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Una nueva ola de canonizaciones populares parece producirse en la Argentina de la
década del 90. Muertos jovenes en accidentes o asesinados en este periodo (y en este
orden) Maria Soledad Morales, Gilda y Rodrigo hacen pequeiios milagros cotidianos para
segmentos mas o menos amplios de la poblacion a cambio de promesas después de sus, al
decir de la prensa, “tragicas” muertes. Entre tanto, un difunto milagroso de origen
correntino, El Gauchito Gil, ve multiplicados los altares, las cruces y las cintas y banderas
rojas que lo recuerdan a lo largo y a lo ancho del territorio nacional, superando en
popularidad a otra difunta que, muerta en San Juan, también habia extendido sus memoria
junto a las rutas de todo el pais desde una época incierta: La Difunta Correa (Chertudi y
Newbery 1978).

Sin embargo, resulta prudente relativizar el caracter de ola de canonizaciones del
fenomeno que se produce en la década del 90. Si uno considera lo que ocurre en cualquier
ruta interna de la Argentina, las cruces junto a los caminos de muertos accidentales, con
mayor o menor cantidad de ofrendas y agradecimientos se multiplican de modo mas o
menos constante. Algunas de estas cruces, también de manera mas o menos constante,
alcanzan cierta notoriedad local: los muertos a los que corresponden son conocidos por sus
favores; las cruces, se multiplican; se les construyen pequeios altares en que las ofrendas,

las flores, las velas y las imagenes de la Difunta Correa, o mas recientemente, del Gauchito



Gil se suman a la foto del difunto.' Entre estos difuntos sdlo conocidos por quienes viven o
transitan junto a los lugares donde murieron y los difuntos de fama nacional de la década
del 90 hay cientos de muertos cuya fama milagrosa se limita a una provincia, un area
geografica, o una ocupacion determinada. Por otra parte, para estos muertos milagrosos
famosos de los 90, no es siempre el milagro lo que fundamenta su difusién mediatica. El
milagro aparece en las pantallas de television y en las paginas de los periddicos en razén de
que los difuntos que los realizan se han vuelto famosos por otras razones: la relacion entre
milagro y difusién mediatica es una relacion indirecta.

De modo que mas que una ola de nuevas canonizaciones, la década del 90 presencia,
por una parte, una ola de amplia difusion mediatica de algunos nuevos difuntos que hacen
milagros. Los momentos en que estos difuntos alcanzan tal difusion son diversos: Rodrigo
accede a ella antes de su muerte; la muerte de Maria Soledad Morales da origen, en cambio,
a su primera aparicion en los medios; en tanto las apariciones mediaticas de Gilda se
multiplican con su muerte. Por otra parte, hay un santo popular cuya fama de milagroso
crece de modo exponencial en la década de los 90 entre los sectores populares de todo el
pais y que sin embargo no aparecera en los medios masivos durante toda la década: el
Gauchito Gil.

(En qué se parecen y en qué se diferencian estos difuntos milagrosos de los 90 a los
que accedieron a la fama en décadas anteriores? Antes de responder a esta pregunta, resulta

necesario establecer qué saben las ciencias sociales acerca de estos ultimos.

' Como apunta Calavia Saez (1996 ) para los del sur de Brasil, los cementerios del interior
argentino, particularmente los de las provincias de Tucuman y Corrientes, también suman muertos

milagrosos de modo mas o menos constante, en tanto otros son olvidados.



El estudio de las canonizaciones populares en la Argentina

A fines de la década del 70, el libro La Difunta Correa, de Susana Chertudi y Sara
Newbery (1978), marcaba los limites del campo de estudio de las canonizaciones
populares, dentro del méas amplio de la religiosidad popular. De acuerdo con la definicion
de las autoras:

Se denominan canonizaciones populares —en un pais de tradicion religiosa catolica- aquellas
que tienen como objeto de culto personas que han sido canonizadas por el pueblo, es decir,
personas en cuyo proceso de canonizacion no ha intervenido la Iglesia Catolica como
institucion. A estas personas se las denomina “santos” utilizando el lenguaje de la Iglesia
(1978:9).

La definicion deja entrever el rol central que las investigadoras, reflejando la
tendencia entonces imperante en los estudios de las religiones en general y de la
religiosidad popular en particular en la Argentina, atribuian en el libro a la “tradicién
religiosa catdlica” en la emergencia del culto a personas especificas. El lenguaje en que
sus interpretaciones son formuladas, y que mas de veinticinco afios después resulta
mucho mas llamativo a quienes desde las ciencias sociales nos interesamos por este
fendémeno de lo que nos parecia en ese entonces, constituye un ejemplo de cémo el
estudio de la religiosidad popular centraba su mirada y recibia su vocabulario de la
jerarquia de la Iglesia Catdlica, que por accidon u omision se consideraba fuente y causa
de todo lo que acontecia en ese ambito, al tiempo que propiciaba buena parte de los

estudios que se desarrollaban sobre ¢l (Frigerio 1993; Soneira 1993).

