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Las Fiestas del “Senor del Sumalao”
en La Merced (Salta): practicas de sacralizacion,
agencias y experiencia religiosa

Resumen

El presente trabajo se compone de dos partes:
en la primera expondremos una descripcion
de la “Fiesta Grande” y la “Fiesta Chica del Se-
or de Sumalao’, desarrolladas en un drea rural
del municipio de La Merced (Salta-Argentina);
en la segunda realizaremos un andlisis del fe-
ndémeno religioso, presentando algunos apor-
tes tedrico-etnograficos.

La descripcion etnografica se basara en el tra-
bajo de campo realizado durante los ultimos
tres afos, haciendo énfasis en los siguientes
ejes: a) las diferencias observadas entre ambas
fiestas; b) los gestos y actitudes religiosas de los
asistentes; c) los testimonios de milagros y sa-
naciones; d) los relatos miticos; e) las miradas,
discursos y prdcticas institucionales; y f) el rol de
las imdgenes sagradas en el culto.

Partiendo del concepto de “prdcticas de sacra-
lizacién” (Martin, 2007) discutiremos la pers-
pectiva ‘durkheimniana’ acerca de lo “sagrado”
ylo “profano” como categorias de analisis. Pro-
ponemos pensar este fendmeno religioso como
un continuum de prdcticas reguladas (institu-
cionales) y des-reguladas (no-institucionales).
Por otra parte, problematizaremos la relacion
entre objetos, sujetos y seres sobrenaturales, si-
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Abstract

This research consist of two parts: in the first
we will present a description of the “Fiesta
Grande” and the “Fiesta Chica del Senor de
Sumalao’, developed in a rural area of La
Merced municipality (Salta-Argentina); in
the second we will undertake an analysis of
the religious phenomenon, presenting some
theoretical-ethnographic contributions.
The ethnographic description will be based
on the fieldwork realized during the last three
years, putting emphasis on the following
analytical foci: a) the differences observed
between both days of celebration; b) the gestu-
res and religious attitudes of the attendees; c)
the testimonies of miracles and healings; d) the
mythical stories; e) the points of view, discour-
ses and institutional practices; and f) the role
of sacred images in the cult.

Departing from the concept of ‘practices of sa-
cralization” (Martin, 2007), we will discuss the
‘durkheimian’ perspective concerning “the sa-
cred and the profane” as categories of analysis.
We propose to think about this religious phe-
nomenon as a continuum of regulated (insti-
tutional) and de-regulated (non-institutional)
practices. Moreover, we will problematize the
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guiendo a Latour (2008, 2007), postulando relationship between objects, subjects and su-
aqui también, una lectura desde el continuum  pernatural beings, following Latour (2008,
de los tres elementos intervinientes en la expe-  2007), postulating also a reading from the
riencia religiosa de las personas que participan  continuum of these three contributing ele-
de estas Fiestas. ments involved in the religious experience of
the participants in these Celebrations.
Palabras clave: Fiestas de Sumalao- practicas
de sacralizacién- experiencia religiosa- antro- Key words: Sumalao’s Celebrations - prac-
pologia del catolicismo- ‘continuum regulado/  tices of sacralization - religious experience
desregulado. - anthropology of the Catholicism - ‘conti-
nuum regulated/de-regulated.

Introduccion

Para comenzar nuestro abordaje, debemos mencionar que pensamos nuestra
investigacion en Sumalao como una antropologia del catolicismo. ;Por qué habla-
mos de antropologia del catolicismo? Se trata de una eleccion dentro del campo
de la antropologia de la religion, vinculada al marco de “catolicidad” (Pagano
Fernandez, 2008:159) en el que se desarrollan las celebraciones de Sumalao' y al
contexto de escasez de estudios etnograficos del catolicismo en Salta. Esta situa-
cion académica, permeada por la division disciplinar -que suele circunscribir la
antropologia al estudio de las religiones y religiosidades consideradas “otras™ no
ha problematizado a la religion hegemonica en la provincia. No obstante ello,
podemos mencionar algunos precedentes como las tesis de grado de dos antro-
pologos locales: “Peregrinaciones en Cachi: comunitas, liminalidad y experiencia”
de Christian Wilson (2007) y “La invencion de la tradicion, el caso de la Virgen del
Cerro, de la Ciudad de Salta 2001-2010” de Marcelo Lopez Calvo (2011).

En funcién de que el catolicismo fue escasamente trabajado desde un enfo-
que antropoldgico, a nivel local, decidimos abordarlo etnograficamente a tra-
vés del estudio de las Fiestas” del Sefior de Sumalao.’ A pesar de la importancia

! Sumalao es un paraje rural donde se asientan varias fincas (de propiedad privada), ubicadas
en el Departamento de la Merced, en el valle de Lerma, en la provincia de Salta (Argentina). El
espacio fisico del Santuario, donde se localizan el edificio eclesial y las zonas acuiferas (consi-
deradas sagradas), se encuentra escasamente poblado, observandose pocas viviendas de tipo
rural, mayormente de adobe y de una sola planta.

