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Resumo: Con este artículo pretendo 
mostrar que la definición y las formas de un 
auténtico santuario y un verdadero 
peregrino, según las ideas y expectativas 
del padre alemán, e que chocaron con las 
formas particulares que los devotos de 
Sotaquí vivían y experimentaban su fe. 
Estas luchas de fuerzas en un micro cosmos 
como lo es el pueblo agrícola de Sotaquí, 
son una muestra de los problemas entre 
una iglesia católica europea con vocación 
universal y otra americana con sus propias 
características. Estos problemas develan 
diferencias culturales significativas. 
Palavras-chaves: Niño Dios de Sotaquí; 
peregrinaje; religiosidad popular. 

Abstract: This article argues that the 
notions of an authentic shrine and a true 
pilgrim, as conceived by a German priest, 
came into conflict with the distinctive ways 
in which the devotees of Sotaquí practiced 
and experienced their faith. These tensions, 
unfolding within the microcosm of the 
agricultural village of Sotaquí, illustrate the 
broader conflicts between a European 
Catholic Church with universal aspirations 
and an American Catholicism shaped by its 
own historical and cultural particularities. 
Ultimately, these disputes reveal 
significant cultural differences in the 
understanding and practice of religious 
devotion. 
Keywords: Niño Dios de Sotaquí; 
pilgrimage; popular religiosity. 

 
Introducción 

El año 1973 ocurrió el Primer Centenario de la devoción de la imagen del 

Niño Dios de Sotaquí,1 una escultura de madera policromada considerada milagrosa 

y que se venera en esa localidad hasta el día de hoy.2 Cuando se cumplieron cien 

 
1 El pueblo de Sotaquí es uno de los principales centros de peregrinación religiosa de Chile. Está 
ubicado al norte del país, en la provincia de Limarí, Región de Coquimbo. A esa región se le denomina 
Norte Chico. Según la literatura de la zona Sotaquí es una palabra que proviene del quechua y del 
vocablo diaguita Kakán, que significa extendido. Los orígenes de la localidad se remiten a tiempos 
prehispánicos. NÚÑEZ, Alex Ortiz. Imágenes de un tiempo no muy lejano: libro álbum de la memoria 
fotográfica de Sotaquí del siglo XX. Coquimbo: Gobierno de Chile, 2018. p. 9. 
2 El “Niño Dios de Sotaquí” es una escultura de madera policromada de bulto redondo y mediano 
formato, que iconográficamente responde a un Niño Jesús Salvador del Mundo, con la mano derecha 
bendiciendo y con la palma izquierda en posición de sostener el orbe. Se presenta vestido con 
diversos trajes y con sus atributos característicos (diadema, sagrado corazón y orbe) ante la 
comunidad feligresa. 
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años de su devoción, el cura párroco de aquel entonces -el sacerdote alemán José 

Stegmeier-, participó de unos programas en la radio Norte Verde, intervenciones que luego transcribió. Ahí, describía, reflexionaba y proponía lo que para él era “un auténtico santuario” y lo que constituía su verdadera esperanza como sacerdote. Ese 
concepto compuesto por dos palabras -auténtico santuario- es el que gatilla las ideas 

que vienen a continuación. Lo que un cura alemán considera como auténtico 

santuario a mediados del siglo XX habla no solo de lo que él entiende por verdadera 

religiosidad y de los lugares de peregrinación que cumplen con su rol, sino también 

nos proporciona información acerca de otras formas de religiosidad que no cumplen 

con sus expectativas y que, por oposición a lo auténtico y verdadero, él considera 

inferiores, incluso primitivas y, por tanto, dignas de controlar.  

Con este artículo pretendo mostrar que la definición y las formas de un 

auténtico santuario y un verdadero peregrino según las ideas y expectativas del 

padre alemán, chocaron con las formas particulares que los devotos de Sotaquí 

vivían y experimentaban su fe. Estas luchas de fuerzas en un micro cosmos como lo 

es el pueblo agrícola de Sotaquí, son una muestra de los problemas entre una iglesia 

católica europea con vocación universal y otra americana con sus propias 

características. Estos problemas develan diferencias culturales significativas. 

Diferencias que son ponderadas y relevadas para justificar una adjetivación 

negativa del otro y los intentos de su normalización según los cánones occidentales. 

Entonces, el peregrinaje, en este caso, es no solo una actividad sino también un 

marco de análisis de otros fenómenos de la cultura; funciona como tema de 

importancia en el análisis sociocultural comparativo.3 Y como argumentara Jackie 

Feldman, el peregrino es una figura desafiante que encarna muchos aspectos de la 

movilidad contemporánea y de las prácticas identitárias.4 

Para poder desarrollar este trabajo, las fuentes que hemos utilizado son 

archivos parroquiales de Sotaquí, las transcripciones de las intervenciones radiales 

 
3 MONDRAGÓN, Carlos; FOURNIER, Patricia; WIESHEU, Walburga. Introducción. In: 
AAVV. Peregrinaciones ayer y hoy: arqueología y antropología de las religiones. México: El Colegio de 
México, 2012. p. 12. 
4 FELDMAN, Jackie. Key Figure of Mobility: The Pilgrim. Social Anthropology, v. 25, p. 69–82, 2017. p. 
70. 
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del sacerdote alemán, noticias de prensa local de la época, otros documentos 

eclesiales de mediados del siglo XX y focus groups realizados con feligreses el año 

2022. 

La aproximación teórica en que se enmarca esta investigación la constituyen 

los llamados Estudios Materiales de la Religión. Creemos que la religión no es solo 

un conjunto de ideas y creencias, interioridad y conciencia, sino también los ritos, 

prácticas y los cuerpos que la experimentan. La división binaria cuerpo y espíritu es 

fruto de la filosofía occidental que ha privilegiado y priorizado al espíritu por sobre 

el cuerpo. No obstante, los estudios recientes en religión se alejan de las divisiones 

binarias entre espíritu y materia, cuerpo y alma, sino que hablan de una religión 

encarnada, en atención a sentidos, género, sexualidad, vida y muerte.5 Para los 

cristianos no es suficiente ir a misa, llevar una vida correcta y con esperanza. La 

gente construye su religión en un paisaje, hacen y compran imágenes religiosas para 

sus casas, visten algunos recordatorios de su fe en sus cuerpos, entonan sus voces 

para cantarle a sus santos. La religión es más que un tipo de conocimiento adquirido 

a través de la lectura de textos sagrados y de escuchar a hombres buenos. Las 

expresiones físicas de la religión no son exóticas ni elementos excéntricos que 

puedan relegarse a ciertas comunidades o tiempos específicos del tiempo. Las 

gentes aprenden los discursos y hábitos de sus comunidades religiosas a través de 

la dimensión material del cristianismo. Cantando villancicos y mirando imágenes de 

Cristo torturado, se practica la religión, como quien practica el piano para ser un 

buen pianista.6  

Esto nos lleva a otra característica de la religión y la religiosidad: están 

imbricadas con la vida cotidiana, con los elementos disponibles de un grupo o un 

individuo, con objetos, paisajes y performances en el espacio de lo supuestamente 

profano. La mezcla de lo sagrado y lo profano es lo que está en el centro del 

fenómeno religioso. La construcción de sagrado y profano es académica, no ocurre 

 
5 CHIDESTER, David. Religion: Material Dynamics. Oakland: University of California, 2018. p. 79. 
6 MCDANNELL, Colleen. Material Christianity: Religion and Popular Culture in America. New Haven: 
Yale University, 1995. p. 2. 
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en la vida real. No hay que detenerse en esta falsa dicotomía porque en la vida real, 

no se da. 