Desde esta perspectiva dominada por el catolicismo -que las estudiosas argentinas
compartian con la mayor parte de sus coetaneos latinoamericanos (Martin 2003b)- los
santos populares aparecen en La Difunta Correa como personas que por haber sufrido una

muerte violenta o accidental acceden al cardcter milagroso debido a que el intenso



sufrimiento ligado a sus muertes purifica sus almas y las vuelve intercesores ante Dios. Los
santos canonizados popularmente serian, entonces, producto de una evangelizacion al
mismo tiempo muy efectiva en transmitir el poder santificador y generador de milagros de
una muerte tragica con sufrimiento intenso y, por otro, muy inefectiva en limitar este poder
a aquellos pocos hombres que el Vaticano reconoce como tales. Algunas perspectivas de
analisis aplicadas con posterioridad a los procesos de sacralizacion de ciertos difuntos en el
Cono Sur de América, han contribuido a poner en cuestion los supuestos que, hace poco
menos de 30 afos atras, tornaban a los cientistas sociales latinoamericanos tan proclives a
percibir en ellos exclusivamente una adaptacion popular y local de los procesos de
canonizacion de la Iglesia Catolica.

Un primer conjunto de interpretaciones de las canonizaciones populares ha
contribuido a extraer a los difuntos milagrosos del marco interpretativo provisto por la
tradicion catolica poniendo el acento en su articulacion con la resistencia a situaciones de
dominacion, la revancha simbdlica de los pobres o la desnaturalizacion del orden social por
parte de los sectores populares. En este sentido, la perspectiva de Michel de Certeau
constituye una bisagra tedrica que articula la centralidad de la herencia catolica expresada
en La Difunta Correa y estos ultimos puntos de vista. Para este autor, el uso de la religion
catolica que las canonizaciones populares realizan modifica el funcionamiento de aquella y
la transforma, creando un juego dentro del orden y un espacio para puntos utdpicos de
resistencia. En Artes de Hacer de Certeau (1984) analiza desde esta perspectiva la frecuente
referencia a los milagros del sacerdote Frei Damido entre campesinos brasilefios. Alli
afirma que el milagro crea un espacio utopico, alternativo al espacio social en que los
pobres siempre salen perdiendo y los ricos siempre salen ganando. Para el autor, las

historias religiosas en que los enemigos de Frei Damido resultan celestialmente castigados,



constituyen una desnaturalizacién del orden social que permite a los derrotados de la
historia mantener la esperanza de que pueden llegar a triunfar sobre los ricos y sus aliados
como resultado de los golpes que estos recibiran desde el cielo. De tal modo, los creyentes
en los santos populares subvertirian la fatalidad del orden establecido que si bien para ellos
seguiria siendo un “hecho” dejaria de ser considerado un “hecho natural” y lo harian
usando de un modo particular el lenguaje recibido de la Iglesia Catdlica.

En Jinetes Rebeldes: Historia del Bandolerismo Social en Argentina, Hugo Chumbita
(2000), aborda la atribucion popular de milagros a algunos de los muchos jinetes rebeldes y
gauchos alzados cuya memoria se preserva en Argentina. A la luz de los analisis de Eric
Hobsbawn (1968, 1976) el autor interpreta la ubicuidad de la escena de la transferencia de
riquezas, el robo a los ricos para ayudar a los pobres —que ya habia sido sefialada por
Chertudi y Newbery (1978:29) y que resulta notoriamente mas frecuente en la leyenda de
los bandidos, gauchos y jinetes milagrosos que en la de los que no lo son- como una forma
de revancha simbolica de los pobres. En su vision los santos populares a quienes se asocian
biografias que los colocan fuera de la ley y huyendo de las autoridades actualiza una matriz
cultural que ¢l considera comun a los argentinos, y que se caracteriza por una relacion
ambivalente con la ley y el orden. La memoria de los gauchos alzados, bandoleros y jinetes
rebeldes -milagrosos o no- vendria a encarnar esa relacion ambivalente.

Un segundo grupo de interpretaciones de los difuntos milagrosos pone en cuestion el
lugar de la muerte accidental con sufrimiento intenso en la emergencia de la santificacion.
En Blessed Anastacia: Women, Race, and Popular Christianity in Brazil, refiriéndose al
culto a la esclava Anastdcia en el area de Rio de Janeiro, John Burdick (1998: 149-156)
ofrece una interpretacion del sufrimiento de esta santa popular alternativa a la de que el

sufrimiento purificé su alma otorgandole poderes magicos por esta via. El autor no presenta



el sufrimiento de Anastacia -evidente tanto en su imagen amordazada como en las historias
que se cuentan sobre ella- desde el punto de vista de sus devotas, como un medio para la
purificaciéon del alma de la esclava sino, en cambio, como el locus que permite la
identificacion con ella en el momento de pedirle ayuda. De acuerdo con el material ofrecido
por este autor no seria tan acertado decir que en la vision popular algunos difuntos se han
hecho santos porque sufrieron y asi purificaron su alma como afirmar que debido a que
sufrieron pueden entender el sufrimiento de quienes les piden ayuda. El sufrimiento
posibilita y construye el vinculo de identificacion entre el santo y sus fieles y es a la vez
garantia de que estos ultimos seran escuchados por ella.