% Resaltado en negrita refiere a las categorias descriptivas/analiticas nuestras; en comilla doble
(“.”) alas categorias descriptivas/analiticas nativas y a las citas de autores o interlocutores de cam-
po; en comilla simple (...") neologismos; y en cursiva categorias tedricas nuestras y de otros autores.
* Desde la institucion el fendmeno se ha dado en llamar “la Fiesta de Sumalao’; desde el punto de
vista de los laicos se denomina “Fiesta del Sumalao’, lo cual denota una personalizacion, o trato
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que posee este fendmeno religioso en la provincia de Salta, presenta un exiguo
caudal de investigaciones, dentro del campo académico. Podemos remitirnos,
solamente, a los trabajos de Felipe Medina con su tesis de licenciatura en cien-
cias religiosas “Estudio del Fenomeno Religioso en el Sumalao. Cristo de Vilque”
(2010)* y al trabajo de Jorge Arias Avalos “Apuntes para una metodologia en
fiestas re-ligantes” (2012), desde la filosofia de las religiones. Respecto a las pri-
meras fuentes histdricas, solamente se conoce un documento referido a una
demanda judicial de 1773 entre el Vice-parroco de Chicoana y los curas rec-
torales por aspectos jurisdiccionales en torno a sus oficios religiosos (Chaile,
2011).> A nivel historiografico debe mencionarse el trabajo del Vicario General
de la didcesis de Salta, Julian Toscano, con su libro “El primitivo Obispado del
Tucumadn, la Iglesia de Salta” -Tomo I (1906). Recientemente Telma Chaile, en
su tesis doctoral (editada como libro) “Devociones religiosas, procesos de iden-
tidad y relaciones de poder en Salta. Desde la Colonia hasta principio de S XX”
(2011), ha trabajado el surgimiento y desarrollo de los cultos religiosos en Salta,
refiriéndose al de Sumalao, como uno de los cultos cristicos, mas antiguos de la
provincia. Respecto a las fuentes periodisticas Medina (2011: 154-155) expone
para el periodo 1930-2011, veintidos notas que abordan la “Fiesta” religiosa
de Sumalao; por nuestra parte, también hemos relevado, en los ultimos afios,
numerosas noticias que informan sobre la misma.

En trabajos anteriores (Casimiro, Cosso y Saiquita, 2011 y 2012) hemos
realizado descripciones y aproximaciones teéricas sobre los eventos religio-
sos de Sumalao. El presente escrito avanza sobre las Fiestas (Chica y Gran-
de), entendidas como dos instancias particulares dentro de un ciclo ritual
mas amplio, conocido como “La Fiesta de Sumalao” que incluye otros rituales
como los “siete viernes”, “novenas’, “chayada” (“bendiciones”) de automoévi-
les, peregrinaciones, misas diversas, etc.

La Fiesta Grande y la Fiesta Chica

El fenémeno de veneracion religiosa en Sumalao se habria iniciado alre-
dedor de la década de 1770 (segtin el Vicario Toscano), cuando el cuadro del

mas cotidiano en la manera de nominarla. En el marco de este trabajo utilizaremos el término de
Fiestas en plural, para referirnos especificamente a la Fiesta Grande y a la Fiesta Chica.

* Editada como libro: “Sumalao. Feria y Fiesta” (2011).

® Archivo del Arzobispado de Salta. Carp. Sefior de Sumalao 1773.
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Cristo de Vilque® comienza a cultuarse vinculado a los “siete viernes” que pre-
ceden a la celebracion de Pentecostés (Chaile, 2011). Ya desde el siglo anterior,
se habia establecido en Sumalao, un mercado de compra-venta de mulas, segin
el viajero espafiol Concolocorvo (1773) que se mantendria hasta las primeras
décadas del siglo XX.” El cuadro del Cristo, a raiz de un evento sobrenatural,
que luego detallaremos, “decide” asentarse en Sumalao, a pesar de la intencion
de unos arrieros, de seguir viaje hacia la provincia de San Juan con sus mulas,
incluida la que cargaba el cuadro. Desde entonces, las actividades econémicas
(feria) y el culto se han convertido en fendmenos inseparables. Esta relacion
podria haberse originado, como sugiere Chaile, por una combinacion del “ca-
lendario religioso y el calendario productivo” (2011: 146).

En la actualidad “La Fiesta de Sumalao” incluye una serie de fiestas dentro
de un ciclo ritual mas amplio, sujeto, a su vez, al calendario ritual catdlico:

“iniciando el primer viernes de pascua con “los siete viernes”, conti-
nua con el 1 de mayo donde se hace la bendicién de vehiculos, sigue
con la “novena” y ya dentro de ella se realiza la llamada “fiesta chica”
el domingo de pentecostés y luego, el domingo siguiente, Dia de la
Santisima Trinidad, se realiza la tradicional “fiesta grande”” (Los Siete
Viernes y Novena al Sefior de Sumalao, Arzobispado de Salta, 2013)

Al menos en los tres afios en los que participamos de ambas fiestas, se
cumplid con el calendario ritual pautado por el Arzobispado de Salta, ade-
cuandose la liturgia del pentecostés a la “Fiesta Chica” y la de la Santisima
Trinidad a la “Fiesta Grande”.

La Iglesia Catolica posee un rol destacado en la organizacién no sélo de
los tiempos sino también de los espacios dispuestos para los rituales en la
“Fiesta”. En cuanto a los espacios, en un trabajo anterior, hemos identificado
como la Capilla (donde se deposita el cuadro) se torna el lugar central a partir
del cual se circunscriben, mediante determinadas marcas espaciales, los es-
pacios sagrados para la institucién (Casimiro, Cosso, Saiquita, 2011).%

¢ El Cristo recoge el nombre del lugar donde fue pintado el cuadro, en el departamento de
Puno (Peru).

7 Medina , 2011:32.

8 Registramos estas marcas de sacralizacion del espacio y los esfuerzos de la Iglesia para separar
el evento religioso del evento comercial; asimismo hemos apuntado como la institucién eclesial
busca regular algunas précticas como las velaciones y la bendiciéon de “objetos piadosos”.
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La principal diferencia entre ambas fiestas radica en la presencia y cen-
tralidad de los “misachicos” (“Fiesta Chica”). Por los datos (entrevistas) que
poseemos, en anos anteriores se realizaba solo una fiesta, siendo la distincién
entre “Grande” y “Chica’, mas bien reciente. Desde el punto de vista nati-
vo existen varias diferencias percibidas entre estas. Para algunas personas la
“Fiesta Chica” tiene que ver con la centralidad de los “misachicos” y la “Gran-
de...es mas de los fieles” (del Cristo); para otras, la “Fiesta Chica” es aquella
donde se realizan las “promesas”. En términos de despliegue organizacional,
la “Fiesta Grande” es la que moviliza mayor intervencion institucional desde
diferentes sectores (transporte publico y privado, policia, Iglesia, etc.) y tam-
bién es la que recibe mayor concurrencia de personas.

