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PROLOGO

Liaman poderosamente la atencion ciertas conductas y creen-
cias del bajo pueblo, de los “incultos” y miserables que pu-
lulan en la ciudad moderna. En América Latina estamos
acostumbrados a ver a la gente del pueblo con los prejuicios
condenatorios acerca de la “ignorancia”, la “flojera” y los
“vicios y malas costumbres”, que sobre ellos proyecta la
disciplinante cultura oficial. Como no todo puede ser objeto
de desprecio de un pueblo que es, al fin y al cabo, “nuestro
pueblo latinvamericano”, entonces se afinan los criterios de
juicio oficial para ver con ojos cgnmiseratorios la “ingeniosa
espontaneidad” de esta “gente sencilla” que vive tan “fol-
cléricamente”. En cualquier caso, el ser humano, ese sujeto de
cultura que es cada miembro del pueblo, queda sepultado
bajo el espeso maquillaje de una estética oficial profundamen-
te elitista y despreciativa de Ias mil formas de creatividad que
se pueden manifestar en contextos socioculturales diversos,
En lo que foca a la fe popular, las iglesias histéricamente
actuaron de manera semejante, condenando como “pagana”
la religiosidad popular latinoamericana. Afortunadamente, los
tiempos han cambiado y la mirada sobre los procesos
socioculturales y religiosos también.

Subsiste, sin embargo, una distancia cultural entre “noso-
tros”, los de “origen culto” y “ellos”, que son “gente de pue-
blo”. Hace varios afios me tocOd experimentar personalmente
esa distancia. Al realizar obras sociales, motivado por un
colegio catolico de clase alta, en una poblacion periférica de
Santiago de Chile, un grupo de obreros me asalta con la
pregunta: A qué vienes realmente? Ahora reconozco que esa

- pregunta me quedd retumbando en la conciencia porque tenia
connotaciones que en ese momento no comprendia. Lo que
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era tan obvio y racional para mi, era bien poco comprensible
para “ellos”, sujetos del mundo popular wrbano que no alcan-
zaban a comprender las motivaciones y valores que guiaban
mi conducta. Formado en el espiritu de servicio y motivado
socialmente por la Conferencia de Obispos de Medellin {1968),
yo tampoeco alcanzaba a comprender su forma de razona-
miento que les llevaba a desconfiar de una "ayuda social”
aparentemerite tan necesatia.

Y mas allé de las situaciones existenciales e intereses so-
ciales manifiestamente diversos, desde ese momento desperté
a la diversidad de los marcos de referencia cultural La cul-
tura popular v la cultura oficial se infersectan, ciertamente,
pero en forma discontinua, v en muchos puntos no alcanzan
a interpenetrarse sino en forma tenue y superficial. Habia algo
“distinto” en la forma de ver las cosas en esos amigos que
vivian sumergidos en la “cultura popular”.

Ahora, al cabo de veinte afios de esa anéedota, luego de
trece afios de compartir experiencias vitales y estudios sis-
tematicos de la religion v la cultura popular, con todo un
bagale tedrico y metodologico acumulado, habiendo operado
esa “ruptura epistemolégica” con la “sociclogia vulgar”,
puedo decir gue comprendo algo mas esa “otra logica” de la
cultura popular. Pero el lector debe quedar advertido que no
estoy segure de que Ia realidad sea tan “objetiva” v transpa-
rente como para que el ojo socioldgico la refleje con toda su
riqueza y verdadera magnitud, como plantea el mito
empiricista. Estoy consciente también de que esta obra es un
ensayo cientifico, que procura comprender en un vuelo ge-
neral ese plano de las manifestaciones socioculturales —sdlo
aproximativo de esas profundidades que tejen la existencia
humana— y, por lo mismo, es portador de todas las virtudes,
pero también de los defectos y lagunas de este tipo de aproxi-
maciones.

Es ciertamente ambicioso hablar de Ia realidad latinoame-
ricana como un todo, méas atn cuando no se ha podido hacer
estudios de campo en la mayoria de los paises de la region.
Sin embargo, confiamos que €l conocimiento clentifico acu-
mulade y varios tipos de generahzaczones sobre esta realidad
tan vasta y rica son vélidos, tanto mas cuando estin basados
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en una gran cantidad de estudios empiricos. Lo afirmado no
nos autoriza, entonces, a considerar agotado nuestro tema. Si
en algo puedo contribuir a revisar criticamente nuestros
prejuicios Hlustrados y a despertar una mirada distinta v re-
novada hacia millones de nuestros hermanos gue sufren,
sobreviven, producen, creen y celebran la vida {y también
anhelan un cambio de ella), en los barrios y localidades po-
pulares del continente latincamericano, se habra cumplido el
fin principal de esta obra.







PRIMERA PARTE

GENESIS

“EHla le dijo: Tuanito, ¢l mds pequefio de
mis hijos, ;a ddnde vas?’

Bl respondio: “Sefiora, y Nifia mia, tengo
que Hegar a tu casa de México Tlatilolco,
a seguir Ias cosas divinas, que nos dan y
ensefian nuestros sacerdotes, delegados
de Nuestro Sefior”. Ella luego le hablé y
le descubri¢ su santa voluntad; le dijo:
Sabe y ten entendido, i el més peque-
fie de mis hijos, que yo soy la siempre
Virgen Santa Maria, Madre del verdade-
ro Dios por quiert se vive; del Creador
cabe quien estd todo; Sefior del cielo y
de Ia tierra. Deseo vivamente que se me
erfja aquf un templo, para en 61 mostrar
v dar todo mi amor, compasitn, auxilio
v defensa, pues vo soy vuestra piadosa
madre, a ti, a todos vosotros juntos log
moradores de esta tHerra y a los demds
amadores mios que me invoquen ¥ en
mi confien; oir alli sus lamenios y re-
mediar todas sus miserias, penas y do-
lores”. '

Nican Mopohua
{Sobre la aparicién de la
Virgen de Guadalupe, 1649).







.CaPiTULO 1

500 ANOS: UNA GENESIS

AL MOMENTO de cumplirse los 500 afios desde que se origind
lo que hoy conocemos como América Latina, la historia nos
asalta obligandonos a revisar un pasado que parece conocido.
Desde nuestra temprana formacion escolar la historia de Colon
y sus companeros, los avatares de Cortés, Pizarro, Alvarez
Cabral, Balboa, Almagro y tantos otros, nos es familiar. Des-
cubridores, conquistadores y colonizadores —se nos ha di-
cho— llegaron en busca de nuevas rutas hacia las Indias y
portaban en sus estandartes el signo de la cruz. La cristianizacion
de los infieles justificaba, incluso, la aventura de Colén.

Pero lo que la historia oficial dice menos es que la cruz
plantea problemas. Como signo y simbolo evangelizador de
-una civilizacién que pretende expandir su influencia a tierras
paganas, acompana con tensiones y contradicciones, desde el
inicio, a la empresa mercantil y a la espada'. La historia oficial
no repara en que la llegada de los primeros europeos a
América fue producto del espiritu renacentista aventurero y
de la expansion del capitalismo mercantil, mas que de las
ansias religiosas por expandir la fe a los infieles. Con todo,
desde el primer “encuentro”? de los europeos con los habi-

1. Cuando Cortés sale de Cuba con destino a México, en todas las ban-
deras de sus navios hizo poner una cruz con la siguiente inscripci()n: “Amici,
sequantur crucem;-si enim fidem habuerimus, in hoc signo vincems’ ("Amigoq
sigamos la cruz; porque si tuviéramos fe en esta sefia, venceremos "), Cf.
Lejarza (1949: 347).

2. Se habla de “encuentro de dos mundos”. Mas bien habria que decir
que estamos frente a un “choque” de dos mundos. El encuentro existe pero
se da en forma desigual sobre la base de una cultura, la occidental, que
conquista y coloniza a las culturas precolombinas. Para una historia social de
la conquista y colonia ver R. Konetzke (1971).
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16 GENESIS

tantes del continente lo que Illama la atencion, y constituye
luego problema, es la alteridad cultural mutua, destacada por
la diferencia en lenguas, costumbres, artes y técnicas pero, en
forma mas que notoria, por la tradicion religiosa-cultural
precolombina ajena al universo simboélico de la cristiandad
occidental y viceversa.

¢Por qué mirar al pasado si nuestro tema se refiere a la
religion popular y su interaccién con las modernizaciones del
presente? No es nuestra intencién hacer una historia de las
religiones populares latinoamericanas. El tema que queremos
abordar es mucho més preciso: la consecuencia de las moder-
nizaciones capitalistas del siglo XX en las religiones latinoa-
mericanas, en especial en las mayorias populares urbanas, y
la dindmica socio-religiosa correspondiente. Pero la génesis
del desarrollo del capitalismo latinoamericano, tanto como
aquélla de las religiones populares, se pueden ubicar en ese
trauma fundamental que provocé la llegada de los europeos
a estas tierras. Dado que recientemente se conmemoraron los
500 afios de esta parte de nuestra historia es, también, un
tiempo propicio para comenzar desde el pasado. Por ello
resulta necesario, en este capitulo inicial, introducirnos en la
problematica social, cultural y religiosa que arranca del pro-
ceso de conquista y colonia. Estas pinceladas buscan dibujar
un cuadro comprensivo para el analisis de la dinamica social
e historica reciente.

[.OS CONQUISTADORES Y LA RELIGION DEL OTRO

Asi como _la llegada de estos rubios caballeros, vestidos con
relucientes yelmos y corazas, con armas que vomitaban fuego
y destruccion, constituyd una imagen inaudita y fantéastica
para el universo cultural indigena, asi también el contacto con -
estos habitantes extrafios de unas islas exoOticas del mar
Océano que supuestamente eran stibditos de los sefiores de
Cipango, lo fue para los europeos (Todorov, 1982: 36-37).
Colon se vera inicialmente sorprendido por la bondad y
sumision de los indios tainos y por su docilidad para aceptar
formalmente la fe cristiana. El Almirante rechaza el abuso que
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de la ingenuidad indigena hace su gente y més bien declara
que les ofrece mil cosas buenas que llevaba “por que tomen
amor y allende desto se fardn cristianos, que se inclinen al
amuor y servicio de sus Altecas y de toda la nacién castellana,
e procuren de ayudar e nos dar de las cosas que tienen en
abundancia que nos son necesarias” (Colén, Segunda Carta).
El “descubridor” se refiere fundamentalmente al oro y a las
piedras preciosas. Y el renacentista genoveés, agrega, sin el
menor espiritu inquisitorial de la contrarreforma posterion: 7Y
non conocian ninguna secta ni idolatria, salvo que todos creen
que las fuerzas y el bien es en el cielo; y crefan muy firme que
yo con estos navios y gente venia del cielo, y en tal acatamien-
to me reciben en todo cabo después de haber perdido el
miedo” (Colon, Segunda Carta). La religion de los indigenas
{antecedente de la actual religién popular) ne plantea dificul-
tad sino que posibilita amansar a los indios, someterlos a la
autoridad inmediata de Colén y su gente y luego de bautiza-
dos, hacerlos siibditos del imperio espanol. Pero es sabido
que la Jectura contraria también operd y al parecer conmucho
mayor fuerza por la via de los hechos. Los indios que se
rebelaban pasaban a ser considerados infieles e iddlatras v de
acuerdo a la teologia vigente eran considerados como ene-
migos, se les declaraba la guerra y, como prisioneros de
guerra, se les hacla esclavos. Tal parece haber sido el caso més
frecuente con los indios caribes. En las cartas Colon informa
al Rey y a las autoridades de la corte, como date a su favor,
el haber hecho numerosos esclavos y haberlos incluso envia-
do a la Peninsula para el servicio personal. La religion de los
indigenas los predeterminaba, segun la Optica, al someti-
miento, sea por la via ideologico-cultural, a la cristiandad y
la Corona, sea por la via directa, a la esclavitud y fa servidum-
bre®. Esto es, la religion del “otro”, a la luz de la lectura de
los conquistadores iniciales, no constituye mayor problema
sino, todo o contrario, una ayuda en la aventura de conocer
y explofar estas tierras "nuevas”. :

3. La esclavitud de los indigenas que controlaban fue establecida por los
espafioles, luege de la conquista de México, en 1520, pero fue-abolida en 1523
¥ reemplazada por el régimen de servicio y tributo de la encomiends.
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La perspectiva del rechazo religioso-cultural primard, en
cambio, en Ja etapa de la conquista posterior. Para Cortés, las
costumbres, creencias y rituales de los aztecas y habitantes
del An&huac son aberrantes y propias de barbaros e infieles
(Cortés, s/f). Es significativo que en su correspondencia, junto
con relatar los sacrificios humanos de los aztecas, hable de
“mezquitas” para referirse a los templos autoctonos. Asoma
aqui la mentalidad espafiola de la reconquista cuya ultima
cruzada habia exitosamente expulsado a los “moros”, con la
toma de Granada, el mismo afo 1492 en que Colon pisaba las
costas americanas. El cristianismo aparece, pues, como ideo-
logia legitimadora de la “conquista” espafiola que se impone
sobre las culturas y religiones indigenas.

- La larga marcha de la sociedad feudal europea hacia el
capitalismo se iniciaba con una etapa marcada por la con-
quista y colonizacion’ de América que expandia a escala
mundial los intercambios y la dominacion europea. Los pilla-
jes de los tesoros aztecas e‘incas; la produccion de cafa para
el azucar, el ron y la melaza; el comercio de esclavos negros
y la explotacion de la mano de obra indigena en los minerales
de metales preciosos enriquecieron a la Corona espafiola, la
que a su vez reembolsaba los empréstitos a comerciantes y
capitalistas holandeses, italianos, franceses e ingleses. Segun
cifras oficiales dieciocho mil toneladas de plata y doscientas
toneladas de oro fueron transferidas de América a Espafia
entre 1521 y 1660. Se estima que en semejante periodo la
poblacion indigena disminuy6 en un 90% en México y en un
95% en Pert (Beaud, 1981:19). En ciertas regiones que cons-
tituyen actualmente Cuba, Reptiblica Dominicana, Haiti y
Uruguay se destruyo tempranamente a las naciones indigenas
originarias. En otras regiones la disminucion de la mano de
obra indigena o su menor “productividad” determin¢ la “im-
portacion” de mano de obra esclava de las costas occidentales
de Africa, desarrollandose durante tres siglos un intenso co-
mercio de esclavos.

Asi el espiritu de la conquista, contaminado ya con una
insaciable sed del oro (Guarda, 1973:188ss) —denunciada por
Bartolomé de las Casas entre varios profetas— durante el siglo
XVI se volcara hacia una voluntad de ruptura total con la
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civilizacion prehispanica.”A Ia conquista sucedio el extermi-
nio de fa casta sacerdotal, depositaria del antiguo saber reli-
gioso, magico y politico; a Ia sumision de los indios, su
evangelizacion. Los primeros franciscanos —inspirados por el
profetismo de Joaguin de Flora— ve negaron a todo compro-
miso con las religiones y ereencias prehispénicas. Ninguno de
los ritos y ceremonias que describe Sahagiin —a pesar de sus
turbadoras semejanzas con la confesion, la comunién, el
bautismo v ofras practicas y sacramentos cristianos — fue
visto como un ‘signo’ que pudiese servir de puente entre la
religion antigua y la cristiana. El sincretismo aparecié dnica-
mente en la base de la pirdmide social: los indios se convier-
ten al cristianismo y, simultdneamente, convierten a los
angeles y santos en dioses prehispanicos” ?