Eloisa Martin ha sefialado que la desmesurada atencion prestada tanto a la muerte
violenta como al milagro por los estudiosos de la religiosidad popular en Latinoamérica,
deviene de una perspectiva inconscientemente moldeada por el catolicismo. Solo el
abandono de esta perspectiva permitiria, segiin la autora, establecer como los sectores
populares otorgan sacralidad a ciertos seres humanos vivos y muertos (Martin 2003b,
2004). Un punto de vista que pone en cuestion la muerte violenta como razon suficiente
para revestir de cardcter milagroso al difunto, fue inicialmente sugerido por un trabajo de
Eliane Tania Freitas (2000) en el noreste brasilefio. La autora se preguntaba si habia algo en
la vida de los difuntos que ocupaban su analisis que preanunciaba que se convertirian en
milagrosos. El trabajo sugiere la existencia de ciertas escenas santificadoras comunes a las
vidas de diversos difuntos en determinadas épocas y regiones que se suman a la muerte
violenta como fundamento del poder milagroso que se les otorga. Yo misma he sefalado en
otra parte (Carozzi 2003a, 2003b) que las escenas santificadoras operan como marcos
interpretativos para la reconstruccion biografica de los difuntos milagrosos: se recuerdan

particularmente entre otros eventos de la vida o se afiaden a ellos.



A partir de su trabajo etnografico entre sectores populares, tanto Pablo Seman (2000)
como Javier Auyero (1999, 2001), sugieren para el caso de Eva Peron —que también hace
milagros para algunos de quienes la recuerdan- lo que, recurriendo a un neologismo, podria
denominarse la performabilidad de algunos santos populares. Los autores, apuntan que
Evita sigue siendo actuada por las mujeres de formacion peronista que aspiran a ser lideres
en los barrios del Gran Buenos Aires, adoptando su peinado, su tintura y su modo de hablar
en publico. La figura de otros santos populares como, por ejemplo, Gardel, cuya figura fue
medidticamente difundida, su forma de peinarse , vestirse, gesticular, el tono de su voz o el
contenido mas repetido de sus discursos también son incorporados -esto es asimilados
miméticamente en sus propios cuerpos y sus propias voces- por algunos de sus seguidores.
Esta performabilidad parece verse posibilitada por el empleo de un codigo restringido de
gestos, voces y ropas en las apariciones y representaciones publicas de estos santos, que los
torna personajes y por lo tanto actuables: otra caracteristica que, al poner énfasis en la
apariencia, los aleja del dogma catolico. En ocasiones, la creacion del personaje aparece
como una co-construccion en la que colaboran tanto el propio candidato a santo , que
restringe sus codigos en sus apariciones publicas, como la accion de los propios devotos y
seguidores para desmentir cualquier version de sus vidas que venga a poner en duda la
adaptacion del difunto al personaje asi conformado (Carozzi 2004).

Alicia Martin (2003) ha sugerido que, entre los seguidores de Gardel, distintos
grupos mantienen distintas versiones de su mitografia y que estas divergencias a menudo
originan disputas entre ellos. Moralidades divergentes vienen a producir distintas versiones
biograficas que dan origen a discusiones que mantienen viva la memoria de los difuntos. La
posibilidad de apropiarse del santo con distintas historias biograficas, sugiere que el hecho

de que las biografias que circulan sean minimas -mitologias minimas las llama Calavia



Saez (1996) designando un minimalismo que es comun a la memoria de muchos santos
populares- puede contribuir justamente a la extension de su culto y la aceptacion de su
caracter milagroso por parte de amplios sectores de la poblacion, dado que posibilita que

distintos segmentos puedan proyectar sobre ellos escenas, guiones e imagenes divergentes.

Otra perspectiva en relacion a los agentes multiplicadores del culto a los santos
populares, formulada por Calavia Saez (1996) para Brasil y por Lydia Nakashima Degarrod
(2003) para Chile hace depender las canonizaciones de la difusion de la prensa popular. La
prensa construiria tanto la fama como la peculiaridad de las historias de vida de quienes se
volverian santos populares. Esta perspectiva , que a mi entender, otorga una agencia
desmedida a los medios sobre las practicas sociales y desconoce las influencias que se
ejercen en el camino inverso, llama la atencidn, sin embargo, a una articulacion entre
medios y santificacion que vuelve a relativizar el rol de las ensefianzas de la Iglesia

Catolica como unica fuente de la tradicion que posibilita las canonizaciones populares.

Antiguos difuntos y difuntos nuevos: las continuidades del milagro

La muerte violenta en plena juventud

A las tres de la mafiana del sabado, Rodrigo, su ex mujer Patricia, su hijo Ramiro, Fernando
Olmedo, Gustavo Cachi Pereyra (asistente de Rodrigo) y el Negro Moreno (productor de sus
discos) se prepararon para regresar de City Bell en la camioneta Ford Explorer roja de
Rodrigo (era suya desde noviembre, cuando Pepe Gozalo, el duefio inicial, se la entregd a
pedido del cantante). Al salir de Escandalo, Gozalo lo mir6 y le dijo: "Ro, ;por qué no lo
dejas manejar a Claudito?" (uno de los integrantes de la banda). El Potro respondid tranquilo:
"No. Voy manejando yo. Quedate tranquilo, que esta todo bien". Y acto seguido le dio un
pico a Gonzalo, repitiendo un gesto de carifio y humor que incorpor6 desde su visita a Diego
Maradona en Cuba. Entonces subieron a la camioneta. Rodrigo al volante. Patricia y Ramiro
en el otro asiento delantero. EI Negro Moreno detras de Rodrigo, Pereyra en el medio y
Olmedo detras del asiento del acompafiante. Asi partieron. Apenas habian pasado las tres de
la mafiana. Aqui el relato se apoya en diferentes testimonios. Rodrigo habria llegado sin
problemas al peaje de Hudson, a unos quince minutos del camino Centenario. Detrds venia
otra camioneta con integrantes de la banda. Al pasar el peaje, habria aparecido la camioneta
Chevrolet Blazer blanca que recorri6 junto a la Ford Explorer los kilometros previos al vuelco
fatal. Cachi Pereyra, uno de los sobrevivientes, cuenta lo que ocurrid después: "Veniamos