Es en la dimensión material del rito donde queremos asentar algunas de las 

reflexiones sobre el peregrinaje. Respecto de esto último, considero importante 

señalar que, en general, los estudios sobre peregrinaje han estado marcados por la 

misma preponderancia y ponderación excesiva que el cristianismo occidental ha 

tenido sobre otras religiones. La alteridad construida alrededor de otras religiones 

y religiosidades diferentes a la cristiana más tradicional ha permeado, asimismo, los 

estudios dedicados a esas otras formas de entender y experimentar el fenómeno 

religioso en general y el peregrinaje en particular. En los casos de los estudios del 

peregrinaje, algo parecido ha ocurrido, ya que muchos rituales y formas 

performativas de la religiosidad popular latinoamericana, no han sido incluidos 

dentro del canon por considerarse inferiores. Birgit Meyer señala que el 

conocimiento de otras formas -distintas de las occidentales- de experimentar la 

religiosidad ha sido muy importante para que los investigadores puedan impugnar 

las ideas de la religión como algo netamente interior y mentalista, para abrirse al 

abordaje que considere los aspectos materiales del fenómeno religioso.7 

Quizás podríamos matizar diciendo que aquella literatura que se va abriendo 

a las formas situadas de movilizaciones a lugares simbólicos y que incluyen una 

transformación del practicante a través de la penitencia, deja espacio para las 

formas latinoamericanas de vivir y experimentar el peregrinaje. Y en términos más 

generales, podemos decir que nos alineamos con lo que argumentara Manuel A. 

Vásquez, quien propone descolonizar las metodologías para abordar temas de 

religiosidad, lo cual significaría tomar en serio danzas, templos, ciudades, terapias 

médicas alternativas y apreciar formas encarnadas en que el conocimiento se 

transmite en culturas pre precoloniales y todavía son transmitidas.8 También David 

Chidester tiene una postura a este respecto, cuando argumenta que las 

 
7 MEYER, Birgit. Mediation and the Genesis of Presence: Towards a Material Approach to Religion. 
Utrecht: Universiteit Utrecht, 2012. 
8 VÁSQUEZ, Manuel A. More Than Belief: A Materialist Theory of Religion. New York: Oxford 
University, 2011. p. 3 
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aproximaciones postcoloniales a la religión muestran las formas en que los aparatos 

sociales y culturales usan la categoría de religión para construir y controlar a los 

sujetos coloniales.9 

Más allá de las limitantes, los estudios del peregrinaje suelen estar de 

acuerdo en la importancia del desplazamiento del creyente en busca del lugar 

sagrado para la renovación personal. Es un viaje trascendental. En esta ecuación, 

siempre hay algún elemento material que lo determina o caracteriza. Puede ser un 

viaje espiritual que no lleva a cabo un recorrido físico por el espacio, pero que de 

igual forma se apoya en elementos concretos nemotécnicos o de acompañamiento. “La experiencia corporal, cinética, sensual, performativa, social, emocional y 

espiritual de la peregrinación se situará dentro del contexto más amplio, la 

experiencia y la práctica del paisaje y sus cualidades estéticas, numinosas y 

terapéuticas percibidas”.10 La experiencia del peregrino, entonces, sería una 

compleja e interactiva experiencia social, emocional, encarnada y experimentada, 

que está modelada por viajes, creencias, performances y respuestas estéticas tanto 

colectivas como individuales. Con esta última definición en mente, queremos 

describir lo que ocurriera en los largos años en que el sacerdote alemán estuvo a 

cargo de la parroquia de Sotaquí. 

 

Historia de una devoción 

Sotaquí es un pueblo que se encuentra en el Norte Chico de Chile. Según el 

Libro de Crónicas que se encuentra en la parroquia y escrito por el padre Félix 

Alejandro Zepeda en 1886, la parroquia se habría fundado en 1630. No hay cómo 

comprobarlo, pero sí sabemos que el primer bautismo que consta por escrito es del 

año 1648. 

Eventos fundantes de una tradición y de la identidad sotaquina ocurren a 

finales del siglo XIX. Cuenta la leyenda que una mujer curandera de la zona de Ovalle, 

 
9 CHIDESTER, David. Savage Systems. Colonialism and Comparative Religion in Southern Africa. 
Charlottesville and London: University Press of Virginia, 1996. 
10 MADDRELL, Avril; DELLA DORA, Veronica; SCAFI, Alessandro; WALTON, Heather (ed.). Christian 

Pilgrimage, Landscape and Heritage: Journeying to the Sacred. New York: Routledge, 2015. p. 5. 
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llamada Antonia Pizarro, habría estado trasladándose entre los cerros cuando, en el 

lecho de un río, vio a tres niños jugando junto a sus cabras. Cuando se acercó, vio 

que eran dos niños que jugaban con el Niño Jesús. Los pequeños se fueron, la 

escultura del Niño Jesús quedó ahí y doña Antonia la recogió para llevársela a su 

casa. Ahí fue pasando por tres generaciones de mujeres que recibían a gentes del 

pueblo que llegaban a pedirle favores y hacerle mandas.11 

 Las crónicas parroquiales de finales del siglo XIX relatan que los del pueblo 

llevaban a cabo una romería a la casa de la señora Rojas, una de las herederas de la 

escultura.  

 
Iban enfermos a implorar la salud, los convalecientes a dar gracias 
por haber librado del peligro, los que había perdido un objeto 
valioso a pedir luz para encontrarlo; el uno pedía lluvias copiosas, 
otros abundantes cosechas. Casi todos los peregrinos (si así 
podemos llamarlos) llevaban algún donativo a veces en dinero, 
otras veces algunos cirios para adornar el altar, cajas de incienso, 
ramos de flores que simbolizaban la pureza de sus intenciones.12 
 

Hasta que en 1873, Josefa Torres de Toro decidió donar la imagen al pueblo 

y esta pasó a la parroquia de Sotaquí. Desde entonces es que la escultura del Niños 

Dios de Sotaquí es venerada por todo el pueblo y por otros peregrinos de la zona 

que se acercan a rendirle culto, a presentar sus mandas y a celebrar su fiesta cada 6 

de enero. Con el tiempo, peregrinos de todo el país y del otro lado de la cordillera 

participarían de la fiesta al Niño. 