CRISTIANIZACION Y CONDENA DE LA IDOLATRIA

Como es sabido, Ia conguista y colonizacién de América es-
taban sustentadas en principios juridicos e ideolGgicos cuyo
recurse titimo era de tipo religioso. Habia una estrecha co-
nexion entre la lglesia y el Estado imperial, un amplisimo
significado de las misiones v una influencia dominante de a
mstitucion eclesial sobre la vida social v cultural. Por eflo, la
empresa cristianizadora no puede abordarse por separado de
la empresa colonizadora. _

Una vez superada Ia primera etapa de la exploracion se
Inicia la conquista. Ella obedece a un “espiritu de conquista”,
de cardcter primordialmente militar, alimentado durante
ochocientos afios desde el inicio de la reconquista de la penin-
sula ibérica en el 718. Los caballeros de fos reinos cristianos
Hevaban insita en su tradicion cultural la defensa armads y
triunfal de la fe frente a fos “moros”, paganos e infieles,
expulsados finalmente en el afio 1492, Los espafioles estaban
inspirados en un espiritu religioso-guerrero victorioso del cual
los misioneros, por mas que sus intenciones evangelizadoras

4. Asl sintetiza este proceso Octavio Paz en su Prefacio a la obra de
Tacques Lafaye (1985}
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fueran estrictamente religiosas, no podian sustraerse. Los
stibditos de los Reyes Catolicos venian a la conquista de tierras
paganas y no es extrafio que la religion de los infieles fuera
considerada inferior y adversaria de la fe catélica. Este espiritu
de conquista de la cristiandad serd mucho mas gravitante en
la lectura espafiola del mundo indigena que el “espiritu de
contrarreforma”, cuyo codlgo de lectura se aplicard mas bien
al orden cristiano.

Sociologicamente, cuando se produce una conquista, los
dioses de los conquistados sobreviven, pero como idolos o
magia para los conquistadores. El proceso de conquista poli-
tico-militar repercute de tal forma en el campo religioso de
suerte que se acompafia de una “conquista espiritual” (Ricard,
1947) que, a su vez, legitima, estimula y da sentido a dicha
conquista profana. Es interesante observar la racionalidad
religiosa que articula el campo significativo de este proceso.
Como ha sugerido Weber, en el desarrollo histérico de la
religion, la evolucion desde una religion popular y magica
hacia una religion oficial y sacerdotal se realiza primordial-
mente gracias a una racionalizacion de la relacién del hombre
con lo divino con una doble peculiaridad: por una parte se
impone la idea sistematica y racional de Dios y su relacion
con los hombres y, por otra, la conducta religiosa intramun-
dana se “irracionaliza” especificindose hacia fines extramun-
.danos (Weber, 1974: 344-345). El culto deja de ser un ritual
mimético que opera por coercion magica dirigido a los “es-
piritus o demonios” y pasa a ser un ritual simbdlico que opera
por suplica, sacrificio y adoracion orientado a los dioses.

Cuando el desarrollo de las grandes civilizaciones preco-
lombinas alcanzé un grado tal, estructurando relaciones de
clases y un Estado, se gener6 un sistema religioso con funcio-
nes especializadas y una casta sacerdotal que desplazo a los
antiguos chamanes. Pero a la llegada de los espafioles —por-
tadores de una tradicion religiosa universal altamente desa-
rrollada, como el catolicismo de contrarreforma— incluso los
cultos y agentes religiosos indigenas mas sofisticados fueron
desplazados y reprimidos, pasando los antiguos dioses a ser
considerados “demonios”, los antiguos cultos a ser conside-
rados “idolatrias” y los antiguos sacerdotes a ser considera-
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dos “hechiceros”. Esta redlasificacién en el orden de legiti- .
midades simb6licas —que en un proceso evolutivo nunca se
realiza de un modo neto-— en un proceso de conguista, con
las caracteristicas descritas, opera en forma fajante como u-
cha simbdlica. En ella la religion conquistadora opera sobre la
base de una discriminacion ideclégica, segun la cual Ia reli- -
£i6n cristiana se ubica en un plano superior, por sobre la
““inferioridad” de la civilizacion y Ia religion conquistada.
En efecto, la cosmovision colonial dominante concibe a Ia
sociedad indigena como una sociedad inferior. Un buen ¢jem-
plo de la mentalidad propia de la cultura oficial de 1a época lo
tenemos en De procuranda indormm salute, de José de Acosta.
Escribe el misionero que deben reducirse a tres Ias categorias
de "naciones barbaras” sujetas a la evangelizacién. Las culturas
orientales (India, China, Japon), civilizaciones del libro; los incas
y aztecas, civilizaciones urbanas, pero sin escritira; y la tercera
clase de barbaros que son aquellos “salvajes sermejantes a fie
ras... Y en el Nuevo Mundo hay infinitas manadas de ellos, ¥
poco se diferencian de los animales” (Acosta, 1954: 397).
La polémica entre Bartolomé de las Casas y Ginés de
- Sepulveda sobre Ia determinacién acerca de qué clase de seres
son los habitantes de Jas tierras recién descubiertas {Zea, 1987
" 115-132), no solo involucra una visidn sobre la antropologia
y. de estos seres, sino también sobre su cultura y religién y,
por ende, sobre el modo de evangelizarios. Para Sepuiveda,
segin la moral y Ia religion cristiana, las extrafias gostumbres
de los indigenas les excluye de la ley natural y € derecho de
gentes. Con argurmentos aristotéiicos, Septlveda determina
que estos hombreciilos apenas tienen vestigios de humani-
dad, en cambio el espafiol por ley patural “es propenso al
bien”. Deducida la superioridad del espafiol, serd también
deducido el derecho a conquistar y a dominar a los inferiores.
El espafiol tiene Ia mision de imponer el orden cristiano sal-
vador y en funcién de ella el indigena debe ser sometido e
incorporado, amablemente o a Ia fuerza si fuera necesario, a
dicho orden superior, “Lo superior estara en el conocimiento
de Ia religién cristiana, lo inferior vendra de la carencia de
este conocimiento” (Zea, 1987: 117). Asi, Ia religion indigena
quedard relegada a un plano condenable como reli gitn de



22 GENESIS

“barbaros, violadores de a naturaleza, blasfemnos e idélatras”
¥ habra que extirparies dichas creencias, en su propio bien,
para imponeries el Evangelio redentor.

"Para Bartolomé de las Casas, en cambio, el orden natural
si bien establece diferencias entre los hombres, no las consa-
gra definitivamente. Las Casas propone la libertad como pro-
yecto, En ese sentido, es ya un moderno. Todos los hombres
son iguales por razon o por ingenio; su diferencia es fisica, de
experiencias o conocimientes. Los indigenas, hombres como
todos, pueden, por su razon, adquirir la verdadera religion.
Pueden también adaptar sus costumbres a las costumbres
propias del cristianismo si se les ensefia coOmo. No existen
hombres cortos de entendimiento, sino simplemente ignoran-
tes. Y poniendo como ejemplo a Cristo (“quien no ha venido
para perder a los hombres sino para salvarlos”, quien predicd
“no s0lo con palabras sino también con obras, esto es, per-
suadiendo v atrayendo dulce y suavemente a los hombres”),
se opone a los métodos violentos de evangelizacion, a la
guerra y a la explotacion de los indigenas. Las Casas propone
en cambio wna evangelizacion del convencimiento: “La fe
consiste en el asentimiento que da la voluntad a las proposi-
ciones que se creen, porque es asentir en lo que con propie-
dad se llama creer” {las Casas, 1942:19}.

Hubo ciertamente un esfuerzo constante de numerosos -
aclesidsticos por oponerse a la explotacion de los indigenas
por parte de los encomenderos y Ia propia institucion eclesial
publicd varios documentos reconociendo los derechos de los
indigenas®. La accitn de Ia Iglesia, en tension permanente con
la autoridad civil, de hecho desarrolld variadas experiencias
orientadas a introducir criterios éticos en la legislacion colo-
nial, a promover experiencias misioneras pacificas, pueblos

5. Junto a fos testimomios de Fro Antén de Montecinos v Fr Bartoloma
de las Casas, v fantos otros menos conodidos, cabe destacar ia bula papal
Subdimus Deus (15537) de Pablo I, escrito que proclama la dignidad del bom
bre americano como miembre del género humano, con pleno derecho a su
libertad v a su propiedad, aunque no hubiese aceptado Ia fo cristiana. Asi
también otros documentos que decretaban la excomunion inmediata para
quienes daiaran ¢ esclavizaran a los indigenas. La Corana se opuso a que
circularan v las antoridades civiles Tos ocultaron.
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indigenas relativamente auténomeos, evangelizacion de laicos,
intentos de inculturacion y experiencias variadas de insercion
misionera’. Sin embargo, lo cierto es que los métodos de
explotacién economica en fas minas y en fas haciendas v plan-
taciones, propias de una economia colonial inserta en ¢l ciclo
de acumulacion del capitalismo mercantil, contradijo la pré-
dica de la religién del amor cristiano. :

Los métodos de cristianizacion, de hecho concebidos para
convertir a los infieles, lo son también para reproducir la fe
y renovar la adhesion de los subditos a la Iglesia. Se pueden
distinguir por tanto dos tipos de “cristianizacion”: a) ad extra
para los infieles, ya sea por medio de los pueblos, Ias misio-

“nes, las doctrinas o en las reducciones, y el testimonio segdn
las tesis del "buen ejfemplo” o del “mal ejemplo”, v b) ad intrg
para los miembros de la cristiandad, incluyendo a los indige-
nas cristianizados: la catequesis, las cofradias v hermandades,
el testimonio, los “colegios de indios”, la ensefianza cristiana
en las escuelas y universidades, Ia formacion familiar de los
peninsulares y criollos. Dado el sistema colonial vigente y el
régimen del patronato, no fueron sino esfuerzos desiguales
y miltiples de control hegemonico del Estado colonizador
por una parte, y modelos de evangelizacion y de civilizacién
propios de una voluntad misionera, por otra. Pero el rechazo
a la religion indigena, cuando no la inculturacion parcial y
timida, marcan siempre una gran distancia entre la religion
oficial y las expresiones religiosas de los grupos domi-
nados’.

6. Cf. Garcia Ahwemada, 1991; Dussel, 1972, cap. II; Dassel, 1985; Marzal,
1988; Hoornaert, 1983,

7. Un cronista tan excepcional como Gonzale Ferndnder de Oviedo nos
defa una vision sobre Jos indigenas que obedece al “sentido comiin” que
primaba entre los colonizadores de Ia primera época. Para Iz generalidad de
SEO5 CUPOPens gue vienen 3 la Yeonquinta” el etnocentrismao es incontrolable,
Is tinica cultura existente es aquella de la que ellos son exponentes y porta-
dores. Para Oviedo {veedor de las minas de oro del Darién), quden, en oca
siones, también defendio a los indigenas: “son éstos dignos de curiosidad y
simpatin”, Pero ne puede ocultar sus projuicios acerca do su inferioridad
manifiesta, La mayor parte de los indios e parecen hombres sin fo, viciosos,
ociosos, faltos de palabra y mentirasos, hombres sin virtudes y mal agrade-
cidos, Cf. Salas (1986 69173}
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. Como es sabido, las aitas culturas andinas v mesoame-
ricanas habian elaborado un sistema de creencias y précticas
religiosas complejo y de elevado contenido espiritual (Marzal,
1988). Sobre la base de creencias ancestrales que buscaban
‘mantener el sagrade equilibrio con la naturaleza, habian de-
sarrollado considerablemente o baile y la misica y todos sus
rituales y pricticas médicas estaban indisolublemente ligados
a su religiéon. Tenfan una gran cantidad de instrumentos mu-
sicales v danzas, una escala musical (pentatonica en las cul-
turas andinas) y un ritmo e inspiracion concordante con su
caracter. El cordunto de conocimientos y sabidurfas sobre la
tierra, las montafias, los rios, los astros, la herbolaria, los ¢i-
clos de la naturaleza y la biologia estaban interrelacionados
también con antiguas y magnificas leyendas y mitologias
religiosas. La religidn, sus instituciones y construcciones
{templos y santuarios imponendes en las grandes cuituras)
constituia un campo religioso interrelacionado con el modo
de produccion pre-capitalista, de tipo tributario, gue posibi-
litaba la permanencia y ¢} desarrollo de la sociedad (Godelter,
1977 225ss; Maridtegui, 1979). Es cierto que los ritos sacri-
ficiales de muchas culturas precolombinas incluian el sacrifi-
cio humano y la practica ritual de la antropofagia®. En todo
caso sus costumbres habituales no parecen haber sido tan
bestiales como aquellas que los propios espafioles revelaron
tener en su represién a la poblacitn indigena.

Los catequistas dieron a estas expresiones indigenas una
considerable importancia como vehiculo del “paganismo e
idolatrias”. La evangelizacién de la época postulaba la des-
truccion de la religion indigena para sustituiria por el catoli-

& A excepcidn de Bartolomé de las Casas que hace una defersa del
sentido religioso de los sacrificios bumanos que practicaban tos mayas, fos
misioneros no intentaron una comprensién del sentido religioso-sacrificial de
las culturas autGotonas. Es importante destacar que los sacrificios humanos
con profunda significacidn relipiosa son comunes en cubturas anliguas del
Oriente, incluyendo a los semitas desde los cuales surgid ¢ judeo. cristianis-
mo. Tampoco se puede desconocer ef sentido sacrificial de Ta muerte de jesits,
paradigma de nna religién de salvacion, que se pretende en ruptura con ¢l
ritual sacrificial de las religiones pre- cristianas, pero que reitera dicho sentide
et ¢f sacrificio eucarfstico y la comunidn y lo prolonga en la pledad ascética,
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cismo. Esa politica de destruccién —llamada “extirpacion de
la idolatria” en jerga eclesidstica— desencadenaria resisten-
cias indigenas que a su vez arrastraban a la Iglesia al ciclo de
represion. Desde los primeros tiempos los misioneros destru-
yeron santuarios e idolos para clavar sus cruces. El Primer
Concilio de Lima (1551) prohibié todos los cultos y ritos re-
ligiosos, particularmente aquellos consagrados a los ancestros,
pero también los ritos de iniciacién, la mayor parte de las
danzas, fiestas y el uso de tambores incaicos y los mand6
destruir. Las uniones y matrimonios no conformes a la reli-
gion cristiana y las costumbres familiares tradicionales fueron
también prohibidas. Los reglamentos religiosos englobaban
también usos y costumbres autéctonos y los normaban. Junto
con ordenar asistir a misa y a la ensefianza cristiana, se de-
finja una urbanidad “pueril y honesta que uno estaria tentado
a definir, anacronicamente, como el spanish way of life” (Du-
viols, 1976: 85). Acostarse sobre esteras y no en gl suelo, comer
en familia, usar trajes “pudicos”, etc., eran otras tantas de las
prescripciones que redefinirian toda la cultura indigena. Igual
cosa sucedié en Nueva Espafia y en las otras regiones.

La persecucion sistematica de los id6latras y “demonios”
y el manto de sospecha, de parte de una mentalidad in-
quisitorial®, sobre el cristianismo sincrético naciente marco
también la evoluciéon de numerosas expresiones rituales, artis-
ticas, musicales y misticas de la produccion religiosa indigena
y mestiza del barroco colonial (que se extiende desde la mitad
del siglo XVI hasta mediados del siglo XVIII) y perviven
parcialmente hasta nuestros dias en actuales manifestaciones
de religiones populares.