muy tranquilos cuando la camioneta blanca nos pas6 muy rapido, y después bajo la velocidad
y se quedo taponandonos. Rodrigo le hizo luces para que se abriera y, cuando intent6 pasar, la
camioneta le cerr6 el camino. Entonces pegd el volantazo hacia la derecha, y ahi pegamos
contra el guarda rail, y empezamos a dar vueltas". El testimonio de Pereyra es decisivo: iba en
la camioneta y nunca perdio el conocimiento. A 150 metros de la camioneta, un cuerpo se
encontraba tirado casi de perfil, con las clasicas botas de cuero de serpiente todavia puestas,
la campera cubriéndole la cabeza y un charco de sangre deslizandose sobre el asfalto. Era
Rodrigo, ya sin vida. (http://elpotro.8m.com/link7.htm)

Existen claras y diversas continuidades entre aquello que se recuerda, o cree
recordarse, de los difuntos milagrosos de los 90 y aquello que se recuerda de quienes los
precedieron en el territorio nacional. La muerte violenta en plena juventud es uno de estos
recuerdos en comun. Ademdas de difundirse en paginas de Internet como la citada, la
cronica detallada minuto a minuto de la noche en que la cantante de cumbia Gilda, el
cantante de cuarteto Rodrigo y la estudiante Maria Soledad murieron, dieron fruto a
numerosos rumores, programas de television, secciones de noticieros y paginas de diarios y
revistas. Mas alld de la cronica objetiva, los seguidores y devotos de Gilda y Rodrigo —
como los de Gardel y Evita que estaban vivos en el momento en que estas muertes se
produjeron- recuerdan fotografica y autobiograficamente donde se encontraban ellos
cuando recibieron la noticia, en qué medio la leyeron o de quién la escucharon, cuéles eran
las palabras con las que les fue anunciada y cudl fue su reaccion en ese momento.

El recuerdo de las circunstancias que rodearon a la muerte no es, por otra parte,
privativo de los difuntos milagrosos recientes. De acuerdo con la videasta Lia Dansker
(comunicacién personal), que recogid doscientos testimonios en la provincia de Corrientes,
casi todas las personas que alli cultivan la memoria del Gauchito Gil tienen en comun el
recuerdo de las circunstancias de su ejecucion —aunque las versiones varian de una a otra
persona. De acuerdo con los resultados preliminares de un estudio propio, lo mismo parece
suceder en las villas de la Capital Federal.

Los signos de la juventud de los muertos milagrosos también se recuerdan
particularmente en las palabras y en las imagenes: el hecho de que Maria Soledad Morales

era estudiante de un colegio secundario y tenia 17 afios, su imagen vistiendo uniforme; la
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energia inagotable que desplegaba Rodrigo en sus multiples apariciones publicas durante el
ultimo afio de su vida y la “belleza angelical” de Gilda cuya imagen oficial la muestra con
una corona de flores en la cabeza aparecen repetidamente tanto en las imagenes como en el
discurso oral y en los textos escritos que se producen sobre ellos.

No es necesario recurrir a la tradicion catdlica para explicar esta centralidad de la
muerte joven y violenta en el recuerdo, se trata de un fendmeno mas general: una anomalia
douglasiana (Douglas1966: 188-112), acontecimiento fuera de lugar que resulta notorio,
memorable y, por lo tanto, sacralizable. Si las circunstancias de la muerte son objeto de
memoria detallada y los signos de juventud se recuerdan particularmente esto
probablemente se debe al impacto que produce una muerte joven, que desafia las
expectativas que crean unas vidas que se proyectan al futuro: la conmocion que produce
una muerte en estas circunstancias de vida, cuando alguien se va de repente, segun el decir
popular, parece dar lugar a una memoria detallada de las circunstancias en que se produjo o
se supo de ella. Cuando estas circunstancias no se conocen la imaginaciéon popular a
menudo las supone, crea escenarios diversos y variados que se transmiten tanto mediante el
rumor como en las paginas de los diarios y en los noticieros de television.

Ademas de la muerte joven, el milagro popular parece alimentarse en ocasiones del
horror que produce un cuerpo muerto fuera de lugar, al que no se le tributa el respeto que
los cuerpos muertos de las personas suponemos merecen, particularmente los cuerpos
mancillados, mutilados y maltratados después de muertos. En el noroeste argentino,
muchos cadaveres hallados desgastados por el agua o comidos por los insectos o los
animales de carrona, se han vuelto desde hace mas de un siglo especialmente memorables,
fuente de milagros y merecedores de ofrendas. Los libros, videos, investigaciones y notas

periodisticas que detallaron los destinos del cuerpo mutilado de Maria Soledad parecen



11

reflejar el mismo impacto ante el cuerpo humano muerto tratado inhumanamente que dio
lugar a las numerosas cronicas acerca de los destinos del cuerpo primero embalsamado,
luego mancillado y por ultimo ocultamente exiliado de Evita; del robo de las manos del

cadaver de Peron o del cuerpo amurado de Facundo Quiroga .

