo de las autoridades oficiales de la Iglesia, que poseen
elementos que las caracterizan, y otras se constituyen a base de elementos generales: baile,

canto, comida, bebida, pirotecnia.

Durkheim fue el primero en subrayar la expansividad potencial de todo grupo
reunido, aun en un marco litargico: “El estado de efervescencia en que se encuentran los
fieles se traduce por fuerza externamente por movimientos exuberantes que no responden
facilmente a fines definidos. Esta exuberancia es expresada en las sociedades mediante
ceremonias festivas” (Durkheim,1992:22).

En este contexto, definimos al ritual como “un sistema codificado de practicas
bajo ciertas condiciones de lugar y de tiempo, que tienen un sentido vivido y un valor
simbdlico para sus actores y sus testigos, implicando la puesta en juego del cuerpo y cierta

relacion con lo sagrado” (Maisonneuve, 2005:12)

La celebracion se realiza mediante acciones pautadas que caracterizan ese ritual.
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Victor Turner define el rito: “Entiendo por ritual una conducta formal prescripta en
ocasiones no dominadas por la rutina tecnoldgica, y relacionada con las creencias en

seres o fuerzas misticas” (Turner, 1980:21).

Ademas de los aspectos observables de los rituales y las finalidades explicitas de
los mismos, Jean Maisonneuve, les asigna tres funciones principales: a) control del
movimiento y de reaseguro contra la angustia, b) mediacién con lo divino y con algunas

fuerzas y valores ocultos o ideales y ¢) de comunicacion y de regulacion.

El antropdlogo brasilefio, Roberto Da Matta (1979), describe a este tipo de
celebraciones donde el foco es un desfile especial, una procesion, que comienza con una
misa, pero se centran en el recorrido que la imagen realiza de un santuario a otro, y termina
con una fiesta en el atrio de la iglesia, donde se la deposita. “Ahi se venden dulces y
bebidas, se subastan objetos, hay juegos y bailes, se crea un ambiente de encuentro y
comunion, muy similar al del Carnaval [...] ” (Da Matta. 1979: 49). Ademas, la procesion
tendria caracteristicas conciliadoras ya que agrupa en su centro a los componentes de la
jerarquizacion social (autoridades eclesiasticas, civiles y militares) con los elementos de
la reunion polisemica en su conjunto, e inmediatamente se une, como en el desfile
carnavalesco, al alegre con el triste, al sano con el enfermo, al puro con el pecador, y lo

mas importante, las autoridades con el pueblo.

Para Rodrigo Diaz Cruz, el ritual es un “locus” privilegiado de la costumbre o
tradicion, asiento de las practicas sagradas y los procesos formales simbolicos. Una
representacion solemne de la estructura social, expresion de la cohesidn, integracion y
unidad de las colectividades (Diaz Cruz, 1988:13). En este sentido, Victor Turner sostiene
que los rituales sirven para reconducir periédicamente a los individuos a los principios
estructurales y los valores que rigen el funcionamiento y la organizacion de la sociedad.
“Cada tipo de ritual es un proceso pautado en el tiempo, cuyas unidades son objetos
simbdlicos y aspectos serializados de la conducta simbaolica” (Turner, 1967:50). Es decir,
que las celebraciones rituales forman parte de procesos sociales mas amplios, y su analisis

permite comprender la dinamica social y el papel que juegan dentro de ella.

En el mundo moderno, el ritual siempre tuvo mala prensa. Quizas porque fue
identificado como un instrumento para conservar la tradicion. Procediendo originalmente
de
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“Las Formas Elementales de la Vida Religiosa” de Durkheim y de “Lectures on the
Religion of the Semites” de Robertson Smith, el enfoque sociolégico pone énfasis en la
manera en que las creencias y, particularmente, los ritos refuerzan los tradicionales
vinculos sociales entre los individuos; hace resaltar el modo en que la estructura social de
un grupo se ve fortalecida y perpetuada por la simbolizacién ritual o mitica de los valores
sociales subyacentes en que ella descansa (Geertz, 1991: 131). Sin embargo, “los rituales
tienen un poder transformatorio y una funcion politica integradora” (Vogel, 2005) que
resulta interesante analizar para comprender como se van adquiriendo determinados

rasgos identitarios propios del ser loretano.

La Fiesta de “Nuestra Sefiora de Loreto”

Las fiestas patronales en honor a la “Virgen de Loreto”® se celebran el dia 10 de
diciembre en la localidad de Loreto. Los pobladores veneran con gran devocion esta
imagen, heredada de la tradicion y de sus ancestros, que preside y protagoniza el evento
religioso y social mas significativo en términos de identidad. La gente abandona su rutina
diaria, asiste a Misa, participa de la procesion organizada por la Iglesia; para luego
participar del festejo con comidas y bebidas tipicas, artesanias, canto y baile hasta el

amanecer. Aqui se pone de manifiesto tanto el tiempo de culto como el de celebracion.

“La fiesta presenta un doble aspecto ceremonial y divertido, supone una reunion,
fuente de animacién y de excitacion; se basa generalmente en una tradicién aunque

permite, sin embargo una ruptura de la continuidad cotidiana” (Maisonneuve, 2005:41).

Un mes antes del inicio de los festejos patronales, la Virgen de Loreto visita todas
las instituciones del pueblo. Se continta con la Novena gque culmina el dia nueve con una
misa a las 22 horas. Luego, se cierran las puertas de la Iglesia y la gente se congrega en
el atrio y en la plaza — frente a la Iglesia- mientras suenan las campanas, se escuchan

cohetes y fuegos

artificiales para saludar a la Santa Patrona. Esa noche se vela a la Virgen de Loreto, que

se encuentra acompafiada de las imagenes traidas por las familias del pueblo y de los

% La Virgen de Nuestra Sefiora de Loreto es patrona y protectora de los Aviadores.
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parajes vecinos: Santa Ana, San Miguel, Virgen de Itati, Cristo Crucificado, Corpus,

Candelaria, Sefior de la Paciencia, San Gabriel, Virgen del Rosario.

La Novenay la vispera

La novena es una forma tradicional de plegaria catdlica. Los que rezan una novena,
recitan una plegaria especifica o una serie de plegarias especificas teniendo en mente una
determinada peticién o intencion. Esta practica debe continuar por nueve dias 0 nueve
horas, ininterrumpidamente. Para el culto catdlico es la devocion que se siente al rezar lo

que le da trascendencia espiritual, no se esperan efectos magicos.

El rezo de la novena implica ciertos “beneficios espirituales” individuales y
colectivos: “es una alabanza a Dios, en este caso, a traves de la Virgen; es a la vez, una
forma de expresion Unica de deseos, necesidades o sentimientos espirituales. (C. Q. m.,
65 a., docente, Loreto). Por ultimo, las que son rezadas colectivamente, ayudan a

mantener el vinculo de cada creyente con la comunidad cristiana.

Las novenas pueden encuadrarse en una 0 mas de las cuatro categorias:
anticipacion, preparacion, peticion y oracion. La que se reza antes de la fiesta de la Virgen
de Loreto, es claramente una novena de preparacion, donde el espiritu se predispone y se
prepara para el dia de la celebracion. Se convierte también en una novena de peticion en
tanto se le pide a la Virgen intervenciones y su intermediacion con Dios por proteccion,

salud, trabajo, etc., tanto en forma individual como colectiva.

En Loreto, la novena se inicia el dia 1° de diciembre y continta hasta el dia 9,
oficiandose una misa cada dia a las 19:00 horas en la Iglesia del pueblo. Antes de la misa,
se reza un Rosario y se culmina con el recitado en guarani de “El Bendito%. El Gltimo
dia de

3 “El Bendito” es la primera oracion que ensefia la madre a sus hijos, de generacion en generacion y es
conocida y compartida por los fieles cat6licos en determinadas celebraciones religiosas: “Bendito, alabado
sea el Sefior, Santisimo Sacramento del altar. La Virgen Maria Nuestra Sefiora concebida sin mancha del
pecado original

... en instante de su fe natural. Amén. Jesus, Maria 'y José”.
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la novena, la misa se realiza a las 22:00 horas con el objeto de esperar las 00:00 horas del
dia 10 (dia de la Virgen de Loreto), momento en el cual comienza la velada de la Virgen
acompafiada de las demas imagenes, reliquias originales que son traidas para la

celebracion por las familias duefias.

La Virgen es sacada de su camarin un altar principal (arriba) para ser colocada en
el altar central (abajo) sobre tarimas de madera que serviran luego, para que sea trasladada
encabezando la procesion. Las imagenes invitadas son ubicadas a ambos costados de ella,
mirandola, en actitud de vela. Alrededor de las mismas se encuentran velas blancas y
amarillas y flores naturales y artificiales. Cada fiel que ingresa a la Iglesia, enciende y

posa su vela a los pies de la Virgen o de las otras imagenes.

A las 00:00 suenan las campanas anunciando el comienzo del dia de la Virgen. Se
abren las puertas de la Iglesia y la patrona del pueblo sale a saludar a todo el publico
presente. Desde el campanario se arrojan cohetes, fuegos artificiales y se produce la suelta
de globos blancos y amarillos, indicando que la fiesta ha comenzado. Los fieles presentes
la saludan con pafiuelos blancos en alto y luego se acercan a tocarla. Seguidamente, la
Virgen vuelve a altar donde continGa la velada junto a las otras imagenes dentro de la

Iglesia.

Al mismo tiempo, afuera, se congregan cantores, conjuntos chamameceros y la
gente baila y canta comenzando el festejo del dia de la Virgen, y prosiguiendo con la
velada durante toda la noche, alternando oraciones con musica. Con la adoracion de la
Virgen, los pobladores restauran el tiempo de sus antepasados, de cuando llegaron los

guaranies al lugar.

Dri (2005) sefiala que no hay que confundir el origen con el comienzo histérico.
Este es factico, objeto de la ciencia historica. Aquel es simbélico, objeto de la exégesis y

la hermenéutica.

La memoria trae a la conciencia los arquetipos, los personajes, los acontecimientos
fundantes, aquellos que tuvieron lugar en el origen. El lugar de la memoria social es
primordialmente la ceremonia. La conmemoracion es una actualizacion del pasado pero
también puede ser su resignificacién en el presente, la reconstruccién de los lazos

comunitarios en sentido sincronico y diacronico. La memoria es un campo de disputas,
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conflictos y luchas porque se trata de los sentidos del pasado, del presente y del futuro
(Bergallo, 2005).

El dia de la Virgen

El dia 10 de diciembre, a las 10 horas, se oficia la misa central donde participa la
comunidad catélica. Para esta ocasion, la comisién parroquial organizadora de la
celebracion, prepara a la imagen cambiandole el manto que la cubre durante el afio, por
uno de gala, especial para ese dia, y adornandola con las joyas®’ que trajera en la
migracion que la condujo hasta este sitio, que son sacadas de su resguardo solo para la

ocasion.

La misa culmina a las 12:00 del mediodia con la bendicion del Cura parroco a
todos los presentes y el anuncio del almuerzo comunitario a realizarse en las instalaciones
de la Escuela Primaria N°132. Es un lugar para el encuentro, donde las familias disfrutan
del evento social mas importante, se ubican en las mesas por afinidad y comienzan a
compartir comidas y bebidas que todos aportan. Luego, se sirve el asado® que se hace en
honor a la Virgen. Después de la comida, se presentan distintas agrupaciones
chamameceras y grupos de baile, de danzas folkldricas con vestimentas tipicas, para dar
paso luego, a que los presentes puedan bailar y divertirse durante la sobremesa. Bailan
hasta la media tarde, momento en que se retiran para participar de la procesion con las
imagenes que visitan a la Santa Patrona en la ocasion. Este particular ritual, acto de fe y
devocidn, tiene significaciones muy profundas para los loretanos, como forma de rendir

homenaje a su Virgen, simbolo de su historia, identidad y fe.

37 Respecto de las joyas y “tesoros” de la Virgen de Loreto, distintos informantes han relatado historias y
leyendas referidas a los mismos.

3 Las vaquillas son donadas por distintos productores de la zona (generalmente, se retinen decenas de
reces). Las familias que participan de la organizacién del evento, tres meses antes, recorren el pueblo
solicitando a los fieles colaboracion material y compromiso de trabajo, para la realizacion del almuerzo
comunitario en honor a la Virgen.
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La procesion® parte de la Iglesia a las 16:00 horas y se dirige a transitar los
alrededores de la plaza, pasando por el “tridangulo de poblacion primitiva” para

desembocar

nuevamente en el Templo. Este sitio, es percibido como el lugar de los “origenes”;
constituye una referencia tangible del lugar adonde llegaron y se asentaron los primeros
inmigrantes guaranies. Es decir, que este espacio “sagrado” implica la vinculacion con su

pasado y con los comienzos de una nueva etapa, en suelo correntino.

La procesion es encabezada por la Cruz procesional y presidida por la Virgen de
Loreto, detras de la cual, se ubican las familias propietarias con las imagenes jesuitico
guarani que participaron de la velada, acompafiadas por sectores de la comunidad:
autoridades de la Iglesia, del Municipio, organizadores de la celebracion. A continuacién
el grupo mayor de fieles a pie y cerrando, un conjunto de gauchos a caballo provenientes

del pueblo y de los parajes rurales*°, con sus vestimentas tipicas y monturas de lujo.

Terminada la procesion, esta previsto un tiempo de esparcimiento donde se puede
visitar los puestos de artesanias*! y articulos de todo tipo, apostados al costado de la plaza.
Aqui cobra importancia el aspecto social, es decir, el intercambio de opiniones sobre el
evento, sobre temas de interés general, politica, economia, cultura. El reencuentro con
familiares y amigos que regresan cada afio a la fiesta de la virgen, de localidades vecinas,
como también oriundos de Loreto, que residen en otros lugares como Corrientes o Buenos

Aires.

La preparacion del evento es un acto extraordinario, que logra hacer prevalecer lo
cotidiano como una préactica que regenera las actividades sociales en la construccién de
la propia historia local. “/...] el culto queda enunciado por su propio movimiento, para
hacer del cotidiano el acto de recurrencia de eventos gque vienen desde el pasado, donde

la accion del sistema de creencias permite habilitar la practica en su sentido mas

39 El aspecto operativo y practico de la procesion- preparacion del recorrido, cerramiento de las calles
aledafias a la plaza, custodia policial, equipo de sonido- esté a cargo de la Municipalidad; evidenciando una
participacion activa de la misma como ente oficial politicamente representativo.

40 Los parajes que rodean al pueblo de Loreto son: Itd Paso, Costa Cenizal, Estero Carambola, Arroyo
Balmaceda, Barranqueritas, San Juan Loma, Bastidores.

41 Las artesanias que se exponen se refieren a la flora y fauna del lbera, y a réplicas talladas en maderas de
la Virgen y los santos.
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pragmatico” (Pérez Taylor, 2006:171). De esta forma, los recurridos son el cimulo de

trayectos que la identidad tiene para dejarse ver.

Al anochecer, la fiesta continla, porque es el dia mas importante para los loretanos.

Los micréfonos de la iglesia anuncian que en el Patio chamamecero “Bar y Pista Punta

Tacuara”, se realizara el gran festival en honor a la Virgen, culminando de esa manera la
gran celebracion. El espectaculo consiste en la presentacion de varios conjuntos de
chamamé y demaés folklore argentino, acompafiados de cuerpos de baile y danzas
populares con sus vestimentas tipicas. De a poco, la pista va siendo ocupada por los
concurrentes que disfrutan del festival, bailando toda la noche. Segun los relatos de la
informante Carmen Quir6z, décadas atras, el lugar contaba con dos pistas de baile: “la
pista social” donde bailaba la parte “distinguida” de la sociedad, autoridades y familias
descendientes de los primeros pobladores; y “la pista popular” o simplemente “la popular”

donde el resto de los concurrentes se divertia sin “mezclarse” con los de la “pista social”*?,

El patio chamamecero “Punta Tacuara” constituye un sitio historico y un espacio
cargado de simbolismo y significado, porque solo abre sus puertas para el festejo del dia
de la Patrona del pueblo, una vez al afio. Nuevamente, la faz social es lo méas relevante
alli. Se produce en el momento de la diversion y del baile, el mantenimiento y tendido de
nuevas relaciones sociales, el nacimiento de posibles uniones de parejas, presentacion de

nuevos habitantes del pueblo. En suma, se reeditan y se redefinen vinculos sociales.

Encontramos alli la fuerte presencia de la lengua guarani en las conversaciones,
en el escenario, tanto locutores como artistas, combinan el castellano con la lengua nativa,

en presentaciones, anuncios y sobre todo, en la poesia de las letras de las canciones.

Al amanecer cuando los Gltimos concurrentes se retiran de Punta Tacuara,
podriamos decir, que se pone fin a un festejo de diez dias donde se conjugan lo religioso

y lo social, hasta el proximo diciembre.

42 Ver anexo. Letra del chamamé “Yo soy nacido en Loreto Pueblo”, del cantautor Mario Boffill, donde
refiere a la division social en la pista de baile.
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Atendiendo a las conceptualizaciones de los autores Turner (1967), Maissonneuve
(2005) y Diaz Cruz (1988) referidas a los rituales y sus significados, podemos sefialar que

en la fiesta de la Virgen de Loreto, hemos observado las caracteristicas que ellos sefialan.