Algunas caracteristicas comunes de ambas fiestas son: la presencia de una
feria comercial; las misas (una misa central); peregrinaciones (de “misachi-
cos” de diferentes regiones);’ la procesion que conduce el cuadro del Sefior de
Sumalao por las inmediaciones de la capilla y la feria; la bendicion general de
los “Santos”, “Virgenes” y “objetos piadosos”;' las “velaciones” y el uso ritual
del agua que corre por las fincas cercanas a la capilla.

Gestos y actitudes religiosas de los asistentes

En este trabajo, entenderemos por gestos y actitudes religiosas a las di-
versas formas de expresar la relacién de las personas, objetos y seres sobrena-
turales en el santuario de Sumalao. Nos referimos con ello a esos "haceres’
o agencias de los laicos que forman parte y al mismo tiempo sobrepasan el
"hacer institucional’ Algunos gestos involucran objetos considerados sacros
(“bultos™!, cuadros, velas y agua) mientras otros no involucran objetos (“dar
la paz’, bailes y ritmos corporales, etc.). Particularmente, trabajaremos los

® La peregrinacion principal se realiza en visperas de la Fiesta Grande, desde la ciudad de Sal-
ta, siendo su punto de partida la Iglesia Santa Teresa. Desde la década de 1960, su organizacién
ha recaido en la Accién Catdlica de Salta. Actualmente la peregrinacion cuenta con un amplio
operativo policial.

1 La Iglesia denomina como “objetos piadosos” a las diferentes materialidades que las perso-
nas llevan a Sumalao para ser bendecidas (llaves, estampas, agua embotellada, rosarios, etc.).
Otros objetos considerados sacros son los exvotos o “promesas”

1 El “bulto” es otra forma de denominacion para las imagenes de Santos y Virgenes funda-
mentalmente.
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siguientes: a) “tomar la gracia’, b) “misachicos’, ¢) velaciones y d) el uso del
“agua bendita” o “agua bendecida”.

En diferentes momentos de las Fiestas las personas se acercan para “tocar’,
“acariciar” y “hablarle” a las distintas imagenes que representan Santos, Virge-
nes y al Cristo de Sumalao. Este gesto algunas veces involucra oraciones, rezos
y palabras; otras una actitud de silencio (que en términos nativos se denomina
“remordimiento’, “arrepentimiento”) e incluso caricias con expresiones afecti-
vas. Estos gestos son denominados “tomar la gracia” tanto por la Iglesia'> como
por los laicos. El cuadro posee un lugar destacado dentro de esta dinamica,
dado que en determinados momentos se conforman largas filas para poder to-
carlo: “aquellos que van a tomar gracia del Sefior de Sumalao no se aprieten ahi
en la fila, los servidores estdn para organizar esto” (Sacerdote al finalizar una de
las misas). Ahora bien, este gesto no se vincula exclusivamente con el cuadro
del Cristo, sino que los fieles “toman gracia” de diferentes imagenes religiosas.

Desde la perspectiva emic esta instancia es expresada de la siguiente ma-
nera: “El te bendice (...) eso es lo que llamamos tomar la gracia porque vos te
vas arrepentida, como que estas mal, vas y eso te renueva, nosotros tomamos
la gracia” (Edith, “Fiesta Grande”, 2012, refiriéndose al Cristo).

Dar y recibir la “gracia’, el “don” o el “fruto” que otorga la divinidad, es ese
plus de lo sagrado que, en el dia de la fiesta, el cuadro o las imagenes poseen
y entregan a quienes los tocan; aqui vemos una doble agencia entre sujetos y
objetos. Las imagenes tienen la capacidad de “dar gracia” y de recibir “pedi-
dos”, “afecto’, es decir no son objetos inanimados sino que pueden “escuchar’,
“mirar’, en fin, interactuar con las personas. En este sentido, las imagenes
tienen vida propia. Latour nos permite abordar esta relacion entre sujetos y
objetos en términos de una sociologia que no descansa solamente en las per-
sonas; sino también en lo no-humano (objetos y entidades sobrenaturales)"’
que tiene injerencia en el accionar humano:

“Ademas de “determinar” y servir como “teléon de fondo de la accion
humana’, las cosas podrian autorizar, permitir, dar los recursos, alentar,
sugerir, influir, bloquear, hacer posible, prohibir, etc. [...no] son los ob-
jetos los que hacen las cosas en lugar de los actores humanos [...] sino

12 Segtin el sacerdote jesuita carismatico Carlos Aldunate “Toda intervencién y ayuda de Dios
se llama “Gracia” (1991: 14)
13 Para Latour: “Los objetos también tiene capacidad de agencia” (2008: 95)
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que se explora primero la cuestion de quién y qué participa en la acciéon
aunque signifique permitir que se incorporen elementos que a falta de
mejor término podriamos llamar no-humano” (Latour, 2008: 107).

Esta relacion entre las personas y las “imdagenes vivas” la hemos podido re-
levar en otras instancias de las Fiestas, tales como los “misachicos”. De acuer-
do a nuestro trabajo de campo, los “misachicos” constan de los siguientes
elementos: imagenes (esculturas, cuadros y estampas), el “anda’'* bombos,
banderas, estandartes y adornos florales. Las combinaciones de estos elemen-
tos pueden variar en cada uno de ellos. Las imagenes religiosas responden
basicamente a dos formatos: esculturas de cuerpo entero ¢ bustos, y cuadros
iconograficos cuyo tamano varia entre las que pueden caber en una mano
hasta las que superan el metro de altura.