El padre de Sotaquí Félix Alejandro Zepeda, en 1886, dedica varias líneas a 

enaltecer a las romerías como manifestación que fortifica el sentimiento religioso. “El peregrino experimenta una confianza más íntima en el socorro del cielo, espera 
hablar delante de Dios, porque sus oraciones y promesas van acompañadas de las fatigas y privaciones del viaje”. Luego especifica que entre las romerías más 

 
11 El sacerdote Beltrán Villegas define a las mandas como un compromiso que se hace con lo divino, 
al implorarlo en una situación personal de angustia, así como la consiguiente expresión de gratitud. 
BELTRÁN VILLEGAS, Juan. La religiosidad popular como tema teológico-pastoral. In: ARIAS REYERO, 
Máximo (ed.). Historia y misión: ponencias, aportes y experiencias del II Encuentro de Religiosidad 
Popular. Santiago de Chile: Mundo, 1977. p. 185. 
12 Crónica de la parroquia de Sotaquí. Archivo Parroquial. Sotaquí: Parroquia Santuario Niño Dios de 
Sotaquí, 1886. 
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importantes de Chile está la del Niño Dios de Sotaquí, que él considera 

conmovedora. Llegan peregrinos de a pie, a caballo y en coche para participar de la 

fiesta del 6 de enero. La fiesta comienza en la mañana con una misa solemne. 

Durante el día, la escultura del Niño se coloca en la puerta de la iglesia en un anda 

de madera tallada. Hasta ahí van los danzantes, turbantes y chinos a bailar. En la 

tarde se hace una procesión que recorre unas siete cuadras en que todos están en 

movimiento ferviente. Vuelven al templo al atardecer con el Niño en andas y tiran 

fuegos artificiales. El sacerdote señala que, a primera vista parece ridículo ver a 

hombres vestidos de diversos colores, con un gorro adornado con espejitos, perlas 

falsas, lentejuelas y cintas, con una banda de raso o seda terciada del hombro 

derecho al izquierdo, saltar con pasmosa agilidad y dar vueltas en un orden 

indescriptible, tañendo instrumentos místicos. No obstante, el sacerdote dice que es 

tanta la fe, que uno deja de considerar que son actos bárbaros indígenas.13 

Como podemos constatar tras la lectura de esta descripción, el padre Zepeda 

releva las mismas características que ya habíamos adelantado en la introducción de 

este escrito. Por esta razón, consideramos esta fiesta y los ritos que en ella se 

desarrollan, un peregrinaje. 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
13 LA ROMERÍA del seis de Enero. In: CRÓNICA de la parroquia de Sotaquí. Sotaquí: Archivo 
Parroquial; Parroquia Santuario Niño Dios de Sotaquí, 1886. cap. III. 
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Figura 1 – Recorte del Diario La Provincia sobre la fiesta de Sotaquí en 1937 

 
Fonte: CON gran afluencia de peregrinos se efectuó la fiesta de Sotaquí. Diario La Provincia, 
7 ene. 1937. 

 

Lo descrito por el padre Zepeda corresponde a 1886. Cincuenta o sesenta 

años después las cosas no habían cambiado en demasía. La nota de prensa arriba 

incorporada proporciona una descripción en que están muchos de los ingredientes 

que caracterizan a la fiesta sotaquina. Desde todas partes llegan peregrinos para la 

fiesta del Niño. La prensa de la década de los años cuarenta y cincuenta del siglo 

veinte anuncia el transporte disponible para acercarse a Sotaquí. Se habilitan 

servicios especiales de trenes desde ciudades más grandes como La Serena y 

Coquimbo y el precio de los pasajes varía según si es primera o segunda clase. 

Algunos particulares vislumbran una oportunidad de negocio y cobran por llevar 

peregrinos en sus camiones. Es el caso de Alberto Morales, quien pone un anuncio 
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en el diario El Regional el día 4 de enero, dos días antes de la fiesta.14 O el caso de 

Armando Flores, dueño de un microbús que promociona su servicio y publica un 

anuncio prometiendo seriedad y prudência.15 Otro diario regional, La Provincia, 

también destaca los diversos medios de transporte que utilizan los peregrinos para 

llegar a la fiesta: trenes, automóviles, auto-camiones, coches, carretelas, caballo, a 

pie.16 La dirección de las calles estará reglamentada, el número de pasajeros por 

auto se determinará, la cancha de fútbol y el terreno de un particular servirán de 

estacionamiento y Carabineros estará presente para impedir accidentes. 

En la mañana del 6 de enero, los fieles asisten a la iglesia a celebrar los oficios. 

Desde ahí, la imagen del Niño es trasladada en andas a un lugar que se llama El Paltal, 

donde los feligreses le rinden culto y pagan sus mandas. Algunos romeros llegan a 

los pies de la imagen de rodillas, con las piernas sangrando y llevando en las manos 

manojos de velas encendidas.17 A las 17:00 horas se da comienzo a la gran procesión 

con un recorrido tradicional por las calles de Sotaquí. Van en filas por millares 

siguiendo a las andas que transportan la escultura. Entre los bailes que aparecen 

para cada fiesta, están los famosos bailes turbantes, danzantes y los chinos, que 

fueron un verdadero dolor de cabeza para el sacerdote alemán.  

 

La llegada del párroco alemán 

El año 1939, el padre alemán José Stegmeier llega a hacerse cargo de la 

parroquia de Sotaquí. La forma en que los devotos a la imagen del Niño Dios de 

Sotaquí le rinden culto es la que chocó con las expectativas e ideas preconcebidas 

por Stegmeier. 