La fiesta ocupa un lugar privilegiado en el calendario religioso, segin los
informantes, es la mas concurrida y la mas esperada. Las imagenes de santos y virgenes
de los parajes acompanan el festejo, las familias devotas participan en la organizacion y

toda la

comunidad cat6lica se congrega para el evento. Incluso, es motivo de visita de personas
no residentes en el pueblo, loretanos y foraneos, lo que evidencia el factor de cohesion

que significa la fiesta.

En la conceptualizacion también se nombra la cuestion del tiempo pautado y la
serie de conductas repetidas que se reflejan claramente en las fechas inamovibles del
calendario, el rezo de las novenas, los oficios de misa y el festival. Esto ocurre en espacios
sagrados preestablecidos como la Iglesia y resignificados, la plaza, el “triangulo de
poblacion primitiva” y la pista de baile. Lo simbolico se hace presente tanto en los objetos
que nombra Turner, en este caso, las imagenes, las velas, los pafiuelos blancos, etc.; y el
cuerpo en relacion con lo sagrado en la procesion, en la oracion (novenas), la concurrencia
a misa y la necesidad de saludar a la Virgen tocandola. La relacion de lugar y tiempo
alude a que el ritual trae periddicamente a un mismo lugar y tiempo cada afio a los
participantes, y los reconduce como individuos reforzando, en términos de Turner,
principios, valores y estructuras que rigen la sociedad. Lo cual es observable en los lugares
que toma cada quién en la procesion, las funciones que se desempefian en la organizacion
de la fiesta, la distribucion de las mesas durante el almuerzo comunitario, incluso en otro

tiempo, en las pistas de baile.

A su vez, Pérez Taylor (2006) fija un modo de relacion entre este tipo de
movilizaciones y el pasado comun del grupo. “Esto significa que una sociedad en
movimiento aprovecha la ocasion para activar sus propios mecanismos de resistencia
anunciando en el ritual la capacidad de su movilidad, y entablando didlogos permanentes
con su pasado, para dejar en claro el presente. Es un principio de tradicionalismo que

mantiene ambas caras de lo social. De esta forma, la fiesta adquiere connotaciones
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simbolicas que establecen, en el recorrido, la necesidad de representar a la deidad,
llevandola a la vista de todos, al igual que algunos santos locales de cada pueblo que van
acompanando a la Virgen. La convivencia entre mortales y lo sagrado, hace aparecer un
sentido de solidaridad que se comparte; nadie se puede quedar desamparado mientras
esté en la procesion [...] De esta forma, creer significa tener un sentido por el pasado,

por los recuerdos y vivencias de cada miembro de la sociedad...” (Pérez-Taylor,

2006:179-180)

Ensuma, la celebracion de la Virgen de Loreto forma parte de la identidad cultural
y religiosa, porque supone una serie de valores, ideas, sentimientos, principios, visiones,
de carécter colectivo, que se manifiestan simbdlicamente y que funcionan como
elementos de cohesion. Estos permiten a los individuos sentirse parte de una totalidad,
como el hecho de ser los devotos de la “Virgen de Nuestra Seiiora de Loreto”, elemento

fundamental de su identidad y de su historia.
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Nuestra Seiiora de Loreto. Imagen ubicada en la Iglesia “Nuestra Sefiora de Loreto” — Loreto.

Corrientes. Traida en la migracién guarani de 1817

Iglesia “Nuestra Sefiora de Loreto” Segunda Capilla. “Capilla Antigua”
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Procesion. 10 de diciembre. Dia de la Patrona “Nuestra Seiiora de Loreto”.
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Procesion. 10 de diciembre. Dia de la Patrona “Nuestra Seiiora de Loreto”.
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R, T A AR N T

Patio Chamamecero: Bar y Pista “Punta Tacuara”.
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Otras creencias y practicas que conforman la Religiosidad Popular
El Curanderismo o Medicina Popular

En las sociedades tecnoldgicamente simples el sistema médico esta integrado a la
religion (Kottak, 2007). Los pueblos indigenas iberoamericanos han desarrollado desde
tiempos ancestrales un conjunto de practicas y conocimientos muy complejos y
estructurados. La milenaria relacion con la naturaleza les ha posibilitado una comprension
cabal de la clasificacion, composicién, usos y proteccion de las plantas en sus habitos

respectivos, las que son parte integral de su culturay su cotidiano (Flores Guerrero, 2004).

El Curanderismo o medicina popular en Loreto es una practica que forma parte de las
caracteristicas actuales de la poblacién, que significan un vinculo estrecho con el origen
jesuitico guarani del pueblo, y que como todo rasgo cultural ha sido modificado y
resignificado, sin perder su asidero en un saber ancestral que ha sido transmitido

oralmente.

La tradicidn se presenta bajo formas orales, cuentos, rituales, canciones; o escritas del
lenguaje, como los documentos de visitas, inspecciones memoriales, libros parroquiales.
Lo que hace a la tradicion es el tipo de interaccion que se actualiza entre el objeto o texto
del pasado y nosotros, los intérpretes en el tiempo presente. La vida de cada generacion y
su forma de replantear y contestar lo aprendido por parte de la nueva generacion, se apoya

en un continuo intercambio de ideas y contrastes lleno de invencion y creatividad.

La tradicion afincada en la oralidad, constituye el elemento mas importante de muchas
tradiciones, en la medida en que el recorrido hacia el pasado se reconstruye en un esfuerzo
nemotécnico que se desplaza hasta las memorias mas remotas (Pérez Taylor. 2006:159).
Por ello, se considera a la tradicion como la herencia social y adquiere la significacion de
patrimonio cultural cuando cada generacion lo entrega a la siguiente, por eso se lo vincula

con la historia.

Las tradiciones adquieren diferentes valores simbolicos debido a las
reinterpretaciones del grupo humano. Es decir que, conscientemente o no, los individuos
y las sociedades siempre dieron forma a las representaciones de su propio pasado en
funcion del presente. De este modo, adquiere un lugar destacado la memoria colectiva,
como el recuerdo o conjunto de recuerdos, producidos por la experiencia individual y

compartida, que permiten la permanencia de eventos reales o imaginarios que se
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resguardan de forma consciente o no, para asegurar la vivencia del sujeto social, y
posibilitan la construccion de principios identitarios en las sociedades. “El recuerdo se
convierte en el elemento estratégico que despliega en el presente las posibilidades de
mantener la tradicion y la historia, como la accion politica del presente, para hacerse de
un territorio simbdlico que articule distintos acontecimientos y de sentido al tiempo
vivido” (Pérez Taylor, 2006:119).

En el plano de las costumbres, que son una clara manifestacion de las creencias,
pudimos observar en Loreto, un sincretismo® entre la religion cristiana y las creencias
heredadas de los guaranies. En la region, especialmente los habitantes de parajes rurales,
contintan practicando el curanderismo, la ingesta de yuyos y hierbas medicinales, y la
cura de males bajo la advocacion de los seres superiores concebidos por los primeros

guaranies que llegaron al pueblo.

El curanderismo es una faz de la manifestacion de las creencias que conservan de
antafio, que fueron pasando de generacion en generacion y que siguen vigentes en el
presente.

Las concepciones de salud y de enfermedad son construcciones culturales de lo que es

la
“normalidad”. No solo las dolencias varian de un pueblo a otro, sino que también es
posible observar una gran heterogeneidad de enfermedades en diversas regiones del

planeta (Flores Guerrero, 2004).

Los pobladores de Loreto y de los parajes vecinos, poseen la nocion de enfermedad,
concebida como un cuerpo u objeto extrafio introducido en el organismo. Esto es, la
sustancializacion de la enfermedad. Una vez que se identifica, la curandera tratara de

sacarla y arrojarla fuera del cuerpo del enfermo.

De esta manera, la enfermedad se va insertando en forma casi imperceptible en el
universo del habitante de muchas zonas del Nordeste argentino por las peculiaridades que

hacen de la region un enclave especial en lo que a medicina popular se refiere.

43 En referencia a estos procesos de transformacion religiosa, la literatura etnoldgica suele utilizar
frecuentemente el término “sincretismo”, definiéndolo como el proceso contra- acumulativo que implica
manipulacion de mitos, préstamos de ritos, asociacion de simbolos, inversidn seméntica, y reinterpretacion
del mensaje cristiano.
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En Loreto, el curanderismo es desempefiado tradicionalmente por mujeres mayores
de 50 anos de edad, que son las “curanderas”. Generalmente, estas personas tienen al lado
de sus casas una capilla bajo la advocacion del algin Santo o Virgen; que es el lugar
donde llevan a cabo las curaciones. En algunos casos, también encontramos altares del
Gauchito Gil, comprobandose de esta manera, que siguen mezclando las creencias de la
religién cristiana con otras. Es un espacio sagrado donde la curandera manipula la
enfermedad con ayuda de una figura del pantedn cristiano. Convoca a los poderes del
cielo para echar el mal sustancializado en la dolencia que se sitda en algin lugar del

cuerpo del paciente.

Es interesante destacar en el desempefio de las curanderas, que el poder de curar, esa
potencia o fuerza mayor para ejercer, no puede ser adquirida por propio esfuerzo, y todo
ritual popular destinado a devolver al enfermo la salud resulta totalmente inoperante si no

es utilizado por quién ha recibido o posee la fuerza magica.

En todas las culturas, el sanador emerge a través de un proceso de seleccion
predefinido por su sociedad, éste puede ser por estimulo parental, herencia, visiones,
instrucciones mediante suefios, etc. Con el tiempo, recibe el visto bueno de los
practicantes de méas edad, los pacientes creen en él, lo consultan y compensan por sus
servicios (Kottak, 2007). En las entrevistas realizadas a distintas curanderas nos llamé la
atencién la coincidencia de sus testimonios al referirse a su iniciacion en la practica.
Algunas expusieron gque siendo muy jovenes habian sofiado con la Virgen quien les decia
que debian curar; siempre sefialando que son personas muy creyentes. Otras, en cambio,
respondieron que habian heredado el don de curar, que recibe el nombre de “relique”, de
otras curanderas ancianas en sus ultimos afios de vida. Recalcando que la heredera en
todos los casos constituye una persona elegida cuidadosamente por afinidad y aptitud por

quien le entrega el “relique”, no siempre entre los miembros de su familia®*.

"Empecé cuando sofié que tenia que curar. Eran dos sefioras que tenian vestido blanco
y una vestido celeste, que me dijeron que tengo que curar. Mi mama me dijo[ ...] debe ser
tu devoto mi hija [...] después vino una sefiora con una nenita que tenia los ojos enfermos

de los dos lados, y yo le curé".

44 Se entrevistd a curanderas del pueblo de Loreto, como también, de los parajes que los rodean: Ita Paso,
Costa Cenizal, Arroyo Balmaceda.
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“Tambieén otras curanderas viejitas me enseriaron a curar, empacho con cinta, atraso
en las mujeres, hernias, ombligo [....] Una curandera en Ituzaing6 me ensefié a reconocer

el orin”.

“Una seniora viejita me paso el relique [...] Es como un don o algo asi [...] Curo el
empacho. Le toco la cabeza y rezo a mi santo en secreto. Tiene que hacerse tres veces

seguidas, menos los domingos” (Z. F., Curandera, 54 a, 1t4 paso).

“Cuando era joven, sofié con la Virgen porque soy una persona muy religiosa, y desde

ahi empecé a curar. [...] hace mas de cincuenta aiios (R.M. Curandera, 80 a, EI Caiman).

En general, se cura pata de cabra, fuego de san antonio (culebrilla), mordeduras de
vibora, empacho, ombligo (en recién nacidos) y ojeo también en adultos, hemorroide,
hernias, atraso en las mujeres, dolor de muela y de oido. Asimismo, es comun que las
curanderas observen en el orin de la persona (contenido en un frasco), que mal padece
(empacho, higado). Se utilizan hierbas o yuyos, frutos, plumas de gallina, tinta china, cruz
de madera, acompafados de rezos, todo lo cual forma parte de este ritual en secreto. Una
de las constantes a remarcar en este tipo de curaciones es que deben efectuarse tres veces

seguidas, siendo el dia viernes el elegido para ello.

El ojeo en nifios y adultos, es uno de los padecimientos mas comunes que hemos

hallado en las visitas a las distintas curanderas.

El ojeo es una enfermedad que afecta sobre todo a nifios, aunque puede causar
deterioro en adultos con menor intensidad. Generalmente responde a la mirada de una
persona: “Es un mal deseo, ya que la criatura se enferma, se enferma de la cabeza, tiene
bien abierta aca....

A veces se va a un médico, y el médico dice, esto es meningite; pero no, eso es mal de ojo”
(N.M. Curandera, 66 a, Ita Paso).

Asi el curanderismo nos muestra que no solo trata la enfermedad en sus niveles
organicos y emocionales, sino también sociales — como en estos casos de acusaciones de

envidias o mal de ojo- (Idogaya Molina, 2015).

El empacho también se encuentra presente de manera recurrente entre las curaciones.
Causado por un exceso de alimentos, se representa por dolor de estdmago, “hinchazon de

vientre”, que se pone como “una pelota”, fiebre, decaimiento general, erupciones en la

65



cara o0 a veces por todo el cuerpo. Se cura en secreto, con cinta colorada y se combina con
la infusion de ciertos yuyos: poleo, maria negra, lucema, manzanilla, usualmente tres

veces al dia.

Esta simbiosis entre las tradiciones cristianas, el curanderismo y demas creencias
tradicionales, es un tema dificil de manejar por parte de algunos pobladores. En la
entrevista a Ana Maria de Portela, Coordinadora de la Iglesia Nuestra Sefiora de Loreto,
decia al respecto: "Es una tradicion que se mezcla con lo pagano. Asi como tienen
devocidn por nuestra Virgen de Itati, también recorren miles de kilometros para visitar al
Gauchito Gil". Es la lucha constante de la Iglesia con toda esa gente, porque lo de las

curaciones esta muy arraigado también".

Las entrevistas realizadas a Curanderas y pacientes, dan cuenta de los siguientes

testimonios:

"Curo la "pata de cabra” en los nifios. Se cura con tinta china y una plumita que se
pasa alrededor del lunarcito. Es muy doloroso, son como manchas en las nalgas que van

subiendo hacia el resto del cuerpo”. "Porque la criatura no come.

La vez pasada me trajeron de Resistencia un chico de un afio y tres meses. La madre
me decia que habia estado en el hospital y que la doctora le decia que su hijo iba a morir
si no comia; pero lo que pasa es que el estbmago no recibe nada cuando tiene eso. Son
tres viernes seguidos que hay que curar, ya para el tercer viernes el chico venia

corriendo".

"El "fuego de san antonio™. Son ronchas en la espalda y si da toda la vuelta, mata;
ademas es una fiebre por dentro. Curo con la tintita (fruto) que se saca de una planta, o
también se puede curar con miel de abeja o con raiz de pichana. Para sacar la fiebre se

toma té de orchata. Son tres viernes seguidos".

También empacho, en secreto o con cinta, hernias, hemorroide, ojeo, ombligo,

picaduras, casi todo curo.

“El ojeo a algunos le agarra muy mal. Una vez curé a un nene que tenia bien abierto
aca, la cabeza, que vino del hospital de Corrientes. Lo trajeron porgue lloraba y lloraba

y no se callaba mas. Pero ése no quedd bien, quedé como bobito, anda en sillas de ruedas.
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Pero hay muchos que se curan y quedan bien”.

“Hace poco le curé de la hernia a Jacinto Nuriez, de Loreto. Tenia abierta la panza,
hasta ocho dedos abierto, casi se le cae toda la tripa. Le dije: te voy a curar pero no te
metas mas los dedos. ... Y se curd gracias a Dios y a la Virgen. Siempre lo encuentro
cuando voy al pueblo. Me regal6 un chancho grande porque le curé”. (N.M., Curandera,

66 a, Ita paso).

“Curo hemorroide, dolor de muela, dolor de oido, ojeo, empacho. [...] Toco la zona
enferma y mi santo en secreto. Para la hemorroide preparo un remedio que se tienen que
poner varias veces en el dia. [...] También fui partera y curaba el ombligo en os recién
Nacidos. [...] Tuve 13 hijos y atendi mis partos sola, a veces con la ayuda de mi marido

unicamente” (R.M. Curandera, 80 a, EI Caiman)

“Curo el asma y el reumatismo en la rodilla. El asma se cura con un cebito (grasa)

que se le saca al yacare, es una telita fina que se frisiona sobre el pecho del enfermo™.

"El reumatismo se cura con la grasa del ciervo, yo le curé a mi papa que es viejito

pero anda muy bien, no le duele nada ahora™ (C. O. 59 a, Arroyo Balmaceda).

"Mi hija ... cuando tenia solo unos dias de vida, lloraba todo el dia sin parar, la llevé
al medico a Corrientes, pero no se sabia que tenia. Después de ir varios dias al médico
sin conseguir que mi hija se calme... Mi madre me dijo porque no la llevaba a que Dofia
Chuca la vea. La llevamos y ella nos dijo que estaba ojeada, que la iba a curar... A mi me
Ilamaba mucho la atencién y queria saber como lo hacia, asi que observé atentamente.
La curd poniendo en una lata el nido de un picaflor a lo que agreg6 tres cadillos y
espartillo y luego quemo... Mi hija habia dejado de llorar, pero ella me dijo que debia
traerla dos veces mas, los viernes, para terminar la curacion™ (D.A. Docente, 44 a,

Loreto)

Otras Curanderas: Zulma Farifia; Rafaela Montenegro (el Caiman); Juana Maria Alegre;

Justina Rios (paraje Montafia); Feliciana Pérez (Capilla); Felipa Ferreira (Capilla) Maria

Toledo de Pompert; Dofia Chinonga (Barranqueritas).