9. La Inquisicién, entidad postridentina, vino a América para luchar por
la defensa de la cristiandad amenazada por el judaismo, las herejias, el
racionalismo y el protestantismo, y asegurar el control normativo sobre las
costumbres y la moral de espafioles y criolios, mas que para vigilar la fe de
los nedfitos indigenas y castigar sus rituales, idolatrias y creencias paganas.
Con todo, la Inquisicién generd un espiritu de sospecha que también afectd
la visi6én que se tenia sobre los cultos indigenas propensos —segtin ella— al
retorno secreto a las costumbres, creencias y rituales de sus padres. (Cf.
Medina, 1956).
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RESPUESTA RELIGIOSA DEL INDIO Y EL MESTIZO

Miguel Leon Portilla para México y Nathan Wachtel para los
Andes han mostrado que el siglo XVI fue la época de la con-
quista y muerte violenta, la desarticulacion de las grandes
civilizaciones precolombinas, una época de tristeza colectiva
para el indigena. El impacto de esos cambios en la conciencia
indigena ha sido por ello calificada de “visién de los vencidos”.
Luego otros estudios nos han mostrado como hubo un rapido
periodo de aculturacién, de fécil colaboracionismo con el es-
pafiol y de entrega hacia el sistema dominante disolviendo la
propia sociedad y cultura. Burga (1990) ha mostrado como
frente a la crisis y los cambios del siglo XVII fue surgiendo la
utopia andina. Las poblaciones indigenas —y sus intelectuales
mestizos marginados o caciques indios empobrecidos—
plantean lo indigena como una alternativa y recurren a la risa
y a la fiesta para burlarse de la historia de una absurda de-
rrota. La utopia es ritual, desacraliza al sistema e idealiza lo
indigena.

Aunque no se puede datar el origen exacto de las actuales
creencias y practicas religiosas multiformes en las culturas y
subculturas populares del continente, al menos podemos sefia-
lar que estuvo ligado al proceso de sincretizacion. En la base
de la estructura social, entre los indigenas y mestizos, entre los
negros, mulatos y zambos, se generd una dinamica de creati-
vidad religiosa que, a partir de su propio universo lingiiistico-
simbolico, reinventa una expresion religiosa para enfrentar su
nueva situacion. Se busca dar cuenta “a su manera” de la
traumdtica experiencia de dominio y sometimiento:

a) al régimen colonial y de explotaciéon econémica de estos
sefiores “cristianos”, que con ellos cometian toda clase de atro-
pellos, y

b) a las diversas formas por las cuales la Iglesia procuraba
(compulsiva o persuasivamente) bautizarlos para incorporar-
los a la cristiandad colonial.

La empresa colonial rearticul6 el sistema social preexis-
tente. El conjunto de relaciones sociales y de produccion
material y simbdlica de la cultura indigena fue profundamen-
te modificado, destruyéndose asi, no s6lo en forma directa las
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creencias, ritos y simbolos, sino su propia base de sustentacion
en el sistema social anterior. Allf donde los esparioles y por-
tugueses lograron imponer su propio sistema de dominacién,
sobre la base de la ocupacién sisteméatica de terras, la des-
truccion del antiguo sisterna politico y la introduccion forzada
de relaciones sefioriales y de un régimen productive orienta-
do hacia los mercados de la metrdpolis, la sociedad colonial
entré en una fase de transicién hacia un modo de produccién
totalmente extraio para la sociedad indigena. La respuesta de
los indigenas, tanto en sus practicas cotidianas como globales,
no se hizo esperar y el proceso de ruptura, resistencia, adap-
tacion e integracion a los cambios que se sucedian conllevé su
propia respuesta en el plano religioso.

La respuesta religiosa de los grupos subalternos se da
en forma diversificada, dependiendo del tipo de relacion
establecida con el conc;mstador del tipo de insercién v
relacion estructural, del drea geocultural o georreligiosa de
- que se trate, del tipo de tradiciones y costumbres v de la
capacidad de resistir en forma abierta o solapada a la n-
vasion culiural. .

Se dispone de documentos acerca de cémo vefan los indi-
genas y africanos a la religion ibérica, pero la mayoria son
escritos por occidentales. Elios permiten suponer que los in-
digenas vefan, por lo general, en el cristianismo la religion de
los poderosos que les dominaban. Aun cuando es posible
también anotar la aceptacién (sincera o estratégica) del cris-
tianismo poer parte de numerosos pueblos indigenas someti-
dos. Por eflo podemos distinguir a Io menos cuatro tipos de
respuestas indigenas:

a) La actitud rebelde reivindicando las antignas divi-
nidades,

b} la sumision e integracion a la cristiandad colonial,

¢) ka resistencia activa al orden colonial con connotaciones
mesianicas y '

d} Ia sumision parcial, aceptando el cristianismo, pero
asegurando fa pervivencia de creencias ancestrales por via del
sincretismo. Es esta ditima actitud la mas significativa para
comprender las actuales expresiones de las religiones popu-
lares en el continente.
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a) Rebeldin

De hecho algunos cronistas anotan como causa de no acep-
tacion del catolicismo por parte de los indigenas su vincula-
cion con el poder opresor. Anchieta deja en evidencia esta
cuestion al afirmar:

“Lo que més espanta a los indios y los hace huir de los
portugueses y por consiguiente de las iglesias, son las
tiranias que con ellos usan obligédndolos a servir toda su
vida como esclavos, apartando mujeres de maridos, pa-
dres de hijos...” (Anchieta, 1964: 52).

Bartolomé de las Casas nos relata el caso paradigmatico del
cacique Hatuey™. Este lider indigena alerta a su gente ante la
inminente conquista de Cuba denunciando a los cristianos
que han despojado de tierras y bienes y han matado y perse-
" guido a causa del dios que ellos adoran: el oro. En el momen-
to de su juicio rehidsa bautizarse a fin de no “ver tan cruel
gente”, los cristianos, en el cielo.

A medida que la’dominacion hispanolusitana se asentaba,
la resistencia inicial dejaba de ser militar y se desplazaba hacia
el plano simbolico donde el refugio en los mitos se comple-
mentaba con practicas rituales que encubrian la supervivencia
de las antiguas creencias. Esta mitologia recogia elementos
anteriores y los recreaba con claro contenido subversivo del
orden colonial vigente (Irarrazaval, 1990: 38-41). El libro de

10. El relato es el siguiente:

“Atado a un palo deciale un religioso de San Francisco, santo varén, que
alli estaba, algunas cosas de Dios y de nuestra fe; el cual nunca las habia
jamas oido, lo que podia bastar aquel poquillo tiempo que los verdugos
le daban, y que si queria creer aquello que le decia que jria al cielo,
donde habia gloria y eterno descanso, y si no, que habia de ir al infierno
a padecer perpetuos tormentos y penas. El, pensando un poco, preguité
al religioso si iban cristianos al cielo, el religioso le respondié que si,
pero que iban los que qran buenos. Dijo luego el cacique sin mas pensar,
que no queria €l ir alld sino al infierno, por no estar donde estuviesen,
y por no ver tan cruel gente. Esta es la fama y honra que Dios y nuestra

fe ha ganado con los cristianos que han ido a las Indias” (las Casas,
1942: 44).
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Chilam Balam, de los mayas de Yucatan, denuncia el compor-
tamiento de los “cristianos” que al llegar con su Dios traen
también la discordia, los atropellos y el despojo. Cristobal de
Molina recoge un relato cuzquefio segun el cual las huacas
(divinidades locales incaicas) hacen la guerra al Dios cristiano
y le vencen.

Pero esta rebeldia abierta era efimera dado que no mani-
festaba sino la primera reaccion de una sociedad en vias de
sometimiento y disolucién por reintegracion al sistema colo-
nial. Cuando la rebeldfa ya no pudo darse en forma abierta
—bajo la forma de rechazo de la religion dominante— en-
tonces se comenzo a desarrollar por la via de la creencia y la
practica religiosa clandestina, una rebeldia latente.

“Tal vez —afirma R. ‘Azzi— aqui estarfa la razén mas
profunda de la inconstancia indigena con relacion a la fe
cristiana, tantas veces denunciada por los misioneros. Por
cierto tiempo los indios aceptaban la fe cristiana, pero
luego volvian a sus antiguos usos y costumbres” (Azzi,
1983: 159).

D) Sumision a la cristiandad

Se trata de casos en los cuales la destruccion de las antiguas
creencias y el proceso de aculturacion son profundos. El indige-
na se “blanquiza” pasando a conformar un estamento —el in-
ferior— de la sociedad colonial y por tanto de la cristiandad.
El principal medio por el cual la sociedad colonial integraba
al indigena decia relacion con el sistema de produccion centrado
en la encomienda o en la mita. Como se sabe, la encomienda fue
una institucién social y econémica caracteristica de la organi-
zacion colonial de América hispana. Consistia en el repartimiento
de indios que la Corona hacia a una espafiol meritorio, fijando
un tributo que el grupo de indios encomendados debian a su
sefior como cesion de carga fiscal debida al Rey y con obligacién
para el beneficiario de “ocuparse del bienestar temporal y
espiritual de dichos indios”." Asi, el encomendero estaba

»

11. Leyes de Indias, L. VI, Tit. IX, Ley I, p. 263; (Hernandez, 1990: 253).
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obligado a ocuparse de la catequizacion y adoctrinamiento de
los indios para lo cual debia costear, por via tributaria, a los
padres doctrineros correspendientes y mantener las iglesias y
capillas. En cuanto a la mita esta consistia en un trabajo for-
zado en las minas, efectuado por indios adjudicados a los
encomenderos (Konetzke, 1971 184-186).

Como el repartimiento de indios, luego de una primera
etapa de distribucion caprichosa, se realizaba respetando la
organizacion de los clanes tradicionales, es muy probable que
ello facilitara un proceso de conversion v aceptacion del cris-
tianismo en forma masiva. El cacique v toda su comunidad se
integraban al nuevo modo de produccién y convivencia
dentro dei cual eran simultaneamente adoctrinados.

Por-ello no ey de extrafiar que se registren varias voces de
indios mas o menos integrados a la cristiandad y colaborado-
res de la empresa colonial. Asi, por ejemplo, el 12 de octubre
de 1554 los indios de Cholula en carta al Rey piden la dispensa
del diezme; el 11 de febrero de 1567, diez caciques de México,
solicitan el envio de franciscanos; el 12 de abril lideres indi-
genas de Yucatdn se quejan contra los franciscanos y el 2 de
septiembre de 1597 los indios de Chucuito piden el envio de
misioneros jesuitas que hablen su lengua y vivan pobres
{Gtiess, 1990,

Con todo, a pesar de que la encomienda fue un sistema
muy extendido v en aquellas regiones mineras estrechamente.
vinculado a a mita, no es menos cierto que su eficacia evan-
gelizadora parece haber sido relativa®,

¢} Resistencia

No pocas veces los grupos indigenas que opusieron resisten-
cia armada, al conservar su soberania ferritorial, garantizaron
asi la sobrevivencia de su organizacién social y pudieron
preservar integras sus tradiciones y rituales ancestrales, como

12. En variadas comunicaciones de autoridades civiles v oclesidsticas al
Rey se reitera Ia queja del “poco aprovechamiento que tienen los indios en
materia de doctrina”. Cf. Carta & su Majestad de Ia Real Audiencia de Santa
Fe de Bogotd, del 15 de septiembre de 1396
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en el caso de los mapuches en la Araucania. Otra forma de
resistencia era la huida del control de los espafioles y de la
sociedad colonial. En numerosas regiones de selva (Paraguay,
Ecuador, Brasil, Perit) la forma de resistencia pasiva mas fre-
cuente fue internarse en el territorio. Entre los Tupi-Guarani
de Brasil y Paraguay surgieron lideres o chamanes que anun-
ciaban la inminente destruccién del mundo y conducian a sus
seguidores a través de la selva en la busqueda de la “Tierra
Sin Mal”, un lugar paradisiaco. Signific, aun en forma sim-
bolica, la ultima defensa de su modo de vida y de su iden-
tidad étnica y religiosa.

Otras veces, las condiciones de la opresion colonial eran
tales, que generaban levantamientos indigenas y de otros
segmentos subalternos como mestizos, negros, mulatos y crio-
llos pobres. En Brasil se registran durante la época de con-
quista y colonizacién cuatro movimientos de penetracion de
los grupos lusitano-occidentales en el territorio y cada uno de
ellos tuvo sus movimientos de resistencia indigena: la Confe-
deracion de los Tamoios, la guerra de los Potiguara en el li-
toral; la guerra de los guaranies en el sur; la guerra de Acu,
la guerra de Piaui y la Confederacién de Cariri en el sertao;
y en el ciclo amazonico, la guerra de los Manau, de los Mura
y, finalmente, la gran guerra de Cabanagem (Prezia y
Hoornaert, 1989). Las revueltas y rebeliones indigenas adop-
taban un claro contenido mesidnico por lo que sus inspiracio-
nes y simbologias religiosas les eran consustanciales. En una
primera época, cuando la evangelizacion de los indigenas era
todavia escasa y superficial, esas rebeliones simplemente re-
afirmaban los valores religiosos y culturales tradicionales. Asi
fue, por ejemplo, con las rebeliones generales de los Quijos,
en Ecuador (1562 y 1578). La ultima fue encabezada por in-
fluyentes chamanes de la region que, por inspiracién onirica
del “demonio”, proclaman la guerra a muerte a los espafioles
y amenazan con convertir en “sapos y culebras” a los que no
les obedezcan. En esta rebelion fueron destruidos varios pue-
blos y violentamente perseguidos misioneros y quemadas las
iglesias (Muratorio, 1982). En el sur peruano, para citar un
caso bastante significativo, entre 1560 y 1570, destaca el Taki
Ongoy, una sublevacién indigena de tipo politico-religiosa.
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Los quechuas rechazaban las imposiciones de los invasores y
aspiraban a un pachakuti, esto es a un “voltear el mundo”,
restableciendo el orden para finalizar con el abuso y el des-
orden.

Cuando la “colonizacion de las almas” estaba practica-
inente consumada v de las antiguas religiones ya no quedaba
un sistema como tal, ias rebeliones indigenas no fueron direc-
tamente contrarias a Ia religion dominante, sino que se va-
lieron de significados y simbolos cristianos para reivindicar
los intereses v derechos sojuzgados. Notable en este sentido
es la revolucion de Tupac Amaru hacia fines del siglo XVII
en Perti. Este cacique se fevanta contra los abusos coloniales
en defensa de los indigenas, pero no reafirma las tradiciones
religiosas sino que se proclama cristiano y defensor de la
iglesia frente al abuso de los hacendados y encomenderos.
Recibidé apoyo de algunos dérigos y su liderazgo carismético
era interpretado por los indigenas como providencial. Para
muchos era como una especie de Moisés indio que a través
de sus acciones insurgentes conducirfa a su pueblo a una tie-
rra prometida situada en el mas remoto pasado (Mires, 1988:
15-58).

d) El sincretismo

Pero las méas de Ias veces 1o que sucedid fue aquello que ya
hemos mencionado: el proceso de colonizacion destruyé las
bases de reproduccion de Ia religidn precolombina al destruir
la sociedad indigena precedente. En este periode de transi-
ci6n en el cual, lenta y progresivamente, se va imponiendo la
logica del capitalismo mercantii en la sociedad celonial se
. producen los sincretismos mas notables.

