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“Los agricultores viven rodeados de santos, 
sumergidos en un mundo sagrado propio de 
ellos, en una atmósfera de piedad que es 
altamente emotiva. Los campesinos aún llevan 
santos consigo, en forma de escapularios, cruces 
de bolsillo y de cadena y pequeñas tarjetas para 
la cartera. Indudablemente, ellos sienten la 
necesidad de un poder superior, que los 
conduzca a través de este “valle de lágrimas”; lo 
reconocen vigorosa, apasionada y ciegamente; 
tratan de adherirse a su presencia material; se 
esfuerzan por hacer de él su apoyo y ayuda 
permanente. Es consolador para los campesinos 
saber que por lo menos hay un amigo verdadero, 
aunque esté en el cielo y a él se dirigen con 
satisfacción y resignación. ”
 
F.  Borda, (1978: 271).Campesinos de los Andes. 
Punta de Lanza, Bogotá. 
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Resumen
Este artículo muestra  resultados parciales del estudio  relacionado con la religiosidad católica de los 
campesinos de los Andes Orientales colombianos, particularmente de las partes altas del Departamento 
de Boyacá. El tema central se organiza en torno  al simbolismo de los santuarios  donde se efectúan 
peregrinaciones y fiestas patronales que son  elementos de construcción de identidad cultural y de memo-
ria colectiva entre estas sociedades a nivel local y regional.
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ABSTRACT
This article shows partial results of the study related to Catholic religiosity of the peasants from the West 
Colombian Andes, particularly the high parts of the Region of Boyacá. The central topic is constructed 
around the symbolism of sanctuaries, where pilgrimages and patron saint`s days there are carried out. 
Thes holy days are elements of the cultural and collective memory identity construction among these 
societies at local and regional level.
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El trabajo 
de campo 

A lo largo del trabajo de campo realizado entre los 
afios 1993 y 2004, se observe que el fen6meno de la pere­
grinaci6n y las fiestas patronales en Boyaca tiene su 
expresi6n maxima en el area de poblaci6n que habita el 

paramo y el sub-paramo
3

• Estos parametres generales, 
determinados par las caracteristicas geograficas y socia­
les, permitieron proponer una subregionalizaci6n cultu­
ral del Departamento en relaci6n con las practicas reli­

giosas que se realizan en este territorio. 
Se identificaron en Boyaca cerca de treinta sitios de 

peregrinaci6n comunicados par carreteras y caminos que 
forman toda una red compleja. Sin embargo, para los 
fines analiticos se seleccionaron cuatro de estos santua­
rios sabre Los cuales se han hecho las descripciones: la 
Candelaria, Chiquinquira, Chinavita y Villa de Leiva. El 
criteria de selecci6n se hizo a partir de la identificaci6n 
de los lugares de peregrinaci6n de los campesinos que 
habitan en el Desierto de la Candelaria: Chiquinquira, 
Villa de Leiva y Chinavita. La union de estos santuarios 
permiti6 configurar una sub-region, dentro del 
Departamento de Boyaca, (como se observa en el mapa). 
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Las observaciones en el trabajo de campo se enfoca­
ron en los cultos a la Virgen bajo los nombres de la 
Candelaria, Chiquinquira, el Carmen y Chinavita. Las 
descripciones tienen en cuenta el lugar en el cual se 

localiza el santuario, la poblacion de esos lugares y la 
situacion geogrilfica de los mismos. En las peregrinacio­

nes se observe el tipo de practicas rituales a traves de 

las cuales se le rinde homenaje a la imagen mediante 
ofrendas, promesas y exvotos, procesiones y quema de 

polvora. Al mismo tiempo en un mundo como el campe­

sino, caracterizado por la -firme- creencia en el milagro 

y lo milagroso, se recogen relates alrededor del tema de 
los prodigies, manifestaciones sobrenaturales, fenome­

nos atmosfericos, curaciones, atribucion de cualidades 
especiales y tal vez lomas importante, la eficacia pro­
tect ora de los santos, en relaci6n, de algun modo, con la 

imagen de culto. 
Desde esta perspectiva se trato de hacer un acerca­

miento al lenguaje del campesino, a sus expresiones 

simbolicas, ritos, manifestaciones, costumbres y vale­

res de su vida cotidiana. Lo anterior para procurar desde 
alli una busqueda interpretativa del mundo cultural del 