Escenas Santificadoras

Una segunda fuente de continuidades son las escenas y caracteristicas que se
recuerdan de los difuntos milagrosos de los 90 y aquellas atribuidas a quienes los
precedieron en la canonizacion en las mismas areas geograficas. Estas escenas y
caracteristicas varian regionalmente dentro del territorio nacional. Por ejemplo, los gauchos
alzados, jinetes rebeldes y bandoleros muertos a traicion por la policia que hacen milagros
eran -hasta la década del 90 en que el culto al Gauchito Gil se extendid también a esas
provincias- numerosos en todo el territorio nacional a excepcion de Santiago del Estero,
Jujuy y Salta. En Tucumén hay difuntos milagrosos con historias infrecuentes en el resto
del pais: aparecen como milagrosos muchos cadaveres hallados comidos por animales
salvajes, aves de carrofia o erosionados por el agua antes de ser enterrados, de cuyas
historias no se sabe nada en la zona en que fueron santificados. La santificacion de personas
muertas en el propio cementerio también es comuin en Tucuman y parece ausente en otras
zonas. En Santiago del Estero aparecen canonizaciones de inocentes, el linyera, el tonto o el
loco del pueblo, muertos violentamente, que tampoco son frecuentes en otras areas. Las
mujeres muertas milagrosas parecen ser notablemente mas numerosas en la zona del
noroeste que en la mesopotamia. Finalmente, Gardel es, en Buenos Aires, el tnico difunto
hacedor de milagros de quien se recuerda principalmente su caracter de cantor excepcional

y su triunfo en el exterior, aunque muchas de las escenas recordadas en relacién con su
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persona —fundamentalmente gracias a sus peliculas- lo asimilan a otros santos de la fiesta
presentes en Santiago del Estero, Salta y Jujuy.

Desde esta perspectiva, tanto los difuntos canonizados en la década del 90 — Maria
Soledad, Gilda y Rodrigo- como el Gauchito Gil, que ve extendida su fama a todo el
territorio nacional en esa década, aparecen como continuaciones de tradiciones de
canonizacion propias de las areas geograficas donde su poder milagroso es reconocido.
Como de otras mujeres santificadas en el noroeste argentino de Maria Soledad se recuerda
que fue muerta por un compafiero sexual. También como de otras difuntas milagrosas del
area se dice que tenia costumbres liberales y “andaba en la calle” (Lozano en prensa). De
Rodrigo, como de Gardel —ambos canonizados en la ciudad de Buenos Aires- se recuerda
su éxito como cantante, su éxito conquistando mujeres y el hecho de haber llevado un
género musical popular propio de un area geografica a otra area mas prestigiosa. Como los
dos, la otra cantante canonizada por los portefios, Gilda tiene la apariencia, el color de piel
y el tono de voz que consagran los canones hegemonicos de belleza en la ciudad y que, en
razén de ello, constituye una anomalia dentro del género popular que cultiva: la cumbia.
Esta conjuncion parece en ocasiones resonar con las caracteristicas de Eva Peron: a veces
se la denomina “la abanderada de la bailanta”. Como de otros jinetes rebeldes, gauchos
alzados y bandoleros romanticos distribuidos en todo el territorio nacional (Chertudi y
Newbery 1978; Chumbita 2000 ) del Gauchito Gil se recuerda particularmente su muerte

injusta y que robaba a los ricos para ayudar a los pobres.

Estereotipia y Performabilidad
Ademas de la promesa, el milagro y la ofrenda —que los tornan miembros de la misma

categoria y parte del campo que analizamos- aun otra forma de recordar a los difuntos
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extraordinarios que ya sefalaramos para Gardel y Eva Per6n y se continua entre algunos
devotos seguidores de Gilda, Rodrigo y el Gauchito Gil, es la imitacion o la
personificacion, la adopcion del modo de vestirse, de tedirse el pelo, de hablar en publico o
de cantar de estos seres excepcionales. Esta personificacion puede ser fugaz y producirse
so6lo cuando se visita la tumba o el lugar de la muerte en los aniversarios o en el
cumplimiento de alguna promesa, otras veces es mds o menos permanente como en el caso
de los devotos de Rodrigo que se tifien el pelo de azul

De un modo similar, los familiares de varios muertos jovenes correntinos, a partir de
la difusién nacional del culto al Gauchito Gil, seleccionan, para poner en sus tumbas o
mostrar a la prensa, aquellas fotos en que aparecen vestidos de gauchos. Por ejemplo en el
afio 2003 muridé un joven en un pueblo de de Corrientes, Caa Cati, desarmado, en manos
del padre y el hermano de su novia. La historia que la madre del joven transmiti6 a los
medios, destacaba que al joven lo habian matado porque era pobre y porque su novia era
pretendida al mismo tiempo por un policia. La misma madre también repartidé entre la
poblacion de Caad Cati, una foto de su hijo vestido de gaucho, tomada durante una
peregrinacion a la basilica de Itati, a pesar de que el chico no se vestia cotidianamente asi.
De tal modo la madre reconstruia tanto la biografia como la imagen de su hijo destacando
aquellos elementos que las asimilaban a las del Gauchito Gil.