A partir de los desechos de su propia sociedad tribal y de
las nuevas relaciones sociales de clases que se le imponian
coercitivamente, el indigena respondid aceptando {(con dife-
rentes grados de motivacion e internalizacion} el bautismo
cristiano, dando lugar a un resultado sincrético en el campo
religioso que reproduce, en ese plano, fa situacion de transi-
cidn en gue se enconiraba la sociedad indigena en proceso de
mestizacion.
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Este sincretismo, sobre el cual hablaremoes mas adelante,
también se da sobre la base de un proceso de produccién
simbélica que —en trminos generales— supone una opera-
¢ion de semantizacion peculiar. Se trata de una re-interpreta-
cidn del significado de Ios contenidos, ritos e imagenes
sagrados, acogidos fundamentalmente como elementos de una
nueva religion ——el cristianismo — en la cual se aceptaba
bantizar. Los significantes, Dios, Cristo, Virgen Maria, santos,
son aceptados, pero sobre la base de un deslizamiento en el
codigo de significacion correspondiente. El empaime con sig-
nificados religiosos ancestrales posibilita al indio o al mestizo
reintegrar los nuevos componentes del mundo simbolico en
los eddigos de interpretacion de que dzspon@, anica manera
de hacer legible, en términos culturales, ¢sta “conversion” que
involucra una radical mutacion cultural. El hacerse “cristia~
no” es, en gran medida, aceptar la cultura del 'Otro, del
dominador y, sin embargo, se debe aceptar en forma armé-
nica para evitar una esquizofrenia cultural. De allf que el
sincretismo sea el proceso mis socorrido, no por upa astuta
estrategia indigena, sino por necesidad sociocultural, para
resistir el peligro de una desintegracion andmica que, sin -
embargo, en muchos casos se produjo v Hevd a millares de
indigenas al suicidio (Duviols, 1976 92).

" UN CASO PARADICMATICO: LA VIRGEN DE GUADALUPE

Si en Ia transicion a la sociedad de clases colonial las relacio-
nes del mundo indigena fueron desarticuladas, sus relaciones
con la naturaleza no fueron sustancialmente modificadas. La
religion jugaba un papel central como mediadora en la lectura
del mundo natural. Dicha lectura fue “cristionizada” en la
‘medida en que los misioneros pudlomn sustituir fas practicas
tradicionales por significaciones “cristianas”. Los cultos a los
antiguos dioses, ahora "bautizados”, se celebraban en el mis-
mo lugar donde una capilia reemplazaba el templo destruido;
ia fiesta del santo patrono reemplazé el culto a la divinidad
protectora del clan; ias danzas y demostraciones festivas con
que concluian misiones y misas eran reproduccion de rituales
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del pasado. "De hecho estas diversas formas de religiosidad
popular tenian idénticas funciones en los diversos sistemas re-
ligiosos a pesar de la variedad de formas” (Houtart, 1589: 173},

Caso paradigmatico de sincretismo mestizo es el de la
Virgen de Guadalupe. Segtn la narracién més antigua cono-.
cida en lengua ndhuatl, el Nican Mopohua, la Virgen se le
aparece a Juan Diego, un joven indio cristianizado y comune-
ro cuyo tio estd moribundo. La Virgen se aparece en el Tepeyac,
en 1531, diez afios después de la conquista de Tenochtitlan.
La Virgen envia a Juan Diego donde el arzobispo de Meéxico
para informarle de su deseo de que se le construya un san-
tuario en el Tepeyac. Luego de no ser escuchada por éste, en
una tercera oportunidad se produce el milagro: le ordena
coger rosas allf en el desierto y Hevarlas en su manto. Al
mostrarle el manfo a la auvtoridad eclesiastica, como sefal de
la veracidad de la aparicién, la imagen de la Virgen aparece
estampada milagrosamente en el manto. Ef arzobispo se con-
vence v el santuario es construido.

Mucho es lo que se ha escrito y dicho acerca del extraor-
dinario caso de la Virgen de Guadalupe, de su aparicion
misteriosa, {Lafaye, 1985) y de Ia ferviente devocién que sus-
cita en millones de latinoamericanos. Lo notable del relato
mitico es Ia enorme cantidad de simbolismos que encierra. La
Virgen le insiste a Juan Diego que ella quiere mostrar su amor,
su compasion, su auxilio y su defensa para que los indios "en
mi confien, oir sus lamentos v remediar todas sus miserias,
penas y dolores”. La Virgen se aparece en el Tepeyac, antiguo
santuario azteca que congregaba multitudes para adorar a
Tonantzin, diosa de la tierra y de la fertilidad. "Parece una
treta satdnica para enmascarar ia idolatria..”, dird luego
Sabagun. El significado profundo del mito guadalupano esta
en la combinacidn de una representacion cristiana, Ia Virgen
Madre de Dios, con una divinidad prehispanica, Tonantzin:
es un ser sagrado que da vida y protege frente a la traumatica
experiencia de una cultura que se derrumba (el tio se muere)
frente a la invasion y opresion extranjera. Con todo, estamos
ante el simbolo religioso det dominador, la Virgen, que inter-
pela incluso a la mas alta autoridad de la Iglesia y le obliga
a aceptar su mensaje. La Virgen/Tonantzin, protectora de los
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indios, inaugura una nueva era al hacer construir un santua-

rio cristiano sobre las ruinas del santuario precolombino, pero
el significado religioso de ambos cultos se funde en uno nuevo
que le ofrece un sentido a la vida del mestizo que nace de la
cultura azteca moribunda y de la faz vivificante y positiva del
cristianismo como religion de los conquistadores. Juan Diego
puede ahora integrarse a la sociedad colonial con la certeza
de que en el plano simbdlico religioso cuenta con una aliada
poderosa frente a la humillacion y la opresion de que es objeto
por parte de los “cristianos”. El sentido de protesta simbolica
del mito se funde con su funcionalidad re-identificatoria y su
significado en el plano del sentido de la vida y de la historia.

Numerosas son las apariciones de virgenes (Vargas
Ugarte, 1956) en diversas regiones de América y el mapa esta
saturado de expresiones sincréticas que durante los siglos XVI
al XVIII se van sucediendo en una dindmica de creatividad
religiosa asombrosa. Con la introduccion de esclavos africa-
nos, sobre todo en las regiones tropicales y costeras de gran-
des plantaciones, el sincretismo indigena-espafiol recibira
notables influencias de las culturas y religiones africanas
arribadas a América.

Asi es como destacan, entre otras, el origen mitico (0 mi-
tificado) y sincrético de variadas devociones regionales (algu-
nas han llegado a ser nacionales) contemporéaneas, como el
Senor de los Milagros (Pert), Nuestra Sefiora de Aparecida
(Brasil), la Virgen de la Caridad del Cobre (Cuba), la Purisima
(Nicaragua), la Virgen de La Tirana (Chile), la Virgen de
Copacabana (Bolivia), la Virgen de Caacupé (Paraguay), la
Virgen de Chiquinquird (Colombia), Nuestra Sefiora de Itati
(Argentina), Nuestro Sefior de Chalma (México), etc. Como
vemos, esta respuesta es compleja, recoge variadas tradicio-
nes religiosas previas y en cada region aportes y notas carac-
teristicas. Los antecedentes de las actuales religiones
populares se remontan a varios miles de afios antes del mal
llamado “descubrimiento”. Bien-sabemos que habia religion
popular previa a dicho proceso, tanto en las culturas preco-
lombinas sometidas al dominio de las grandes civilizaciones
mesoamericanas 0 andinas, como en la aportada por la sol-
dadesca y la plebe espariola de la primera oleada. Pero es un
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" hecho que todas ellas se funden en los procesos de creacion
y reproduccion cultural posterior.

Esta “respuesta religiosa” original de las clases y grupos
subalternos de la sociedad colonial en todo el continente ibe-
roamericano, no sin considerables aportes y sedimentaciones
posteriores, da origen a los sincretismos de las actuales ma-
nifestaciones de nuestras religiones populares.

Como hemos visto, el prisma de la “religion popular” nos
permite aproximarnos desde otro flanco a la historia de la cul-
tura latinoamericana, puesto que en la dialéctica de esa opo-
sicion seméntica (denotata de oposicion real), entre la religion
popular y la religion oficial, descubrimos, con mirada critica,
que ya no sblo podemos hablar esquematicamente de una
polaridad homogénea. La dindmica historico-cultural nos ha
dejado suficientes huellas que permiten afirmar que la misma
cultura “oficial”, por la condensacion de las contradicciones de
la historia, encierra también contrapuestas expresiones. Tanto
el mito de Guadalupe/Tonantzin como el de Santo Tomas/
Quetzalcoatl —para seguir a Lafaye (1985)— se convierten en
simbolos y estandartes de la nacionalidad mexicana, negacion
y ruptura con la Nueva Espafa. Pero el hecho de que sélo
Guadalupe, mitologia mariana propia de la creatividad indo-
mestiza, se convierta en imagen colectiva que perdura hasta
nuestros dias como simbolo de identidad religiosa cultural y
nacional de los mexicanos y de toda Ameérica Latina, es ya
una prueba palpable de cémo los pliegues que generalmente
permanecen en la cultura provienen, las més de las veces, de
las culturas populares. Como dice Octavio Paz con veracidad
aun cuando exageradamente: “El pueblo mexicano después
de més de dos siglos de experimentos y fracasos, no cree ya
sino en la-Virgen de Guadalupe y en la Loteria Nacional”.

¢TIENE SENTIDO MIRAR A LA HISTORIA?

Todo lo dicho hasta aqui resulta decisivo para comprender el
ayer. Pero una duda nos asalta: ;qué vigencia tiene para
analizar la realidad religiosa popular de hoy?

Las consideraciones acerca del marco historico en el cual
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se han desarrollado las religiones populares podrian enrique-
cerse enormemente, pero elflo lleva al equivoco si se mira
nada mas como un antecedente externc al problema. No
hemos dibujado un arco de evolucion histérica exterior al
fendmeno religioso popular sine que nos hemos asomado, en
verdad, a elementos sustantivos de su propia génesis histéri-
ca. No nos serd posible comprender el fendmeno en su trayec-
toria a través del siglo XX sin haber reconstituido raices del
ayer que siguen aportando su savia en el hoy. Se puede,
entonces, afirmar que la contraposicion cultural entre la reli-
gion de los dominados y aquélla de la cultura oficial perma-
nece, bajo modalidades muy variadas v en una gama
amplisima de matices, hasta nuestros dias.

Como corolario puede concluirse que el estudio de lo que
sucede con la religion y especialmente con la llamada “reli-
rion popular” introduce un angulo de visibilidad para toda
la confrontacion cultural que subyace a la polémica de los
recordados 500 afios v que estd en la base de Ja articulacion

~del sentido, de los signos y de la cultura entera de esto que
hoy llamamos “Latincamérica”. Sin embargo, aungue lo plan-
teado sea un dato de la realidad sociocultural del continente,
y aungue haya un amplio consenso en clerta comunidad in-
telectual al respecto, también es efective que subsiste un sesgo
positivisiaen buena parte de la ciencia social latincamericana -
cuya vision, aparentemente interesada en la temética, no
puede ocultar totalmente su conviccion de que e$ ésta vna
cuestion totalmente marginal y superada.

Para una corriente importante de la ciencia social contem-
pordnea ya no tiene mucho sentido mirar al pasado para
descubrir en 81 vestigios de una expresion religiosa en extin-
cién. Los actuales procesos de modernizacion capitalista y el
avance de la ciencia y la técnica contemporénea conllevan un
irreparable proceso secularizador. En el mismo instante que
dichos procesos penetran en forma efectiva a los paises sub-
desarrollados se remecen los cimientos de la tradicién rehgmw
sa. La religitn subsiste como hojarasca caltural, ya sin la
vigencia histOrica de antano y la hora de su otofio se aproxima,

13, Cf. Dussel, 1985; Hoornaert, 1983, 1991; Marzal, 1988; Salinns, 1967,
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Es ésta una de las cuestiones mas debatidas en la reflexién
socioldgica - actual sobre Ia cultura y la modernizacién en
América Latina. En efecto, recienfermente ha vuelto a cobrar
interés el debate acerca de la “modernizacién”, tema gue
estuviera de moda en la década de 1950-1960. La actualiza-
cion del tema se hace, sin embargo, en un marco conceptual
diferente. Hstamos ahora en el debate conceptual entre fas
interpretaciones “modermnizantes” post-industriales y la critica
“post-modernista” que es también hija de una desilusion del
progreso provocado por esta “modernidad”,

El debate sobre la cultura latincamericana estd, pues, en
el trasfondo de la discusion sobre Ia relevancia del fendmeno
religioso en el continente. La definicion tedrico-conceptual de
ia religion y la cultura popular constituye un marco mediador
que condiciona Ia interpretacion de todoe el fendomeno religio-
$0. No extrafia que en los ditimos quince afios se hayan mul-
tiplicado los estudios sobre religién popular en Latinoamérica.
Y ahora que acabamos de conmemorar un hito de la historia
comun, el analisis de lo que sucede con los procesos de mo-
demizacion capitalista y la religion —especialmente popu-
lar— en América Latina nos abre una cantera de reflexién
insospechada.
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CarfTuLo 2

LA “RELIGIOSIDAD POPULAR” Y
EL CRISTAL SOCIQLOGKO

LLAMA LA ATENCION el interés y la centralidad que hoy dia
han cobrado en circulos intelectuales la cultura y la “reli-
giosidad popular”. Mas alla de los prejuicios aristocrdticos
sobre el “folclor” reilg,loso, 0 sobre los elementos “pintores-
cos”, “extravagantes” o “vulgares” del pueb]{} o del olvido
sistemdtico o rechazo sintomatico de temas culturales y reli-
giosos de parte de un cierto racionalismo funcionalista y
tecnocratizante, se observa hoy en el continente latinoamert-
cano un creciente afdn por una aproximacién metodica y ri-
gurosa a las expresiones cuiturales y religiosas del pueblo.

RENOVADO INTERES FOR LA CULTURA ¥ LA
RELIGION DEL PUEBLO

El interés por indagar en esta temética proviene del hecho de
que, para muchos, ella constituye una de las facetas mas
importantes que definen el propio ser e identidad cultural de
la América Latina. No es extrafia a la evolucion del interés
intelectual por estos temas Ia propia renovacién experimenta-
da por las iglesias en los dltimos veinte anos. Tampoco resulta
ajeno a dicho proceso el trabajo realizado las dltimas décadas
en sectores populares por parte de agentes de educacién y
cambio social. La crisis de las democracias, la derrota de las
alternativas populares y de izquierda, el advenimiento de los
regimenes burocratico-autoritarios signados por la reim-
plantacién de un capitalismo neoliberal profundamente an-
tipepuiar, llevaron en fos afos ochenta a los intelectuales y
agentes sociales —erndre otras cosas-—— a redescubrir el trabajo -
de base. En la tarea de reconstruir un tejido social dafiado,

] 41
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nuevas practicas y valores fueron surgiendo y una nueva
perspectiva se fue afianzando. Se ha procurado rescatar ahora
viejas facetas de la cultura y de la religion de las clases po-
pulares. Las mutaciones planetarias, Juego de la caida del
Muro de Berlin en 1989, indican que las temdticas culturales
y religiosas no pueden volver a olvidarse en el analisis de la
realidad.