Asimismo, existen creencias y practicas que acompafian acontecimientos como el
nacimiento, la muerte (funerales); el carai octubre, angeles tomero, el payé, leyendas

relacionadas con lagunas, tesoros y personajes miticos del lugar.
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Neomesia Maidana “Dofia Chuca”- Ita Paso (Loreto)

Capilla Virgen de Itati — 2005 -2012

Frascos de tinta china, pluma de gallina,
imagenes religiosas y demas elementos
utilizados para curaciones.
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Consideraciones Finales

Teniendo en cuenta las diferentes conceptualizaciones acerca de la Religiosidad
Popular, en desacuerdo con su antagonismo frente a la religion oficial, y de acuerdo con
Eloisa Martin, surge la interpretacion de que toda religion es sagrada en la experiencia de
los sujetos de los sectores populares, por ello, las diferentes denominaciones pueden ser
integradas y compatibilizadas sin que implique una afiliacion maltiple ni ecumenismo.
Las fuerzas de lo sagrado tienen, entonces, una potencia real en el mundo, que es anterior

a cualquier religion.

La fiesta de la Virgen en su conjunto, muestra cabalmente como un grupo humano
construye lo que es sagrado, combinando lo institucionalmente establecido con lo que
podria verse como profano. Para los que participan del evento, el tiempo cotidiano se
detiene para dar un lugar privilegiado al tiempo de la celebracion. Desde esta perspectiva,
coincidimos con la propuesta de Martin de definir a estos fenomenos de religiosidad
popular como
“practicas de sacralizacion”, repeticiones de actos rituales que hacen sagrados/as
personas, lugares, momentos, objetos, donde el sistema de valores simbdlicos es reforzado
y resignificado, a la vez que apunta, como lo expresan Weber y Forni, a la dimension
trascendental del ser humano. Estas repeticiones y actos rituales, encuentran un orden

rigido y sistematico en el calendario festivo que comunica anualmente la sede parroquial.

No obstante esa vision general, se pueden observar practicas que nos permiten
combinar la teorizacion de Martin con otras posiciones distintas, mas no opuestas. La que
hemos definido como el segundo conjunto de teorias sobre la religiosidad popular- el que
pone énfasis en la funcionalidad de la misma para enfrentar situaciones de carencia- se
hace visible, por ejemplo, en la creencia en el poder sanador de las curanderas y sus
recetas de plantas medicinales, la cura de enfermedades bajo la advocacion del Gaucho
Gil, o la creencia en la proteccion recibida por los pobres de otros santos populares de la

region (gaucho Lega, gaucho Antonio Maria).

La nocidn precedente nos remite también, a la interpretacion correspondiente al
tercer grupo de teorias que enumera Martin y que hemos emparentado con la de Reneé de
la Torre, aquellos que ven a la religiosidad popular desde su positividad creadora pero

portadora de conflictos, un espacio intersticial de negociacion, de tensién; ya que no toda
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la comunidad catélica por ejemplo, reconoce o acepta la sacralidad de lo mencionado en
el parrafo anterior, sino por el contrario, la niega y resiste a ello desde la tradicion catélica
ortodoxa, sugiriendo incluso, que se trata de magia, paganismo, brujeria, etc. Muestra de
lo cual es, que a pesar de la fe en el gaucho gil que tienen muchos de los participantes de
la fiesta de la Virgen, no observamos su presencia en ella. Su veneracion es reservada al

espacio doméstico en forma paralela al culto catélico.

La procesion ha sido muestra de como operan las jerarquias sociales al momento
de la ubicacion de los participantes detras de la Virgen. Las imagenes de los otros santos,
la siguen inmediatamente portadas por las familias propietarias que reclaman asi su lugar
de privilegio por ser descendientes de los que las trajeron, padres fundadores del pueblo.
Al igual que, autoridades politicas, eclesiasticas, escolares, policiales, gauchos y peones

de las estancias vecinas.

La Virgen de Loreto y su “espacio sagrado” constituyen un simbolo de lo
colectivo. Esto se observa en la pasion con que se organiza y se vive la fiesta de la Virgen
en comunidad; tiempo y lugar para el encuentro y la alegria, donde, como en aquellos
tiempos, se baila delante del altar. La identificacion con el espacio sagrado, los vincula
directamente con sus
“origenes” historicos, con la tradicion y con la memoria como grupo.

En Loreto, la fiesta en honor a la Virgen, pone en movimiento a la comunidad
catdlica, se caracteriza por la abundancia de comida y bebida, ya que al igual que en los
convites guaranies, implica la obligacion de ofrecer, aceptar y retribuir entre los miembros
de la comunidad. Estas celebraciones tienen un sentido religioso y social, como factor de
cohesion y como ritual simbolo de su historia e identidad cultural.

Para concluir, la religiosidad popular actual en Loreto es un espacio construido,
dinamico. No dado, sino creado colectivamente, no pacifico, sino en tensidn, en conflicto.
Que se reedita afio a afio segln un calendario, aparentemente sin cambios, pero con
resignificaciones e innovaciones. Es parte fundamental de la identidad loretana, porque
estd presente en cada entrevista personal, en cada hogar, en sus expresiones artisticas y
artesanales, en suma, en su cosmovision.

Consideramos que un aporte de este trabajo al entendimiento de este tema, podria

ser su problematizacion y posible discusion a través del siguiente esquema que muestra
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el lugar que a nuestro juicio ocupa la religiosidad popular en medio de otras

representaciones culturales, identitarias que la condicionan y le dan forma.

Catolicismo Institucional

{}

Religiosidad

Tradicion < Popular > Modernidad

Lo Profano
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Instituciones

--- Primer Capilla
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--- Segunda Capilla

--- Iglesia “Nuestra Sefora de Loreto”
--- Antiguo Cabildo
--- Municipalidad

--- Comisaria

Museos
--- Museo de Bienes Historicos “José Ignacio Guayaré” (Municipal)
--- Museo Religioso “Capilla Antigua”

--- Museo “José 1. Guayar¢” (Privado)

Viviendas Antiquas

--- Familia Pifieiro
--- Flia. Portela
Flia.
Tabaré
Flia. Boffil

--- Flia Chapay

--- Flia. Acufia

--- Antiguo Cementerio
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Calendario Religioso Liturgico

2- Virgen de la Candelaria

FEBRERO 3- San Blas

4- Santa Apolonia

19- San José

MARZO Semana Santa: Cristo

Crucificado; Nuestro Sefor de
la Paciencia; Jesus Nazareno;
Dolorosa.

ABRIL 25- San Marcos

3- Cruz de los Milagros. San

MAYO Felipe

22- Santa Rita

13- San Antonio de Padua
JUNIO 29- San Pedro. Sagrado

Corazon de Jesls; Sagrado

Corazon de Maria; Corpus.
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JULIO

20- Santa Librada.

24- Santa Cristina 26-

Santa Ana.

29- Santa Marta.

AGOSTO

16- San Roque

SEPTIEMBRE

1-Nuestra  Sefiora de

los Remedios.

29-San Miguel Arcangel; San

Gabriel Arcangel.

30-San Jerdnimo.

OCTUBRE

1-Santa Teresita.

4-San Francisco de Asis.

7-Nuestra Sefiora del Rosario.

DICIEMBRE

8-Inmaculada Concepcion.
10-Nuestra Sefiora de Loreto.

25-Divino Nifo Jesus.

Yo soy nacido en Loreto
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Letra y Musica: Mario Boffill.

Yo soy nacido en Loreto,
Departamento de San
Miguel, de los caminos con
pastos, se anda a caballo y
mas de a pi€;

Mi infancia fue un gran
molino, y a la guarida en
plaza central, mientras
colgaba, Tanano,

en cada esquina una Petromax.

La pista Punta Tacuara
anuncia el baile que va a
empezar, y apocandose los
menores, que el comisario los
deje entrar;

Por suerte, ya se ha
perdido la mala costumbre
de separar:
ya no mas la pista social,
solamente queda la popular,
donde se junta el paisanaje

con los puebleros para bailar.
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Griterio de los colimbas que en
un camién le hacian cruzar: les
cerraban todas las puertas
porque tiraban naranja jhay;
Nau, orqueta guayabo, rondar en el monte para ondear,
chapuzones en las lagunas a ver quién llega hasta el pirizal.
Pueblito de la paciencia, que a las promesas le sonrid,
que luce como de siempre su traje de verde y sol.
La siesta estira su catre: alla, hasta el tiempo se echa a
dormir; acuestas lleve a la vida, y ahora la vida me
aguante a mi; y de serenata con un bolsero, hasta el
gallinero me va a sentir,

porque yo naci en Loreto, Departamento de San Miguel.

96



Documentos

97



Fundacién de los Pueblos de Loreto y San Miguel

Estos dos pueblos pertenecientes a las antiguas Misiones occidentales del
Uruguay- El 9 de octubre de 1827, se presentaron al gobierno de la Provincia, siendo
Gobernador de ella Pedro Ferré, los representantes de los pueblos Juan Ramén Ir4, el
Cacique José Ignacio Bayay y el secretario José Ignacio Guayaré, a manifestarle las
razones porque venian a someter voluntariamente a esos pueblos al dominio del
gobierno, por medio de un Tratado estipulado en la misma fecha y aprobado por la
Honorable representacion de la Provincia, el 16 de octubre de 1827.

FUENTE: Archivo Historico de la Provincia de Corrientes. Carpeta de Documentos
referidos a Loreto.
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Estipulacién celebrada entre el gobierno de la Provincia y los Diputados de los
pueblos de San Migquel y Loreto - 9. 10. 1827

Nos el corregidor Don José Ramon Ira, el cacique Don José Ignacio Bayay vy el
secretario Don José Ignacio Guayaré, los tres representantes de los pueblos de San
Miguel y Nuestra Sefiora de Loreto, de Misiones, conducido como tales enviados a la
presencia del Superior Gobierno de la Provincia de Corrientes, manifestamos las causas
poderosas y fundamentos de nuestra mision cuales son: el total abandono en que yacen
nuestros representados por la falta de auxilios asi en el orden espiritual como politico,
al carecer de toda clase de recursos cuando aun no se bastan para contribuir a la
subsistencia natural de las numerosas familias que comprenden su territorio; la ninguna
esperanza que nos asiste de mejorar la existencia politica de dichos pueblos, ni menos
adquirir un grado de posesion pacifica de nuestros naturales derechos para consultar
los medios de seguridad y tranquilidad Unicas capaces de proporcionarnos las ventajas
de la agricultura que por otra parte se ha hecho ya tan dificil con la alternativa de males
y circunstancias terribles que se experimentan a cada paso, con el cambio no
interrumpido de nuestro régimen interior y sobre todo las privaciones de todo género,
que sufrimos con el hambre y la desnudez, que tan desgraciadamente nos oprimen,
acrecentando cada vez mas nuestras miserias, de que resultan la inmoralidad, el
desorden y las repetidas convulsiones que hacen la amargura de aquellos pueblos, y la
desolacion de nuestras familias; en estas tristes circunstancias, habiendo vuelto sobre si
nuestros representados y conocido palpablemente la necesidad de buscar una proteccion,
que consolida de sus desdichas y trabajos puede aliviarlos en la sucesiva, salvandolos
del aislamiento que los tiene abatidos y habiendo pautado plenamente para procurar este
asilo en la benemérita provincia de Corrientes, a cuyo territorio deben pertenecer
naturalmente usando de los poderes que nos corresponden como Representantes y
Diputados al efecto por aquellos pueblos, como hemos convenido, ajustado y tratado con
dicho Superior Gobierno los siguientes articulos:

- Art.1° Los pueblos de San Miguel y Nuestra Sefiora de Loreto quedan en este
momento bajo la inmediata dependencia de la Provincia de Corrientes a quien
se consideran pertenecientes con mas inmediacion por el vinculo natural que
los ligan.

- Art. 2°: El Gobierno de Corrientes debe y es obligado protegerlos del mismo
modo y forma que protege a los pueblos de la comprension del territorio.

- Art. 3°: Los ante dichos pueblos, se someten desde ahora a la obediencia del
expresado Gobierno, prometiendo cumplir y hacer efectivas cuantas
disposiciones emanen de €l, que sin reservar ordenes de cualquiera clase y
condicion que sean.

- Art. 4°: El Gobierno de Corrientes, nombrara el jefe que deba estar a la
cabeza de dichos pueblos, a quién igualmente prestaran la obediencia y
sumision debida.

- Art. 5% los presentes tratados quedan ratificados hoy dia de la fecha,
debiendo sacarse de ellos copias legalizadas que deberan parar en poder de
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cada una de las partes contratantes, la constancia y demas efectos
consiguientes.

Dados y firmados de nuestras manos y nombres en esta ciudad capital de la
Provincia de Corrientes a los nueve dias del mes de octubre de mil ochocientos
veintisiete.

Pedro Ferré, José Ramon Ird, José Ignacio Bayay, José Ignacio Guayaré.

FUENTE: Archivo Historico de la Provincia de Corrientes. Carpeta de Documentos
referidos a Loreto.
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Aprobacién del Tratado por el Congreso de la Provincia de Corrientes

La Honorable Representacion de la Provincia en vista de la nota del P.E., fecha 11
del corriente a que acompaiia los tratados por los que los pueblos de San Miguel y Loreto
de Misiones se han sometido voluntariamente a la obediencia y sumisiéon de este
Gobierno por medio de sus Diputados efecto y en virtud de que por medios tan suaves y
politicos se han conseguido la unién a la Provincia de unos pueblos dignos de mejor
suerte, la Sala después de haber deliberado sobre la importancia de este nuevo
acontecimiento, ha resuelto aprobar y aprueba en todas sus partes los referidos tratados,
devolviéndolos al P. E. para los efectos.

Sala de Sesiones en Corrientes, Octubre 16 de 1827 (Doctor Presbitero) Juan Francisco
Cabral - Presidente- Francisco Meabe - Secretario.

FUENTE: Archivo Historico de la Provincia de Corrientes. Registro Oficial de 1827, Segunda
edicién. 120 - 122 pp.

Proclama de José Ramoén Iré
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Administrador de la Renta del Estado, Representante y Correqgidor de la Villa de San
Miguel (Escrita en guarani y traducida al castellano por el R. P. Fray N. Alegre)

Hermanos, ciudadanos paranaenses: Es dentro de toda vuestra confianza, que os
dirijo humildemente la palabra por medio de esta mi circular, al grito ... en el momento
de ver que todos vamos a perdernos, por las culpas de dos nuestros paisanos.

Hermanos - ya no es posible que suframos este mal manejo, desdichas y calamidades.

Hermanos - abramos ya nuestros 0jos. Os hago acordar que aquel primer dia de
desgracia - de haber comenzado en él a entrar los pueblos de Misiones, del Parana arriba
y hacia el Uruguay.

Acabaron de sucumbir totalmente nuestros hogares de quince pueblos, en los afios 1817,
alla por el 12 de septiembre.

Nuestros paisanos, los uruguayos, habian introducido la revolucion en nuestro
pais. Ya van diez afios cumplidos que sobrellevamos los padecimientos; y dentro de este
ano de 1827 a 12 de septiembre, hemos acordado segun mi voto y el vuestro, buscar la
proteccion de la Provincia de Corrientes, presentdndome al Superior Gobierno de ella
con dos Representantes mas, el Sefior Cacique Principal Don José Ignacio Bayay y el
Sefior Secretario Don José Ignacio Guayaré. Dios mediante, conseguimos la proteccion
de aquel Gobierno de la ciudad de Corrientes.

Hermanos - encontramos nuestra felicidad, la de nuestra Provincia y demas habitantes,
nuestros hermanos: no tenemos amparo jestamos indefensos!

Ya lo veis que no tenemos ningun pastor espiritual, nuestra primera necesidad.
Ya lo veis, justicia que sea fuerte, no hay.

Hay un Gobierno tal en nuestra provincia, como lo observais también ..... , los
padres de la Republica, subalternos pretendimos hacer justicia segun la ley de Dios y de
la Santa religion Cristiana, nos persiguieron, las amenazas dirigiendo a la justicia los
paisanos uruguayos que habian estado entonces sobre las armas.

Ya lo veis lo que acarrea la ruina, tal cual nos habia siggnificado Dios:
"mementaneun enim qued delectat se tornum qued exeruciat”; lo feliz de la vida es muy
transitorio y lo que morficica es sin fin. Es de ese modo que se han conducido nuestros
paisanos de armas, uruguayos, como muy bien lo hemos visto todos.

jAh! Hermanos mios, vamos a labrar la gloria de nuestro pais, por la que tenemos,
por haber encontrado la proteccion de la Capital de Corrientes.

Nosotros, huérfanos desamparados, ya ponemos un arbol de laurel, bajo cuya sombra
todos nos resguardamos.
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Para exponer lo expresado ante nuestra presencia y para que lo supiera el mayor
namero posible, se publica esta circular, que se ha de fijar en lugares para que todo el
pueblo pueda verla y para eterna memoria.

iViva la Patria mil veces!
iViva nuestro Protector y Defensor el Gobierno de la ciudad de Corrientes!

Cuartel General

FUENTE: Coleccion de Datos y Documentos referidos a Misiones. 1877. 193 p.
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Padron de indios guaranies existentes en el Departamento de Loreto. 1827-
Cacicazgo de Loreto.