Esta performabilidad de los difuntos milagrosos, al mismo tiempo, parece ser
posibilitada por el empleo, tanto en los antiguos como en los nuevos, de un codigo
restringido de gestos, voces y ropas en sus apariciones publicas que los torna personajes
y por lo tanto actuables. Despliegan asi una estereotipia que a menudo aparece ligada a
la sacralizacion en el récord etnografico (Tambiah 1981) En ocasiones, la creacion del

personaje aparece como una co-construccion en la que colaboran tanto el propio
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candidato a santo, que restringe sus co6digos en sus apariciones publicas, como la accién
de los propios devotos y seguidores para desmentir cualquier version de sus vidas que
venga a poner en duda su adaptacion al personaje asi conformado. De tal modo, por
ejemplo, la imagen de Gilda vestida con un vestido azul, que a veces aparece violeta por
fallas de impresion, que aparece en la tapa del disco “Corazén Valiente” se fue
convirtiendo, de acuerdo con el relato de Martin (2004), en la imagen oficial de Gilda
que es reproducida tanto en estampitas como en la ropa que adquieren sus fans o
devotos cuando la personifican.

En cierta medida, esta estereotipia estd, desde el punto de vista del publico, siempre
presente en los cantantes famosos debido a la relacion que ellos establecen con el primero,
en la que siempre ejercen el mismo rol. La distancia que este hecho genera parece tornar al
contacto directo con el idolo en otra anomalia memorable en sus minimos detalles, como
muestra una de las cuatro cartas seleccionadas por el Club del Potro para poner en la

pagina correspondiente a “tus sentimientos” de su sitio de internet dedicado a Rodrigo :

... Al rato, el Ro, volvid a su mesa, yo me paré y lo llamé: "RODRIGO!!!!!!". El se di6
vuelta, me mir6, se agarrd la cabeza y se ri6. Volvid a su mesa a buscar la copa de cerveza,
vino a mi mesa, se sentd y me dijo: " ;Que querés?, qué querés que te firme". "El compact”,
le dije yo. Comenzo6 a reirse y dijo: "Yo de vos no me voy a olvidar nunca" (palabras que
por el resto de mis dias no voy a olvidar) y me lo firmd y aun fueron mas hermosas las
palabras que ahi me escribio: "Después de tanto tiempo, me acostumbré a vos, te quiero.
Rodrigo, El Potro 99". Y bueno , con estas palabras quedé loca de contenta y se qued6 con
nosotras tomando y contando chistes y riéndonos toda la mafiana. En un momento le di mi
album de fotos, lo agarré y me lo pasé nuevamente haciendo como que se le caia de lo
pesado que era, y empezo a mirarlo. Se reia de sus propias caras, de su ropa, de sus pelos y
decia: "Gracias a Dios que me saqué esto (por un traje brilloso rojo) porque sino estaria asi"
(hace la carita flaca y chupada), y en las fotos que hace caras raras decia: "Si me viera la
Disney. Si, estoy loco y qué". Luego de mirarlas, me la di6, me dijo que le gustaron, y
seguimos hablando [...] se va al bafio, cuando vuelve nos seguimos riendo de los chistes,
algunos malos, pero que a una le causaban risa, como este: " Tenés Clarin. - Si - Bueno
tocame algo", o como este, "Tenes Razon?, -Si!!! - Entonces para que me discutis", y esas
cosas que s6lo Ro podia contar. Después buscaba en el diario el horario del partido Belgrano-
Talleres y yo le dije: "Creo que a las 6 o a las 8 0 a las 10" y el me dijo, "Bueno, deja que lo
busco en el diario", y se reia. Yo le dije: "Decime donde vas a estar asi te grabo",
"Revoleando la bandera, voy a parecer Soledad", me dijo, y estaba contento porque el nene
decia "ilmes", por la cerveza, y hablaba y hablabay te [...] olvidabas del tiempo Ya eran las
2 de la tarde, y el se tenia que ir. Fuimos adelante. Yo le llevé los cigarrillos y la lapicera y el



15

me la regald, y se fue. Me dié un beso y me dijo: "Chau linda", y volvi a casa tan feliz
(http://www.clubdelpotro.8m.com)

Tanto el recuerdo detallado del encuentro, como la atencién prestada al mismo por
quienes no estuvieron presentes, son comunes a los difuntos milagrosos famosos de la década

del 90 y a quienes los precedieron en este caracter (Carozzi 2003).

Transformaciones del milagro en la década del 90

Como apunta Lozano (2003; en prensa) en el noroeste argentino abundan
particularmente entre las milagrosas, las mujeres violadas y muertas en el camino y las
mujeres muertas en manos de sus maridos. A estas ultimas generalmente se les atribuye
infidelidad y a todas, “costumbres liberales”, gusto por el baile, la bebida y la fiesta. Estas
escenas a veces re-enmarcan las historias de vida recordadas de otras mujeres santificadas
atn cuando las escenas originales ligadas a su santificacion sean otras. Esto sucedid por
ejemplo con la Brasilerita en el cementerio de Tucumén de quien hace treinta afios se decia
que era una rezadora y sanadora muerta incendiada por el fuego de las velas en el
cementerio y ahora al menos algunas versiones sostienen que la matd el marido por ser
infiel.