Se dejo atrds el privilegio de los anélisis estructuralistas
acerca de la dependencia de los paises latinoamericanos en
relacién al centro capitalista. Se volvié la mirada hacia los
sujetos sociales que son los que, en Gitima instancia, hacen
Ia historia. Se redescubridé que —aun bajo las peores condi-
ciones de opresion— los pueblos no pierden del tode su
capacidad de pensamiento y accién en el marco de una
creatividad cultural con autonomia relativa. Este dltimo
quinguenic, en que los procesos de democratizacién se
abren paso, no sin dificultades, se ha buscado asegurar un
protagonismo popular que reivindique los intereses, necesi-
dades, demandas y anhelos de las més amplias mayorias por
sobre tradicionales politicas paternalistas, clientelisticas o
vanguardistas.

El hecho de privilegiar al sujeto popular no solo ha tenido
obvias connotaciones polfticas, incluso filoséficas, sino que,
ademas, involucra abordar ese sujeto colectivo, que es el
pueblo, con toda su complejidact. Tanto desde los escritorios
como desde los barrios urbano-marginales se comienza a
hablar, desde hace ya més de una década, sobre la necesidad
de revalorizar la cultura popular: su arte, su folclor, sus or-
ganizaciones sociales y politicas, su familia, su educacion, su
vida cotidiana, sus organizaciones econdmicas y de super-

_vivencia, sus redes de comunicacién, sus depories y pasa-
tiempos, etc. También se comienza a estudiar la cosmovision
pepudar: su lenguaje, sus estilos de pensamiento, sus “gra-
maticas” culturales y simbolicas, sus categorias, incluidas,
por supuesto, sus creencias y pricticas religiosas. Este es-
tudio se ha heche a menudo en una fecunda interaccidn
intelectual-pueblo a través de procesos de educacion popular
o de investigacitn-accion.
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LA “RELIGIOSIDAD POPULAR”

En el caso de la “religiosidad popular” estamos frente a un
objeto de estudio que despierta el interés de las autoridades
de la Iglesia —obispos, pastores, religiosas, tedlogos-—— desde
la década de 1960. Pero este dltimo tiempo el tema se ha
convertido en el objeto de un encendido debate intelectual. La
revalorizacion de la religiosidad popular en América Latina
remite a la polémica sobre el “sustrato cultural” del conti-
nente, a la influencia efectiva o ilusoria de los procesos de
secularizacion y al debate teérico sobre la modernizacién y
los proyectos historicos alternativos para los pueblos lati-
noamericanos (Johansson, 1990; Irarrazaval, 1990; Beozzo,
1990; Parker, 1989; Brunner, 1985; Morandé, 1984).

Las iglesias de la regién han desempeniado un relevante
papel, en estas Gltimas décadas, en la defensa de los derechos
humanos. Su accion social en medio de los sectores pobres y
las gestiones proféticas y politicas en la bisqueda de solu-
ciones que permitan que los pueblos latinoamericanos recu-
peren sus tradiciones democraticas, las han constituido en un
actor politico sui generis ampliamente analizado por la ciencia
politica. Pero un interés mayor ha despertado la presencia, en
forma mucho mas masiva en los ochenta, de masas y lideres
cristianos en procesos de resistencia y luchas populares por la
liberacion, un espacio que anteriormente estaba acaparado por
la izquierda marxista y su teoria irreligiosa. Por ello, la re-
ligion, como un elemento bastante decisivo en el campo
cultural del pueblo latinoamericano y estratégico en la lucha
por la hegemonia sociocultural y politica, ha pasado a ser un
area de preocupacion creciente para la ciencia social y para la
sociedad en su conjunto.

En América Latina la multifacética complejidad del tema
“religiosidad popular”’ ha sido bastante estudiada. Son in-

1. Sobre la complejidad y multiforme aparicién de la religién popular en
las diferentes dinamicas histéricas y contextos socio-culturales y los proble-
mas tedricos y metodolégicos que ello suscita, ver Bastide (1974); Isambert
(1982); Lanternari (1982: 121-143). Aunque discutible en algunos puntos re-
sulta bastante interesante también el ensayo de sintesis propuesto por E.
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numerables los estudios que se han dedicado al tema en este
dltimo tiempo y 1a bibliograffa sobre el mismo sigue creciendo
dia a dfa, lo que posibilita clertamente un esfuerzo de sintesis
y una vision de conjunto comoe la que pretendemos en este
libro. Con todo, los estudios sobre ciertas manifestaciones re-
ligiosas del pueblo, en especial aquelias que dicen relacion con
la vida cotidiana y con la visién de mundo subyacente en el
sentido comin de las mayorias populares, no son tan numero-
sos. Es cierto que hoy hemos acumulado una importante
cantidad de conocimientos sobre las creencias, ritos, mitos, ac-
titudes morales, costumbres y organizaciones religiosas tradi-
cionales del campesinado o de los grupos aborigenes. También
s& han incrementado los estudios sobre las nuevas expresiones
religiosas populares urbanas, come el pentecostalismo y los
cultos sincréticos afroamericanos, los espiritistas v las sectas.
Sin embargo, el grueso de los ensayos, nofas, observaciones
descriptivas y estudios empiricos sobre “religiosidad popular”
en el conlinente, se han detenido en los aspectos més mul-
titudinarios, espectaculares y extraordinarios de la religiosidad
de fas masas: santuarios populares, peregrinaciones, devocio-
nes masivas, bailes y cantos religiosos, movimientos de protesta
religiosa, etc.? No han faltado, por supuesto, los estudios his-
toricos, £n la inmensa mayoria de los casos, estos ensayos y
estudios han sido realizacos por el interés pastoral o teologico.
- Aungue no son escasos, los estudios cientificos rigurosos
{antropolégicos, historicos, psicoldgicos y socioldgicos), no han
sido suficientemente tomados en cuenta al momento de buscar
argumentos para el debate tedrico sobre el tema’

Dussel. (Dussed, 1986: 99-113Y; en un trabajo anterior desarrolidbames el tema
(Parker, 1987. 52.92). Ese trabajo ha sido retomado y desarroliade
sustancialmente en este Hbro.

2. Existe una abundante biblioprafia sobre “religiosidad popular” en
Anérica Latina. Una recopilacion bibliogrdfica rectente, aunque no del todo
completa, puede encontrarse en Teologin y Vida (3987), Pueden consultarse
también las bibliografias de Vidales y Kuedo {1975: 85 y 127-132), Stiess (1979
199- 21(}} Parker (1986 331-348) y Johansson (199(: 285-302).

3. Sobre los diversos enfoques latincamericanos de Ia “religiosidad po-
pular”, ver Vidales y Kudo (1975 63.85); Stiess (1979: 51-160); Arias (1977:17-
373 Richard (1980: 41-45); Scannone (1985 35.67) y Johansson {1990}
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En este capitulo principalmente, y en otros posteriores,
abordaremos algunas pistas de aproximacion teérica de carde-
ter sociologico acerca del concepto “religion popular”. Este
concepto, como veremos, es mucho mas adecuado que el de

“religiosidad popular” para tratar cientificamente el fendme-
no de las religiones populares en América Latina. El objeto de
estudio que concita nuestro interés es, entonces, la “religién
popular”, en tanfo que manifestacion de mentalidad colectiva
sujeta a las influencias de un proceso de modernizacion ca-
pitalista y sus manifestaciones en la urbanizacion, indus-
trializacion, escolarizacién y cambios en las estructuras
productivas y culturales. La propuesta conceptual y las hipé-
tesis de investigacion e interpretacion que proponemos se
fundamentan, tanto en dertos aportes tedricos de la sociologia
de Ia religion y de la sociologia del conocimiento, como en los
estudios —fundamentalmente aquellos con base empfrica—
realizados estos afios ert América Latina,

SOCIOLOGIA Y RELICION POFULAR

Toda vez que la sociologia se fija como objeto de estudio Ia
realidad cultural y religiosa tiende a generar un proceso de
grandes contradicciones epistemologicas. A fin de estudiar
esas realidades debe reducir su complejidad en términos
analiticos y funcionales, y no puede estudiarlos si no opera de
esa manera, pero al hacerle disecciona una realidad compleja
imposibilitando su adecuada comprension. Sin embargo el
dilema proviene de un orden epistemol6gico mas profundo.
Puesto que desde sus orfgenes, en el positivismo comtiano, en
el funcionalismo durkheniano, el materialismo marxista o el
comprensivismo weberiano, el problema de los valores v de
los componentes ideales de lo social han constituido variables
dependientes a ser explicadas y comprendidas en funcién de
“factores sociales”. Mdas alld de las opciones idealistas o
materialistas, estructuralistas o historicistas, lo cierto es Gue la
racionalidad sociolégica tiende, por efecto de su 16gica me-
todolédgica, a un clerto reduccionismo de lo valérico, lo estético
y lo religioso. El problema parece estar asentado en los su-
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puestos racional-iluministas que comparten todos los enfo-
ques v que al momento de captar, explicar y comprender la
complejidad del hondo misterio de lo religioso se revelan
msuficientes v, bajo ciertos aspecios, mmpea ?ecir.o Morandé
en su ensayo sobre fa Cultura y Modernizacion en América Lating
(1984), diagnostica, a mi juicio justamente, el problema al
cuestionar 1a epistemologia subyacente a los enfoques. Es de
lamentar que sus conclusiones y propuestas sean, por el
contrario, equivocas y muy cuestionables. Una vez analizada
criticamente la conceptualizacion que frente al tema de fa
religion existe en las formulaciones modernizantes de las
sociologfas norteamericanas y de la sociologia marxista, el
- autor deétermina que ambas corrientes comparten una im-
pronta comin. “Tanto en una como en la otra, la religion
pertenece al estadio de la pre-conciencia, de la pre-ifustracion.
En una palabra, la religién no pertenece a la modernidad. Si
existe en ella, entonces nada més como obstdculo a su de-
sarroilo o como fetiche que impide su plena realizacion”
(Morandé, 1984:138). Coincidentemente surge la pregunta
acerca de la capacidad que tendrian nuestras ciencias sociales,
en su actual estado, para aprehender en forma coherente ia
realidad simbolico-religiosa del pueblo latinoamericano.
;Podria alterarse su paradigma modernizante? ;COmo podria
desarrollar mn enfoque que le posibilite dialogar con la filo-
soffa y la teologia latincamericana? Pensamos con Morandé
que aceptar esta problemética, no solo significa cambiar de
acento en cuanto al objeto de estudio, o incluse cambiar el
mismo objeto de estudio, sino también v principaimente
cambiar de epistemologia. Sin pretender haber alcanzado una
solucidn satisfactoria del todo, se observard que es ésta la
motivacion central que guia nuestro estudio y nuestra pro-
puesta para reinterpretar aqueila “otra logica” de la cual
hablaremos en los ditimos capftulos de este libro.
Acogiendo el desaffo planteade cuando hablamos de so-
ciologia y religion es necesario referirse, en primer lugar, al
condicionamiento social de todo conocimiento. Nunca sera
inoficioso volver sobre esta cuestion de orden epistemoldgico:
todo proceso de conocimiento, ya sea de sentido comun, ya
sea cientifico, se da en un contexto social y estd histdricamen-
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te situado. Este condicionamiento obedece a multiples facto-
res, pero, en dltima instancia, a un condicionamiento socio-
logico de clase, a lo que Manrheim llamaba la perspectividad del
conocimiento (Mannheim, 1954), que opera en forma simulta-
nea con el condicionamiento lingiiistico cultural propio de las
estructuras semanticas y semiolOgicas de cada época y grupo
social particular y de aquellas estructuras que traspasan las
barreras socio-historicas, propias de las lenguas universales ¥
los metalenguajes. Por ello en ciencias sociales no existe tna
verdad absoluta intemporal, aungue esto no significa, como
argumenta Schaff (1973: 283-318), abrir las puertas al
relativismo, dado que la objetividad es posible v toda empresa
cientifica busca progresar hacia niveles superiores de verda-
des relativas que forman el conocimiento objetivo.

Esta consideracion epistemoldgica previa nos sirve de
introduccion para plantear Ia siguiente cuestion: el caracter
“socialmente situado” de toda elaboracién tedrica, sobre todo
en las ciencias humanas, requiere reconocer y explicitar las
mediaciones y condicionamientos especificos que operan en
cada caso, Toda elaboracion tedrica en sociologia —una so-
ciologia que pretende superar un modo de produccién inte-
lectual autosuficiente o dependiente-— busca fa reformulacion
de cuadros teorico-conceptuales que, recogiendo el aporte de
conocimiento acumulado, evite caer en el dogmatismo estéril
0 en el empiricismo carente de horizontes. Se busca, pues,
elaborar cuadros conceptuales heuristicos, abiertos al
enriquecimiento que puede aportar Ia praxis social al cono-
cimiento erudito. Pero, sobre todo, abiertos a las nuevas in-
terrogantes que provienen de una realidad sociocultural que,
como la popular, transcurre por categorias de lenguaje y de
pensamiento que, a veces, estén bastante alejadas del lengua-
je, de la practica y del mundo académico e intelectual de los
“cientificos sociales” generalmente de origen extrapopular y
bastante alejado de Ia vida y experiencia inmediata que viven’
los sectores populares latinoamericanos en la miseria y Ia
opresion, Para esta empresa habra que abandonar el “modo
sociologice predominante de ver el mundo” (Lazarte, 1990}
procurando mantener una rigurosidad en el enfoque “cien-
tifico” sin que ese calificativo signifique reducir 1o existente a
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lo racionalmente explicable, lo cuantitativamente medible y io
analiticamente condensable en teorfas abstractas. En este
sentido habremos de iniciar nuestro estudio con una doble
“ruptura epistemolégica” la ya clasica con el denigrado
sentido comiin, y ta novedosa con el paradigma clasico de la
sociologfa objetivizante, es decir, con ef sentido comiin saCTe
ldgico predominante.

La ciencia social latincamericana ha sido durante décadas
una forma social de produccién de conocimientos, cuyos
insumos, herramientas v procesos de especializacion provie-
nen de un universo cultural y clentifico distante de la realidad
latinoamericana: el mundo intelectual europeo y norteameri-
cano. Aunque nada haya en contra de fa sociologia occidental
es necesario advertir sobre el caricter dependiente que ha
caracterizado, en términos generales, Ia produccidn intelec-
tual de los socidlogos latinoamericanos, Esto vale particular-
mente para los enfoques sobre la religion®. Aungue con
antecedentes prevlos fa sociologia de la religion en América
Latina surgi6é a raiz de la inidiativa de renovacion pastoral,
que en la década de los afos 50 provino especialmente de
* Buropa {Francia, Itafia, Bélgica). La “sociologia religiosa” naci¢
asf marcada por el signo de su dependencia de Ia sociologia
religiosa europea, en el rharco de las definiciones de pro-
blemas teGricos v empiricos que proponia la propia institucion
eclesial. :

LA SOCIOLOGIA LATINCAMERICANA Y EL DEBATE SOBRE
LA RELIGION POPULAR

En América Latina el debate inicial se remonta a las teorfas de
la- modernizacion del inicio- de los sesenta. La dicotomia
“sociedad tradicional-sociedad moderna” era el pivote de una
teoria acerca de la transicion en la cual se encontraba el
continente. Toda modernizacion y desarrolio, segin esta
teoria, involucraba alguna forma de “secularizacion” de Ia

4, Sobre los enfoques v trayectoria de Ia sociologfa de las religiones en
. América Lating, ver Maduro (1978: 50.63) y Parker (19490),
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sociedad. Es el perfodo en que la sociologia criolla se desarro-
lla tedricamente influida por el paradigma de la sociclogia de
- la modernizacién. La antropologia cultural le habfa prestado
la. categoria clave de interpmtaci(}n de la realidad latinoame-
ricana. Se trata de la categorfa “tradicional-moderno” (Marzal,
1967, 1979) que Redfield habia generalizado a partir de sus
categorias “folk-urbano”.