NOMBRE PATRIA | EDAD | ESTADO EXERCICIO
Felis Areyu « 41 Casado sastre
Isidora Ararabi « 29 Casada

José Areyl « 6

José Martin Areyu « 1

Rufina Ita “ 19 Soltera

Matias Ita « 31 Casado

Barbara Paua « 44 | Viuda

José Antonio Paua « 5

Rosa Paua « 59 Viuda

Margarita Cua « 33 | Viuda

Francisca Gayay “ 13 Soltera

Micaela Aguandu « 58 | Viuda

Luiza Piripo « 34 | Viuda

Miguel Pirip6 “ 7

Micaela Pirip0 “ 14 Soltera

Laureta Pirip0 “ 1

Antonia Paua “ 31 Viuda

Francisco Paua “ 11 Soltero

Iguata Paua “ 6

Juncon Paua “ 2

Micaela Cua “ 63 Viuda

Alexandro Ararobi “ 10

Antonia Paua “ 13 Soltera

Rosa Pachacu «“ 49 Viuda

José Rosario «“ 7

Ararobi

Luis Ararobi «“ 5

Francisca Ararobi «“ 12 Soltera

Lorenza Pirip «“ 16 Soltera

Martina Mboyrati «“ 14 Soltera

Clemencia Iripé «“ 60 Viuda

Gregorio Cay «“ 40 Casado labrador
Francisca Arurai «“ 28 Casada

Miguel Cay «“ 12 Soltero

Agustin Buraya «“ 47 Casado labrador
Catalina Buraya «“ 36 Casada

Francisca Buraya “ 26 Soltera

Carinca Buraya “ 10 Soltera
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José Antonio « 7

Buraya

Hilario Buraya « 2

Antonio Buraya « 20 | Soltero

Miguel Buraya « 22 | Casado alcalde
Juliana Cherey « 18 Casada

Dolores Buraya “ 4

Juan Manuel Buraya “ 2

Esteban Is6 “ 59 Casado Ayudante de Cabildo
Rosa Yacaré « 42 Casada

Clara Poti “ 58 Viuda

Saturnino Chibe “ 87 Casado labrador
Teodora Curay “ 87 Casada

Elena Areuda “ 45 Viuda

Teodora Ibanini “ 42 Casada

Antonia Ibanini «“ 14

Bernarda Tamay «“ 24

Josefa Guaiho “ 41 Soltera

Concepcidn “ 8

Nepifiey

Lorenza Nepifiey « 25

M. del Pilar “ 22 Soltera

Cuyasay

Isabel Yuripay “ 20 Soltera

Petrona Tirapi “ 30 Viuda

Dionisia Cogueyi “ 21 Soltera

Laurencio Cogueyi “ 7

Bentura Cogueyi “ 6

José Anastacio «“ 30 Casado labrador
Cogueyi

Francisca Cogueyi «“ 2

Antonia Chabucu «“ 61 Viuda

Casimiro Chabucu «“ 25 Soltero

Francisco Xavier Lagrafa. Loreto, Noviembre 26 de 1827.

(Datos extraidos del Legajo de Censos 1827, T 8. P 221. Archivo Histérico de la Provincia

de Corrientes)
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SEGUNDA PARTE

Una reflexion metodoldgica sobre el estudio de la

religiosidad popular en Loreto
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Introduccion

La segunda parte de este trabajo tiene por finalidad reflexionar acerca de como se
produjo el conocimiento cientifico en un estudio antropoldgico realizado en la region del
Iberd, Corrientes- Loreto, San Miguel, Concepcidn - y sobre cudl seria el contexto y los
criterios de legitimacion de dicha produccion, esto es, cuestionarse ¢cOmMo es que un

estudio etnogréfico alcanza la cientificidad, en tanto investigacion cualitativa?

Siguiendo a Taylor y Bogdan (1987:19) recordamos que el método refiere al modo en
que enfocamos los problemas y buscamos las respuestas. La investigacion que
realizamos, de base cualitativa, estad enmarcada en la perspectiva tedrica fenomenoldgica
interpretativa; esto es, entender los fendmenos sociales desde la perspectiva del actor, sus
percepciones e interpretaciones. “Los fenomenos estudiados se tratan de comprender
desde las personas mismas, vale decir, desde los significados particulares que ellas les

atribuyen” (Taylor y Bogdan, 1987: 19)

La primera mencién que se debe hacer aqui, es que toda investigacion implica la toma
de un conjunto de decisiones, que deben hacerse antes y durante el proceso, en el cual por
esa razon habra avances y retrocesos. ;Qué conceptos teoricos abrazar? ;qué metodologia
sequir? ¢qué recorte del objeto de estudio hacer? Infinidad de preguntas deben hallar
respuesta o al menos tomar un rumbo provisorio. Algunos autores le dan importancia
radical a este tipo de instancias primarias, de la adecuacidn del método e instrumentos al
caso, dependera en parte, la cientificidad del estudio. (Erazo Giménez. 2011) De alli en
mas, segun
Erazo Giménez que cita a M. Scott, “el rigor cientifico esta ligado no al uso de un método
versus el otro, sino a la falta de errores, “impecabilidad” o perfeccion con que son

aplicados los mismos”. (M. Scott citado por Erazo Giménez, 2011:112)

Durante la elaboracién de esta tesis, surgio el interrogante de si seria adecuado aplicar
en la ocasion, la técnica de estudio de caso, que puede verse desde dos puntos de vista: el
clasico, apuntado por Stake que considera que “El caso es un sistema integrado. No es
necesario que las partes funcionen bien, los objetivos pueden ser irracionales, pero es un
sistema. Por eso las personas y los programas constituyen casos evidentes. Los sucesos
y los procesos encajan peor en la definicion, y no es probable que los métodos que se
abordan[normalmente] sean de utilidad para su estudio” (Stake, 1998:16). Su
perspectiva parte de reconocer que el caso es especial frente a la normalidad o la
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generalidad, los casos son siempre limitados en su nimero y se consideran excepcionales.
Y la via inductiva, que propone Yin, como método que parte del caso para producir teoria
mediante un proceso hipotético que concluye en generalizaciones sobre una tipologia. En
este sentido, el estudio de caso no busca hacer teoria de la sociedad con base en una
aproximacién empirica. El trabajo teorico es previo al abordaje empirico y se hace segun
una valoracion y una critica a las diferentes posturas que intentan explicar un fenémeno
social y, de acuerdo con la posicion tedrica adoptada, se busca dar cuenta de un fendmeno

abordado empiricamente. (Yin, 1994. Citado por Erazo Jiménez, 2011: 13).

En nuestra investigacion se podria aplicar la concepcidon que aporta Yin, ya que
conocemos la existencia de fiestas patronales similares a la de la Virgen de Loreto en
otras localidades de la provincia de Corrientes, y hemos tomado conceptos teoricos
previos sobre religiosidad popular y festividades en general. En este sentido, coincidimos
con Busquets (2011) en que en etnografia no se hacen estudios de caso, sino “en caso”.
El trabajo etnografico no pretende generalizar la particularidad, sino “particularizar la

generalidad” y reconocer la manera en que lo genérico se expresa “en” cada caso.

Nos proponemos en general, arribar a consideraciones satisfactorias respecto del
proceso de investigacion en las Ciencias Sociales, y de sus pardmetros de legitimidad,
sistematicidad, credibilidad y transferibilidad. Para después poder aportar una vision
sobre el rol que puede cumplir la reflexividad en su aplicacion a la etnografia como
enfoque, método y texto. Sireconocemos en el caso, las tres visiones que la técnica de la
reflexividad propone para el andlisis de la produccién de conocimiento cientifico,
aplicada a la etnografia, estaremos dando mayor claridad a la exposicion de ese producto.
Finalmente, clarificar los criterios de aceptacion de la produccion cientifica etnogréfica,

asi como la forma en que los resultados son legitimados.

El proceso es interpelado desde la técnica de la reflexividad, es decir, desandando el camino,
observando al investigador con su carga cultural personal, en tanto miembro de una sociedad; al
investigador como producto de su formacion académica profesional y a los miembros de la

comunidad objeto de investigacion.

Los criterios de cientificidad que se aplican al caso, estan relacionados a los
fundamentos epistemoldgicos propios de la metodologia cualitativa, haciendo hincapié
en los de credibilidad, sistematicidad, transferibilidad. El criterio de credibilidad se

relaciona con la posibilidad de contar con ciertas pautas que permitan evaluar el proceso
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seguido por el investigador para llegar a sus conclusiones. Lo importante en este punto es
la perfeccion con que se aplican los procedimientos definidos en el interior de cada opcion
metodoldgica, como también, los canones de rigor propios de la investigacion cientifica.
La sistematicidad refiere a la presencia tanto de un desarrollo l6gico y ordenado de los
procesos de investigacion, como de una metodologia en la cual cada paso dé
razonablemente lugar al siguiente. Asi, la consistencia interna de la investigacion esta
dada por el hecho de que un supuesto o una linea de razonamiento tomada en un
componente no podria contradecir a otro componente sin justificacion. (Scott, 1991 citado
por Erazo Jiménez, 2011:127). Finalmente, luego de la contrastacion de los datos
empiricos con otros de distintas fuentes, se llega a la transferibilidad o aplicabilidad de
los resultados, vinculada a la formulacion de hipotesis de trabajo que puedan transferirse
a otros contextos similares, para lo cual el recurso mas importante es la descripcion
detallada de los contextos en que se generaron los resultados (Guba, 1989 citado por
Erazo Jiménez, 2011: 128).
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La Produccién del Conocimiento Cientifico

Consideramos pertinente comenzar la reflexion teniendo en cuenta el analisis que
Ramon Bércenas (2002) hizo de la dicotomia que plante6 Hans Reichenbach en 1938,
entre el contexto de descubrimiento y el contexto de justificacion con respecto a la

produccidn de conocimiento cientifico.

El contexto de descubrimiento es la forma en que se generan nuevas ideas 0
hipotesis en ciencia; mientras que el contexto de justificacion, alude al tipo de criterios
que dichas hipotesis deben satisfacer para ser aceptadas en el corpus cientifico. Es decir
que, en el primero, se presentan procesos psicolégicos y psicosociales que enmarcan e
influyen en el recorrido real de la investigacion desde su origen. Al tiempo que en el
segundo, sera adecuado mostrar y pensar acerca de los pardmetros 10gicos y episté micos
que las ideas e hipotesis deben cumplir para ser consideradas cientificas. Historicamente
ambos conceptos estuvieron relacionados, atados, en un mismo razonamiento l6gico que
les otorgaba legitimidad en tanto estuvieran cefiidos al “Método Cientifico” y fueran
consecuencia, uno del otro. Autores como Descartes, Locke y Newton, al decir de
Barcenas estaban convencidos de que un meétodo del descubrimiento apropiado,
automaticamente autentificaria sus productos y que una légica de la justificacion
separada, seria redundante e innecesaria (Laudan, 1981:184, citado por Béarcenas, 2002).
En suma, si la filosofia se ocupaba de esto, lo hacia no para analizar el contexto de
descubrimiento, sino para dar por aceptada o no la teoria a la que dio origen, y al hacerlo,

le daba crédito también al proceso psicolégico que movid al investigador en un principio.

En esa misma linea de pensamiento, si se prosigue, se llega al momento de separar
el descubrimiento de la justificacion y dejar al primero para la psicologia empirica y la
sociologia del conocimiento como afirmé Popper, y el segundo si, para la epistemologia.
Concluyendo que “[...] ni existe una logica del descubrimiento cientifico, ni es factible
que sea posible desarrollar una. Tendriamos que ser muy ingenuos para creer que €s
realmente posible desarrollar un Unico método generador de nuevas ideas aplicable a

una gran diversidad de disciplinas y de circunstancias. Sin embargo, del hecho de la
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inexistencia de un Unico método del descubrimiento no se sigue que el descubrimiento

cientifico sea un tema solo para la psicologia o la sociologia” (Bércenas, 2002:51).

El autor encuentra en el pensamiento de Whewell una proposicion superadora de
la encrucijada que representaba el pensamiento de Popper. Tomando como ejemplo el
descubrimiento de la érbita eliptica de Marte por parte de Johannes Kepler, Whewell
considera que si bien no es posible dar una formula infalible para llegar a un
descubrimiento cientifico, si se puede, a través de un andlisis historico filosofico,
determinar no solo cémo se generan las teorias, sino principalmente, establecer
determinados preceptos heuristicos que nos asistan durante la generacién de nuevas ideas
cientificas. Eso es lo que hizo con la teoria de Kepler fijando que los descubrimientos se
Ilevan a cabo a traves de la induccion en que opera siempre una invencion y aplicacion
de una innovadora concepcion que es aportada por el investigador, la cual nos permite

ver el mundo de una nueva manera y da unidad y coherencia a los hechos investigados.

Pero subsiste la pregunta ¢qué pasos siguié el investigador para que le surgiera la
idea innovadora?. Whewell se acerca a la respuesta en primera instancia negando que este
hecho sea producto exclusivamente de una idea peregrina, es si, un pensamiento
afortunado pero que tiene base en los conocimientos cientificos del sujeto, su experiencia
y su constancia. En segunda instancia, rechazando la idea de que fueran hipotesis
abstractas las innovadoras, siendo por el contrario, sujetas a un criterio basico de
verificacion, que consiste en plantear un contraste entre ellas y los datos que ya se tienen

para verificar su pertinencia y de ser asi, seguir adelante.

En fin, lo que si se puede afirmar es que el descubrimiento cientifico puede ser
pensado filos6éficamente y que si bien no podemos dar la receta de como producirlo,
podemos decir consecuencia de qué es: una formacion cientifica académica como
investigador; una pulsién personal del sujeto hacia el cuestionamiento serio de los
preconceptos; y la perseverancia en la contrastacion de las hipotesis con los hechos hasta

que ellos concuerden y permitan una explicacién con base cientifica.

Quien ha propuesto una forma de vincular de manera ordenada mas no simple, los dos
“contextos” de los que habld Reinchenbach, es el especialista en teoria de la investigacion,
Juan Samaja (2004), que postula que el proceso de investigacién puede ser descrito como el
conjunto de las acciones destinadas a descubrir y probar un sistema de hipotesis, compuesto

de varios tipos o estratos de ellas.
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Para el analisis del proceso de investigacion y su método, el mismo autor propone
dos categorias que se identifican con las de Reinchenbach: fases y momentos de la
investigacion, que serian el contexto de descubrimiento; e instancias de validacion, que
serian el contexto de justificacion. “Ambas categorias se refieren a las mismas tareas o
acciones de investigacion, solo que lo hacen desde dos perspectivas diferentes (y, como

veremos, opuestas).

Con la categoria fases y momentos del descubrimiento, aludiré a las acciones o
tareas en la perspectiva de su eficacia para hacer avanzar el conocimiento; en cambio,
con la categoria de instancias de validacién, propongo un agrupamiento de las mismas
acciones o tareas de investigacion, pero en la perspectiva de su adecuacion a los
controles de cientificidad o a los patrones normativos, vigentes en cada comunidad
cientifica segiin que predominen las referencias a normas de validacion conceptuales,
empiricas, operativas y/o de exposicion”(Samaja, 2012:209). Los enunciados de la
propuesta son minuciosamente desagregados por Samaja a fin de que cada estadio del
proceso de investigacion sea objeto de analisis por si solo. Apuntando subcategorias de
andlisis dividiendo las fases en momentos y a las instancias de validacion, segun el tipo

de hipdtesis que intentan probar.

Por su parte, Javier Echeverria (1995), retoma las criticas hechas a la propuesta
de Reichenbach y sefiala la importancia de dicha distincion para separar la actividad de
los filésofos de la ciencia de la de los historiadores de ciencia. No obstante, considera
ineficiente la distincion entre contexto de descubrimiento y contexto de justificacion a la

hora de mostrar la complejidad de la actividad cientifica.

Teniendo en cuenta que el autor considera a la praxis cientifica como
transformadora del mundo social, amplia los limites tradicionales de la reflexion
epistemologica. Pone el acento en los valores éticos que rigen los diferentes contextos en
los que se desarrolla la actividad cientifica, y no asi, en la practica en si misma. Presenta
una propuesta alternativa que incluye cuatro contextos: 1) contexto de ensefianza y
difusion: en tanto la educacion modela la subjetividad del cientifico de acuerdo a un
patrén establecido, no existe inteleccion cientifica sin aprendizaje previo; 2) contexto de
innovacién: considera que todo descubrimiento cientifico produce una renovacion de la
realidad (equivalente al contexto de descubrimiento); 3) contexto de evaluacion

(coincidente con el contexto de justificacion); 4) contexto de aplicacién: se trata de un
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espacio destinado a la ciencia aplicada o tecnologia, en tanto, la misma forma parte del
proceso tecno-cientifico, es decir que, para la formacion de cientificos, para la evaluacion
de teorias, se necesita tecnologia; y porque la investigacion en general, esta condicionada

a su posible transferencia tecnoldgica. (Echeverria, 1995:55)

Ahora bien, ;cOmo se presenta este problema cuando se trata de un estudio
etnogréafico? Para ello comenzaremos definiendo qué entendemos por etnografia: es un
método de investigacion social que apunta a la descripcion e interpretacion de practicas
situadas, a partir de las situaciones vividas por el investigador, por los sujetos investigados
y las que ellos comparten durante el proceso. Rosana Guber, le asigna tres acepciones:
como enfoque, como método y como texto. En tanto enfoque, constituye una concepcién
y préactica de conocimiento que busca comprender los fendmenos sociales desde la
perspectiva de sus miembros. Como método, consiste en la aplicacion directa de una
variedad de instrumentos de investigacion social como encuestas, observacion
participante y entrevistas; y sobre todo la residencia prolongada del investigador con los
sujetos de estudio, la etnografia es lo que la Antropologia originalmente denomind
“trabajo de campo”. El producto de este recorrido, es la elaboracion de un texto
etnografico “resultante del trabajo de campo, en el que el antropdlogo intenta
representar, interpretar o traducir una cultura o determinados aspectos de una cultura.
Lo que se juega en el texto es la relacion entre teoria y campo, mediada por los datos
etnogrdficos” (Guber, 2012:21)

Si para las Ciencias Naturales resulta dificil repensar el proceso de construccion
del conocimiento, para las Ciencias Sociales se vuelve harto complicado por la naturaleza
de su objeto de estudio: diferentes culturas, actores y relaciones sociales, significaciones

y resignificaciones.