En su primera charla a propósito del centenario de la veneración pública del 

Niño Dios de Sotaquí, el sacerdote alemán José Stegemeier comparte sus ideas 

respecto de cómo ve esta devoción y lo hace mostrando el contraste entre la realidad 

y las expectativas que él tenía cuando llegó a hacerse cargo de la parroquia. El índice 

 
14 Diario El Regional, 4 ene. 1945. 
15 LOCOMOCIÓN a Sotaquí. Diario La Provincia, 6 ene. 1938. 
16 CON gran afluencia de peregrinos se efectuó la fiesta de Sotaquí. Diario La Provincia, 7 ene. 1937. 
17 Revista En Viaje. 
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del documento que presenta es bastante elocuente de su forma de pensar y de los 

objetivos que persigue:18 

 

1. Mi concepto juvenil de un santuario 
2. Mi esperanza en el Santuario de Sotaquí como novel sacerdote 
3. La realidad sotaquina en la fiesta del 6 de enero 
4. La lucha del primer decenio 
5. Resultado y finalidad de la lucha 
6. Observaciones y medidas mías 
7. Los Bailes Chinos 
8. Por qué alcancé tan poco 
9. Lo positivo y lo negativo de la fiesta de 1972 y 1973 
10. Proposiciones y últimas advertencias 
11. El mensaje que debe salir del Santuario de Sotaquí  
12. Estoy siempre con la esperanza de un auténtico santuario 

 

El índice recién expuesto muestra claramente su visión diacrónica de la 

experiencia propia como cura párroco del pueblo. Sus sueños iniciales que chocan 

con la realidad que le toca, su lucha constante por hacer que su sueño no muera y la 

esperanza que mantiene para que lo que para él es verdadero y auténtico primen 

sobre lo que existe. 

 

El auténtico santuario y el auténtico peregrino 

José Stegmeier era un alemán que, cuando joven, acudía con un amigo de 

infancia al santuario mariano que quedaba a 38 kilómetros de Steinbach, en 

Schwabisch Hall, Alemania, su pueblo natal. Caminaba como peregrino, según él, movido por “la generosidad penitencial y el entusiasmo juvenil”. Y al llegar al lugar 
santo, le parecía natural que ahí reinaran una fe profunda y sencilla, el recogimiento 

y el silencio casi total. Ahí se confesaba y luego comulgaba con profunda reverencia. 

Veía que los peregrinos tenían el firme propósito de apartarse del pecado y decisión 

 
18 STEGMEIER, José. Vislumbre de un auténtico sagrario: La fiesta de Sotaquí. Enfoque crítico con 33 
años de experiencia pastoral. Doce charlas radiales del cura de Sotaquí para sus coterráneos con 
motivo del Primer Centenario de la Imagen del Niño Dios de Sotaquí. Arquidiócesis de La Serena, 
1973. p. 6. Disponible en: 
https://obtienearchivo.bcn.cl/obtieneimagen?id=documentos/10221.1/63353/1/224947.pdf. 
Acceso en: 22 jun. 2026. 

https://obtienearchivo.bcn.cl/obtieneimagen?id=documentos/10221.1/63353/1/224947.pdf
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clara de vivir las costumbres cristianas. Ahí no había mandas, sino solamente velas 

y rezos. Cotidianamente uno podía ver peregrinos que se acercaban solos o en 

familia al santuario, pero en los días de fiesta, llegaban por miles. Lo que ahí se 

veneraba era una imagen muy pequeña que se encontraba incrustada en un 

tronco.19 

En otra de sus conferencias radiales, pone como ejemplo de actitud devota y 

respetuosa, el actuar de los peregrinos de Fátima, Lourdes y Montserrat. Todos 

referentes europeos. 

En estas primeras descripciones, encontramos lo que era para el sacerdote 

alemán un verdadero santuario: un lugar de recogimiento y silencio, manifestando 

la fe con decoro y modestia. Un lugar de espiritualidad, de irradiación y 

renovación.20 Para él habían posturas realmente devotas y actos que debían hacerse 

frente a las imágenes veneradas. Estas ideas lo acompañarían durante su vida.  

Las impresiones de Stegmeier de lo que encontró cuando llegó a Sotaquí, 

hablan, asimismo, del choque frente a sus concepciones de lo verdadero y auténtico. 

El registra sus impresiones con mucha estupefacción y enojo y deja plasmados 

negativos adjetivos para describir a los devotos sotaquinos. Estupefacción le causa 

el que después de 8 meses de haber llegado a Sotaquí no pasó casi ningún peregrino 

por el santuario y que a lo más se asomaban y echaban un leve vistazo y daban un 

suspiro. Enojo le da ver la actitud de la gente en la fiesta del Niño Dios y califica a los que acuden como “mal llamados peregrinos” y se pregunta si la fiesta no es acaso anacrónica, poco civilizada y una “vergüenza cristiana” y el tipo de religiosidad “demasiado emocional, afectiva, meramente sentimental y quizás supersticiosa”. En 
sus intervenciones luego transcritas, se nota una preocupación por definir y 

fomentar lo que él entiende por civilizado, religioso, verdadero, necesario e 

identitario. Sus definiciones, iluminadas por su historia y bagaje cultural, chocan con 

lo que le toca ver en Sotaquí. Por eso es que llega a la conclusión de que debe contentarse con ese “barniz de cristianismo”, con ese “deficiente pueblo de Dios” y con un santuario “con apariencia tan poco digna”. 
 

19 JOSE STEGMEIER, op. cit., p.8 
20 Ibidem. p. 9. 
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Critica que se abrían varias cantinas en la fiesta y la gente tomaba y bailaba. Entonces decide emprender “una lucha sin cuartel de vida y muerte con los 
parroquianos, los comerciantes afuerinos y en especial, con las autoridades comunales”.21 Se justifica diciendo que así los fieles tendrían una formación “más auténticamente cristiana” y el santuario podría, entonces, cumplir con su finalidad en el plan divino, porque “ser escogido para santuario es una distinción si igual, pero 
hay una relación directa entre la gracias de ser escogido y la correspondencia directa del escogido”. 

Desde el comienzo le llama poderosamente la atención la compleja y 

heterogénea composición de los casi treinta mil peregrinos que llegan cada año para 

la fiesta. Distingue, en primer lugar, a los Bailes Chinos, los danzantes y turbantes. 

Luego viene el considerable grupo de los promeseros, cumplidores de mandas en 

dinero, velas o actos penitenciales. En tercer lugar están los que no bailan ni pagan 

mandas y son el grupo más grande. 

 

Ideas de Stegmeier que chocan con la realidad local 

Las mandas 

Lo de las mandas saca de quicio a Stegmeier. No es un auténtico peregrino, 

para él, aquel que tiene una relación transaccional con Dios a través de las mandas. Si el peregrino se ofreciera a sí mismo, no entraría a ese “vulgar negocio con Dios” y 
evitaría esa “religiosidad primitiva”, “esa farsa de religiosidad”, que considera 
primitiva. No obstante, señala que al menos ese tipo de religiosidad es, una 

religiosidad inicial o comienzo de religiosidad y que no cede en la esperanza de que 

algún día habrá en Sotaquí un verdadero santuario y que acudirán verdaderos peregrinos”.22 

Para los feligreses de Sotaquí el Niño es tan milagroso, que toda 

manifestación votiva es válida a la hora de pedirle milagros. Después de todo, 

relacionarse con la divinidad consiste en eso: mantener fluida y constante la relación 

a través de dones que circulan entre la comunidad y su divinidad, como argumentara 

 
21 Ibidem. p. 10. 
22 Ibidem. p. 23. 
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Marcel Mauss en su teoría sobre el don, cuando habla de relaciones de reciprocidad 

23. La ofrenda en general y las mandas en particular son formas de expresión con las 

que cuentan los hombres para comunicarse con las divinidades. Y además de la 

comunicación, la manda genera una especie de dependencia y obligación con la 

divinidad que asegura la continuidad de la devoción y de la relación. 