Los “misachicos” llegan hasta Sumalao desde diferentes puntos geograficos
rurales y/o urbanos (La Merced, El Carril, ciudad Capital y fincas aledanas). La
cantidad que acude al santuario varia cada afo: en la “Fiesta Chica” del 2012
hubo cerca de doscientos cincuenta (anotados en la oficina parroquial) en tanto
que en la misma fiesta del 2013 la cantidad baj6 aproximadamente a la mitad.

Cada Santo, Cristo 6 Virgen del “misachico” posee una historia, una deco-
racion y un trato especifico entre el duefio y la imagen religiosa.

Las historias relatan la “vida de la imagen” y de las personas en relacion a ella.
En el caso de una Virgen del Valle (de Rosario de Lerma) cuenta una historia
que se inicia hace trescientos afos en el Pert; la imagen estuvo alojada durante
un tiempo en un museo, y actualmente se encuentra en posesion de una mujer
que hace dos afios la lleva a la “Fiesta Chica”. Otras historias hacen hincapié en el
acompanamiento de la imagen al santuario en un contexto biografico:

“...Hemos venido, afos antes, a caballo’ [...] de Rio Blanco, de Quija-
no, mas arriba...veniamos ‘en barra, varios compaiieros ‘a caballo’ [...]
s Ustedes venian con San José de “misachico™?

iSi! de Camara® [...] veniamos asi, de la escuela acd, yo antes vivia
en Rio Blanco, después me he ido a Camara [una finca] y de ahi, las
maestras nos traian, veniamos trayendo a San José¢”

4 Artefacto de traslado de las imdgenes (cuadro, virgenes, santos, etc.)
15 Se refiere a San José de Camara.
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Cada Santo o Virgen del “misachico” esta vestido con un atuendo especi-
fico; por ejemplo la Virgen de Urkupifia, puede variar en la indumentaria de
acuerdo a los gustos o elecciones particulares del duefo de la imagen.

Ademas de esta instancia de vestir a la imagen, hay un trato familiar con
“ella’; en los mismos términos dialdgicos desarrollados entre las personas.
“Ella” es una manera de referirse a la Virgen, como se lo puede hacer con otro
integrante de la familia o conocido. Asimismo, “ella” posee la capacidad de
“visitar” a otras familias:

“.. Ella esta de visita. Con ella yo empecé la fiesta...

-;Como es eso de que la virgencita esta de visita? ;Qué es estar de visita?
Ella esta en otra casa que me la ha pedido, una familia; jsi ella esta ahi!
[...] También esa familia donde esta ahi, a ella también le ha curado
una nena que tienen”.

Es la Virgen, ademas, quién puede otorgar significados a las acciones de
las personas:

“Entonces yo el primer afio que empecé con la novena de la Virgen de
Fatima como digo, mientras iba rezando la novena, yo iba siguiéndola
aella [preguntandole] ;qué es lo que voy a hacer?, que me diga ella qué
es lo que tengo que hacer. [...] Bueno ella es la que me dice [...] 3que

»

hago?, ;te llevo 6 no te llevo madrecita? ;dime vos!’...
¢ i

Esta relacion familiar o personal también se presenta al momento de “pa-
sar el dia” comiendo, bebiendo, charlando, etc., junto a la imagen tras la fina-
lizacién de las misas y la procesion.

Otro gesto-actitud religiosa generalizado entre los concurrentes al san-
tuario son las “velaciones”, es decir el uso ritual de las velas. Proponemos
entender a las mismas en vinculacion con dos facetas: una de tipo terapéutica
y otra de tipo comunicacional. Respecto al uso terapéutico, podemos decir
que las personas recogen el cebo del espacio destinado por la institucion al
encendido de velas (una estructura rectangular localizada hacia un costado
del templo)'® para posteriormente frotarselo en las partes doloridas de sus
cuerpos: “Yo al cebo [lo uso] para friccionarse, ;ha visto?, pal dolor de hueso,

16 Sin embargo algunas personas suelen prender velas en la zona de los “ojitos de agua”
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para algun dolor que vos tenés o malestar, o dolor de cintura [lo] uso, diga-
mos como un atomo [des-inflamante]”.

En la instancia comunicacional las velas constituyen una via para expre-
sar “pedidos’, “deseos”, “acciones de gracia’, “oraciones” y “rezos”; las mismas
pueden ser encendidas en los espacios de velacion o bien ser colocadas (en
sus paquetes) a los pies de los Santos o Virgenes, que se espera “escuchen’,
“atiendan” y/o “reciban” esos pedidos u ofrendas.

Ademas del cebo, también el agua es un elemento que tiene un uso ritual en
las Fiestas. Las personas van a buscar a Sumalao “agua bendita’,'” la cual puede
ser aquella que bendice el sacerdote tras la finalizacién de las misas (cuando
dice “..bendice éstos objetos que la piedad prepara...”) 6 la que recogen di-
rectamente de los flujos naturales (arroyos, ojos de agua, acequias, etc.)'® sin
la bendicion sacerdotal. El agua que obtienen en los flujos acuiferos, segin

»

los interlocutores de campo: “es bendecida por el Sefior de Sumalao”; “ya esta

bendita, nueve, diez de la mafana, ocho de la manana ya esta bendita” 6 “hay
algunos que llevan y después hacen bendecir con el padre; otros llevan asi no
mas [...] segun su pensamiento” Se lavan con el agua, se santiguan, la beben
y la recogen en envases.” Los usos particulares posteriores a su recoleccion, se
vinculan mayormente a instancias curativas: “cuando te duele algo, te lavas, te

)«

persignas con la ‘agiiita”, “[la saco] para curar, para los chicos, para lavar por la

» <«

enfermedad’, “este es remedio, que purifica todo el cuerpo”
Testimonios de milagros y sanaciones

La devocion al Sefior de Sumalao se encuentra atravesada por experien-
cias de “sanaciones”, “curaciones’, “milagros” y “promesas cumplidas”? Las
tres primeras se objetivan en “testimonios” escritos y orales; en tanto que las
“promesas” lo hacen por intermedio de un elemento particular que es depo-
sitado en una alcancia vidriada que se encuentra dentro del templo. Se trata
de una pieza metalica de alpaca (exvoto) que representa la “gracia recibida”

17 El agua es denominada por los nativos como “bendita” 6 “bendecida”

'8 Estos flujos naturales se encuentran dentro de los limites del santuario y en las fincas ale-
danas al mismo.