Para comenzar esa tarea podriamos echar mano al concepto de reflexividad que
supone un replanteo de la formay el modo de reproducir el conocimiento social, que apele
a la capacidad reflexiva consciente de los sujetos para que se puedan clarificar las distintas
interpretaciones acerca del mundo en que se desenvuelven. En los Gltimos afios varios
autores insistieron en la necesidad de una etnografia reflexiva que incluya la vision de
quienes son objetos de estudio, y sobre todo la del investigador como sujeto-objeto: “El
punto de partida de la reflexividad implica considerar asi al hombre como parte del

mundo social, interactuando, observando y participando con otros hombres en un
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contexto y en una situacion espacio-temporal determinada y, desde alli, considerar al
propio investigador como parte del mundo que estudia. Una reflexividad a partir de la
cual describir una situacion es construirla. La reflexividad designa las equivalencias

entre la comprension y la expresion de dicha comprension” (Vasilachis, 2006:115)

Gunther Dietz y Aurora Alvarez Veinguer (2014) desagregan el concepto en dos
partes, la incorporacion de los procesos de subjetivacion de las personas que investigan,
reflexividad autorrefencial; y un proceso de subjetivacion de los sujetos que participan en
la investigacion. Partes que se aplican no de manera estanca, sino que importan una
transversalidad de la reflexion a través de toda la investigacion de las relaciones sociales
entre los nativos, entre ellos y el investigador, en su presencia y en su ausencia, que
interpela a las técnicas e instrumentos de investigacion y tiene su lugar en la posterior

comunicacion de los resultados.

Rosana Guber profundiza y agrega siguiendo a Bourdieu, dentro de la vision del
investigador, una seccion que alude a su posicion epistemologica dentro de la ciencia, el
conjunto de concepciones que nutren su formacion y que por lo tanto van a reglar sus
interpretaciones, llamandola “epistemocentrismo”. En suma, su valoracion al respecto es
la siguiente: “Para que el investigador pueda describir la vida social que estudia
incorporando la perspectiva de sus miembros, es necesario someter a un continuo
analisis las tres dimensiones de la reflexividad que estan permanentemente en juego en
el trabajo de campo: la reflexividad del investigador en tanto miembro de una sociedad
o cultura; la reflexividad del investigador en tanto investigador, con su perspectiva
tedrica, sus interlocutores académicos, sus habitus disciplinarios y su

epistemocentrismo; y las reflexividades de la poblacion que estudia”’(Guber, 2012:46)

No obstante su transversalidad, ;debe la reflexion hacer hincapié en alguno de los
momentos del proceso? De ser asi, ¢cuél seria el momento indicado? Y en el mismo

sentido, ¢cudl de las acepciones de la etnografia debe privilegiar?

Para este cometido la etnografia deberia ser pensada como una cointerpretacion,
qgue nos permita construir sentido sobre lo que acontece en diversas situaciones y

contextos relacionales.

El estudio etnogréafico sobre la cultura criolla-guarani en poblaciones ubicadas en

la costa occidental del Ibera, Corrientes, cuya comunicacién periddica en forma de
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informes, ponencias, publicaciones, clases de Antropologia y el cursado de ésta Maestria,
generd la inquietud de incorporar al proceso y a los resultados, la técnica de la
reflexividad metodoldgica-epistemoldgica que enunciamos anteriormente. Con ese

proposito retomé las campafias al pueblo de Loreto en 2015 hasta la actualidad.

Al principio pretendi reflexionar sobre todos los temas que abarcaba la
investigacion, porque la propuesta se presentaba interesante, novedosa. Pero,
inmediatamente aparecieron las primeras dificultades: ¢por donde empezar? ;qué orden
cronoldgico seguir, hacia el pasado o hacia el presente? ;qué tiempo insumira reflexionar
sobre varios temas, que demandaron diez afios de investigacion? Estos y otros
interrogantes me hicieron concluir en que era necesario seccionar por temas el proceso

para poder efectuar el analisis metodologico.

En el transcurso de la investigacion, la religiosidad popular fue erigiéndose en uno
de los temas centrales y en el que tempranamente se impuso la reflexion como

herramienta de introspeccion de la labor cientifica.

Los antecedentes tedrico- metodoldgicos, que nos aportaron desde nociones
conceptuales basicas: Echeverria (1995), Barcenas (2002), Diaz (2010), Lebus (2012),
Retamozo (2014) Samaja (2004, 2012) Taylor y Bogdan, (1987), Ynoub (2007), Cardoso
de Oliveira (2017), hasta metodologias de analisis complejas, tanto del objeto de estudio
como del proceso de construccion del conocimiento en si mismo; sobre la reflexividad
como enfoque para replanteamientos metodolégicos mas alla de la antropologia: Guber
(2004, 2012, 2013, 2018), Vasilachis den Gialdino (2006) Visacovsky y Guber, (2002),
Alvarez Pedrosain, (2011, 2018), Dietz Gunther; Alvarez Veinguer (2014), Lins Ribeiro
(2007), Reygadas (2014), Piovani (2018), De Sousa Santos (2009). Como asi también,
los criterios de rigor cientifico que deben guiar los procesos de investigacion cualitativa

en Ciencias Sociales, Erazo Jiménez

(2011), Valles (2003), Fernandez de la Rota y Monter (2007). Obras que, en su conjunto, proponen

andlisis metodoldgicos aplicados a diferentes modelos de elaboracion de etnografias, al tiempo que

reflexionan sobre las condiciones hegemdnicas actuales de produccion del conocimiento, intentando

combinar la etnografia con investigacion colaborativa u otros proyectos de naturalezas disimiles. En

este contexto se analizan los procesos de subjetivacion, haciendo hincapié en la reflexividad como

transversal a toda la investigacion, desde las relaciones con las personas investigadas, las propias

presencias y ausencias del investigador, las técnicas y las herramientas.
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¢Por qué reflexionar sobre el caso de Loreto?

Como suele pasar en Ciencias Sociales, la eleccidn y posterior recorte del objeto
de estudio como lo fueron las tradiciones y costumbres en Loreto, San Miguel y
Concepcidn, abrié una infinidad de posibilidades y caminos por donde podia discurrir la
investigacion. Algunos de esos caminos se cerraron y otros resultaron mas ricos e

interesantes segun los objetivos planteados.

Hacer foco en Loreto fue un hecho que se podria decir que se impuso, por la buena
predisposicion de su gente, por la variedad de temas de interés etnografico, pero sobre
todo por la vida que cobran las tradiciones tanto en el &mbito privado como publico, y la
constante revalorizacion y empoderamiento que la comunidad hace de sus vinculos con

el pasado.

Encontrarnos inmediatamente con un sincretismo religioso que combina creencias
ancestrales de origen guarani, con la fe catdlica y la veneracion de Santos populares, hizo
que se profundizara la investigacion en torno a el/los conceptos de religiosidad popular,
sus diferentes abordajes tedricos y problematizacion de la cuestion. Sincretismo palpable
tanto en préacticas cotidianas- el curanderismo, los partos, la muerte- como en eventos

anuales- fiestas patronales, angeles somos-.

Asimismo, el caso de Loreto representa un hito fundacional en mi carrera de
formacidén como investigadora, a la vez que procesual, en tanto los trabajos alli se han
extendido en forma paralela a la misma. Los avances y retrocesos de esta investigacion
han sido también los mios como antropologa, la fe de los loretanos interpeld en mas de

una ocasion a mis creencias catolicas.

Se han implementado varios instrumentos de investigacion en antropologia y me
he apoyado en distintas bases tedricas durante mas de una década de trabajo aun
inconcluso. Entonces, ante la propuesta y consiguiente inquietud, de reflexionar sobre la
practica, la pregunta del titulo cambia a esta otra: ;Cémo no reflexionar sobre el caso de

Loreto?

Como ya vimos, la reflexividad supone un replanteo de la forma y el modo de

reproducir el conocimiento social, que apele a la capacidad reflexiva consciente de los
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sujetos para que se puedan clarificar las distintas interpretaciones acerca del mundo en
que se desenvuelven, y que ello incluya principalmente, la vision de quienes son objeto

de estudio y sobre todo, la del investigador.

Siguiendo a Bourdieu y Wacquant (2008) y Guber (2012), cabe aqui reflexionar
sobre el investigador como persona, miembro de una sociedad, es necesario considerarlo
sujetoobjeto de la investigacion al decir de Vasilachis (2006), que también remarca
considerar al hombre como parte del mundo social, interactuando, observando con otros

hombres en un contexto y en una situacion espacio temporal determinada.

Desde esa perspectiva, vale mencionar mi situacion ante el proceso que comenzo en
2005. Naci y vivi hasta los diecisiete afios en la ciudad de Esquina, al sur de la provincia
de Corrientes, en el seno de una familia de tradicion catolica, inmersa en una sociedad en
gran parte conservadora. Posteriormente, inicié mis estudios universitarios en la Facultad
de Humanidades de la UNNE en Resistencia (Chaco). Donde al mismo tiempo me
incorpore al grupo de Jovenes que organizaba la Peregrinacion de Estudiantes a la Virgen
de Itati, cada afio en el mes de septiembre. Esta concepcion de la fe catdlica no incluia la
devocidn a Santos populares ni la creencia en la medicina popular o curanderismo, que si
bien eran conocidos y tenidos como algo comun, no formaban parte de mi acervo cultural
personal. Ya finalizando la carrera de Historia, me desempefiaba como alumna adscripta
en la Catedra de Antropologia, iniciandome asi como investigadora a través del sistema

de Becas de la Universidad.

Después de la graduacion se presenta la posibilidad de realizar un trabajo de
campo en las poblaciones de la costa occidental del Ibera donde estudiaria la medicina

popular o curanderismo y la alimentacion de tradicion guarani.

En ese contexto, mi primer contacto con la tematica de la religiosidad popular, se
produjo en el mismo afio (2005) cuando me encontraba en el paraje Ita Paso a 13 km del
pueblo de Loreto, entrevistando a las curanderas sobre sus practicas de medicina popular
y fui invitada a participar de la celebracion religiosa de la Virgen de la Candelaria. Siendo
yo devota de la Virgen de Itati, me parecio una experiencia personal atractiva y un evento
de interés etnografico. Las actividades habian comenzado nueve dias antes con
preparativos y oraciones colectivas (rezo del Rosario), culminando el dia de la Virgen
con una misa ofrecida por el cura parroco del pueblo que asistio al paraje con esa mision.

Luego de la celebracidn religiosa, tuvo lugar la otra parte de los festejos con agasajos de
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abundante comida y bebida, musica y baile con grupos chamameceros de la region. Este
aspecto social que reviste la fiesta es interesante porque muestra los distintos significados
que tiene para la comunidad y para la familia duefia de la capilla, a cargo de la
organizacion. A partir de entonces, las fiestas patronales y todo lo que pasa alrededor se
convirtieron en objeto de estudio, porque adverti que convergian en ellas gran parte de
los aspectos culturales que mi investigacion abarcaba: migraciones guaranies que dieron
origen al pueblo de Loreto, medicina popular o curanderismo, alimentacion, leyendas,

otras creencias y practicas populares ancestrales.

Reflexionando al respecto, encuentro que esa experiencia despertd mi interés
cientifico porque ésta celebracion distaba mucho de lo que habia vivido en mi pueblo
como dia de la patrona local, Santa Rita de Casia, donde el ritual no excede la liturgia
religiosa (novena, misas, procesion), es si, paralelamente un hecho social pero no festivo.
En cambio, en Ita Paso, a todo lo anterior se le sumé una verdadera fiesta, de la que las
personas participaban involucrandose activamente con la comunidad, aportando comida,
bebida, equipo de sonido, mesas, sillas. Fiesta también porque se baila, se bebe alcohol,

hay lugar para la picardia, para el intercambio social.

Ser testigo de todo aquello me produjo un gran asombro, despertdé mi curiosidad
y la sensacion de que desde el punto de vista de la sacralidad como yo la conocia, no eran
congruentes la celebracion religiosa previa, imbricada con un evento social de musica y
baile. Sin embargo, en el transcurrir del festejo se advertia una continuidad, podia verse
que para los presentes, ésta no era como cualquier otra fiesta, seguia siendo un momento
y lugar sagrado, bendecido, que cobraba ahora otro sentido. A la comprension y
explicacion de este fendmeno nos ayuda el concepto de “practicas de sacralizacion”, que
propone Eloisa Martin para analizar los gestos comprendidos dentro de la expresion
religiosidad popular, “como los diversos modos de hacer sagrado, de inscribir personas,

lugares, momentos en ese contexto diferencial del mundo habitado” (Martin, 2007:73).

Fayé Ginsburg (2007), en su articulo “Cuando los nativos son nuestros vecinos”,
plantea que los problemas tedricos y metodoldgicos de la etnografia en si, son en realidad
mas de orden epistemoldgico: la distancia, la objetividad, el grado de involucramiento
del investigador con el objeto de estudio. Este articulo se convirtié en un caso testigo del
inconveniente que puede resultar que el antropdlogo se identifique con el objeto de

estudio, ya que su autora fue foco de critica con respecto a si su investigacion incurria en
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parcialidad y subjetividad. Pensando asi, ahora cabe la pregunta: ¢;En qué situacion me
encontraba yo en aquel momento en que participaba de una celebracién religiosa catolica
muy similar a las que se hacen en mi pueblo, pero esta vez como investigadora? ¢la
atraccion que senti en aquel momento era realmente por curiosidad cientifica, o por
identificacion de fe? ;fue un riesgo haber continuado la investigacion sin dirimir estas

cuestiones?

En aquel momento no consideré aquello un riesgo, hoy, creo que si lo fue y que
de haberlo advertido no lo hubiera tomado. Lo cierto es que, sin darme cuenta comencé
al mismo tiempo a virar el rumbo de mi investigacion y a construir una nueva otredad:

La de fieles cat6licos que profesan la misma fe de una manera distinta.

Podemos ver también en este episodio, cuanta razon tiene Juan Samaja (2004)
cuando dice que el proceso de investigacion no comienza por la teoria ni por la
observacion, sino por la practica. Pues no fue sino hasta que participé de esta fiesta, que
mi investigacion se encontro cara a cara con su verdadero objeto de estudio. Podria decir
que, la teoria me dio las coordenadas, la observacion me llevo al sitio y la practica

concreto la cita con “ese otro, cultural”.

En la misma oportunidad entrevisté a Dofia Chuca, la curandera mas antigua del
paraje Ita Paso, en el lugar mismo donde realiza las curaciones. En visitas posteriores vivi
una experiencia inédita para mi, porque presencié una curacion y por primera vez fui
paciente de una curandera. El sincretismo, en ese espacio, tomaba cuerpo en la
coexistencia a los lados de la vivienda, de la capilla con imagenes de santos catolicos y
virgenes, y el altar de santos populares como el gaucho Gil, San Baltazar y el Santo de la

buena muerte o San La Muerte.

La forma misma de curar diferia de cdémo se curaba en mi pueblo, donde quienes
concurrian, me habian referido que ello se realizaba en secreto con el rezo de oraciones a
Dios y a la Virgen. En cambio en esta zona, la curacién se lleva a cabo no solo bajo la
advocacion de santos catdlicos sino también con elementos que se espera tengan efecto
sobre la persona enferma y que corresponden a distintos tipos de dolencias; lo que
constituye, por su parte, otra diferencia: la variedad de afecciones que se tratan, como
hernia, hemorroide, picadura de vibora, dolor de muela, asma, “atraso en mujeres”

jovenes. Ademas de las mas frecuentes como el empacho, el ojeo, la pata de cabra y el
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fuego de san antonio o culebrilla. Para los cuales se utiliza tinta china, plumas de gallina,

frutos silvestres e infusiones de hierbas o “yuyos”.

Encontrarme con una complejidad del tema que excedia a lo esperado, que
implicaba muchas mas relaciones con otros temas no previstos, incluso ignorados, abrio
un abanico de posibilidades y al mismo tiempo, una serie de complicaciones para el
proyecto. Porque la celebracion religiosa resulté ser no solamente eso, sino un evento
social que superaba ampliamente el mero culto catolico. La persona y la actividad de “la
curandera” comportaba otras cuestiones ademas de s6lo la busqueda del bienestar de un

doliente.

Entonces, al momento de aplicar mi plan y la metodologia propuesta, adverti que
todo lo que rodeaba a mi inicial objeto de estudio, formaba parte de él, era inescindible y
de ninguna manera podia ser ignorado. De este modo se imponia un replanteamiento y
consiguiente reestructuracion del proyecto, lo que me llevo al significativo cambio de
abordar el problema desde una conceptualizacion que intentara incluir la complejidad del
caso. Asi es como me aboqué a la comprension tedrica de la religiosidad popular, su

tratamiento en la actualidad y las discusiones cientificas al respecto.