Otro, siendo conscientes de los limites de la interpreta­
cion del observador, ya que este (el observador) hace 

una redefinicion, desde su logica, de lo que el Otro 
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escncialmente "" concepto semiiltico. AI igual que Max Weber cree que el hombre es un animal inserto en 
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expresa en su propia logica sobre su sentido de vida, su 

cultura. 
La cuestion de las logicas campesinas es una manera 

de concebir la existencia y un estilo o forma de vivir, de 
plantear y solucionar problemas que se van generando 
en la vida cotidiana, es un estilo diferente para relacio­

narse con los otros grupos humanos, de expresarse, 

comunicarse, de tener creencias trascendentes, religio­

sas y de plantearse como ellas se relacionan con la vida. 
Las logicas culturales no son solo racionales, son 

tambien narrativas e imaginarias. Estas crean realida­

des con sus propios codigos de significacion; por ejem­
plo, el mundo religiose no funciona con la logica de lo 
estetico, ni de lo cientifico, ni del sentido comun, sino 

de la fe. 
La "l6gica", es pues, la manera de ser, de estar pre­

sente en un espacio y tiempo determinados de la tierra y 
el cosmos, hacienda vida como un nosotros, en medio de 
otros. Desde esta optica se entiende la cultura como un 

horizonte o mundo de sentidos, significados, intereses y 

valores que hacen relevante la vida cotidiana con el fin 

de construir la subjetividad personal y social. La cultura 
es en su continuo cambia construccion y deconstruc­
cion, un proceso de transformacion de significaciones 

conscientes e inconscientes
4

• 

Acercarse al mundo religiose del campesino es un 

asunto complejo, pues en tanto que es una dimension de 

la cultura, implica sentidos de vida expresados en diver­
sidad de simbolos, significados, lenguajes y modelos de 

vida que el habit ante del campo ha cohstruido y reela­

bora permanentemente en su historia. 

Asi pues, el sentido que se quiere reconstruir en el 
analisis de la observacion, tiene su fundamento en el 
conjunto de logicas interiorizadas, que interactuan en 

la mente del campesino donde lo religioso es pensado 

como un componente del mundo de la vida. Par esta 
razon, la comprension del significado de las practicas 

del campesino nose separa de las construcciones cogni­
tivas cosmogonicas. 

El mundo de la 
iconografia en su 
relaci6n con el 
"mas alla" 

El siguiente item tiene como objetivo describir 
interpretativamente la l6gica del pensamiento religioso 

campesino, expresado en tres elementos que se relacio­

nan entre si. El primero hace referenda a la creencia 
del campesino sobre la existencia de un mundo espiri­
tual del "mas alla" y su relacion con la vida material. El 



segundo elemento, la concepcion que el campesino 
tiene de si mismo -en tanto que ser humano- (natural 

y espiritual). Yen tercer lugar, el tema del culto a los 
santos y el papel que juegan los iconos en las relaciones 

con la sociedad del "mas alla" y del "mas aca"
5

• 

La vision que tiene el campesino del cosmos se basa 

en la creencia de la existencia de un mundo humano 

terrenal que posee un mundo en el "mas alla" (cielo, 

infierno o purgatorio). Dentro de esta dualidad, las 
creencias del campesino se fundamentan en la tradi­

cion catolica de la existencia de "Dios" (creador), los 
santos y los angeles que habitan el cielo, las almas del 

purgatorio, el diablo y las almas condenadas que ocu­

pan el infierno. 
Desde esta optica y conforme ala mitologia cristia­

na, se cree que la humanidad desciende de una pareja 
original del principia de los tiempos, y que todos los 

hombres seran juzgados luego del advenimiento del fin 

del mundo y del "juicio final". 
En la mentalidad del campesino, la nocion de perso­

na se fundamenta en la idea doctrinal segun la cual el 

hombre es ala vez cuerpo y alma (o espiritu). El indivi­

duo esta constituido par el organismo biologico (el 

cuerpo fisico propiamente) y el alma o espiritu que 
constituye la parte ani mica del cuerpo. Este hombre es 

el deposita rio del conocimiento y de la razon. 

Pero, el principia mas importante, sin el cual la 
comprension de la logica del pensamiento campesino 
seria imposible, es la inmortalidad del alma. Las nocio­

nes de espacio, tiempo y cuerpo estan en relacion de 

manera interdependiente par el principia segun el cual 

existe una vida despues de la muerte. Esto permite 
entender que muchas de las acciones rituales del cam­
pesino, si no todas, estan orientadas, de cierta mane­

ra, a hacer votos para la "salvacion del alma". 