¥ Medina sugiere entender estos actos como ritos de purificacion y santigiiaciones “con un-
cién y respeto” (2011: 109-111).

% Estas cuatro categorias son de origen nativo y hacen referencia a las “gracias” obtenidas.
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Asentados en el “Libro de los testimonios y milagros del Sefior de Sumalao™
se localizan los “testimonios” escritos.

Los medios que facilitan estas experiencias pueden ser materiales (agua y
cebo) e inmateriales (pedidos, oraciones, rezos, etc.); estos ultimos entendi-
dos, en este trabajo, como aquellas comunicaciones entabladas con las diversas
entidades sobrenaturales cultuadas en Sumalao.

Testimonio oral relacionado a una “curacién” con el agua del Santuario:

“[Yo] tenia un chiquito de 3 afos, y él se [habia] quemado la ‘cani-
lIa’ y se le estaba por infeccionar. Entonces €l agarré y lo primero que
hizo cuando hemos llegado para aca, ;ve aquella parte de donde sale el
agua? [...] él sela [ha] lavado como nada. Y al otro dia ha amanecido
como si nada le hubiera pasado. Pero bien sequito asi ya como si hu-
biera cicatrizado hace dias.” (Devota de la Virgen de Fatima)

Testimonio oral relacionado a una “sanacidon” por “apromesamiento™ al
Senor de Sumalao:

“El changuito mio, el mas grande, ¢l se me caia, se caia y quedaba plan-
chado [] le daba algo asi como ‘convulsiones, se tragaba la lengua [ ]
Resulta que lo he hecho ‘apromesar’ al aiito [de vida], lo he hecho ‘apro-
mesar’ y después ya lo tenia que traerlo caminando ¢ alzando 6 ‘en co-
che] asi hasta grandecito, y lo ha sanado. Venia con €l hasta los 12 afos,
venia” (Carlos, promesante).

Testimonio escrito relacionado a una “sanacién” por el agua y la agencia
del Cristo: "Agradezco al Sr. Sumalao por haber sanado a mi hija Gladys Ro-
sario. Ella padecia de cancer de mamas. Le extirparon uno pero ahora esta

21 Este libro se encuentra en la sala que funciona como santeria oficial del Santuario. Ha sido
colocado en el afio 2012 por pedido de algunos laicos; anteriormente se recibian cartas de
agradecimiento por los milagros cumplidos que se terminaban “botando” (Carmen, ayudante
laica de la organizacién de la Fiesta).

2 La parte de la finca a la que la entrevistada se refiere es un arroyo.

3 Neologismo nativo utilizado por los laicos para expresar el acto de hacer una promesa a la/s

» ¢

imagen/es para recibir una gracia especifica (“sanacion’, “cura’; “bendicion”) para alguien especifico.
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bien e incluso con trabajo. El Sr. Sumalao y su agiiita de los manantiales me
cur6 de los dolores de rodilla" (Andénimo) [“Libro de los testimonios”, p.21].

Testimonio escrito relacionado a una “curacion” del Sefior de Sumalao: "2
de Junio de 2012. Yo Elva Mabel Lazarte doy testimonio que mi nieta Sofia
Florencia Quinteros que hoy tiene 5 afios naci6é c/un problema cardiaco y
gracias al Sefior de Sumalao ya esta curada. Con todo mi corazén. Te agra-
dezco Senor". [“Libro de los testimonios”, p. 25].

A partir de los “testimonios” presentados, observamos que las “sanacio-
nes/curaciones” corporales tendrian vinculacion con el “agua bendita” que se
encuentra en el Santuario y también con la agencia misma del Cristo sobre las
personas (sin referencias espaciales concretas).

Relatos miticos y agencia de la imagen

“Levanten los pafuelos para saludar al Sefior de Sumalao, él es de la his-
toria de nuestro pueblo, quiso quedarse aqui porque ama este lugar” (Mon-
seflor Bernacki procesion, “Fiesta Grande”, 2012). La veneracion y el culto al
Cristo de Sumalao se sostienen en algunos relatos miticos que manifiestan la
agencia de la imagen, a través de designios sobrenaturales y otros mensajes
que permiten una interaccion simbdlica con las personas.

Una delgada linea separa lo histérico de lo mitico* en el relato escrito mas
antiguo que se conoce acerca del designio divino que originé el asentamiento de-
finitivo de la imagen religiosa en Sumalao (hacia mediados del siglo XVIII). Nos
referimos al registro histérico institucional del vicario Julian Toscano (1906):

“El cuadro del Sefior de Vilque era conducido en una mula desde el Pera
con destino a la Provincia de San Juan; dos hombres conducian la carga
entre otras diferentes especies que formaban el convoy. Al pasar por Su-
malao [ ] la mula conductora del cuadro quedé bajo de un corpulento
algarrobo sin que fuera notadas de nadie; los arrieros siguieron adelante
hasta cinco 6 seis leguas mas en que recién la echaron de menos. Vuelto
uno de los hombres sobre el camino andado, fue encontrada en el sitio
referido. La pérdida de la mula se repitié hasta tres veces en el mismo

#* En un trabajo anterior (Casimiro, Cosso y Saiquita, 2011) nos hemos referido a ésta relacion
como una instancia “mito-histdrica’, donde conviven hechos historicos y sobrenaturales.
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paraje de Sumalao y debajo del arbol antes dicho, con la particularidad
que la tltima vez la mula estaba echada a pie del algarrobo, y no hubo me-
dio humano de hacerla mover de alli hasta que descargado el cuadro [del
Cristo] en el mismo paraje, la mula abandoné el local” (Medina, 2011:57).