En mi carrera de grado de Profesorado en Historia de la UNNE, la Antropologia
fue una materia introductoria, que proporcionaba nociones generales de la ciencia y de la

metodologia.

Accedi a la formacion especifica en Antropologia Social y Cultural, en la
Especializacién con ese nombre en la Universidad Nacional de Cérdoba, donde se
analizan las principales lineas tedricas de la disciplina. Los estudios en metodologia de la
investigacion fueron profundizados en la Maestria de Investigacion Cientifica en Ciencias

Sociales de la UNNE, gue finaliza con esta tesis.

Si bien se apel6 a diversas teorias, podriamos ubicar esta investigacion en la linea
de la Escuela Interpretativa de Clifford Geertz, quien sostuvo que la Antropologia debe
trascender su pretension de constituir “una ciencia experimental en busca de leyes” para
elaborar “una ciencia interpretativa en busca de significaciones” (Geertz, 2005:20). “La
significacién que para los actores tienen las acciones y las creencias e instituciones que
confieren esos significados a dichas acciones [ ...], y por ello no parecia probable que

tuviera mas éxito intentar comprender la vida social y cultural en términos de fuerzas,
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mecanismos y tendencias, variables objetivadas instaladas en sistemas encerrados de
causalidad” (Geertz, 1996:129-130).

Entonces, en esa busqueda de interpretar las significaciones y los simbolos de
religiosidad popular de la comunidad, se hizo necesario aplicar la etnografia como
enfoque y como método, es decir, ir al campo, hacer entrevistas en profundidad, convivir
con los informantes y practicar constantemente la observacion participante. Es la forma
en que plantea Rosana Guber, basada en Hammersley y Atkinson (1983); Taylor y
Bogdan (1987);

Peirano (1995); Visacovsky (1997), diciendo que, “la presencia directa es
indudablemente, un aporte valioso para el conocimiento social, porque evita algunas
mediaciones y ofrece a un observador critico lo real en toda su complejidad. Es inevitable
que el investigador se contacte con el mundo empirico a través de los drganos de la
percepcion y de los sentimientos; y que esto se convierta en obstaculos o vehiculos del
conocimiento depende de su grado de apertura [ ...]. La observacion participante permite
recordar, en todo momento, que se participa para observar y que se observa para
participar; esto es, que involucramiento e investigacion no son opuestos, sino partes de

un mismo proceso de conocimiento social” (Guber, 2012:56-57).

En suma, la observacion participante es el medio ideal para realizar
descubrimientos, para examinar criticamente los conceptos tedricos y anclarlos en

realidades concretas, poniendo en comunicacion distintas reflexividades.

Entonces, si involucramiento e investigacion no son opuestos, también podemos
estar de acuerdo con Esther Hermitte, en que poner en duda la objetividad o mas adn,
aceptar y reflexionar sobre la subjetividad llevaran al trabajo del antrop6logo hacia un
mayor nivel de sofisticacion siempre que se traduzca en términos objetivos y
estandarizados mas que en un mero relato impresionista de parte del investigador.
(Hermitte, 2002: 266)

La reflexion que cabe aqui, es sobre como resulta el traslado de la técnica que esta
escrita en los libros a la practica en el campo. Si bien los tedricos advierten sobre las
dificultades de lograr la apertura de la comunidad y la aceptacion completa del
investigador como miembro participante, ninguno, en ejercicio de una necesaria

prudencia, se aventura a dar consejos o “recetas” acerca de como lograr esa aceptacion.
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Las dificultades que se puedan presentar obedecen fundamentalmente a la naturaleza del

objeto de estudio.

La entrada al campo es quizas la mas nombrada de las dificultades que suelen
presentarse a los etndgrafos, porque es la primera y porque a menudo suele darse de
manera diferente a lo previsto en el proyecto. Aparece asi, la primera de sus
caracteristicas: como entrar al campo, esto es, lograr aceptacion y confianza de parte del
objeto de estudio, lo que suele llamarse rapport, no es algo que pueda preverse de modo
infalible. A proposito de eso, podriamos ilustrar esta afirmacion con la famosa anécdota,
que simpaticamente relata Clifford Geertz (1991) en su libro: La interpretacion de las
culturas, bajo el sub-titulo “La incursion policial”*®. El y su esposa, eran tratados por la
comunidad que estudiaban en Bali, como intrusos, por lo tanto, merecedores de una
profunda, intencional y ofensiva indiferencia, hasta que un hecho fortuito, donde los
investigadores reaccionan simplemente como personas, y no como tales en su rol
profesional, les abre la puerta de entrada al campo, los conecta con sus principales

informantes y les revela mayores conexiones del tema estudiado con la cultura nativa.

Mas aca en el tiempo, se sigue manifestando la misma dificultad, con otro signo
y otras implicancias. El reciente trabajo de tesis doctoral de Nicolas Aliano (2018), es
motivo de la siguiente reflexion, sobre, justamente lo que le da titulo al articulo: “...roles
en el trabajo de campo etnografico”, en el marco de una investigacion sobre identidad y
subjetividad entre pablico seguidor de un artista de rock nacional, Carlos, El Indio, Solari:
“[...Jen mi ingreso al campo atravese un sistematico equivoco en relacion al rol que los
informantes me asignaban. A pesar de mis repetidas aclaraciones, yo, el socidlogo
devenido etndgrafo urbano, dispuesto a estudiar la configuracion identitaria de jovenes
de sectores populares que se reclaman ‘“fandticos” de un artista de rock, pasaba a ser

considerado

% En: Geertz, Clifford. (1991). La interpretacion de las culturas. Gedisa, Buenos Aires. Capitulo 15. “Juego
profundo: notas sobre la rifia de gallo en Bali”: La incursion policial. “Nosotros éramos intrusos [...] y los
balineses nos trataron como siempre tratan a la gente que no pertenece a su vida, pero que se les impone:
como si no estuvieramos alli [...] éramos seres humanos invisibles, no personas, espectros. Esa
indiferencia era desde luego, deliberada; los habitantes de la aldea observaban todos nuestros
movimientos y tenian abundante y exacta informacidon de quienes éramos y sobre lo que nos proponiamos
hacer. [...] Alrededor del refiidero aparecio un camion atestado de policias armados con metralletas. En
medio de los desaforados gritos de jpulisi, pulisi! Mi mujer yo decidimos que lo que debiamos hacer
también, era escapar. [...] Por la maiiana siguiente, la aldea era para nosotros un mundo completamente
distinto; no solo no éramos invisibles, sino que de pronto, nos habiamos convertido en el centro de atencion
de todos” (341-342).
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automdticamente como un periodista” (Aliano, 2018:200). Ya otros investigadores,
Auyero y Grimson (1997), se refirieron a éste equivoco como una forma de sectores
marginales, acallados o simplemente ignorados, de buscar dar visibilizacién a sus
problemas, demandas y reivindicaciones, a través de una relacion instrumental que ve en
el cientista en ciencias sociales, un interlocutor que es un canal directo hacia el &mbito

publico.

En el mismo ejemplo, se plantea paralelamente el analisis del rol que le asigna el
etnografo a sus informantes. Ya que, en las respuestas, el primero, cree ver poses y no
verdades, lo que el objeto de estudio quiere que el periodista publique, y no las respuestas
que el esta buscando, porque no es periodista, sino, etnografo. “La sensacion era que me
manejaba en un terreno demasiado superficial: que lo que me estaban presentando no
era lo que ellos hacian con la musica, sino lo que ellos querian que se mostrara de lo que
hacian con la musica. Y que entre eso que ellos me mostraban, de su rol de fan, la relacion
era mediada, y en todo caso no era transparente” (2018:202). Considero que la riqueza
de la reflexion de este autor, esta en haber ido mas alla de la mera dificultad para entrar
al campo que esta confusion de roles significd, haber considerado que el “dato cientifico”
de su etnografia, era la propia relacion entre él y sus informantes. Visualizar su propio
epistemocentrismo, le permitid correrse, reflexionar sobre el “ojo contemplativo”

(Bourdieu y Wacquant, 2008) y ver gue surgen nuevas preguntas cientificas.

Mi experiencia no ha sido una excepcién con respecto a lo referido anteriormente.
No me ignoraron, pero tampoco me fue facil lograr confianza. La definicion de los roles
estuvo clara, pero tuvo que pasar algo inesperado para que consiguiera entrar al campo
de la investigacion del curanderismo. En una de las camparias me encontraba participando
de la celebracion del dia la Virgen de Itati, en el paraje Ita Paso, y algunas de las comidas
tipicas- que no estaba acostumbrada a comer- me produjo un malestar, por lo que Carmen
se ofreci6 a acompafiarme a lo de la curandera Dofia Chuca para que me curara el
“empacho”. A lo que accedi, a pesar de que seria mi primera experiencia y sin pensar que

se transformaria posteriormente en mi puerta de entrada.

Desde ese momento cambié completamente mi relacién con el objeto de estudio,
no solo porque fue mi entrada al campo, sino porque todos los datos anteriores y

posteriores no tendrian el mismo significado sin esa experiencia. Como dice Susana
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Ramirez Hita (2009) “al registrar que lavar ropa puede generar una enfermedad, el
registro del dato puede efectuarse mediante la técnica de la observacion o a través de la
entrevista, pero, si lavamos ropa podremos sentir en nuestro cuerpo el dolor que se
experimenta cuando alguien tiene las manos en agua fria durante mucho tiempo. El dato
registrado tiene, en ese caso, un valor diferente al resultado de la observacion, del cbmo
y cuando otros realizan una accién. y no tan solo es importante la percepcion del dato a
través del cuerpo del investigador sino, sobre todo, comprobar como cambia
radicalmente la relacion que se mantiene con los sujetos o con el grupo de estudio cuando

uno efectiia la misma actividad que los otros” (Ramirez Hita, 2009: 65).

En la jerga de la medicina popular, muchas veces al referirse al curanderismo, se
utiliza la frase “curar en secreto”, justamente alude a lo reservado de la actividad y la
seriedad con que debe tratarse. No cualquier persona puede hacer las curaciones, y si bien
toda la comunidad conoce de qué se trata, no deja ni debe dejar de ser para los creyentes,

un aspecto misterioso del imaginario colectivo.

El primer paso de la investigacion sobre el curanderismo consistia en hacer un
relevamiento de las curanderas de la zona y ver la posibilidad de entrevistarme con ellas.
En el recorrido por los distintos parajes, tuve variada suerte en los primeros contactos.
Llegué a registrar en persona diez curanderas, en Loreto y sus alrededores. Con la mayoria
solo pude tener entrevistas breves que me dieron informacion relevante pero parcializada,
debido a la reserva que ellas hacian de su préactica. Es decir, el trabajo de campo y la
observacion participante, comenzaban a mostrar las dificultades que se ven solo en la

marcha, no en el texto.

Entre las entrevistadas estaba “Dofia Chuca”, la curandera mas conocida y
recomendada del lugar. Aungue distante al igual que el resto, ya en las primeras
entrevistas y por las referencias que habia tenido de ella, supe que podia ser una
informante valiosa, por lo que debia continuar en busqueda de su confianza. Los
encuentros eran dificiles de concretar porque su casa se encuentra a 13 kildmetros del
pueblo y siempre que fui, la concurrencia de “pacientes” era un obstaculo. Recién después
de varias visitas y de dos afios de haberla conocido, me permitio presenciar curaciones y

se permitio contarme parte de su historia e inicios como curandera.

Asimismo, no resulto sencillo pasar de ser una invitada mas a la fiesta de la Virgen

de Loreto, que observaba y tomaba apuntes, a lograr involucrarme en los preparativos y
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la organizacién de la misma. En este caso, para ser observadora participante, tenia que
pasar también de la actitud pasiva a la accién. De la mano de Carmen (informante clave
en todo el proceso), tuve la posibilidad de asistir a las reuniones previas a la fiesta, como
asi también participar activamente de la Misa Central, llegando en el quinto afio de mi

investigacion a hacer una lectura de “La Palabra” en la misma.

Esta parte de la experiencia refleja que no se puede precisar el tiempo que llevara
la aplicacién de la observacion participante, ni siquiera saber si sera posible. Tampoco
podra pensarse en éxitos/fracasos en este aspecto, ni en finales abruptos del proceso; sino
en etapas que se abren y se cierran para dar lugar a otras. Podran sacarse conclusiones,

pero no dar por cerrados los temas definitivamente.

Se hace observable que si bien el investigador hace un recorte del objeto de estudio
y selecciona de la realidad una porcion que va a someter a su analisis, en etnografia es el
propio objeto, en este caso podrian ser las curanderas, el que elige que siy que no le va a

mostrar a quien estudia.

La reflexividad de la poblacién opera en su vida cotidiana, y es, en definitiva, el
objeto de conocimiento del investigador. Dado que el trabajo de campo es un segmento
diferenciado espacial y temporalmente del resto de la investigacion, el etnografo cree
asistir al mundo social que va a estudiar equipado solamente con sus métodos y sus
conceptos; pero tarde o temprano se sumerge en una cotidianidad que lo interpela como

miembro, sin demasiada atencion a sus dotes cientificas.

El investigador puede predefinir un campo de estudio segun sus intereses o su
sentido comun, pero el sentido Gltimo del campo estara dado por la reflexividad de los
nativos (Guber, 2012:47)

Para Rosana Guber, informante es todo aquel que suministra informacion
relevante al investigador. Aparece entonces, una serie de categorias como “respondentes”
(los que contestan preguntas), los “informantes clave” (que suministran informacion
crucial y le facilitan el acceso al campo y a informacion veraz), la muestra, las unidades
de andlisis (Guber, 2013:203).

Pero la cuestién no es tan simple, pues va complejizdndose a medida que se
materializa. Principalmente, porque ante la imposibilidad préctica de entrevistar a todos

los pobladores de Loreto, por ejemplo, se hace imprescindible seleccionar quiénes
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podrian ser informantes, después de ello, acceder a los mismos y finalmente, que nuestra
seleccién haya sido correcta, que la informacion que obtengamos de ellos sirva al
cometido del proyecto. La misma autora refiere al respecto, que no se debe perder de
vista, que la muestra se elabora premeditadamente y que esa premeditacién sigue algun
mecanismo de seleccion que decide el investigador basado en la teoria pero que bien

puede fallar en la practica. Lo que retrotraeria la eleccion de los informantes al principio.

Aun alli no termina el proceso, pues al final del mismo el investigador debe
explicar plausiblemente las decisiones que tomo al respecto. Justificar por qué deposito
su confianza en algunas personas, por qué desechd interrogar a otras. Debe demostrar por
qué su seleccion no ha sesgado la informacion a un sector de la poblacion, a una parte del

problema.

Todo aquello que se refiere directa o indirectamente a lo que la literatura
metodologica en Ciencias Sociales llama “informantes” es central en una investigacion
porque habilita al investigador a la informacion empirica, los datos. Esta sustancia que
alimenta tanto los estudios de comprobacion de hipotesis como los de carécter
etnogréfico, depende de las personas a las que la teoria social ha caracterizado de distintas
formas: como agentes u ocupantes de ocupaciones estructurales; como actores segun un
conjunto de capacidades especificas en tiempo y espacio, de manera que tanto su
existencia como su comprension descansan fundamentalmente en particulares historicos,
y como sujetos en el sentido de quienes definen los términos bajo los cuales se pueden
describir las situaciones en las que estan involucrados (Guber, 2013:201). Pero en el
campo se trata de individuos que el investigador conoce, a veces en profundidad, y con
quienes interactla aplicando censos y encuestas, preguntando o conversando o0
simplemente viendo y viviendo. En la investigacion etnogréfica el investigador mantiene
una asidua, intensa y generalmente prolongada relacion con algunas personas. Pese a que
dicha relacién es concebida por los investigadores como principalmente informativa, esas
personas son o terminan siendo mucho mas que meros informantes de un circunstancial
investigador, el cual, a su vez termina siendo méas que solo investigador para ellos e

incluso para si mismo.

A la tarea de hacer contacto con posibles informantes, me aboqué inmediatamente
que llegué a Loreto. Segun el estado de cuestion que habia elaborado para el proyecto, no

se habian hecho este tipo de estudios alli. Por lo que me aprestaba al intento de abrir
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camino donde ain no habia. Me presenté en la Municipalidad con credenciales oficiales
de la UNNE, dando a conocer abiertamente los motivos de mi presencia, y solicitando
todo el apoyo que me pudieran dar para poner en marcha el proyecto. El mismo y su
autora, fuimos muy bien recibidos desde aquel momento, en el cual me sugirieron
contactara a la “Maestra Carmen”, me indicaron donde quedaba su casa y fui a buscarla,
pero la hallé recien cuando un vehiculo de la Municipalidad me llevé hasta la escuela

donde trabajaba, en el Paraje Ita Paso a 13 kildmetros del pueblo.

Desde el principio Carmen se mostrd predispuesta al didlogo y concertamos la
primera entrevista. En esa visita y las siguientes, por propio peso, se convirtié en portera
y principal informante, intérprete en guarani, anfitriona en eventos sociales y religiosos.
Tanto fue asi, que asumio un rol casi de control sobre mis movimientos y visitas al pueblo,
y en ocasiones de encontrarme en Loreto por cuestiones laborales, de trabajo de campo
con estudiantes o por otros proyectos de investigacion (ajenos al mio), me llamaba por
teléfono para preguntarme a qué se debia mi estadia y por qué no me habia comunicado

con ella.