A partir de alli se identifica a la religion catélica con el
~ tradicionalismo, esto es, como un obstaculo para el desarrollo
y la modernizacién®. Incluso socidlogos catdlicos propugnan
la renovacion re]igios*% a fin de acompanar esos cambios que
requieren de una “vida espiritual menos contaminaca con los
mitos tradicionales del mundo rural” Oloutart, Pin, 1965). 5i-
guiends de cerca las consecuencias de ia tesis weberiana sobre
la ética protestante y el espiritu del capitalismo para analizar
las causas religiosas del atraso de América Latina en relacion
a los paises desarroliados, el plantec se desarrolla en forma
simple: el catolicismo refuerza un ethes tradicional que no
posibilita ei surgimiento de pautas innovadoras en las elites
--clases medias, elites empresariales, elites politicas dirigen-
tes—- encargadas de conducir las modificaciones necesarias
para que la sociedad “feudal” latinoamericana despeje los
obstaculos que le impiden despegar en la ruta del desarrollo,
ruta en la cual Heva un considerable atraso en relacién a los
paises europeos o norfeamericanos.

En esta perspectiva, Gino Germani sugirid un tipo de
reaccion al cambio por parte de las elites latinoamericanas: el
“tradicionalismo ideoldgico”. Se trata de una aceptacion de
las innovaciones tecnolégicas y econdmicas pero un rechazo
en el orden politico, educacional y religioso. Este tipo de
reaccion al cambio de las elites criollas es muy difundido,
pero segin el aufor estd condenado al fracaso debido a su
" incoherencia interna {Germani, 1962 112-116).

5. Q. Fals Borda, por ejernplo, afirmaba que el rol de la religidn enla vida
campesina originaba un “efhos de pasividad”. La revolucidn industrial lati-
npamericana del siglo XX no se habia desarrollado como ant la Buropa del siglo
XIX, porque "a necesarka fransformacion de creencias, actitudes ¥ motivado-
nes, es decir, €8 ‘ethos’ de la poblacidn, ne habia aGn madurade en
Latinoamérica”. {Fals Borda, 1961 17). Ver, ademds, Houstart y Pin (1965 58).
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Y

Luego vino el planteamiento de la teorfa de la dependen-
cia que analizaba os mecanismos del atraso continental por
la explicacion de una dialéctica externa, segiGn la cual, los
paises latinoamericanos fueron los que en gran medida
aportaron el excedente necesario para el desarrollo del
capiialismo en los patses centrales. La religion en este marco
analitico fue desconsiderada, criticAndose la tesis weberiana y
neoweberiana por tratarse de posturas reaccionarias que
equivocaban las verdaderas explicaciones acerca de las causas
estructurales del subdesarrolio de los pafses capitalistas de-
pendientes de la regién (Gunder Frank, 1978).

En el debate contempordneo, sobre todo en el campo ecle-
sial, se vuelve a analizar la interrelacién entre religién y
cultura. Para un cierto planteo ia religion constituye un fené-
meno en retirada, dado el inevitable proceso de seculariza-
cién y, por tanto, la iglesia debe procurar renovarse a fin de
evangelizar estas sociedades secularizadas de América Latina
(Carvalho, 1983}). Segdn una version mds radical que corres-
pondia a los cristianos revolucionarios de los aftos 60, pers-
pectiva ya superada, el cristianismo es factor de cambio
decisive pero a condicion de que se despoje de sus lastres
“supersticiosos” y “mégicos”; en resumen, a condicion de gue
se presente como conciencia emancipadora despojada de toda
alienacion, es decir, internamente secularizado, desgajado de
su matriz y textura simbélico-ritual de raigambre popular ¢
indigena. Se trata de una religidn ética, formal, incentivo para
la accién, utopia racionalizada para motivaciones politico-
seculares. '

Aun cuando en los inicios de fa década del 90 la ciencia
social latinoamericana haga un gesto amable hacia la temdtica
refigiosa, de hecho, bajo marcos tedricos diversos, la tesis de
la secularizacién como proceso inevitable subyace todavia con
cierto peso en la mirada sociologica de los latinoamericanos
hacia la religion. Nos ocuparemos extensamente de este
problema en el capitulo subsiguiente.

Por otra parte, la religion popular es reivindicada contra
] racionalismo de la cultura dominante, cuyo eje articulador
estaria en la racionalidad formal y la ética funcional. Se
presenta a la religidn como la esencia de fa cultura latinoa-
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mericana, como el sustrato “catélico” que dard Ia posibilidad
de salvar a la propia originalidad ¢ identidad cultaral
autoctona. El nideo estructurante del sentide religioso no
reside en la articulacion fingiiistica del campo simbolico, sino
fundamentalmente en la articulacion ritual y sacrificial. El
sentido sacrificial presente en la compleja y variada gama
ritual de las expresiones de "religiosidad popular” permiten
proponer a la religién del pueblo como la “contracultura” de
fa ilustracion, en tanto cuitura racionalista basada en la pa-
labra (Morandg, 1986}. El auge de la religiosidad popular se
identifica con el barroco colonial. En este.caso se trata de una
tesis muy difundida por tedlogos y cientistas de la cultura
vinculados a ambientes eclesiasticos, especialmente al campo
cattlico contempordneo.

RENCOVACION DE LA SOCIOLOGIA DE LA RELIGION

A partir de las transformaciones ocurridas en las sociedades
latinoamericanas bajo los regimenes militares, Ia nueva de-
pendencia de las sociedades cricllas del capitalismoe transna-
cional y sus consecuencias regresivas para el desarrollo
regional, y fa crisis de las alternativas socialistas marxistas
durante la década del 80, en Ia trayectoria de la sociologia de
la religion continental es posible apreciar la influencia del giro
intelectual de significativas elites progresistas. Se buscan
ahora salidas democriticas a las crisis de 1as sociedades, rom-
piende el cerco de un dogmatismo marxista que caracterizé
a cierta izquierda en el pasado. Hasta ahora la renovacion del
pensamiento social de los ochenta ha buscado alternativas de
liberacién que, al interior de una opcion anticapitalista, eviten
estilos. de desarrollo tecno-burocratizados y ahorren experien-
cias neg,ativas vividas en las sociedades comunistas. Sin em-
bargo, la crisis de los socialismos reales en el Este Europeo ha
tefiido el panorama de escepticismo, acentuado por el relativo
fracaso de las experiencias revolucionarias en América Latina.
Hay quienes hablan de una crisis de utopfas, otros buscan
reformular viejos anhelos de cambios en el marco de una si-
tuacion mas real 'y concreta. Hsta nube de incertidumbre y
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bisqueda, sin duda, se acrecentara en la década de los no-
venia.

En el trasfondo de esta renovacién de la sociologia de la
religién en el continente es posible apreciar un cambio de
objetivo, de enfoque y de actitud. Con una mirada mucho
maés favorable hacia las expresiones religiosas y culturaies del
pueblo latinoamericano, la sociologia incorpora de Heno a Ia
cultura v a los sujetos de los procesos sociales, como objeto de
estudio, desechandoe el enfoque estructuralista que habia do-
minado en la sociologia latincamericana comprometida desde
fines de los 60. Dicha actitud tene que ver con la bisgueda
de la recuperacion de las identidades culturales populares mas
profundas, asf como con una rebelion contra gl formalismo
frio, cerebral v antiemocional del Espiritu de las Luces, re-
flejado en la racionalidad cientifico-técnica y represiva de las
sociedades desarrolladas v del capitalismo transnacional. En
América Latina, el redescubrimiento del potencial contesta~
tario v resistente de las culturas populares y de sus expre-
siones religiosas expresa en parte este clima intelectual, con
algunos matices neo-romanticos, que empapa el nuevo espi-
ritu refractario de ciertas elites intelectuales. _

Como consecuencia de este nuevo clima intelectual que se
inclina favorablemente hacia las expresiones religiosas 'y cul-
turales del pueblo, la cantidad de estudios sobre religiones
populares ha crecido considerablemente. La gran mayoria de
elfos estAn orientados por un enfoque cuyo vértice tedrico-
analitico se ubica en la problematica de las clases sociales
recogiendo asi aportes que provienen del marxismo, pero
enmarcadas en ia dinamica propia del campo cultural v re-
ligioso, reefaborando, por esa via, los apories de los clasicos
comoe Durkheim y Weber, este dltimo actualizado por la tcorza
de Bourdieu.

Ast es posible sostener que comienza a afirmarse un nue-
vo marco tedrico sistemético para el estudio de la religion y
la cultura popular en América Latina. En este sentido inscri-
bimos nuestro esfuefzo profundizando en la direccion traza-
da por Otto Maduro, quien proponia hacé ya una década una
reformulacion de la sociologia de ias religiones para nuestro
continente {Maduro, 1978).
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UNA CONCEPTUALIZACION NO REDUCCIONISTA
DE LO RELIGIOSO .
A la luz de lo que hemos expuesto se observara que estamos
enfrentados a un esfuerzo de conceptualizacion tedrica que
supere aquellas Opticas reduccionistas tan comunes en la so-
ciologia corriente. Para avanzar en esta tarea se debe enfrentar
un triple desafio en la elaboracién de un marco teérico-so-
ciologico sobre la religién popular urbana en América Latina.

En primer lugar, se debe mantener una distancia critica de
los aportes tedrico-conceptuales que provienen de la socio-
logia de las religiones europea y norteamericana, recono-
ciendo sus valores y aportes, pero haciendo el esfuerzo de
reelaborar los conceptos a fin de dar cuenta en forma cohe-
rente de los fenémenos especificos de Latinoamérica. En este
sentido el enfoque debe ser cientifico y objetivo, pero en el
reconocimiento del condicionamiento social del proceso
cientifico, debe asumir sus presupuestos valdricos y junto con
explicitarlos depurar el momento analitico de su posible
contaminacion. Una vez reconstruidos los “datos” del pro-
blema se deberan orientar las conclusiones en forma rigurdsa
siguiendo al marco tedrico y sus presupuestos de valor. Este
enfoque supone el empleo de una metodologia seria,
verificable y confiable, procedimientos heuristicos e incluso
hermenéuticos que sean intersubjetivos, coherentes y consis-
tentes, abandonando aquella pretensién objetivista presente
explicitamente en el cientificismo positivista y también sub-
yacente a los otros enfoques cuyo paradigma esta informado
por la racionalidad iluminista, reduccionista de lo simbolico,
lo afectivo, lo no-racional y lo misterioso.

En segundo lugar, debe procurar una cierta independencia
de la Iglesia y de sus instituciones, a fin de no sesgar el analisis
con valoraciones e intereses propios de la institucién eclesial
y que no siempre coinciden con aquellos de los sujetos es-
tudiados, en este caso, con la religién popular, que precisa-
mente se caracteriza por ser un momento de manifestacion
del campo religioso que es distinto del oficial-institucional. En
efecto, toda sociologia que pretenda contribuir a la pastoral
debe tomar distancia, a partir de un marco analitico-in-
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terpretativo critico, si de veras quiere verse libre de contami-
naciones confesionales que opaquen su objetividad.

Por tltimo, un marco teérico adecuado debe procurar
asumir el condicionamiento de clase y lingtistico de todo tipo
de conocimiento, incluido, por supuesto, el conocimiento so-
ciologico. S6lo de esta manera el estudioso de la cultura y de
la religion popular habrd de asumir en toda su magnitud la
diferencia sociocultural que lo separan de las formas de pen-
samiento y categorizacidn que caracterizan al sentido comiin
popular.

Toda perspectiva tedrica de tipo socioldgico involucra un
momento metodologico de gran importancia para la com-
prension de su amplitud y limite epistemoldgico. La sociolo-
gia debe reconocer, en el caso de un objeto de estudio ¢como
lo religioso, que no puede transgredir su propia competencia
erigiéndose en una ciencia autosuficiente, dada la riquisima
complejidad, maravillosa e irreductiblemente presente en la
carga simbolica que evoca la fe y el fervor mistico, lo
numinoso, el milagro y el misterio, la iluminacion y la ascesis.
Debe asumirse una opcidn sistematica y metodica que deje a
la manera de la fenomenologia, “entre paréntesis” la fe, en
tanto revelacion y don de Dios a los hombres.

Se requiere analizar el fenémeno de la fe en toda su des-
nudez. Una definicién operacional de lo religioso debe infor-
mar todo proceso de investigacién, pero no puede quedarse
exclusivamente en el andlisis de la funcionalidad, debe también
referirse al contenido (Houtart, 1977: 267). Pero el sociélogo no
puede definir él mismo ese contenido sin correr el riesgo de
caer en la teologfa. Es necesario analizar la “fe” en tanto que
fendmeno religioso, con toda su densidad simbdlica, en el
‘marco de un enfoque sociolégico que revalorice lo sustantivo
de la cultura, pero donde lo sobrenatural esté tomado solamen-
te como referencia enunciada y hecha realidad simbélica por
los propios actores, y no como realidad con consistencia
extrasocioldgica propia. Aun cuando resulta pertinente hablar
de la referencia a lo trascendente en la constitucion del tejido
simbdlico de la sociedad, no queremos referirnos aqui a con-
sideraciones de orden filosofico o teolégico que escapan a
nuestra perspectiva metodologica y tedrica.
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En general, desde un punto de vista sociolégico compren-
sivo, el fendmeno religioso aparece en el campo de significa-
ciones y lenguajes comunicacionales de una colectividad toda
vez que dicha colectividad se ve existencialmente enfrentada
al problema del limite. El problema de la situacién limite, desde
el punto de vista de la racionalidad de los actores dice rela-
cién con la resolucion de la gran contradiccion vital para el
actor: el asegurar la reproduccion de la vida en esta tierra y
més alla de ella, por sobre las limitaciones impuestas por la
escasez de recursos y los peligros que desde la contingencia
amenazan la prolongacién y potenciacion de esa vida. Pero la
situacion limite desde el punto de vista de la colectividad, dice
relacién con situaciones que amenazan la vida colectiva, en lo
inmediato o en el tiempo historico. Por lo mismo ese limite,
vivido por los actores como incertidumbre colectiva, reclama
el establecimiento de un nexo social de orden simbdlico-ritual,
un cosinos sagrado, que posibilite, al mismo tiempo que la ge-
neracion de lazos significativos que refuercen la colectividad,
la generacion de representaciones colectivas que ofrezcan un
sentido colectivo a los actores colectivos o a la sociedad. Sentido
que inscriba el esfuerzo de la produccion y la reproduccion
social en un marco mas trascendente ya sea para rememorar
un origen fundante, para conservar y legitimar el orden
presente o para transformar el presente en funcién de un
futuro adviniente cualitativamente distinto.