Como las vidas de las mujeres vivas, las vidas de las santas populares parecen
frecuentemente enmarcadas por una clave que incluye escenas relativas a sus practicas
sexuales. Si en las mitologias minimas (Calavia Saez 1996) de muchos santos populares
varones se encuentra un momento de quiebre en que se ven obligados a esconderse y huir

de la policia o la milicia llevando una vida fuera de la ley, y el robo a los ricos para
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beneficio de los pobres, en las mitografias de las mujeres milagrosas, en cambio, no hay
practicamente referencia a ningun hecho de su vida excepto o bien a la infidelidad y la
muerte violenta en manos de novios, maridos o compatfieros celosos o bien a la violacion y
la muerte violenta en manos de sus violadores.

En vistas de lo antedicho, y como ya sefialamos, las escenas asociadas a la muerte de
Maria Soledad Morales, su cadaver semidesnudo y el ensafiamiento sobre su cuerpo que
hacia suponer un crimen pasional, tornaban predecible su canonizacién. Sin embargo, esta
santa popular de los 90 cuyo caso ocup6 las paginas centrales de los periddicos del pais
durante casi toda la década, agregaba a esas escenas repetidas una caracteristica nueva: se
rumored, desde el primer momento, que habia muerto en manos de “los hijos del poder”,
herederos de la elite politica catamarquena dados a la ostentacion y el consumo suntuario,
y que su autoria estaba siendo encubierta debido a la accién de diversos funcionarios del
gobierno. Nuevos protagonistas se agregaban al esquema que, en su cardcter de difunta
milagrosa, asociaba a Maria Soledad a otras “mujeres de costumbres liberales muertas por
sus compaifieros sexuales”: los hijos del poder que se suponian responsables de su muerte y
el gobierno provincial que los encubria. Maria Soledad no era s6lo otra mujer muerta por
un compaiero sexual, era una chica humilde muerta por los hijos de los ricos y poderosos.
El siguiente es el testimonio de Inés, una empleada publica catamarquefia, recogido por
Claudia Lozano en relacion con esta difunta milagrosa:

“Detras de todos esos titulos (universitarios) nos hemos dado cuenta que ellos como eran los
hijos de esto, de aquello, tenian “permiso para” hacer lo que querian. A veces me toco
conversar con personas con titulos que creian que tenian “permiso para”, y cuando encuentran
una persona asi, de la estirpe de la Soledad, del pelaje nuestro, es como que se quisieran
burlar. Me ha tocado observar casos, 'total yo puedo hacer... tomate una cerveza'. Quizas la

chica dice 'no'. 'Pero qué le vas a llevar el apunte a tus viejos'. Entonces ellos tienen ese
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permiso y es como que le inculcan, pero es abochornarla, es como hacerla menos, decir 'no,

vos no podes subir, vos... yo estoy aqui'. Eso es lo que yo siento.” (Lozano s/n, en prensa)

La difusion que el Gauchito Gil alcanz6 progresivamente durante la década del 90 en
todo el territorio nacional hasta llegar a superar a la abnegada Difunta Correa, supuso, al
mismo tiempo, la superacion de la frecuencia de la narracion de una historia por otra. La
historia mas frecuentemente contada y pictoricamente representada en la Argentina de antes
de los ’90 en relacion a un difunto milagroso era la de una mujer que después de muerta de
sed en el desierto continu6 amamantando a su hijo. Después de los 90 y hasta ahora, la
historia que ocupa ese lugar es, en cambio, la de un trabajador rural, injustamente
perseguido y muerto por la policia, que robaba a los ricos para ayudar a los pobres y que
logro después de muerto impedir que el duefio del campo, el intendente y el ingeniero de
rutas que intentaron mover la cruz que recordaba el lugar de su muerte tuvieran no solo que
desistir de sus intentos sino también que reconocer su poder milagroso.

Las historias ligadas a ambos santos populares presentan personas y acontecimientos
fuera de lugar, narran anomalias, o invierten los términos de una relacion. Pero mientras en
los recuerdos que tornan milagrosa a la Difunta el limite con el que estas transposiciones
juegan es el que separa a vivos y muertos, en lo que se cuenta del Gauchito Gil los limites
son, una y otra vez, de clase: un humilde que vence al intendente, un gaucho que vence a
un ingeniero que es al mismo tiempo funcionario del gobierno, un desposeido que vence a
un estanciero, un pobre que vence a los ricos en nombre de los pobres.

Asi como las escenas asociadas al Gauchito lo imaginan humilde pero conquistando
después de muerto con su poder milagroso primero al sargento que lo matd y luego al