Los criterios de seleccion de informantes y la ayuda de Carmen, me condujeron
al encuentro de “Dofia Silvia Chapay”, bisnieta de Don Blas Chapay, Cacique del grupo
fundador y primer Maestro de letras del pueblo de Loreto. Al principio se mostro reticente
y con cierta desconfianza, su actitud era la de quien prefiere reservar historias familiares
y personales frente a extrafios, 0 como si no la convencieran las razones que le ddbamos
de mi presencia alli y del objetivo de mi trabajo. Todo ello se traducia en que solo hablaba
con Carmen, en guarani y le hacia preguntas, que por supuesto yo no entendia, en clara
sefial de que no me consideraba una interlocutora valida. Fueron varias visitas en las que
Carmen hizo de intérprete, aplicando ella misma una especie de filtro, a lo que decia la
entrevistada. Transcurridos esos primeros encuentros, logré que Dofia Silvia me recibiera
sola y conversara conmigo en castellano. Desde ese momento, la relacién investigador-
informante se fue profundizando, y la informacion recabada adquiriendo calidad. En las
Gltimas entrevistas antes de su fallecimiento (ocurrido en mayo de 2017, con casi 98 afios
de edad), fue tema de dialogo su reciente nombramiento por la Legislatura de la Provincia
de Corrientes, como “Ciudadana ilustre de Loreto” y “Tesoro humano vivo de
Corrientes”, en los términos que fija la Unesco para tal distincion. Reflexionando al

respecto, ella manifesté que se sentia halagada por dicho reconocimiento y satisfecha de
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haber accedido a contar su historia y sus experiencias desde nifia. Que todo esto le habia
ensefiado a dar valor a lo que habian hecho sus antepasados y que los recuerdos que creia

olvidados, le dieron nostalgia, pero a la vez orgullo.

La reflexidn sobre el objeto de estudio nos lleva también al caso de la Sefiora Ester
Lezcano de Saucedo, conocida como “Dofia Tetey”, ex Secretaria de la Municipalidad de
Loreto y empleada del Juzgado. Llegué a ella por recomendacion del Intendente, una
mujer de 74 afios, jubilada, que por su experiencia laboral conocia a la comunidad y su
historia. Su rol activo en la actividad civica y el interés por todo ello, le habia llevado a
tener un pequefio archivo personal compuesto de Apuntes inéditos de Antonio Félix
Ramirez, fotografias antiguas, copias de actas municipales y de padrones de indios. Al
igual que Carmen, la sefiora Ester, se brindo enteramente a colaborar con la investigacion,

contando sus experiencias y permitiéndome el acceso al archivo mencionado.

El rol de Dofia Tetey en esta investigacion, nos hace ver las dos caras que puede
tener el patrimonio cultural de una comunidad. Por un lado, su archivo significé una
fuente de informacion importante en si misma, que abrio la perspectiva del proyecto. Y
por otro, se hizo patente la intangibilidad del mismo patrimonio, su persona, sus saberes,
sus relatos, sus impresiones, fueron valiosos desde el primer momento, sin embargo, su
muerte cercana truncé lo que podia haber sido un conocimiento mas profundo de la

realidad que se pretendia conocer.

El pensar y re pensar sobre la etnografia como enfoque, método y texto, debe
comenzar por reconocer, como lo hace Rosana Guber, que “En las investigaciones que
buscan comprobar- refutar hipétesis, la metodologia ocupa un lugar propio, central y
explicito porque garantiza el modo en que la formulacion general del tema, del problema
de investigacion y de la hipotesis descienden del nivel conceptual al nivel empirico [...].
La metodologia es el nervio que articula la teoria de la investigadora con la teoria
practica nativa. Como la investigadora avanza progresivamente en su reconocimiento de
temas, términos y relaciones segun la l6gica de sus sujetos de estudio, no puede proveer
un nucleo metodologico ordenado a priori y externo a ellos”. (Guber, 2013:82-83). Y
seguir con ella, pensando que es un género textual monografico que pretende presentar
conclusiones interpretativas acerca de un aspecto o dimension de la cultura, que se creen

desconocidos para los destinatarios del mismo. Pero que a la vez debe dar cuenta también
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de la validez de aquellas interpretaciones, de la veracidad de los datos que le sirven de

base y por lo tanto, de la relacién que los vincula.

A la tarea de delimitar el asunto de la investigacion se la suele llamar
“construccion del objeto de estudio”. Eso significa que ese objeto no esta dado de manera
inmediata, sino que es el resultado de las decisiones y selecciones que va realizando el
investigador. Esa delimitacion se inicia desde el momento que se piensa 0 imagina un
problema, cuando se formula la hip6tesis; pero termina de definirse en el momento en

que las delimitaciones se traducen a los datos.

En el caso de esta etnografia ya nos referimos al planteamiento original del objeto
de estudio y vimos como el mismo y su enfoque fueron dirigiéndose hacia el abordaje del
curanderismo Yy la fiesta de la Virgen de Loreto como temas centrales, dentro de una
contextualizacién mas amplia que es la Religiosidad Popular. Una vez que se creyo estar
frente a un recorte preciso de la realidad presentada por un universo de investigacion
vasto, la construccion de la que estamos hablando, podria organizarse de la siguiente

manera:

Unidad de Analisis: son las entidades o tipos de entidades que debemos estudiar, pueden
ser sujetos o manifestaciones culturales. Para este estudio en particular, la U.A. seria la

poblacion de Loreto.

Dimensiones de analisis: constituyen los aspectos de las unidades de andlisis que hemos
seleccionado para estudiar, de acuerdo al problema de investigacion. Se llaman variables
porque refieren a variaciones de distintos estados o valores. Aqui tomaremos como
variable principal, la Religiosidad Popular: D1) la fidelidad a la Virgen de Loreto

expresada en la Fiesta Patronal. y D2) la practica del curanderismo.

Indicadores: constituyen las maneras de medir o evaluar las variables. Por una parte, qué
es lo que va a evaluarse y por otra, como se lo va a hacer. Si bien resulta dificil establecer

indicadores en estudios cualitativos, proponemos los siguientes:

D1) — I: grado de involucramiento de los fieles (organizadores, participantes); imagenes religiosas

que participan de la celebracion; magnitud del evento festivo.

D2) — I: cantidad y caracteristicas de las curanderas; enfermedades; elementos utilizados en

la cura de enfermedades; cantidad de pacientes.
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Esta matriz de datos esta concebida desde el punto de vista que le dan Yin (1994) y
Busquets (2011) a la etnografia como forma de abordar casos, esto es, “particularizar la
generalidad”, estudiar lo tedrico “en” el caso. Que tampoco es forzar la teoria para que
encuadre en el caso, sino poner el jaque a la teoria, al contrastarla con el caso. De alli,
que la reflexion sea pertinente, por ejemplo, en el que nos ocupa aca. De hecho, la matriz
precedente es resultado de aplicacién y reflexion sobre el método hechas en forma
simultanea. Creemos que su pertinencia se apoya mucho mas en esto Gltimo que en estar

cefiida a la teoria.

Por ejemplo, el cambio del planteamiento inicial, que era estudiar el patrimonio
cultural del Ibera, hacia la toma de decision de realizar un enfoque méas acotado pero
preciso, que termind con la adopcion de la Religiosidad Popular como tema central,
obedece justamente a la necesidad de la etnografia en general, de llegar a la perspectiva
del sujeto de estudio y de ésta tesis en particular, de reflexionar sobre la aplicacion del
método. Este viraje hizo que la teoria amplia sobre patrimonio cultural, no fuera suficiente
y que la investigadora tuviera que imbuirse de estudios tedricos sobre Religiosidad.
Entonces, pareceria que la busqueda de una unidad de analisis seria también, la basqueda

de una teoria del misma.

Los datos se recolectaron a través de encuestas, cuestionarios, entrevistas abiertas o

en profundidad y observacidn participante.

La aplicacion de encuestas fue el primer instrumento que se utilizé y su objetivo
fue el de conocer las concepciones que tenia un sector de la poblacién sobre su patrimonio
cultural tangible e intangible. Como, por ejemplo, lugares histdricos, imagenes religiosas,
leyendas, festividades, tradiciones. El relevamiento se realiz6 en el casco céntrico del
pueblo y en el paraje Ita Paso tomando dos franjas etarias (30-50; 51-70) e intentando
abarcar la mayor cantidad de poblacién posible segln los presupuestos; economico y de

tiempo.

En lineas generales, se pudo concluir en que la fiesta religiosa principal es la de
la Virgen de Loreto, la transmisién de la lengua, de la historia y de las leyendas se realiza
de forma oral de generacidn en generacion. Esta pequefia muestra sirvio para focalizar el

proyecto, para abrir la posibilidad de aplicar otros instrumentos y conocer posibles
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informantes. A pesar de su simplicidad y poca profundidad, este relevamiento resultd
muy importante porque nos dio conocimientos basicos de la poblacion, ademas de lo
mencionado. Fue una forma de romper el hielo con la comunidad y de tener una
aproximacién cuantitativa a una realidad a la que llegaba como una completa extrafia, que
se tornd cualitativa cuando en las siguientes visitas algunas personas comenzaron a tomar
mi presencia, si bien no todavia como algo normal, pero si como una visita frecuente de

la cual ya habia alguna referencia.

En contraste con la encuesta, las entrevistas cualitativas son flexibles y dindmicas. Ellas
han sido descriptas como no directivas, no estructuradas, no estandarizadas y abiertas.
Utilizamos la expresion “entrevistas en profundidad” para referirnos a este método de investigacion

cualitativo.

“Por entrevistas cualitativas en profundidad, entendemos reiterados encuentros
cara a cara entre el investigador y los informantes, encuentros estos dirigidos hacia la
comprension de las perspectivas que tienen los informantes respecto de sus vidas,
experiencias o situaciones, tal como las expresan en sus propias palabras” (Taylor y
Bodgan, 1987:101). Las entrevistas en profundidad siguen el modelo de una conversacion
entre iguales, y no de un intercambio formal de preguntas y respuestas. El propio
investigador es el instrumento de la investigacion, no lo es un protocolo o formulario de
entrevista. El rol implica no solo obtener respuestas, sino también, qué preguntas hacer y

como hacerlas.

Casi reveladora resulta la descripcidn precedente, para la autora de esta tesis. Toda
la formacion académica que se pueda tener no ensefia tanto a investigar como las primeras
entrevistas que una encara. Aun con las previsiones del caso, todo lo que podia interferir
en un buen resultado se dio en el primer afio de mi investigacion en aquellas entrevistas.
Hoy a la distancia, re leyendo y volviendo a escucharlas, se evidencia la falta de
experiencia: Dofia Victoria Tabaré, descendiente de familia guarani, durante su entrevista
tomo la palabra y casi no escuchaba mis preguntas. Pregunto varias veces “a donde va a
salir esto”, se empefiaba en contar cémo conocid a su marido y se caso, evadiendo lo que
era de interés para mi como entrevistadora. En esta ocasién mi inexperiencia, y una
especie de excesiva prudencia impidieron que yo condujera la entrevista a favor de mi rol

como investigadora.
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Cuando logré entrevistar en castellano a Dofia Silvia Chapay, fui presa de la
ansiedad y cometi uno de los errores mas comunes en este tipo de entrevistas, que son:
inducir a la respuesta, interponer preconceptos, dialogar mas que escuchar, no adecuar el
Iéxico al lenguaje de la entrevistada. Practicamente debi desestimar aquellas primeras
entrevistas, a decir verdad, me estan sirviendo mas hoy, para reflexionar al respecto, que

en aquel momento para conocer el objeto de estudio.

Ya se menciond en qué eventos apliqué la observacion participante. Recordemos de

qué se trata:

Tradicionalmente el objetivo de la observacion participante, ha sido detectar las
situaciones en que se expresan y generan los universos culturales y sociales en su
compleja articulacion y variedad. La aplicacion de esta técnica para obtener informacion
supone que la presencia, percepcion y experiencia directa del investigador frente a los
hechos que hacen a la vida cotidiana de la poblacion, garantiza por si sola la confiabilidad
de los datos recogidos y el aprendizaje de los sentidos que subyacen a dichas actividades.
La experiencia y la testificacion, son entonces, la fuente de conocimiento del etnégrafo:
él esta alli. A medida que otras técnicas en ciencias sociales se fueron formalizando, los
etnografos intentaron sistematizar los alcances de la observacion participante,
examinando las particularidades de esta técnica a partir de los dos términos que la definen,
“observacion” y “participacion”. Mas que proveer a esta técnica de una identidad
novedosa, el resultado de esta busqueda fue insertarla en las dos alternativas

epistemologicas, la objetividad positivista y la subjetividad naturalista (Guber, 2012:52).

En suma, la observacidn participante consiste principalmente en dos actividades:
observar sistematica y controladamente todo lo que acontece en torno del investigador, y participar

en una o varias de las actividades de la poblacion.

Para este trabajo fui observadora participante, principalmente en dos manifestaciones

diferentes de las creencias y practicas de religiosidad.

En la fiesta patronal de la Virgen de Loreto, ademas de encontrar las diferencias
gue ya mencioné con respecto a la celebracion que yo conocia. Desde un principio me
senti parte del ritual como catdlica creyente, y pude lograr no ser advertida por la mayoria
como alguien que los observaba y tomaba nota, era un ambiente conocido donde pude

involucrarme inmediatamente, excepto por algunos cddigos locales que fui entendiendo
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en las sucesivas visitas. Tanto fue asi, que por momentos la fe y la practica de la liturgia
no me permitieron objetivar las situaciones, lograr el extrafiamiento que necesita la
etnografa para tomar la distancia que requiere como investigadora. Para agudizar los
sentidos, para relevar datos y obtener un buen material como resultado de la aplicacion
de la técnica. Aqui el desafio era hacer que la observacidn objetiva prime por sobre la
participacion. Buscar intencionalmente la otredad en un ambiente donde lo natural era el
involucramiento. Cuando ese

“extrafiamiento” fue posible, pude observar los significados de la Virgen para sus devotos
loretanos, mas alld del culto catdlico. En la procesion, por los lugares que recorre,
“espacios sagrados” que vinculan lo que estd pasando en el presente con su pasado
historico, que los remonta a un hecho fundante y creador de identidad, como fueron las
migraciones y la llegada al lugar de los pueblos guaranies. En la Palabra de los oradores,
que apelan constantemente a la evocacion de la faz peregrina y protectora de la Virgen
para con ese pueblo que huia de las calamidades en aquel tiempo, y que hoy lucha contra
otras, pero que sigue refugiandose en esa Madre que los protege, que les tiene guardados

milagros similares a los de los tiempos de Don Blas Chapay y de Pai Pajarito.

Por el contrario, las observaciones de la practica del Curanderismo, me
encontraron y me pusieron en un lugar diferente. Me encontraron porque ya habia
entrevistado varias veces a la curandera, y sus dichos me habian hecho pensar que no me
permitiria presenciar sus curaciones, pero sorpresivamente una de las entrevistas fue
interrumpida por un paciente y Dofia Chuca inicio6 la curacion delante de mi, autorizando
de hecho que observara el proceso. Desde ese momento y en sucesivas visitas, pude
observar y registrar distintas curaciones. La otredad en esta situacion fue inmediata y
total. Todo era visto por primera vez, entre la sorpresa y el afan por registrar todo, la tarea
se me dificultaba materialmente, y mis pensamientos se dividian entre ver, escuchar,
escribir y lamentarme por no haber llevado la camara para filmar. De todas formas, no lo

pude hacer porque la curandera no autoriz6 la filmacion.

Las entrevistas en profundidad tienen mucho en comin con la observacion
participante. Del mismo modo que los observadores, el entrevistador avanza lentamente
al principio. Trata de establecer un vinculo con los informantes, formula inicialmente
preguntas, no directivas y aprende lo que es importante para los informantes antes de

enfocar los intereses de la investigacién. Por el contrario, la diferencia primordial entre
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la observacion participante y las entrevistas en profundidad reside en los escenarios y
situaciones en los cuales tiene lugar la investigacion. Mientras que los observadores
participantes llevan a cabo sus estudios en situaciones de campo naturales, los

entrevistadores realizan los suyos en situaciones especificamente preparadas.

Reflexionando sobre el proceso de investigacidn etnografica, llegamos al punto en que

debemos tomar a la etnografia como un texto.

Si mirar y escuchar pueden ser considerados los actos cognitivos primigenios en
el trabajo de campo, es seguramente en el acto de escribir y por lo tanto, en la
configuracion del trabajo final, que la cuestion del conocimiento se torna tanto o mas
critica. Asi debemos entender por escribir el acto practicado por excelencia en el
escritorio, especialmente cuando lo comparamos con lo que se escribe en el campo, ya
sea lo que escribimos en el dia a dia o las anotaciones en borrador de nuestros cuadernos.
Porque es fuera de la situacion de campo, como dice Geertz cuando “se cumple la mas
alta funcién cognitiva porque alli iniciamos propiamente el proceso de textualizacion de
los fenémenos socioculturales observados” (Geertz, 1989:72). Y mas aun haciendo foco
en los significados de cada uno de los términos que se utilizan, las condiciones de
textualizacion, es decir de llevar los hechos observados al plano del discurso, no dejan de
ser muy particulares y ejercen, a la vez, un papel definitivo tanto en el proceso de
comunicacion inter pares, como en el conocimiento propiamente dicho. Roberto Cardoso
de Oliveira (2017) justifica lo anterior apoyandose en que existe una relacion dialéctica
entre comunicar y conocer, pues ambos actos comparten una misma condicién: la dada
por el lenguaje que actia como instrumento de expresion y a la vez de mediacion entre el

campo Y el escritorio.