  Se le hacen mandas a la imagen del Niño Dios porque se le considera 

milagrosa. A las imágenes se le atribuyen milagros cuando los fieles sienten 

necesidad de dar explicación a lo que les ocurre y depositar la confianza en algo o 

alguien al encontrarse en situación de vulnerabilidad. Las religiones gestionan la 

escasez de recursos involucrándose en intercambios con los poderes espirituales 

que la economía de lo sagrado provee.24 Juan Van Kessel plantea que la manda surge 

en una situación de desgracia o crisis, siendo más costosa si la aflicción del 

promesero es muy grande. Mediante este contacto el mandante intenta salvar una 

situación crítica pagando de diversas formas el sacrificio a que se obliga libremente. 

El cumplimiento de la promesa una vez contraído el compromiso debe realizarse y 

procede cuando se ha solucionado la crisis satisfactoriamente.25 

Es a la imagen que se le pide ayuda y la manda no concluye hasta que el fiel 

se encuentra y se ofrece frente a ella.26 Si los sujetos están abiertos a que sus 

imágenes religiosas funcionen, entonces estas lo harán a ojos de esos mismos usuarios. David Morgan denomina a este fenómeno “encantamiento” y funciona por 
la colaboración entre sujetos y los objetos que conforman su mundo.27 Birgit Meyer, 

por su parte, argumenta que estas son las estrategias que utilizan los feligreses para 

hacer que lo invisible se torne visible. Una vez que lo invisible se materializa, 

 
23 MAUSS, Marcel. Ensayo sobre el don: forma y función del intercambio en las sociedades arcaicas. 
Madrid: Katz, 2009. 
24 MORGAN, David. Foreword. In: OPAS, Minna; HAAPALAINEN, Anna (ed.). Christianity and the Limits 

of Materiality. London: Bloomsbury Academic, 2018. p. XI 
25 VAN KESSEL, Juan. Los bailes religiosos de Tarapacá y Antofagasta. Chile, 1974. Trabajo 
mecanografiado, citado en: PEÑA, Sergio. El Niño Dios de Sotaquí: historia de una tradición religiosa 
en el Valle del Limarí. La Serena: Caburga, 1996. p. 56. 
26 NECKELMANN, Maureen; VALENZUELA, Eduardo; ARANIS, Daniela. Pilgrimage ‘in Between’: 
Religious Pilgrims in Main Chilean Shrines. Social Compass, v. 72, n. 2, p. 324–341, 2025. p. 8. 
27 MORGAN, David. Images at Work: The Material Culture of Enchantment. New York: Oxford 
University, 2018. p. 75. 
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entonces se puede negociar con la divinidad. Pero solo materializando lo sagrado es 

que esto puede ocurrir.28 

Tanto la tradición como los testimonios contemporáneos así lo consignan. La 

misma aparición de la imagen es considerada un verdadero milagro para Sotaquí. Se 

dice que Sotaquí estaba viviendo en el siglo XIX un período de aletargamiento y su 

parroquia estaba en un estado ruinoso, cuando apareció la imagen y el pueblo volvió 

a ser venturoso: los viejos edificios comenzaron a levantarse, los árboles a crecer y 

el comercio a incrementar su actividad. El Niño habría salvado al pueblo de la 

languidez, diagnóstico compartido incluso por la prensa de la época.29 En las 

crónicas parroquiales (1886), ya a finales del siglo XIX, se deja constancia de su naturaleza milagrosa. El párroco escribe entonces: “‘Si yo quisiera contarle todos los milagros que me ha hecho el Niño Dios no tendría cuando acabar’ me decía en el 
candor de la inocencia un anciano a quien le hacía preguntas en este sentido, al 

mismo tiempo que abundantes lágrimas bañaban sus rugosas mejillas”. Luego, el 
presbítero incluye un relato muy rico: 

 
Marcelina Sanchez es una joven que vive en una estancia llamada 
Punilla en la costa limítrofe al puerto de Tongoi. Todo su capital 
para ganarse la vida con honradez y hacer el bien consistía en un 
ganado de ovejas. Durante tres años le entró la peste que no le 
quedaron sino unos pocos corderitos. Le prometió al Niño Dios que 
todos los años le traería una ofrenda a su santuario, si le conservaba 
su ganadito. Esta fue la bendición de Dios. La peste cesó por 
completo, i con gozo ve aumentar sus ovejas, también ha sido fiel a 
su promesa, porque de año en año recorre a pié como veinte leguas 
para ver al Niño Dios. (Crónicas parroquiales, 1886)  
  

Los feligreses actuales también comparten sus experiencias de milagros 

hechos por el Niño. Una mujer, al preguntarle por esta faceta del Niño, respondió:  

 
En mi caso, para mí es muy milagroso y, cuando tengo problemas, 
acudo a Él y me da la tranquilidad que yo necesito. Cuando me 
siento sola, cuando tengo pena, le pido que me dé fuerza y yo sé que 
es así. Todo lo que le he pedido me lo ha concedido. (Focus Groups 
Comunidad de Sotaquí, 2 marzo 2022).  
 

 
28 MEYER, Birgit. op. cit., p. 24. 
29 ROVINOVITCH, Rosa. Una ruta de color y tradición para enero. En Viaje, n. 458, p. 10–12, 1972. 
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Otra feligresa comenta lo siguiente:  

 
Mi suegra, ella se casó después y tuvo muchos hijos. Sus guaguitos 
se le morían. Y ella siempre se encomendaba al Niño Dios, que le 
dejara siquiera uno. Tuvo como 16 hijos. Salvó a 3, uno le salió 
médico. Entonces eran todos devotos de toda la vida, su papá 
también siempre fue devoto del Niño Dios. Se llama Manuel 
Santana, en el libro sale. (Focus Groups Comunidad de Sotaquí, 2 
marzo). 
 

 Otra recuerda:  

Tengo un primo que le dio un traje (al Niño) porque tuvo leucemia. 
Y tuvo que hacerse trasplante de médula y en un año está bien. 
Trabajando. Siempre encomendado a Él. Muchas de las vestimentas 
tienen un pasado. Cada vestimenta es alguien, es un milagro que 
hizo. 