Segtin Medina (2011) en éste relato tenemos un “indicio de la voluntad divi-
na” (2011:58) sefialando la eleccion del paraje donde debia edificarse un templo
en honor al Cristo de Vilque. El autor describe esa “voluntad” a partir de las se-
fales de inmovilidad de los animales® y las tres pérdidas de las mulas del convoy.

Otro “indicio” se interpreta, en el plano contemporaneo, como un deseo
de la divinidad de regresar a Sumalao, cada vez que trasladan su imagen a
otro pueblo: “la trajeron por un camino, que esto era para el Perti [ ] pero aca
[la imagen] se quedd, se quedd [acd], e incluso, la han llevado para El Carril
y la imagen se volvié en un afio, no recuerdo que afio, o sea, no la pueden
tener, digamos, afuera; quiere quedarse aca” (Carmen, lugarefa de Sumalao).

Las miradas, discursos y prdcticas institucionales

Para los laicos todo el espacio que rodea la capilla se encuentra bendecido
en los dias de festejo religioso; muchas personas recogen tierra, agua y cebo
considerandolos “benditos”. Estas prdcticas des-reguladas son reguladas por
la Iglesia mediante el despliegue de una instancia ritual, dirigida por los sa-
cerdotes, al finalizar las misas: el de la bendicién de “objetos piadosos”*

En las homilias, los sacerdotes se han ocupado de legitimar a los “misachicos”
desde diferentes puntos de vista. En la “Fiesta Chica” de 2012, enfatizaban en el
rol “acompanante” que tenian éstos en la celebracion del Cristo. Desde la perspec-
tiva de los laicos, en cambio es “Fiesta Chica [...] porque traemos muchas image-
nes de distintas partes [...] no sélo de la Virgen sino también de santitos” (Jorge,
laico, “Fiesta Chica’, 2012). En la celebracion del ano siguiente, se le otorgaba un

» La inmovilidad en el traslado de las imagenes religiosas, suele ser tomado como indicio de
la “voluntad divina” en otros cultos de origen catélico. El caso mds conocido se vincula con el
aparcamiento definitivo de los bueyes que trasladaban en carreta a la Virgen de la Inmaculada
Concepcion en Lujan (Buenos Aires, siglo VXII).

% El sacerdote convoca a los participantes a levantar los objetos a ser bendecidos (agua, iméage-
nes enmarcadas, crucifijos, llaveros, estampitas, etc.). En este momento realiza una bendicién
con aspersion de agua mientras enuncia una oracion: “todo lo que tengan para bendecir que-
dara bendecido en este momento” (“Fiesta Chica’, 2012).
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lugar central desde la institucion: “un fuerte aplauso a todas las imagenes que
hemos traido acé en la fiesta de misachico” (Sacerdote en “Fiesta Chica’, 2013).

Otro mecanismo que utiliza la institucion eclesial, para legitimar el lugar del
“misachico” (desde una vision teoldgica) es su nominacion como “Iglesia do-
meéstica™: “La iglesia doméstica, que en el norte llamamos misachicos, que saca-
mos en grandes momentos de vida comunitaria para unir la Iglesia domestica
con la Iglesia Universal... todos somos uno” (Sacerdote, “Fiesta Chica’, 2012).

Otra manera de enmarcar el rol del “misachico” es darle a la imagen una
funcion de “representar” una entidad espiritual: “Y desde que Dios se hizo
carne, se hizo visible [entonces] podemos representar al Cristo visible. [...]
;Quién es la Virgen? La madre humana de Jesus, entonces yo la puedo re-
presentar a la madre, y aunque no la veo porque esta en el cielo, la veo en el
cuadro porque la contemplo” (Sacerdote, “Fiesta Chica’, 2013).

Hay un sélo Cristo con diversas imagenes, una sola Virgen Maria con di-
versas advocaciones, cada “misachico” es una “réplica” de la entidad espiri-
tual. También, de esta manera, el “misachico” es reivindicado por el catolicis-
mo, negando el caracter “idolatrico” que le atribuyen desde otras vertientes
del cristianismo (protestante).

La relacién que los laicos entablan con esas “imdgenes” supera el lugar
que la institucién le otorga, pues para éstos es una “imagen viva” que “siente’,

“escucha’, “otorga gracias’, etc. Sin embargo, algunos sacerdotes matizan estas
formas de relacionarse con la imagen:

“Habia un seior que le decia al sacerdote 3cémo voy a hacer padre?; dice
‘se me ha roto la imagen de yeso de San Cayetano, y ahora ;qué hago?’
ya tiraba lagrimas el hombre y el sacerdote que lo conocia le dice ‘mira,
la que tenés rota es tu sefiora que la tratas mal y la golpeas, comportante
bien con esa imagen que es de carne y hueso y que es mas importante
que la otra imagen de San Cayetano, ya vamos a buscar un pegamento,
pero vos comportate bien no trates mal a la imagen y semejanza de Dios
que hay en tu familia” (Sacerdote, “Fiesta Chica’, 2013).