En la misma linea, el autor continda expresando que la textualizacién de la cultura,
o0 de nuestras observaciones sobre ella, es un emprendimiento bastante complejo. Exige
el despojo de algunos habitos en la escritura, que seran validos para otros géneros, mas
no para la construccion de un discurso de comunicacion cientifica sobre (meta) teoria
social. Se trata de una tarea técnicamente dificil, toda vez que colocamos vidas ajenas en
nuestros textos, en los aspectos personal y grupal, un trabajo moral, politica, e

epistemoldgicamente delicado (Cardoso de Oliveira, 2017: 50).

El proceso de textualizacion de este trabajo aun esta en curso y se encontraria

transitando las fases intermedias que menciona Cardoso de Oliveira, es decir, que fue
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publicado en parte en forma de articulos, mesas de discusion y presentaciones en
Congresos. Una mirada sobre este tipo de trabajos nos muestra una evolucion y
ampliacion progresiva del vocabulario especifico, un enriquecimiento teérico dado por la
especificidad de los estudios y la consulta de bibliografia actualizada. Pero sobre todo,
considero que la evolucion se apoya en la reflexién y re lectura que he estado haciendo
de mi propia produccion. Y en ese camino, debo mencionar que esta tesis no constituye
tampoco “el trabajo final” que menciona el autor, pero si es un hito importante porque
significa una mirada retrospectiva y autocritica si se quiere, del trayecto recorrido como

de las decisiones que se tomaron en el transcurso.
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Una transicién que admite Debate

El soci6logo portugués, Boaventura De Sousa Santos realiza un discurso sobre las

Ciencias: “Vivimos en un tiempo atonito que al desplegarse sobre si mismo, descubre
que sus pies son un cruce de sombras, sombras que vienen del pasado que o pensamos
que ya no somos, 0 pensamos que no hemos todavia de ser, sombras que vienen del futuro
gque 0 pensamos que ya somos, 0 pensamos que nunca llegaremos a ser. Cuando, al
procurar analizar la situacion presente de las ciencias en su conjunto, miramos hacia el
pasado, la primera imagen es, quiza, la de que los progresos cientificos de los ultimos
treinta afos son de tal manera dramaticos que los siglos que nos precedieron no son mas
que una prehistoria antigua. Pero si cerramos los ojos, y los volvemos a abrir,
verificamos con sorpresa que los grandes cientificos que establecieron y delimitaron el
campo teorico en que todavia hoy nos movemos, vivieron o trabajaron entre el siglo XVI11
y los primeros veinte afios del siglo XX. De tal modo es asi, que es posible decir que en

términos cientificos vivimos todavia en el siglo XIX”” (De Sousa Santos, 2009: 18).

Segun el mismo autor la contradiccion se mantiene, aunque miremos al futuro,
porque los avances tecnoldgicos, el mundo globalizado y conectado, la acumulacion de
conocimientos y la hiper informacién nos hace pensar en que el siglo XXI se ha puesto
en marcha de una vez. Y a contrario censu, los limites de la ciencia y los peligros de
catastrofe ecologica o de guerra nuclear nos hacen presagiar o temer “que el siglo XXI

termine antes de comenzar”.

Esta serie de incertidumbres y contradicciones evidencian el estado de transicion de

la ciencia, la produccion de conocimiento cientifico y su validacion.

La transicion se da entre dos paradigmas: la epistemologia del Norte y la
epistemologia del Sur. La del Norte es la de la ciencia tradicional, positivista de base
empirica, de criterios cuantitativos, propia de las Ciencias Naturales que sustentd la
validacion de sus productos cientificos en el ensayo y error, la basqueda de leyes y
comprobacion de teorias. Que ha sido hegemdnica y totalitaria, portadora de los juicios
de valor sobre otros tipos de conocimiento, como el saber vulgar, la tradicion oral,

incluso, los de las ciencias humanas, que a pesar de haber forjado sus propios métodos en
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el siglo XX, los cuales fueron forzados a encajar en la epistemologia dominante; no

alcanzaron la jerarquia de las Naturales.

Vista la crisis de esa epistemologia, De Sousa Santos (2009), ve otra emergente:
la del Sur. La que busca las condiciones de produccion y validacién del conocimiento que
den visibilidad a las practicas cognitivas de los grupos sociales que han sido
historicamente victimizados, explotados y oprimidos por el capitalismo y el colonialismo
globales. Sera en sus propias palabras “el paradigma de un conocimiento prudente para

una vida decente”.

En este nuevo paradigma, comenzara a dejar de tener sentido, la distincion entre
ciencias naturales y ciencias sociales, y en estas Ultimas no habra lugar para la logica
positivista. Cuando este acercamiento se produzca, la relacion de jerarquia entre el
conocimiento cientifico y el conocimiento vulgar, tenderé a desaparecer y la practica sera

el hacer y el decir de la filosofia de la préactica.

Desde nuestro punto de vista, lo que a este paradigma le resta por precisar es lo
que para el anterior son, los criterios de validacion, que en este caso no seran tales, sino
que se regiran por tesis como: a) todo conocimiento cientifico natural es cientifico-social;
b) todo conocimiento es total y local; ¢) todo conocimiento es autoconocimiento; d) todo

conocimiento cientifico busca constituirse en sentido comun.

Si bien esta investigacion proviene de la matriz de las ciencias sociales tributarias
de las naturales, esto es, del paradigma tradicional, puede tomar del paradigma emergente,
los puntos c) y d) del listado anterior, y lo que es mas importante, el concepto totalizador
de que este tipo de conocimiento contribuye a dar visibilidad a las practicas cognitivas de
los grupos sociales que metaforicamente pertenecen al Sur global, subsumidos en el
capitalismo y colonialismo, construyendo una justicia cognitiva global para una justicia

social global.

Esta etnografia puede ser autoconocimiento, en tanto constituye una vuelta de la
mirada del antropdlogo sobre si mismo, su practica y su objeto de estudio. Del
investigador, sobre comunidades de su propia region, sobre saberes “vulgares” sin

divulgacion, de sociedades que se encuentran en el simbdlico Sur del conocimiento.
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La Validacion, sin perjuicio del Debate

Ejemplo de la transicion y la contradicciébn que mencionamos en el apartado
anterior, es que aun este tipo de investigaciones en Ciencias Sociales se sirven de ciertos
criterios que, aunque remodelados y acondicionados a la naturaleza de nuestro objeto de
estudio, provienen de las Ciencias Naturales. En tanto, el nuevo paradigma encuentre
consenso, nuestras comunicaciones cientificas seguirdn necesitando de validaciones en

términos tradicionales para tener justamente ese caracter.

Aun que hagamos el reconocimiento anterior, tampoco encontramos consenso
entre quienes buscan validar sus productos de conocimientos bajo el “paradigma vigente”.
Segun Hammersley (citado por Valles, 2003:102) se podrian agrupar las posiciones al
respecto, en las siguientes lineas: a) la postura de los que aplican, a la investigacion
cualitativa los mismos criterios que se emplean en la investigacion cuantitativa. A saber:
los conceptos de validez externa e interna desarrollados por Campbell, o bien los
conceptos clasicos de validez y fiabilidad asociados a la medicidn u operacionalizacion
conceptual; b) la de quienes argumentan que los criterios usados por los investigadores
cuantitativistas deben re-definirse y hacer posible sustituirse por unos adecuados a la
investigacion cualitativa. Este grupo de investigadores (segun el autor son mayoria)
evalGa un trabajo cualitativo segun su grado de: 1) Produccion de teoria formal; 2)
consistencia con las observaciones empiricas; 3) credibilidad cientifica; 4) produccion de
hallazgos generalizables o transferibles a otros contextos; 5) reflexividad o
autoconciencia de los efectos que el investigador y la estrategia de investigacion provoca
en los resultados obtenidos; 6) Cantidad de informacidn sobre el proceso de investigacion
que se proporciona a los lectores (Hammersley, 1992:64). Y c) la postura de los que
rechazan cualquier clase de criterios, debido a la naturaleza de la investigacidn cualitativa.
Esta es la posicion de autores como Smith que sostiene que en cualquier tipo de
investigacion no se persigue un conocimiento verdadero, y tampoco se defiende que los

criterios evaluativos manejados produzcan verdades fuera de toda duda.

En atencién a los objetivos planteados para este trabajo, cabe ahora analizar los
criterios de rigor cientifico a los que responde o deberia responder el mismo, su contexto

de produccion y eventualmente concluir sobre si satisface o no aquellos criterios.
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La produccion y posterior validacion de las teorias cientificas responden a dos
ambitos diferentes: contexto de descubrimiento y contexto de justificacion. El contexto
de descubrimiento comprende la manera en la que los investigadores arriban a sus
conjeturas, hipotesis o afirmaciones. Este contexto se inscribe en el devenir personal del
cientifico, sus relaciones de poder, sus suefios, sus fantasias y en todo aquello que pueda

influir en la enunciacion de sus teorias.

En cambio, el contexto de justificacién, abarca todo lo relativo a la validacion del
conocimiento cientifico; por lo tanto, se refiere a la estructura logica de las teorias y su
posterior puesta a prueba. Desde este punto de vista, se puede decir que se trata del
contexto propio de la objetividad, donde se instrumentan los medios para llevar a cabo
las investigaciones. Es decir, es donde se desarrolla la metodologia: “Mientras la
epistemologia reflexiona sobre la ciencia en general, incluyendo también el anélisis de
los métodos, la metodologia dispone las técnicas y procedimientos para la realizacion

efectiva de la investigacion cientifica” (Diaz, 2010:24).

Establecer pautas de rigurosidad cientifica para los estudios cualitativos, las cuales
le den credibilidad a los hallazgos que se obtienen y a las teorias que se acufian, es un
tema que desvela a la mayoria de los cientificos en Ciencias Sociales, y la etnografia no
es la excepcion. De la credibilidad se desprende la sistematicidad porque la primera
depende de la segunda, en tanto ésta le sirve de aval. Y si ambas se condicen y estan
vinculadas estrechamente a la realidad, haran posible el tercer criterio de validacion de

nuestro trabajo que es la transferibilidad.

Para esta Tesis se ha trabajado de manera sistematica en tanto y en cuanto se han
aplicado los procedimientos de acuerdo a las pautas generales que ofrece la bibliografia.
La tesista posee la formacion académica pertinente, y cada una de sus decisiones estriba
en una consulta bibliografica permanente. Sistematicidad también le da a ésta produccion
la prosecucion cronolégica de las etapas de investigacion puestas en practica en forma
coherente, es decir: 1) estudios teoricos, 2) planteamiento del problema y recorte de
preliminar del objeto de estudio, 3) recopilacion bibliografica y documental, 4)
elaboracion del estado de la cuestion, 5) planificacion del trabajo de campo, 6) aplicacion
de instrumentos de investigacion etnogréfica, 7) analisis y contrastacién de datos de
distintas fuentes, 8) presentacion de resultados parciales, 8) aplicacion de la técnica de

reflexividad a todo el proceso.
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Cada uno de estos puntos es a su vez, un pequefio proceso, que cuenta con pasos
previstos por el método. Para este caso, por ejemplo, la aplicacion de técnicas de
recopilacion de datos (nimero 6 en la lista anterior), se desarroll6 de la siguiente manera
segun la l6gica propia de la etnografia para la puesta en marcha de entrevistas: encuestas,
basqueda y seleccion de posibles informantes, entrevistas en profundidad segun pautas
de Guber.

Si entendemos que el sistema anterior fue practicado con el mayor apego posible
al método etnogréfico, si la llegada del investigador a la comunidad de Loreto tiene la
profundidad que intentamos darle y la contrastacion de lo arrojado por distintas fuentes
ha sido rigurosa, podria arriesgarse la valoracion de que satisfacemos el criterio de
credibilidad.

La teoria y metodologia de esta tesis, es transferible a otros casos, porque cuenta
con los recursos que en general se requieren para lograr esa cualidad: 1) se ha descripto
suficientemente el contexto local del pueblo de Loreto, 2) se ha tomado posicion tedrica
sobre conceptos medulares de la investigacion, 3) se aplicaron métodos e instrumentos

clasicos de la etnografia.
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Consideraciones Finales

El concepto de reflexividad se ha instalado en las Ciencias Sociales de la mano de
la etnografia y de los métodos cualitativos, comenzando a formar parte de los textos
publicados en los Gltimos veinte afios, en general, orientando su mirada hacia la
metodologia. Sin embargo, la reflexividad estuvo presente desde que se han intentado
dejar atras el etnocentrismo, y la idea de “sociedad primitiva”, es decir, que los
antropo6logos desde fines del siglo XX vienen reflexionando sobre su practica, solo que,
no incluian sus tribulaciones al respecto en el cimulo de resultados que comunicaban
como producto de su investigacion. Las reflexiones sobre la aplicacion del método (y su
propia evolucion como herramienta), el abordaje del objeto de estudio y la relacion del
investigador con el mismo, se hacian, pero quedaban como notas personales del
antropologo, como “aprendizajes para proxima”, o como temas de conversacion entre
colegas. Rumbos equivocados, 0 no deseados, traspiés, en el proceso de investigacion
eran tomados como reveses, ahora son incorporados al texto etnografico y devenidos en
“dato cientifico” relevante para el analisis del objeto de estudio, su relacion con la teoria

y quien la aplica.

Hemos podido ver como la interpelacion en todos los sentidos de la teoria, los
métodos y la préctica; del objeto de estudio, y del investigador han desembocado en el
desdibujo de los limites que se hubieron trazado a priori en el proyecto. A medida que se
reflexiona, casi todo se pone en tela de juicio y pareciera que cada cosa debe ser
emprendida desde el principio. La riqueza del proceso radica en que la aprehension de los
fendmenos sociales se vuelve mas profunda y menos epistemocéntrica, y lo que es mas

importante, la subjetivacién del objeto de estudio, que, de esa forma, se vuelve sujeto.

Una clave de la construccion de la etnografia como texto y de la precision
metodoldgica, reside en comprender como los académicos somos afectados por nuestras
practicas etnograficas. La reflexividad permite ver ese ser humano profesional,
atravesado por su cultura, afanado por despojarse de ella lo suficiente como para
interpretar a su objeto de estudio, que a su vez es también una persona, con sus propias

cargas.
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Se han diferenciado en este trabajo, el contexto de descubrimiento y el contexto
de justificacion del conocimiento cientifico, y declarado posteriormente, que se aplicaria

la reflexividad como técnica de analisis metodoldgico.

Ya se dijo que la reflexividad es y debe ser una tarea transversal a todo el quehacer
etnogréfico, también dijimos que la etnografia es un constructo textual. En la relectura de
éste, hemos ido encontrando la asistencia de conceptos tedricos que, de no haber sido
aplicada la técnica, nos hubieran pasado inadvertidos. Quizas el hallazgo mas importante,
por lo que implica para el futuro, haya sido encontrar coincidencia con Samaja, en aquello
de que el verdadero comienzo de una investigacion reside en la praxis y no en sus
prolegdémenos. Y mas profundo aun, hasta para entender lo que él dice hay que ir a la

praxis, pues su advertencia es de indole conceptual, y no cronoldgica.

La préctica le da sentido al método, lo moldea y si no alcanza con el intelecto,
usara también el cuerpo del investigador como herramienta para registrar datos y
experimentar sensaciones que, de no ser asi, quedarian afuera. “Conlleva el cuerpo del
investigador en accion, entendido como el cuerpo situado en el sentir, o el cuerpo
sintiendo que proporciona un nucleo de percepcion del dato que va mucho mas alla de
la informacion [...] El investigador se considera, asimismo, como el elemento de

observacion por excelencia” (Ramirez Hita, 2009: 65).

Someter mi investigacion de una manera tan intencional para la elaboracion de
esta tesis, me permitié construir la otredad desde un punto de vista mas complejo, pude
tomar distancia donde parecia no haberla, pude teorizar sobre el recorte que venia
haciendo hace afos, y concluir en algunas convicciones que asomaban y que ahora han
guedado de manifiesto: le encuentro sentido a lo que dice De Sousa Santos, sobre la
disolucion de los limites entre el saber vulgar y el saber cientifico, que las concepciones
rigidas de las Ciencias Naturales aunque sean adaptadas y flexibilizadas para las Sociales,
no son satisfactorias, siendo los mayores ejemplos de esto, la imposibilidad practica de
aplicar con éxito y sin objeciones categorias como las de Variable e Indicadores, y lo

endeble que resulta cualquier definicion taxativa de una Unidad de Analisis.

Si bien todo esto es tema de debate, podemos tomar la posicion anterior, y con
ella en una mano, tener en la otra, la del sociélogo Boaventura de Sousa Santos y decir
que, las inconsistencias del paradigma tradicional para con las Ciencias Sociales tienen

una alternativa mas plausible en el paradigma emergente de la epistemologia del Sur,
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hacia la cual este trabajo quiere tornar, aun con sus contradicciones y ambigliedades. Ya
que rescata y pone en reflexion el patrimonio cultural de uno de esos “grupos sociales
que han sido histéricamente victimizados, explotados, y oprimidos por el capitalismo

globales™.
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