 

Lo profano en el peregrinaje 

Las ideas de Stegmeier respecto de un verdadero santuario lo consignan 

como un lugar alejado del mundo de la cotidianeidad. Algo idealmente prístino, 

liminal, fuera del mundanal ruido y alejado de los vicios y costumbres de la vida en 

sociedad, como si lo sacro fuera una dimensión intocable de la dimensión religiosa 

y que puede articularse solamente desde un discurso de lo auténtico. Esta idea choca 

con la realidad que hemos venido retratando y demuestra que lo sacro está inmerso 

en la cotidianeidad y en la cultura y que las separaciones entre sacro y profano 

pertenecen al mundo de los ideales o de lo discursivo. De hecho, dentro de los 

estudios del peregrinaje, la polarización entre la vida cotidiana y las circunstancias 

extraordinarias que se suponían parte del peregrinaje, han sido criticadas e 

impugnadas. Esto, para dar paso a ideas que ven más bien continuidades, fluidez e 

imbricaciones de lo sagrado y lo secular en el tiempo-espacio del peregrinaje, 

sugiriendo un espectro más que una forma binaria de dos polos antagónicos.30 

 La realidad no es algo que construyamos con discursos, sino que es una 

forma encarnada de estar en el mundo, una co construcción de nuestros cuerpos con 

 
30 WIGLEY, Edward. The Sunday Morning Journey to Church Considered as a Micro-Pilgrimage. Social 

& Cultural Geography, v. 17, n. 5, p. 682–700, 2016. p. 695. 
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el médio.31 En este cuerpo de ideas, no existe algo intrínsecamente limpio o sucio, 

sagrado o profano (Mary Douglas). En el caso que hemos venido analizando, la 

denominación de verdadero santuario y verdadero peregrino que piensa y verbaliza 

el padre alemán, frente a los fieles primitivos que él caracteriza, estamos frente a 

una categoría a través del cual un individuo se sitúa a sí mismo frente a otros. En 

este proceso, marca las diferencias y las asimetrías de poder, estableciendo 

fronteras, creando ideas de centro y periferias, generando clasificaciones y 

jerarquias.32 Estas jerarquías responden a una visión más bien mentalista de la 

religión. El padre Stegmeier comparte, de alguna forma, estas ideas que descansan 

en el convencimiento de que aquellas religiones que dan prioridad a las expresiones 

y formas externas, son intelectual y moralmente inferiores que aquellas que se 

centran en los sentimientos internos.33 

A Stegmeier le molesta, de igual forma, que en la fiesta de Sotaquí, el comercio 

obtenga tanta relevancia. En este sentido, no es tan diferente a otras autoridades 

eclesiásticas que a través de la historia han tomado esta postura. Durante el 

medioevo también hubo críticas a la comercialización y secularización asociadas al 

peregrinaje. Incluso elementos lúdicos y políticos se vislumbraban en aquellas 

instancias. Para algunos el peregrinaje era y sigue siendo una forma de conocer el 

mundo.  

 

Sacralización construida por la comunidad 

La idea del santuario como algo sacro a priori, choca con la evidencia de una 

sacralización construida por la comunidad y por tanto, se aleja de la creencia de lo 

inherentemente sacro. 

Para Mircea Eliade existe la idea de un lugar (y un tiempo) esencialmente 

sacro, lo numinal que irrumpe en el mundo fenomenológico34 y, por lo tanto, lo sacro 

 
31 VÁSQUEZ, Manuel A. More Than Belief: A Materialist Theory of Religion. Oxford: Oxford University, 
2011. p. 83. 
32 SMITH, J. Z., apud VÁSQUEZ, Manuel A. op. cit., p. 271. 
33 MEYER, Birgit. op. cit., p. 10. 
34 ELIADE, Mircea. The Sacred and the Profane: The Nature of Religion. New York: Harcourt, Brace & 
World, 1957. 
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existiría a priori. Para Durkheim lo sacro y lo profano también son dos esferas 

separadas.35 Para Chidester, en cambio, el espacio sagrado no es necesariamente lo 

contrario del espacio profano, sino que ambos están imbricados en forma inexorable 

con las circunstancias políticas y sociales del entorno en que se desarrollan. 

  El padre Stegemeier es, de alguna forma, heredero del primer conjunto de 

ideas. Nosotros, en cambio, nos inclinamos por aquella aproximación al lugar 

sagrado como algo socialmente construido por las comunidades de referencia. Nos 

alineamos con estudiosos como Manuel Vásquez, quien releva la importancia de la 

construcción social de lo sacro36 y de las prácticas que hacen posible la creación de 

espacios.37 Agregamos las ideas de Preston, que nos parecen aportan en este 

sentido: el magnetismo espiritual no reside únicamente en el santuario, sino más 

bien en las gentes que asisten, en el viaje que hacen y en el pueblo que los recibe.38  

Tras el estudio del caso de Sotaquí, constatamos que, a pesar de que el 

santuario tiene un origen (cuando llega la imagen milagrosa a la parroquia), como 

lugar sagrado se va construyendo con el tiempo. Como argumentaron, aunque se 

viva como encontrado, el paisaje sagrado se puede crear.39 En nuestro caso de 

análisis, tras convergencias de discursos, prácticas, creencias, comportamientos y 

actitudes, el lugar consolidó su sacralidad a través del tiempo.  

A pesar de la importancia del lugar, creemos que en el caso de la fiesta de 

Sotaquí se encarna otra de las discusiones que se han dado en los estudios del 

peregrinaje. Nos referimos a la problemática que pretende dilucidar qué es más 

importante, el lugar o el proceso. La peregrinación, señala Henri Engelmann, es 

antes que un lugar santificado, el camino que conduce a él.40 Y cuando hablamos de 

proceso, hablamos del camino y del caminar. Caminar como consecuencia del deseo 

de una experiencia corporal, con cierto riesgo, pero como una actividad que emula 

 
35 DURKHEIM, Émile. The Elementary Forms of Religious Life. London: George Allen & Unwin, 1976. 
36 VÁSQUEZ, Manuel A. op. cit., p. 12. 
37 Ibidem. p. 3. 
38 PRESTON, James J. The Rediscovery of America: Pilgrimage in the Promised Land. In: RINSCHEDE, 
Gisbert; BHARDWAJ, Surinder M. (ed.). Geographia Religionum. Berlin: Dietrich Reimer, 1990. v. 5. p. 
21. 
39 MONDRAGÓN, Carlos; FOURNIER, Patricia; WIESHEU, Walburga. op. cit., p. 35. 
40 ENGELMANN, Henri. Las peregrinaciones. Andorra: Casal i Vall, 1960. p. 12. 
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el paso por la vida como un trance con sacrificios y dificultades que hay que 

sobrepasar para alcanzar la vida eterna. El cuerpo y las prácticas corporales, son 

centrales en la promulgación del espacio sagrado, señala Julian Holloway.41 

Argumenta así mismo que lo que le interesa es destacar una percepción corporal 

que considere todos los sentidos, así como el ritmo y el comportamiento del cuerpo 

en acción, como elementos centrales de la creación afectiva del espacio sagrado.42 El 

peregrinaje del cual hablamos es uno en que el lugar y el peregrino, están 

intrínsecamente ligados en el caminar. El peregrino se apropia del lugar y lo 

sacraliza en su recorrido. Llega al lugar con sus dolores, sus penas y sus esperanzas. 