Entendida la religién como una empresa colectiva de pro- -
duccién de sentido, mas alla de sus funciones sociales en la
constitucion y regulacion de las relaciones del hombre social
con su entorno corporal, natural, social, historico y c6smico,
es ella un componente primordial del campo simb6lico-cul-
tural de un grupo o sociedad que, desde el punto de vista de
sus significaciones, reenvia en forma explicita a una realidad
extraordinaria y metasocial: lo sagrado, lo trascendente, lo
numinoso. Esta realidad cuyo tiempo-espacio es transhistorico
mantiene una diversidad de relaciones con la realidad espacio-
temporal habitual y normal (profana). El tipo de articulacién
entre las dos dimensiones no es algo que pueda definirse
conceptualmente a priori ni en forma “clara y distinta” como
lo reclamaria una mentalidad cartesiana, sino que debe ser
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estudiado en cada caso historicamente. Esta realidad trascen-
dente, sobrehumana, as{ definida por los actores, su discursoe
y su practica puede ser personalizada (dioses} o no (entidades
supranaturales no antropomorficas). Con effa los actores pue-
den establecer diversos tipos de relaciones e intercambios y
dado que se trata de una suprarrealidad, generalmente dotada
de poderes superiores, por encima de las capacidades hu-
manas individuales y colectivas, el intercambio operara siem-
pre por medio de relaciones estructuradas y codificadas
semidticamente, con mayor ¢ menot intervencién de los com-
ponentes cognitivo-intelectual o afectivo-gestual-ritual. En
todo caso el ambito de intercambios entre los hombres y esos
poderes sagrados puede distinguirse analiticamente en tanto
sean mediados simbolico-seminticamente por a} conocimien-
tos v representaciones b} rituales ¢) normas éticas y d) orga-
nizaciones. Dichos medios simbolicos crean un sentido que es
a su vez instituyente y regulador de conductas. Como la
produccion de un sentido trascendente, vinculado al proble-
ma del limite, estd en la base de Ia religién, el conjunto de
estructuras significativas se articulan en fomo a oposicones
semédnticas que reflejan las contradicciones vitales de los in-
dividuos vy la cultura en cuestiér: bien/mal, orden/caos,
heteronomia/autonomia, prohibicién/prescripcion, depen-
-dencia/liberacidn, que a su vez pueden sintetizarse en la gran
contradiccidn vida/muerte.

SOBRE LA CULTURA POPULAR

Se comprende, por lo que hemos afirmado, que la sola men-
cion de la religién popular como concepto requiere aclarar
previamente lo que se entiende por cultura popular, dado que
entendemos que a religidn es un componente muy signifi-
cativo de esa realidad cultural

Referido a las sociedades capitalistas modernizadas de
América Latina el concepto de “cultura popular” no puede
confundirse con aquel de “cultura de la pobreza” acufado
por el antropdloge O. Lewis (1969: XLIV-LVI). Este dltimo
concepto remite a una subcultura especifica, inmigrante,
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marginalizada, sometida a la desintegracion y a’la anomia. Y,
como es posible demostrar, en el seno de las clases y grupos
populares hay variadas subculturas y muchas de ellas estan
plenamente integradas, formal y realmente, a la sociedad ca-
pitalista moderna. Tampoco puede identificarse cultura po-
pular latincamericana con el concepto gramsciano de cultura
subalterna (Gramsdi, 1975; Portelli, 1974), por mas que dicha
teoria inspire bastante la reformulacion que sugerimos. En el
niclec de la concepcidn gramsciana es posible detectar una
apreciacion sobre Ia “incoherencia” y la falta de sistematicidad
de fa cultura popular que puede ser rebatida a partir de una
interpretacion diversa de la 16gica subyacente en el pensa-
miento popular, como veremos en los capitulos nueve y diez.
Ademds, esa visién gramsciana legitima la supremacia de los
“intelectuales orgdnicos” en la conformacion de una nueva
cultura popular, cuestion gue da pie a una relectura “leninis-
ta” con todo el error que conlleva dicha teorfa politica en su
aproximacion a la articulacién entre cultura y politica en una
sociedad compleja.

Entendemos por cultura el conjunto de practicas colecti-
vas significativas basadas en los procesos de trabajo en fun-
cion de la satisfaccion de la amplia gama de necesidades
humanas, que se institucionalizan en estructuras de signos v
simbolos, que son transmitidas por una serie de vehiculos de
comunicacion e internalizadas en hbitos, costumbres, formas
de ser, de pensar y de sentir.

En las sociedades asi llamadas primitivas, la division de
funciones se da sobre la base de una homogeneidad estruc-
tural fundamental. En 1as sociedades desarrolladas, la tenden-
cia a la homogeneidad estructural genera una tension hacia
una cuitura hegeménica que reprime la diversidad. Por el
contrario, en nuestras sociedades subdesarrolladas, sometidas
a procesos de heterogeneizacion creciente, la diversa y dife-
rencial insercion de los grupos generadores de cultura en las
relaciones sociales globales dara origen a una diferenciacion
cultural, tanto méds acentuada cuanto la heterogeneidad es-
tructural de la sociedad genere diferenciaciones institu-
cionalizadas de espacios de produceion y reproduccion
simbolico-cultural.
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Todavia mds, en las sociedades dependientes del Tercer
Mundo, habrd una escisién cultural en la sociedad global a
causa de su estructura y desarrcllo desigual. En efecto, en
estructuras desiguales, en Ias cuales la division del trabajo no
sigrue los criterios téenicos sino que estd determinada por el
acceso diferencial a los bienes escasos del poder, el capital, la
propiedad y el prestigio, tal diversificacion cultural se decan-
tard en espacios dominantes y subaiternos de produccion y
reproduccion cultural. La caltura popular es, pues, aquelia
amplia produccion cultural de las clases y grupos subalternos
de la sociedad. Produccién cultural dominads, pero de nin-
guna manera anulada, ni totalmente sometida en su capaci-
dad de resistencia e innovacién, como veremos, por lo demads,
en la capacidad creativa del pueblo en materia religiosa.

1€} RELIGHOSO DE LA RELIGION FOFULAR

Estamos persuadidos de que el camino seguido por ciertos
enfoques teoldgico-pastorales al momento de definir lo que es
la religion popular tiende a empafiar una visién mas dara de
las cosas. Me refiero al “luicio” que se lanza, implicita ¢ expli-
citamente, cuando al analizar la religién popular inmediata-
mente se fa califica en términos de “religiosidad tradicional”,
“ignorante”, “supersticiosa”, “pagana”, en relacion a la “reli-
2ion 7 oficial, juzgada a priori como “auténtica” v “verdadera”.
Para analizar la naturaleza del fendémeno serd necesario con-
siderarlo como una realidad factual y no como una realidad
normativa, haciendo abstraccion en lo posible de los pre-
supuestos ideolégicos v teologicos, J. C. Schmitt recalca con
agudeza que no sirve para nada afirmar a priori que el com-
portamiento ritual, la piedad y las creencias de un campesino
del siglo XI1 serfan ingenuas, pueriles o prelogicas {Schmit,
1976). Coincidimos con Nesti cuando afirma que lo importante
es, por el contrario, comprender cdmo elfo ha sido posible y
qué representa efectivamente en una estructura social dada
{Nesti, 1980). Sin embargo, siendo coherenies con nuestras
opciones epistemoldgicas v tedricas no podemos desconocer
que subvacen en nuestro enfoque ciertos juicios de valor —en
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este caso favorables a la revalorizacién de la religion popular—
por o que si en un primer momento el enfoque debe propender
a la objetividad, en una acepcion antipositivista de ella; en un
segundo momento, la reflexion tedrica puede autorizar des-
prenderse, en su afan propositivo y prospectivo, de la artificial
“neutralidad axioldgica” que afancsamente propone Weber en
su enfoque metodoldgico pretendidamente descomprometido.
‘Ello explica, més alld de las imperfecciones propias de este
texto, que en la tilima parte de este fibro nuestro enfoque
sociolégico se remonte hacia el ensayo social,

En todo caso serd necesario un cuidadoso examen de
nuestras categorias conceptuales a fin de depurarlas de con-
notaciones efnocéntricas a las cuales no escapa del todo el en-
foque, por mis cientifico y riguroso que se pretenda. Pedro
Ribeiro de Oliveira, en un articulo que recoge Ja mas amplia
investigacion realizada por FERES en el continente sobre el
Catolicismo Popular, insiste sobre este riesgo®.

Una afirmacion tedrica de primer orden, que estamos en
condiciones de hacer, es que la “religion popular”, en tanto
producto simbélico de grupos sociales historica v estructural-
mente situados, no es una realidad en sf, ni como realidad
universal ahisiérica, ni como categoria autdnoma, fenoménica,
libre de todo condicionamiento social. Hay una multiplicidad
de manifestaciones de esto que conceptualmente reducimos a
un término unitario, pero que, en verdad, recubre una
heterogeneidad enorme, tanto desde el punto de vista morfo-
logico y seridtico (en sus representaciones, mitos, creencias
y ritos) como desde el punto de vista sociorreligioso
(institucional), sdciocuitural {como expresion de cultura v
vision de mundo), sogial (de diversos grupos étnicos, clases y
subculturas) e historico (de las diversas configuraciones en las
épocas v en las coyunturas), _

Precisamente por o que hemos planteado, el concepto tan
extendido de “religiosidad popular” debe ser cuestionado. El
término “religiosidad popular” es un concepto equivoco, ses-

6. Ribeiro de Oliveira (1972} Lo ivestigacién de FERES se realizé por
parte de diversos equipos durante 1969-1970 en varios pafses: México (IMES),
Cotombia (ICODES), Venezuela (CISOR), Brasil (CERIS), Chile (CISOC).
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gado y falto de rigor para ser empleado por la ciencia social.
En primer lugar, la sociografia suele entender por “religiosi-
dad” a la media del “sentimiento” religioso de una poblacion
determinada, 1o que resulta bastante indefinido, ya que dicho
concepto se basa en estudios cuantitativos realizados sobre la
base de un concepto tan subjetivo como el de “sentimiento
religioso”. En segundo lugar, el concepto “religiosidad” con-
Heva una carga semdantica negativa, toda vez que se opone a
"religitn”, es decir, denota un conjunto de creencias, rituales
y practicas religiosas que serfan “desviadas” de los patrones
establecidos por la ortodoxia oficial. En gran medida eilo
comporta un sentimiento o prejuicio negativo hacia el fend-
meno. Por otra parte, al adjetivo “popular” del concepto nunca
se lo define convenientemente ni se refaciona explicitamente
con la estructura social v cudtural de una sociedad dada, sino
que més bien denota una realidad genérica vastamente ex-
pandida por la poblacién, es decir, se refiere a 1o que es “vul-
garizado” y generalizado. Por dltimo, los trabajos y estudios
sobre “religiosidad popular” desde una posicion descriptiva
o fenomenoldgica, consideran al fendmeno en forma acritica,
exclusivamente referido al campo religivso y fuera de su
contexto sociocultural e histérico mds amplio. Con ello reifican
una realidad, vacidndola de sus condicionantes sociales y
culturales que, en ningin caso, pueden ser consideradas
variables externas, ya que ellos contribuyen a la elaboracion
de elementos constitutivos de la estructura significativa in-
terna del fenémeno.

Lo que parece definir positivamente un entormo concep-
tual para nuestro objeto de estudio es su puesta en relacion
semantica con su contrario: la religion no-popular. Nos re-
“ferimos a lo que la tradicion sociologica e histérica llama
religion oficial (Vrijhof y Waardenburg, 1979), a menudo lia-
mada tarmbién religién institucional, religion de elite o religion
sacerdlotal. Ahora bien, la complejidad de Ia relacion entre
religion popular y religién oficial es el reflejo de la comple-
jidad simulténea de las relaciones de clases en una sociedad
estratificada, del grado de desarrollo institucional del campo
religioso vy de las relaciones simbélico-reales entre culturas y
pueblos, encuentros inter-émicos y cruces transculturales.
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Siguiendo a Lanternari, podemos afirmar que ioda reli-
#i6n popular se gesta en una dialéctica con la religion v la
cultura oficial. Por cierto que no se {rata de reducir el sig-
nificado y las muiltiples manifestaciones del fendmeno a esa
dialéctica, pero ella nos posibilita, desde un punto de vista
sociclogico e historico, reconstruir nuestro -obieto de estudio
y desarroliar consecuentemente nuestros analisis. De hecho,
al interior de toda civilizacion con estratificaciéon compleia, es
decir, con clases y grupos éinico-culturales diferenciales y en
telaciones de dominacién-dependericia, junto al desarroilo
institucional de la produccion religiosa de creencias y teolo-
gias, de mitos, rituales y organizaciones religiosas con espe-
cialistas intérpretes v guardianes de las ideas religiosas
oficiaimente definidas,

"... finalmente nacerdn y se desarrollardn corrientes reli-
giosas o magico-religiosas contrarias a la ideologia do-
minante, pero que mantendrén siempre una relacién
dialéctica con ella. Es asi que alli donde domina una re-
ligién de elite sacerdotal o aristocratica, o bien una reli-
gién de Estado e incluso un sistema de iglesias
institucionales ligados ——implicita o abiertamente— a
intereses econGmicos y /o politicos, nacen y se desarroilan
por un proceso espontinec y, a modo de respuesta, for-
mas de religiosidad que se pueden Hamar "populares”.”
{Lanternari, 1982:137).

Estas religiones populares son manifestaciones colectivas que
expresan a su manera, en forma particular y espontanea las
necesidades, las angustias, las esperanzas y los anhelos que
no encuentran respuesta adecuada en la religion oficial o en
las expresiones religiosas de las elites v clases dominantes.

LO POPULAR DE LA RELIGION POPULAR
De esta manera se recoge una dimensidén de enorme impor-

tancia para ef andlisis empirico de la religién popular, a saber,
su caracter de fendmeno inscrito en el campo religioso
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(Bourdieu, 1971; Maduro, 1978). Pero no s6lo podemos distin-
guir a la religion popular en relacién al sujeto “religién”, sino
gue debemos también considerar al adjetive "popular” gue
determina en este caso al sujeto nominal a fin de completar
el cuadro de definiciones conceptuales. Y retomando lo su-
gerido por Lanternari, debemos aqui dar cuenta del carde-
ter dialéctico que atraviesa el fendmeno, naturaleza dialéctica
que proviene del hecho de que, en tanto gue expresién reli-
gloso-simbolica, conformante de cultura de grupos sociales, la
religién popular es un ingrediente de Ia cultura o subcultura
—heterogénea y plaral- de los grupos populares y subalter-
nos en una sociedad con claras diferenciaciones de clases. Con
A. Gramsci podemos entonces rechazar una concepcion
universalista v ahistérica de cultura (cf. Gramsci, 1972; Ricd,
1977; Portelli, 1974). Existe una estratificacidén cultural v a Jas
clases privilegiadas y hegeménicas corresponde una cultura
oficial, asi como a las clases subalternas v dominadas co-
rresponde una cultura popular. Pero dado que todos los hom-
bres son sujetos de cultura, siempre: hay produccion cultural
—1y religiosa-— propia, por mis que ésta se dé en forma de-
pendiente y subordinada. Hsto significa que implicita o ex-
plicitamente en los diferentes modelos y formas culturales
—in¢luidos sus componentes explicitamente religiosos-- hay
concepeiones del mundo generalmente en una pugna abierta o
soterrada. No es que se postule un reduccionismo de clase,
dado que se reconoce y se debe reconocer una autonomia
relativa a las expresiones culturales, que no son, como dice
Godelier, “Ia crema sobre la torta” {Godelier, 1978), expresién
de estructuras epifenoménicas, casi imprescindibles, sino
componentes del contenido misme de las propias relaciones
sociales. Lo ideal forma parte de lo real. Por ello, dejando de
iado absclutamente un mecanicismo estrecho y antihistori-
co, debe fambién reconocerse la funcidn, el significado e
influencia que los componentes de la cultura —y de o reli-
gioso— pueden tener moldeando las précticas y cons-
tituyendo relaciones “infraestructurales”.