%7 La categoria “replica” fue utilizada por un sacerdote en la misa central de la “Fiesta Chica”
del 2013.
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El rol de las imagenes en el culto

Sibien la imagen que convoca las Fiestas estudiadas es el cuadro del Cris-
to, la nocion que trabajamos aqui no esta referida exclusivamente a ese cua-
dro, sino que se extiende también a las otras imagenes (Santos y Virgenes).

Entre las imagenes, el Cuadro del Cristo del Sumalao sigue siendo el cen-
tro de las practicas y discursos institucionales: la organizacion de la fila de las
personas para “tocar” el cuadro; la procesion de la imagen por el Santuario y
los espacios aledafios; su reproduccion en pequefios folletos y/o estampitas y la
restauracion practicada recientemente sobre la obra pictérica.”® Esta tlltima nos
habla del valor histérico y simbolico de la imagen. El testimonio periodistico de
la encargada de la restauracion, Gabriela Doiia, es ilustrativo al respecto cuan-
do comenta que los fieles prefieran llevar el cuadro en procesion a la ciudad de
Salta para su restauracion en lugar de embalarla cuidadosamente:

“Cuando vivencié todo esto me di cuenta de la gran devocién de la
gente y de la significacion que tiene para ellos este patrimonio en con-
texto de la comunidad. [ ] Es como que el patrimonio esta vivo. Es
una obra permanentemente venerada y que la gente conoce mucho”
(Diario El Tribuno, 21/03/ 13).

En relacién a la disposicion institucional, de colocar un vidrio sobre la
imagen, la restauradora sefala: “Luego entendi que para la gente es muy
importante tener la obra cerca, tocarla y entonces el vidrio fue una medida
de prevencion o preservacion de la obra’, aunque estas practicas no sean del
todo comprensibles para ella.

Asimismo, el cuadro adquiere otra importancia en la voz de los fieles;
“tomar la gracia” es un caso paradigmatico de las gestualidades laicas con las
imdgenes. Ante la imagen del Cristo, las personas relatan las siguientes expe-
riencias: “[siento] remordimiento, asi, una cosa como que uno quiere llorar”
(Pablo, “Fiesta Chica’, 2013); “es como la presencia misma del Cristo, como si

>

fuera Cristo vivo” (Francisca, “Fiesta Chica’, 2013).

8 Segun informacién periodistica, dicha restauracién se habria iniciado en el mes de Septiem-
bre del afio 2012 y se estimaba su finalizacion para el 25 de Marzo del mismo afio. http://www.
eltribuno.info/salta/262943-Preservar-el-arte-para-honrar-la-fe-de-un-pueblo.note.aspx.

126 Itinerantes. Revista de Historia y Religion 4 (2014) 113-131



Las Fiestas del “Sefor del Sumalao” en La Merced (Salta)

De esta manera podemos observar como interactian con esta imagen, y
entre si, los profesionales, la institucion eclesial y los fieles del culto. Conviene
recalcar la forma en la que “vive” la imagen en estas miradas: por un lado como
“patrimonio vivo” (restauradora), por el otro, como “representacion del Cristo
visible” (institucion eclesial) y finalmente como “Sefior vivo” (laicos).

Las imagenes de Virgenes y Santos también son objeto de diversas prac-
ticas. Desde la institucion eclesial, los “misachicos” expresan la devocion de
los laicos: “jViva Jesus en sus imagenes! [ ] {Viva Santa Maria en sus advo-
caciones! ;Vivan los Santos que estan en el cielo y nos representan en estas
imagenes que hemos traido!” (Sacerdote, “Fiesta Chica’, 2013).

El trato de los laicos con esas imagenes esta impregnado de un sentimiento
mucho mas personal y directo: “catorce afios van a ser que la sigo a la Virgen de
Fatima [...] incluso le hago la novena, le hago la fiestita” (Devota de la Virgen
de Fatima); mientras que desde la institucion eclesial se atentia esta mirada,
haciendo énfasis en los valores morales “consagrados” que las imagenes (ma-
teriales) representan. Asi lo sefiala el sacerdote en el caso mencionado, en el
apartado anterior: “‘comportate bien con esa imagen que es de carne y hueso y
que es mas importante que la otra imagen de San Cayetano |[...] no trates mal
a la imagen y semejanza de Dios que hay en tu familia” (Fiesta Chica, 2013).

Practicas de sacralizacion, continuum de practicas
reguladas/des-reguladas y relacion objetos-sujetos-seres sobrenaturales

sA qué nivel nos van a servir los aspectos tedricos en esta investigacion et-
nografica? Nos serviran, en principio, para avanzar desde el plano descriptivo
de las Fiestas del Sefior de Sumalao hacia una interpretacion del fendmeno
religioso, a partir de tres ejes: las “prdcticas de sacralizacion” (Martin 2007a,
2007b); la convivencia de prdcticas reguladas (institucionales) y des-reguladas
(laicas); y la relacién entre objetos, sujetos y seres sobrenaturales (Latour, 2008).

Segun Durkheim, en toda sociedad existe una separacion entre lo “sagra-
do” y lo “profano’, dos géneros que se excluyen mutuamente:

"lo caracteristico del fenémeno religioso es que siempre supone una
division bipartita del universo conocido y cognoscible en dos géneros
[...] que se excluyen radicalmente. Las cosas sagradas son aquellas que
las interdicciones protegen y aislan; las cosas profanas, aquellas a las
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cuales se aplican esas interdicciones y que deben mantenerse a distan-
cia de las primeras” (1968:44).

Ahora bien, esta division lejos de ser eterna e invariable depende de con-
textos y relaciones sociales, es decir, cada colectivo construye, de acuerdo a su
cosmovision y cultura, aquello que considera “sagrado” o “profano”.