Y en el camino, está siempre pensando en ello y rezando a ese propósito, porque en 

tanto peregrino, le interesa buscar y encontrar lo trascendente, así como establecer 

comunicación con lo divino.43 Por eso es que el recorrido es tan importante para él. 

La ruta es, entonces, parte de la continuidad del espacio sagrado que se manifiesta 

en su última instancia en el santuario, pero no está limitado a él.44 

 En el caso de Sotaquí, algunos peregrinos llegan para caminar, pero otro 

grupo muy importante llega para bailar. Entonces, volviendo a nuestro caso: qué 

sería más importante en el peregrinaje de Sotaquí: el santuario o las performances 

que se llevan a cabo en el recorrido de la fiesta. No tenemos duda a este respecto y 

la respuesta se inclina hacia la segunda opción. Los peregrinos se preparan todo el 

año para ir a hacer la procesión y los grupos de danzantes y chinos para desplegar 

toda la energía, creatividad y devoción a través de los bailes. Entonces, si bien el 

santuario es un espacio de renovación, más lo son los procesos transformadores que 

los feligreses experimentan a través del caminar y del baile. Este proceso de 

renovación no es solo individual, sino también social, ya que el movimiento 

sincronizado de los cuerpos en la ruta hacia el santuario, genera una dimensión 

comunitaria. 

 
41 HOLLOWAY, Julian. Make-Believe: Spiritual Practice, Embodiment, and Sacred Space. Environment 

and Planning A, v. 35, n. 11, p. 1961–1974, 2003. p. 1963. 
42 HOLLOWAY, Julian. op. cit., p. 1964. 
43 MONDRAGÓN, Carlos; FOURNIER, Patricia; WIESHEU, Walburga. op. cit., p. 123. 
44 HUERTA, Diego Alonso. The Death and Rebirth of a Crucifix: Materiality and the Sacred in Andean 
Vernacular Catholicism. In: OPAS, Minna; HAAPALAINEN, Anna (ed.). Christianity and the Limits of 

Materiality. London: Bloomsbury Academic, 2017. p. 163–186. p. 173. 
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Para el caso de los bailes, podemos recurrir a lo que nos aportan los estudios 

de la performance. Erika Fischer-Lichte señala que las acciones del grupo son el 

resultado de contactos muy cercanos y sincronizaciones temporales. Ella argumenta 

que, mirando las dinámicas que emergen de los grupos en sus performances, las 

relaciona con la autopoiesis. Estas dinámicas de confrontación e interacción suelen 

ir acompañadas de sentimientos de empatía, suspenso e involucramiento 

emocional.45 Este caminar y bailar de los sotaquinos no solo los renueva en su fe 

interior y los consolida como comunidad, sino también les proporciona un guion 

conocido y familiar para actuar cada año. La estabilidad y confianza que esto 

proporciona, se basa en la repetición, año tras año, de una forma de ser y hacer las 

cosas que se han aprendido a través del tiempo. 

Estas ideas recién planteadas desde los estudios de la performance dialogan  

perfectamente con lo que sugirieran Turner y Turner al estudiar el fenómeno del 

peregrinaje. Efectivamente, los peregrinos se alejan temporalmente de sus roles 

sociales rutinarios al embarcarse en un viaje de transformación y al hacerlo, pasan 

de la pertenencia a una comunidad estructurada a otra espontánea cuyos lazos 

sociales existen fuera de las jerarquías convencionales.46  

Las mandas, el caminar en procesión y los bailes de Sotaquí son fenómenos 

rituales que proporcionan cohesión comunitaria. Esta puede darse a nivel familiar y 

pasar de generación en generación. Otras veces se da en el seno de los bailes, que 

también suelen frecuentarse durante el año para ensayar. En todos estos casos la 

tradición de asistir año a año a Sotaquí es una forma de mantener una identidad a 

través de un modo personal y único de vivir la fe.  

 

Bailes profanos 

Una de las prácticas que más detesta el padre Stegmeier son los llamados 

Bailes Chinos, por él considerados primitivos. 

 
45 FISCHER-LICHTE, Erika. Culture as Performance. Modern Austrian Literature, v. 42, n. 3, p. 1–10, 
2009. p. 3. 
46 TURNER, Victor; TURNER, Edith. Image and Pilgrimage in Christian Culture. New York: Columbia 
University. 1978. apud NECKELMANN, Maureen; VALENZUELA, Eduardo; ARANIS, Daniela. op. cit., p. 
4. 
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El primer registro que se tiene de la participación de los Bailes Chinos en la 

fiesta del Niño Dios de Sotaquí es del año 1886, aunque los estudiosos de esta manifestación señalan que su presencia en la zona se remonta al siglo XVI. “Pero es 
sin duda, entre fines del siglo XVII y mediados del XIX, que se forman, reproducen y 

multiplican estas cofradías celebrantes a lo largo de los valles de la región”.47 

En el siglo XIX los chinos eran mineros que bailaban con trajes lujosos, con 

ojotas, medias de color y pantalones cortos hasta la rodilla. Las crónicas parroquiales de finales del siglo XIX comentan que estos bailarines “tienen 
movimientos tan raros y veloces que es necesario verlos para formarse una idea”.48 

Eran un verdadero laberinto de saltos y dobleces; tocaban tambores y hacían sonar 

pitos de cañas y de madera envueltos en pieles y producían sonidos roncos 

parecidos a los graznidos de un ganso. 

La prensa destacaba cada año la participación de estos grupos, que acudían 

sagradamente a rendir culto al Niño con su baile. Si bien se relevaba la diferencia 

con las formas que tenía la iglesia -canciones sacras y otros ritos ya instalados por 

una iglesia institucional -, nadie discutía el fervor religioso y la profunda fe de los 

Bailes Chinos. 

Los Bailes Chinos49 eran una tradición de la zona. A Andacollo, pueblo 

cercano y donde se veneraba a la virgen, llegaban también cada año a bailarle a su 

madre. Es con este escenario que se encontró el padre alemán a su llegada a Chile. 