duefio del campo, al intendente y al ingeniero de rutas que intentaron mover la cruz que
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marcaba el lugar de su muerte, la television de fines de los 90 mostraba repetidamente a un
Rodrigo que operaba en vida una inversion similar. En efecto, en sus reportajes, el cantante
exageraba para si unos origenes humildes —contando que habia trabajado como canillita, y
que se las habia “rebuscado” de multiples maneras- que resonaban con la popularidad del
género que cultivaba al componer y cantar: el cuarteto cordobés. En tanto, en el mismo
acto, aparecia conquistando con sus encantos a las mujeres mas rubias, ricas y famosas de
la television. Repetia, de tal modo la saga gardeliana de la conquista de las rubias de New
York - alegoria de la conquista de los méas ricos por los mas humildes- pero situando la
escena dentro del territorio nacional y transformando asi su sentido. Se trata en ambos
casos, el de Gardel y el de Rodrigo, de inversiones del orden: la de Gardel juega con la
alteracion de las relaciones entre naciones, la de los 90, protagonizada por Rodrigo, con la
transposicion de las relaciones entre clases dentro de una misma nacién. Como
consecuencia, en la siguiente década, mientras los homenajes televisivos continuaran
recordando a Gardel como un idolo nacional o ciudadano, Rodrigo serd siempre un idolo
para sus fans y exclusivamente en relacion con ellos: si los locutores califican a Gardel
como “el mas grande”, “idolo popular argentino”, “el mas grande mito de la argentina”, “el
mayor simbolo del tango”, y “postal de Buenos Aires” so6lo hablan en tercera persona del
amor que unos “otros” —sus fans- demuestran por el cantante cuartetero:

“Como si fuera el obelisco, Gardel es hoy una postal de Buenos Aires, aunque ¢l y el
monumento jamas se conocieron” , dice una voz en off en tanto la cdmara muestra la imagen
de una foto de Gardel vestido de smoking y sonriendo sobre la que se lee, sobreimpreso: “A
68 ANOS DE LA MUERTE DE GARDEL, EL MAS GRANDE”. (Telenueve, Canal 9, 24 de
junio de 2003)

En el santuario de Rodrigo una mujer mira a la camara y dice : “No vine porque esta muerto.
El esta vivo. {No lo sienten que esta vivo ?”. Mientras las imagenes muestran a los fans de
Rodrigo reunidos esa noche en el santuario se escucha al locutor en off : “Los seguidores del
potro volvieron a manifestar su amor y su devocion por el cantante en este santuario de la
localidad de Berazategui, a escasos metros de la autopista Bs. As.-La Plata, donde Rodrigo
Bueno perdio la vida junto al actor Fernando Olmedo (Vision 7, Canal 7, 24 de junio de 2003)
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La atribucion del caracter extraordinario de Gardel a un “nosotros” en el que los
locutores se incluyen junto con todos los portefios, o todos los argentinos, parece tener
como costo la exclusion de su presentacion como muerto milagroso en los sentidos mas
restringidos del término. Como idolo de una nacion y una ciudad publicamente libre de
magia no podria ser mediadticamente mostrado de tal modo. Contrastantemente, los fans de
Rodrigo aparecen en su santuario frente a las camaras expresando los milagros que “El
Potro™ oper6 en sus vidas o proclamando a viva voz que Rodrigo est4 vivo y los acompafia
siempre. Miembros de los sectores populares y las clases medias empobrecidas sin

esperanza de ascenso social no ocultan ni sus practicas ni sus heterodoxias religiosas.

Conclusiones

Aunque las continuidades entre los santos populares de los 90 y los de las épocas
inmediatamente anteriores exceden a las transformaciones que éstos encarnan, parece
existir —por lo menos- una clave comun, una misma direccion de cambio que se repite en
estas ultimas. Esta clave comun consiste en la insistencia, el agregado y la profundizacion
de escenas, caracteristicas y narrativas milagrosas que juegan con la trasgresion de un
mismo limite: aquel que separa a los pobres de los ricos y a los humildes de los poderosos.

Como siempre, en los 90 el milagro parece fundamentarse en aquello que se
encuentra fuera de lugar, opera la conjunciéon paradodjica de categorias mutuamente
excluyentes, trasgrede limites que se suponen inamovibles o invierte los términos de una
relacion : en el noroeste, una mujer que anda en la calle de noche; en Buenos Aires, un ama

de casa de clase media y modales de maestra jardinera que canta cumbia o un cantante de

2 “E] Potro” es uno de los sobrenombres atribuidos a Rodrigo.
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cuarteto almorzando con una Mirtha Legrand visiblemente fascinada ; en Corrientes, un
estanciero que venera al hijo de una cocinera; en todo el territorio nacional, la transferencia
de riquezas de los ricos hacia los pobres. Sin embargo las sacralizaciones de difuntos que
mediante la atribucion de milagros se realizan en la Argentina de los 90 parecen insistir,
mas frecuentemente que antes, en las transgresiones, las anomalias y las inversiones que
juegan con un Unico limite, aquel que divide a las clases sociales: la separacion entre
poderosos y humildes, la division entre ricos y pobres, la distincion entre géneros populares
y hegemonicos.

En los santos populares de los 90, la transgresion de los limites de clase como
sustento de la sacralizacion, se agrega a la de los limites de género, en el caso de Maria
Soledad; excede a la de los limites entre la vida y la muerte, en el caso de la superacion de
la fama de la Difunta Correa por la del Gauchito Gil; o se suma a la de los limites entre
naciones poderosas y subordinadas, en los homenajes televisivos a Rodrigo que se agregan
a los de Gardel . Es en este acento conjunto en la elaboracion de las diferencias de clase y
de poder que los difuntos milagrosos mas famosos de los 90 constituyen un reflejo de su
década. Una década en que la polarizacion sostenida que la poblacion del pais venia
experimentando desde mediados de la década del 70 se acelera, se acenttia y se torna obvia

a fuerza de su repeticion también entre los hacedores de milagros.
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