La caracteristica del alma reside entonces en su 

inmaterialidad, su invisibilidad, su independencia del 
cuerpo, en la medida en que es separable de ely final­

mente en su inmortalidad. El alma es un don de "Dios" 

que hace posible la existencia del ser humane. 
Para don Rafael Casas (antiguo curandero de la 

Candelaria), la muerte se concebia como la separacion 

del cuerpo y del alma: 

"cuando se produce la muerte, el espiritu con­

tinua {uncionando pero no el cuerpo ... nosotros 

quedamos cuerpos cadavericos. El espiritu perma­
nece, y acompafia at cadaver en el cementerio 

durante Ia putrefaccion del cuerpo, hasta entonces 
el espfritu queda libre". 

Y con la muerte, el alma hace su trasmigracion 

hacia el mundo del "mas alla" como lo seiialaba otro 

testimonio: 

"La persona apenas muere, su alma va at purga­

torio, y esa alma ruega por nosotros los que esta­
mos en Ia tierra y uno ruega por eltas para que sal­

gan del purgatorio a descansar. El purgatorio es 

terrible, pues de ahi se van las almas para el infier­
no o para el cielo, son tres cosas distintas, pero en el 

infierno los que se van para alta no tienen salida, 
con el diablo martirizandolos, en el purgatorio si 

hay salida, tienen alivio, se purifican ahi y despues 

se van para el cielo. Los que van at in{ierno pues son 

los que nose con{iesan, los que no reciben Ia sagra­

da comunion, los que no piden a mi diosito ni a la 
santisima Virgen, eso es asi . .. At purgatorio van los 

que vamos a misa, pero alta se compadecen de noso­

tros y nos sacan a descansar de a hi . . . Los que van 

para el cielo para el cielo y los que van at infierno 
pues para infierno. Por ejemplo, Judas Escariote, 
el que beso a Nuestro Senor Jesucristo y to en trego a 

los enemigos, ese fue a parar at in{ierno, alta esta. 

Los que no se casan por la iglesia tambien se van 

para el in{ierno"
6

• 

El "mas alla" es una de las preocupaciones mas impor­

tantes en la vida del campesino.: {.Que viene despues de la 
muerte?. Es este interrogante el que de plano establece 

una relacion entre la sociedad de los muertos y la de los 
vivos. En otras palabras, se acentua un vinculo entre este 

mundo y el "mas alla". 

El mundo del "mas alla" es administrado par la 

lnstitucion religiosa, fundamentada en el cumplimiento 
de los preceptos de la Iglesia catolica. Asi se entiende que 

de la misma manera que los individuos son interdepen­
dientes del mundo terrenal y "el mas alla"; estos son 

determinados par los mementos del ciclo vital que indi­
can, en detalle, las equivalencias de generacion o de 

grupos de edad. De tal manera que el bautismo, la puber­

tad, el matrimonio y la muerte deben signarse con los 

sacramentos de la Iglesia. Segun la tradicion, es a traves 

de estos sacramentos que se "obtiene la gracia divina"; 

es decir, el contacto con el mundo sagrado. Ademas, el 
rita, en tanto forma de representacion, opera como un 
esquema simbolico por el cual se liga el individuo con la 

tradicion. 
Vale la pena resaltar en este memento, que estos 

intereses de la lnstitucion no concuerdan muchas veces 
con el pensar del campesino, en particular las nuevas 

generaciones, quienes con mas frecuencia viven fuera 

de los dogmas de la Iglesia; por ejemplo, en union libre. 
Lo anterior es motive de continuas tensiones al interior 
de las familias par las sanciones morales de que son obje­
to en las homilias dominicales. 

Se constata de esta manera, el surgimiento de una 

actitud critica sobre el seguimiento de las tradiciones, 

asi como una critica fundamental de las mismas 

Actual mente, pod ria decirse que aparece con cierta recu-

'De manerageneral, entendemos porcosmovisi6n el conjunto de ideas, de creenciasy de representacionesmediante lascuales ungruposocial aprende el universe en un momenta dado de Ia historia. 

'Testimonio de Lola Rodriguez 1993. 
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rrencia, la relativisacion del conocimiento ancestral, en 
varias ocasiones a causa de ot ras religiones ode sectores 
teol6gicos o filos6ficos dentro del mismo acervo. Sin 
embargo, este debe ser motivo de una proxima reflexi6n 
pues escapa al interes de este articulo. 