Hay que decir, no obstante, que la presencia de estos bailes ha incomodado 

tradicionalmente a la institucionalidad de la Iglesia Católica. Para Juan Van Kessel, 

los sacerdotes han tenido resistencia hacia los bailes por un motivo sacramental, en 

 
47 CONTRERAS MÜHLENBROCK, Rafael; GONZÁLEZ HERNÁNDEZ, Daniel; PEÑA ÁLVAREZ, 
Sergio. Fiestas religiosas tradicionales de la Región de Coquimbo. Siglos XVI al XXI. Ovalle: Etnomedia 
Ltda., 2011. p. 14. 
48 ZEPEDA ÁLVAREZ, Félix Alejandro. La romería del 6 de enero. Crónica de la parroquia de Sotaquí. 
Manuscrito. Sotaquí, dic. 1886. 
49 La ritualidad de los bailes chinos se inserta dentro del marco general de los rituales populares 
americanos, donde se observan aportes indígenas (la música instrumental, los instrumentos 
musicales, la danza, la relación del ritual con la obtención de estados especiales de conciencia y la 
comunicación directa con la divinidad), y aportes hispánicos (el canto del alférez, las Sagradas Escrituras, la institución católica, sus imágenes sagradas y su calendario ritual)”. MERCADO MUÑOZ, 
Claudio. Ritualidades en conflicto: los bailes chinos y la Iglesia Católica en Chile Central. Revista 

Musical Chilena, v. 56, n. 197, p. 39–76, 2002. 
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primer lugar: esto es porque alejan a los devotos de la mediación del sacramento 

que ofrece la Iglesia y les permiten afirmar una opción sacramental alternativa, casi 

completamente autogestionada y ubicada en un ciclo litúrgico anual inalcanzable 

para la rutina eclesiástica (se acuerdan de Dios solo una vez al año). En todo caso, 

los curas no dudan de la devoción popular y de la fortaleza de la fe que muestran los 

danzantes, quienes asombran por su tenacidad, seriedad y disciplina. Ellos 

argumentan que bailar para el Niño durante todo el día es un gran sacrificio que le 

ofrecen, adecuándose, de esta forma a lo que se considera un peregrinaje. 

Pero el padre Stegmeier se irritaba de sobremanera con estos bailes y con el 

poder que tenían sobre la comunidad de Sotaquí. Los Bailes Chinos reconocen como 

autoridad al alférez y no al sacerdote, por lo que su independencia y autonomía 

constituyen un ataque frontal al poder eclesial. Por otra parte, los chinos, para 

comunicarse con la divinidad no lo hacen a través del rezo, sino a través del trance 

logrado por la hiperventilación que se produce tras saltar y soplar constantemente. 

En este trance, ellos dicen que se comunican directamente con Dios y que no 

necesitan de la mediación de ningún sacerdote. Incluso llegan a decir que no 

necesitan que el cura lleve a cabo la fiesta patronal.50  

 

Los tres fenómenos que hemos presentado -las mandas, el caminar en 

procesión y los bailes son rituales constitutivos de la peregrinación a Sotaquí. Y 

hemos podido apreciar que en los tres casos, los que participan de la fiesta 

participan de estos ritos sin atender especialmente a las instituciones eclesiales. En 

el caso de las mandas, el promesero se relaciona directamente con la divinidad y 

desarrolla una relación de largo plazo en que no necesita mediaciones. El que camina 

en procesión, muchas veces lo hace por seguir una tradición familiar que consiste en 

asistir cada año a rendir culto al niño, pero sobre todo a reunirse con los que 

considera parte de su comunidad identitaria. Los Bailes Chinos tienen a su alférez 

para que los guíe en su performance y al entrar en trance, se comunican 

directamente con dios. 

 
50 MERCADO MUÑOZ, op. cit., p. 43. 
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Esto no significa que los participantes estén totalmente desligados de la 

institucionalidad, pero sí proveen de tensiones y conflictos con una iglesia 

jerárquica. e institucional. 

 

Reflexiones al cierre 

Las apreciaciones del cura alemán respecto de las prácticas religiosas de 

Sotaquí proporcionan un caso local para ejemplificar las ideas que desarrollara 

Assman en su libro La distinción mosaica. Ahí él distingue religiones primarias y 

religiones secundarias o monoteístas. Esta últimas, con su principio universalista, 

han tendido a mirar con deprecio a otras religiones y a tacharlas de falsas, paganas 

o no auténticas y a sus practicantes de ignorantes. Esto, a pesar de que en sus 

procesos de aculturación, las supuestas religiones primarias hayan adoptado aspectos importantes de las secundarias. “La distinción mosaica no es un 
acontecimiento histórico que cambie el mundo de una vez por todas, sino una idea 

regulativa que ha desplegado su efecto transformador del mundo durante siglos y 

siglos.51  

Cuando José Stegmeier desliza lo que para él es lo verdadero y lo auténtico, 

no solo defiende las formas de su religiosidad sino que al usar esas categorías 

también alude a la idea de combate legítimo frente a cualquier manifestación de lo 

que, por antagonismo a su concepción, él considera falso. Para el sacerdote alemán, 

entonces, las formas de religiosidad sotaquinas son deficientes, ya que no conocen 

la ortodoxia y muchas de sus manifestaciones parecen paganas. 

Mirar las manifestaciones culturales del otro como no auténticas ni 

verdaderas, como primitivas o simplemente iniciales es una forma de colonialismo 

y de construcción de la alteridad donde prima el criterio de la religión. Se desprecia 

lo del otro y se lleva una “lucha sin cuartel”, cual guerra justa, para domesticar al 
otro y hacerlo entrar en razón y en la cultura del colonizador, asimilarlo a lo que se 

considera lo correcto y la medida de las cosas. El sacerdote alemán se asemeja a 

aquellos europeos que en el siglo XVI juzgaron a las religiones amerindias como 

 
51 ASSMANN, Jan. La distinción mosaica o el precio del monoteísmo. Madrid: Akal, 2006. p. 9. 
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incivilizadas y a los ilustrados que posteriormente racionalizaron y universalizaron 

la religión. En esta trayectoria, la religión ha operado como dispositivo colonial, “elevando la categoría occidental de religión al rango de un universal”52 y dejando 

afuera a otras cosmovisiones, tradiciones y modos de vida.  

De esto derivan una serie de binarismos -tradición/modernidad, 

civilizado/primitivo, progreso/atraso- que conforman los discursos y acciones del 

Occidente europeo frente a culturas diferentes y donde lo occidental es el parangón 

de lo auténtico. Las diferencias entre las manifestaciones institucionales de la 

religión y otras formas de experimentarlas, son también concebidas en tanto 

alteridad negativa de las segundas con el consiguiente conflicto que esto trae 

consigo con las primeras. 
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52 PRADO, Abdennur. Genealogía del monoteísmo: la religión como dispositivo colonial. México: Akal; 
Inter Pares, 2018. p. 15. 