En nuestro primer abordaje del fenomeno de Sumalao adheriamos a
esta mirada, al analizar la construccion espacial e histdrica del Santuario,
mostrando cémo la separacion de lo “sagrado” y lo “profano” opera en la
organizacion del evento, separando el festejo religioso, de la feria y el co-
mercio ambulante (Casimiro, Cosso, Saiquita, 2011). Sin embargo, esta
perspectiva resultaba conflictiva para explicar la dindmica que observamos
en las Fiestas:

“Reinterpretando la ‘divisiéon bipartita’ sagrado-profano, pensamos
que ésta division, aparece en Sumalao de forma circunstancial, es de-
cir como sacralizacion con limites temporales mas que espaciales; al
menos en lo que respecta a la movilidad y uso del espacio de la finca,
donde se localizan las aguas que los fieles sacralizan a instancias de la
fiesta” (Casimiro, Cosso, Saiquita, 2011).

La institucion busca un control de las actividades que considera “profa-
nas’, en particular aquellas vinculadas a las actividades mercantiles. Frente
a esta vision institucional que separa lo “sagrado” de lo “profano” podemos
pensar siguiendo a Martin (2007b), que las practicas nativas combinan lo
religioso con el arte, la politica, la economia, etc., es decir, no son practicas
aisladas. Los asistentes cuando visitan Sumalao, lo hacen tanto por la feria
como por la fiesta religiosa en si misma, por ende, el quiebre entre ambos
géneros no es determinante para los laicos, aunque si lo es para la institucion.

Nos resulta mas adecuado, en este sentido, el concepto de “prcticas de sa-
cralizacion” que nos permite pensar lo “sagrado” como una “textura diferencial
del mundo-habitado” en la cual se puede participar o bien activar en espacios y
tiempos especificos (Martin, 2007a:31). Las “prdcticas de sacralizacion” son: “los
diversos modos de hacer [algo] sagrado, de inscribir personas, lugares, momen-
tos en esa textura diferencial del mundo-habitado” (Martin, 2007b:77). Estas
texturas “son reconocidas y actuadas por los nativos en diferentes situaciones”
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(Martin, 2007a:49); de alli que proponemos pensar el fenémeno de Sumalao
desde la agencia de los nativos en tanto construccion y vivencia de lo sagrado.

Es posible identificar en las Fiestas, al menos dos tipos de “prdcticas de
sacralizacion™ las reguladas (institucionales, eclesiales) y las des-reguladas
(laicas). Entre las primeras podemos mencionar: la inclusion de la fiesta en
el calendario liturgico; las misas; la procesion, etc. Otras practicas como la
“bendicion de objetos piadosos”, buscan regular las acciones des-reguladas y
anclarlas dentro de los sentidos legitimos a los que la Iglesia-institucién ad-
hiere. Dentro de las segundas, se encuentran las “sanaciones” y “curaciones” a
través del agua y el cebo de las velas; el tratamiento de los “misachicos” como
“imagenes vivas” y otros gestos y actitudes religiosas que expresan una rela-
cion afectiva, intima y familiar entre las personas, objetos y seres sobrenaturales
(“tomar la gracia”; “hablarle al Santo”; “vestir a la Virgen’, etc.).

Ahora bien, lejos de proponer una oposicion entre ambas practicas (re-
guladas y des-reguladas) observamos que los asistentes, no encuentran con-
tradicciones entre ellas, participando al mismo tiempo de la bendicion de
“objetos piadosos” y de la obtencion de agua "bendita” de las acequias, que no
requiere de la sacralizacion sacerdotal. Esta observacion de campo nos per-
mite pensar las “prdcticas de sacralizacién” como un continuum de prdcticas
reguladas y des-reguladas.

La relacion objetos-sujetos-seres sobrenaturales (Latour, 2008) atraviesa esa
“textura diferencial del mundo-habitado”, donde no todas estas practicas son
motivadas por la decision humana, sino también por la agencia de los objetos
y entidades espirituales. El Cristo de Sumalao o la Virgen de Fatima sanan
y toman decisiones que comunican a los fieles; el cuadro tiene vida porque
siempre elige quedarse en el mismo sitio y cobra nueva vida mediante su
restauracion; podemos observar entonces como estas practicas humanas y
la agencia de los objetos y seres sobrenaturales, constituyen instancias intima-
mente ligadas en el centro de la creencia y la experiencia religiosa.

Conclusiones

Para definir las ‘maneras de hacer’ de estas Fiestas proponemos la idea de
un continuum institucional/laico y de acciones reguladas/des-reguladas que
construyen el culto y sus diversos rituales. Pero también hay otras agencias

que intervienen en su construccion: la de los objetos (agua, velas, cuadros,
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“bultos”, biblia, etc.) y las entidades sobrenaturales intervinientes (el Sefor, la
Virgen, los Santos y los difuntos milagrosos).

Si bien las ‘prdcticas de sacralizacién” tienen vinculacion con personas de la
institucion y con los laicos, el lugar de estos tltimos, al menos en el culto del
Sefior de Sumalao, es activo y no cedido totalmente al mando eclesial. Se ob-
serva una laicidad activa creando y actuando significados religiosos junto a los
que estan objetivados en dogmas, misterios y rituales institucionales. La relacién
institucion-laicos entendida desde la vision de la primera como la “catolicidad”
en el sentido de la “universalidad de la Iglesia” (Lumen Gentium 13, en Pagano
Fernandez, 2008: 159) es en si misma una relacion tensa. En palabras del sacer-
dote Pagano Fernandez se trata de una “tension entre la unidad de [la] identidad
eclesial y la pluralidad de sus concepciones espacio temporales” (6p. Cit.: 159).
En razoén de que dicha “tension’; es a la vez, dinamismo para el culto religioso,
podemos entender a las “concepciones” y “prdcticas de sacralizacién” de los laicos
como otras maneras de activar la “catolicidad” -a la par de aquellas instituciona-
les-, asignandole el término (un neologismo) de catol(a)icidad o laicidad activa.
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