Volviendo al tema, la iconografia juega un papel 
importante en la manera como el campesino se imagina 
el mundo del "mas alla", y establece comunicacion con 
el. La sociedad del "mas alla" se observa frecuente­
mente representada en las imagenes religiosas que se 
comercializan en las ferias y fiestas patronales. 
Tambien se percibe en el arte religioso de las iglesias, 
como es el caso de la imagen del purgatorio que se 
encuentra comunmente en los muros a la entrada de las 
parroquias en los pueblos de Boyaca. En la imagen se 
representan los tres niveles del "mas alla: en el primero, 
aparece la Virgen del Carmen con el Nino Jesus en sus 
brazos, quien sostiene el escapulario, un poco mas aba­
jo, los angeles y los santos que interceden para que las 
almas que purgan penas puedan acceder al primer nivel; 
finalmente, en la base del cuadro, la imagen de las 
almas que se consumen en el fuego del infierno. 

Cultura CI~nlilic:o 

Otra imagen muy 
conocida entre los boya­
censes que replica la 
idea del "mas alla", es 
la representaci6n de la 
Virgen del Amparo de 
Chinavita. En el cuadro 
se observa clara mente, 
en un primer nivel, el 
cielo con los angeles, en 
el centro la Virgen coro­
nada con una capa azul, 
tachonada de estrellas, 
protegiendo la vida 
terrenal del cristiano, y 
en La parte inferior el 
infierno representado 
par figuras dantescas. 

Sabre estas repre­
sentaciones iconograti­
cas se recrean imaginaries y explicaciones cognitivas 
sabre lugares c6smicos como el infierno o el purgatorio, 
que se asocian a lugares geograticos conocidos como 
volcanes y carceles. El purgatorio, par ejemplo, es moti­
vo de angustia, pues es un Lugar ambiguo, a donde final­
mente llegan todos los difuntos a la espera de un juicio 
que los hade conducir al infierno o al cielo, dependien­
do de su comportamiento en la vida terrena y del cum­
plimiento de los preceptos de la religi6n

7
• 

Tambien, estos imaginaries explican la relaci6n 
entre el cosmos, la t ierra y el cuerpo, dan raz6n y senti­
do a las practicas religiosas observables en las peregri­
naciones y fiestas patronales. En primer lugar, la ima­
gen permite establecer una comunicaci6n en doble sen­
tido; por un lado, entre sociedades del "mas alla" y la 
masa de creyentes y en segundo lugar estimula relacio­
nes entre los mismos devotos como comunidad de fe. 
Evidentemente estos aetas comunicativos se establecen 
en el contexto de la fiesta y la peregrinacion como acon­
tecimiento excepcional, en el cual se potencializan 
aspectos propios de la cultura. 

En esta l6gica, se considera que el icono al cual se le 
rinde culto, se constituye en un elemento mediador 
entre el devoto o La colectividad creyente y la sociedad 
del "mas alla". Los iconos seven como bisagras que per­
miten vehicular el interes ante las deidades o el poder 
divino. 

El papel mediador de la imagen es el de servi r de 
soporte material de la representaci6n del ser que inter­
cede ante la fuerzas c6smicas, se considera asi, que la 
imagen es el vehiculo de mensaj es hacia el "mas alla". 
El creyente habla frente ala imagen, llora, le cuenta sus 
tristezas, sus angustias, sus dificultades, le pide que le 
ayude y que t enga compasi6n de el ode ella. La imagen 
se configura asi en un signa de articulacion intersubjeti· 

'El purgatorio se piensa oomo un Iugar de purificaci6n a donde van las alrnas de las personas que han llevado 
una vida de pecadoen Ia tierra. Elias no saldran de ese cautiverio hasta que las almasque ya han purgado su 
pena accedan al cielo e intervengan ante "Dios directamente'- para lograr el perd6n de quienes estan en el 
purgatorio. En el infierno el alma no tiene ninguna posibilidad de salvaci6n, esta oondenada a un tormento en 
Ia etemidad, estees una especiede 'volcan terrible, llenode llamasdonde se quemanlasalrnaslentamente'. 
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va y de interpretacion de sentido comun. Algo presu­
puesto como real, verdadero, autentico, con una vali­

dez explicativa y una capacidad operativa. 
La imagen no es para el campesino un elemento 

pasivo, sino que conforma activamente una realidad 

presupuesta. No es la que se adapta a la cosa en si 
absoluta, sino la que ofrece la articulaci6n y compren­

si6n adecuada y correlativa desde una perspectiva 

universal de la realidad, que, en cuanto realidad se 
constituye en oralidad intersubjetiva; en comunica­

ci6n dialectica de pensamiento. Para el campesino la 
efigie se afirma como un lenguaje que permite expre­

sar las zonas de la vida interior. Las imagenes de culto 

lejos de facilitar la aceptaci6n pasiva, fustiga y exalta 

la conciencia que el campesino puede tener de sus 
capacidades sobre el mundo exterior y el interior. 

La comunicaci6n con los santos establece una rela­

ci6n de reciprocidad porque el hombre necesita de sus 

dioses (o sus representaciones) tanto como ellos nece­

sitan de los hombres. Peregrinar hacia los dioses es un 

acto de legitimaci6n de su sacralidad
8

• 

Las imagenes son vias que conducen al mas allay 
aunque el campesino no las vea como tales, se crean 
estados de comunicaci6n. Cualquiera que sea en efec­

to el signo del santo, imagen de bulto o pintura, en la 

psicologia del campesino, este es presencia viviente, 
pod ria decirse de carney hueso. 

Amanera 
de conclusion 

Las fiestas y peregrinaciones muestran una manera 
de frecuentar, vivir y representar un lugar a traves del 
recuerdo y la memoria. Michel De Certeau las denomi­

na practicas del espacio
9

• Es decir, que estas muestran 

la manera individual y colectiva de reapropiaci6n del 
territorio. 

Caminar, hablar, escuchar, rezar, bailar, comer, 
beber, contemplar son acciones sociales que posibili-

tan, segun De Certeau, dos procesos: de reapropiaci6n y 

de realizaci6n espacial10
• 

El primero se refiere al proceso mismo de caminar el 
espacio del peregrina que recorre caminos en diferentes 

direcciones hasta lugares precisos. El segundo, insiste 

sobre el proceso que concibe la palabra como la realiza­
ci6n sonora del imaginario; es decir, la representaci6n 
producida por el peregrina, como la consumaci6n del 

espacio. 

El conjunto de santuarios: Candelaria, Chiquinquira, 

Chinavita y Villa de Leiva configuran un circuito de pere­

grinaci6n que el campesino del Desierto de la Candelaria 

procura visitar por lo menos una vez en su vida, para 
pagar una promesa y conocer los santuarios. 

Efectivamente, el peregrina acude alli; pero, al hacerlo 

le inventa nuevas caracteristicas, porque con las prome­
sas actualiza el poder milagroso del lugar con nuevos 
testimonies sobre la experiencia. Ellos transforman en 

algo el significado espacial y potencian sus cualidades. 

Hacer memoria y recorrerlo es una forma de practicar los 

lugares. Son reapropiaciones o figuras de estilos, es un 
arte que combina un estilo y un uso. 

Por ultimo la integraci6n entre espacio, tiempo y movi­

miento permite hablar de Areas devocionales, regionales o 

subregionales. todas constituyen una forma hist6rica de 

organizaci6n del espacio andino y de identidad determina­
do por el hecho religioso y las relaciones sociales primarias 

presentes en el y cuyos perimetros geograticos y centros 

articuladores remontan su origen al periodo colonial con la 

fundaci6n de los cultos cat6licos. lgualmente, se resume 

que los santuarios con sus fiestas y peregrinaciones cum­
plen un papel de integraci6n y fortalecimiento de las rela­

ciones de parentesco, amistad y vecindad que constituyen 
la base cultural de las expresiones religiosas. 

Los santuarios son espacios que se construyen dina mica 

e integralmente entre el cosmos, la tierra y el cuerpo 
social. Son altos lugares de culto donde acuden distintos 

grupos sociales en acto de veneraci6n a una imagen reli­

giosa. Dichas peregrinaciones delimitan un espacio sagra­

do por la devoci6n y los movimientos a un centro ritual
11

• 

En los Andes del Altiplano boyacense estos santuarios, sus 

fiestas y calendarios religiosos definen y reproducen de 

manera simb6lica una geografia de identidad e interacci6n 
social en el habitus del campesino.l 

'C. PRAT, "Los Santuarios Marianosen Catalulla: UnaAproximaci6n desde Ia Etnografia' . EnAiavaresSantalo(1989), Religisiodad Popular, Ed.Antropos,Barcelona. 
'DE CERTEAU, Michel. (1990). l'inventiondu quotidien.Gallimard. Paris. 
" Ibid. 

"Entre Ia red de sanluarios a Ia cual se ha hecho alusi6n se distinguen jerarquias iconogrMcas, donde subyacen relaciones de hermandad, designando cierto parentesco entre las im<lgenes. "Elias son hermanitas", dice una 
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