La autonomia relativa de lo cultural y religioso, se mani-
fiesta superando el esquema estrecho de diferenciacion de
clases. Por ello es posible observar que muchos elementos de
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la cultura dominante han sido apropiados por la cultura po-
‘pular, que no debemos olvidar es una cultura subalterna
(Garcia Canclini, 1982). Asi también, muchos elementos po-
pulares, claro que depurados de su “vulgaridad” y de su
“obscena rusticidad” —enemiga del “refinado” gusto ofi-
cial — han pasado a conformar parte de una cultura oficial.
;Cuantos elementos folcloricos —aunque desvirtuados por la
sociedad de consumo que los mercantiliza y convierte en ob-
jetos de “exportacion” para atraer el turismo— no han pa-
sado a incorporarse al patrimonio artistico-cultural de las
naciones latinoamericanas? ,

En el caso de la religion popular el asunto es bastante
claro. De acuerdo a las investigaciones empiricas resulta bas-
tante dificil fijar el limite sustantivo entre lo que es religion
popular, como expresién auténtica de las clases y grupos
subalternos en la sociedad y la religion popular, como ex-
presion de las manifestaciones “medias” del grueso publico
creyente en una sociedad de masas. La diferencia entre una
religion oficial-institucional, de corte e inspiracion sacerdotal,
con la religion popular es mas precisa, operacionalmente fac-
tible de ser delimitada. En cambio, en los paises latinoameri-
canos, mayoritariamente catolicos, se dan rasgos religiosos
comunes entre las clases altas y medias y los grupos de
trabajadores, subproletarios, campesinos, pobladores y masa
de desempleados y subempleados. Las encuestas disponibles
nos indican més bien la presencia de un continuum de ma-
nifestaciones religiosas’, pero donde la diferencia de fre-
cuencias marca no s6lo una distancia cuantitativa, sino que en
algin punto permite admitir saltos cualitativos impercepti-
bles que enmarcan sustantivamente las estructuras significa-
tivas que le dan coherencia a cada expresion religiosa
correspondiente a cada clase o fraccion de clase. Asi, por
ejemplo, en todas las clases sociales se verifican las précticas
devocionales y las promesas a los santos, pero es un hecho
que dichas practicas tienden a aumentar considerablemente
en tanto se baja en la escala social —en el contexto de la

7. Las investigaciones realizadas por Biintig en Argentina son una inte-
resante muestra de lo que afirmamos. Cf. Buntig (1970, 1973).
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cultura popular— vy, por el contrario, tienden a disminuir
considerablemente en los estratos altos, donde se dan en el
contexto de una cultura dominante y burguesa.

Es perfectamente l6gico suponer que el conjunto de repre-
sentaciones religiosas de una clase o fraccién de clase estén
ordenadas segdn una estructura significativa en profundidad,
no-visible, susceptible de ser aprehendida, analizada v expli-
cada en términos de modelos religiosos, v que dicha estructura
es una totalidad compuesta por un corjunto de relaciones
entre “elementos relacionales” (Parker, 1986). Los diferentes
modelos religiosos presentes en la mentalidad colectiva no
tienen limites empiricos totalmente definidos, pero si estable-
cen diferenciaciones significativas. De tal suerte que un mismo
elemento, la préctica ritual de la promesa a un mediador
sobrenatural, que puede ser la Virgen Maria ante Dios, que
involucra una peregrinacidn, ex-votos y cumplimientos estric-
tos de esa promesa a fin de obtener el “milagro”, por ejemplo,
puede registrarse come prictica, tanio en una sefiora de la
alta aristocracia como entre amas de casa que viven en ex-
trema pobreza en la periferia urbana. Pero si bien ¢ ritual y
las representaciones religiosas que connota son formalmente
semejantes, el significade profundo serd may diferente, puesto
que se inscribirdn como elementos al interior de ¢6digos

- significativos mds amplios que son, de hecho, muy distintos:
la mentalidad del aristocrata recurre a razonamientos y teo-
rias, a procesos de codificacion y decodificacion que estdn a
una enorme distancia cultural de los razonamientos y cate-
gorias del pueblo. Esto descontando las diferencias en el
conjunto de condicionamientes contextuales que determinan
la vida en uno y otro caso. En sintesis, lo religiose, como parte
-del campo cultural de las clases, aunque no siempre mantiene
una correlacion directa con las situaciones objetivas de clase de
los actores, por lo menos se da en correspondencia ~-com-
pleja y no inmediata, mediatizada por e} campo de practi-
cas— con las posiciones de clase (Bourdieu, 1966} de los actores
¥y no en forma externa, sino a partir de su papel en la
constitucion y configuracién interna de las diferentes posicio-
nes de clase, como lo hemos argumentado v mostrado con
mayor profundidad en un trabajo previo (Parker, 1986).
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ESRUERZO DE ANALISIS RENOVADO

Es obvia la gran incidencia que tienen hoy los nuevos mo-
vimientos religiosos de tipo espiritualista o sectas, o sus
manifestaciones mistico-esotéricas, para un enfoque “post-
modermista” cuyo sesgo neo-conservador e lleva a reinter-
-pretar, con regocijo, la emergencia vitalista de o religioso en
el seno de una sociedad “secularizada”. Sin embargo, esos
mismos movirnientos y la resaca de la “tradicion” en el ca-
tolicismo —tradicidn que proviene no so0lo de la arremetida
restauradora de la institucion oficial sine de las propias cul-
turas populares— provocan una preocupacién e inquietud
creciente, angustiante, para aquéHos cuyos paradigmas de
interpretacitn han quedado fijados en la ascendente oleada
vanguardista de los afios 60 y 70. ;Como realizar la fiberacion
popular ahora en este mar de tradicionalismo y de alienacion
religiosa?

Frente a la crisis del paradigma ilumninista, czisis de la
filosofia occidentalizante, se alza un nuevo paradigma que
busca reencontrarse con las raices culturales y religiosas del
pueblo latinoamericanc en el mafce de grandes mutaciones
operadas por el actual proceso de transicion de la sociedad
cientifico-tecnoldgica a la sociedad tecnotronico-informética.
Y el problema decisivo en esta época es precisamente ¢émo
rescatar aquellos elementos éticos emergentes en las prac-
ticas de los nuevos movimientos sociales {Gomes de Souza,
1989) y ¢omo buscar nuevas formas de inculturacion de
nuevos vajores —encarar el proceso de transicién cientifico-
tecnoldgico— sin romper con la sabiduria ancestral subya-
cente en la cultura y religién de nuestros pueblos. Las nuevas
elites intelectuales —quizéds ahora menos provistas de uto-
pias totalizantes— incluidos en aquélias los socidiogos de la
religion, tienen un terreno que se extiende vastamente sobre
el cual trabajar en el estudio de los renovados aconteci-
mientos religioso-culturales. Por ello no fueron ajenos al
debate que se acelerd en torne al V Centenario de Ia América
Latina.

Para abordar en profundidad el fen6meno religioso lati-
noamericanc en el marce de la transicién planetaria —fran-
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sicion que reinserta a los paises pobres del Tercer Mundo de
manera funcional a la nueva division internacional del tra-
bajo— se requiere entender la naturaleza, caracteristicas y
profundidad de las transformaciones estructurales de nues-
tras sociedades. Y en su seno, la forma cOmo se articularan las
representaciones, practicas e instituciones religiosas ya que
los actores sociales estan haciendo y padeciendo un nuevo
escenario y sus motivos, anhelos y necesidades estan siendo
afectados. La fe, en su manifestacion dialécticamente me-
diatizada por el conjunto de practicas cotidianas e historicas,
serd una expresién de esta nueva cultura que emerge. La
modernizacion y las mutaciones que genera no necesariamen-
te amenazan a la religion, incluso ella se revitaliza. Las clases
subalternas y los sectores menos favorecidos en este proceso
se orientaran hacia las religiones buscando renovar sus
energias y sus motivos para anhelar nuevas formas de con-
vivencia social.

Porque es a través de la ventana que nos abre la dimen-
sion religiosa como podemos descubrir con mayor agudeza y
pristinamente el flujo de ideales, valores y estilos de vida que
pluralmente conforman hoy lo que definimos como la cultura
latinoamericana. No para sostener tozudamente que ésta se
asienta tinicamente en los pilares de la religion, sino porque
el repliegue religioso de sus tejidos significativos y
significantes son elementos indivisibles de su propia con-
formacion simbolico-cultural. No queremos nosotros, desde
nuestros deseos, “bautizar” externamente a la cultura lati-
noamericana como infructuosa y anacrénicamente lo intentan
quienes afioran la “cultura cristiana”. Por el contrario, con
0jos que buscan la objetividad y el andlisis desapasionado,
aunque con el compromiso de privilegiar la mirada “desde
abajo”, desde las mayorias populares del continente, no po-
demos sino re-conocer que la fe constituye un bautismo inicial.
Bajo sus multiples conformaciones, aun cuando desplegada
barrocamente, sacudida por oleajes étnico-culturales diversos,
incluso bajo una aparente amenaza provocada por una “secu-
larizacion” modernizante, esa fe es un punto de partida en
torno al cual se va estructurando toda una red de sistemas
simbdlicos en las culturas latinoamericanas.
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SEGUNDA PARTE

TRANSFORMACION

Cabria preguntarse si hoy la sociologia,
que tan eficazmente contribuyé a desen-
cantar el mundo, ayudando a que lo
trascendente se transformara en un "ru-
mor de dngeles”, para usar la feliz ex-
presion de Berger, en fin, esa sociologia
que fue tan eficaz en destruir los mun-
dos de fantasia y apariencia en nombre
de la verdad cientifica y de la razdn,
tendrd algo para dar a ese hombre que
s¢ debate en el sinsentido de la mega-
lépolis moderna, masacrado en las ga-
rras de un sistema que le saca lo mejor
de¢ si, sus mejores afios, su fuerza, su
creatividad, para vomitarlo como despo-
jo cuando ya estd exhausto, robotizado,
imbecilizado, andauilado como Creatura
humana, ;Tendrd la sociologia algo que
ofrecer a ese hombre?

Rolando Lazarie.






CAPITULO 3

MODERNIZACION Y RELIGION: LAS MUTACIONES

”

EL HONDO SENTIDO religioso presente en las mayorias popu-
lares —incluso en las grandes urbes metropolitanas— pare:
ciera desmentir las tesis sobre el caracter teleoldgico e
irreversible de un desarrollo capitalista intrinsecamente
secularizador. En 1987, la recepcion al Papa Juan Pablo II en
Uruguay, el pais con la tradicién laicista mas acentuada de
América Latina, fue extraordinaria. Digno de atencion fue el
acto masivo y fervoroso en la Plaza de las Tres Cruces. El
poder de convocatoria del Papa se explica, parcialmente, por
su carisma personal, su prestigio internacional y por el am-
plio uso de los medios masivos de comunicacion. Pero funda-
mentalmente debe explicarse por las motivaciones religiosas
del pueblo que convoca. Las expresiones masivas con motivo
de las visitas del Pontifice romano a los diversos paises de
América Latina (desde la visita a México en 1979 hasta el
reciente viaje a Santo Domingo con motivo del V Centenario
de la Evangelizacion y de la Conferencia de Obispos en octu-
bre de 1992) son s6lo un indice de lo afirmado.

No se trata solamente de reivindicar las expresiones tra-
dicionales de la religion en el pueblo latinoamericano, como
hiciera hace bastante tiempo con brillantes argumehtos José
Comblin (1972), sino de observar, ademas, lo que sucede con
la manifestacion sociologica del fenémeno, precisamente alli
donde, segtin los parametros de la teoria de la secularizacion,
la religi6n en el pueblo estarfa mas amenazada: en la gran
urbe de nuestros paises en vias de desarrollo. Esta cuestion
merece un detenido tratamiento que arranque de los datos
mas sustanciales del problema.
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MODERNIZACION Y PROGRESOS RUCIENTES

Una de Jas mutaciones estructurales mas significativas expe-
rimentadas por las sociedades capitalistas latinoamericanas
durante los dltimos sesenta afios ha sido su proceso de urba-
nizacion e industrializacion. Se trata del proceso por el cual
va penetrando la civilizacion urbano-industrial en una socie-
dad subdesarrollada. Proceso histérico que depende de pro-
cesos internacionales cuyas consecuencias en el campo
simbdlico-cultural son evidentes.

Gréfice A: PROGRESO ¥ ESTANCAMIENTO EN EL MUNDO EN DESARROLLO.

TASAS NETAS UF MATRICULA EN  ESPERANZA DE VIDA AL NACER CONSUMO PER CAPITA
LA EDUCACION PRIMARIA

Porcentae de grupo de edades Afes Pavidad de'poder adauisiti-
vo en délaves de 1985

jled Y RAtLY
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Fuente: Banco Mundial {1990a: 45),

Ciertos indicadores sociales globales para la América La-
tina muestran que se han hecho progresos considerables en el
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desarrollo relativo de los paises de la regién. Como es posible
observar en los cuadros comparativos que adjuntamos, en
América Latina han progresado notablemente entre 1965 y
1985 el consumo per cdpita, la tasa neta de matriculas en la
educaciéon primaria y la esperanza de vida al nacer. Este
progreso destaca en relacion a los avances logrados en otras
regiones del Tercer Mundo.

El progreso en las condiciones relativas de vida de la po-
blacion latinoamericana, sobre todo en los paises de mayor
desarrollo relativo, se observa en la evolucion positiva de la
esperanza de vida al nacer que, para el conjunto de América
Latina, paso de 51,8 afios en 1950-55 a 66,3 afios hacia 1985-90.
Asi también la mortalidad infantil descendié de 12,51% para
1950-55 a 5,51% para 1985-90 (Business International, 1990: 2).

Grdfico B: ESPERANZA DE VIDA (1950 - 1990)
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Fuente: Elaboracion datos Business Internacional (1990).

Los progresos en el porcentaje de la poblacion alfabetizada
desde 1945 hasta 1990 pueden observarse también en el
Grafico C. Hace unos 35 a 45 anos atras, el porcentaje de



76 TRANSFORMACION

anaifabetos en América Latina era de 44,9%. Por el avance de
la escolarizacion, los programas de alfabetizacion y educacion
de adultos y, en general, como resultado de las modernizacio-
nes en el sistema escolar y en 1a sociedad en general, en 1990
¢l porcentaje de analfabetos para ia region ha descendido al
17,2% como promedio general, siendo para nueve paises igual
o Inferior al 10%,

Grdfice T DECRECIMIENTO ANALFABETOS ('E945~55_ A 1989-9(0

00 Mas abfabei zados
Y Redutivamenie alfabetizacdos
- .'.":: s cone e fenion alfabetizados
e Drogvecdio A Loting
a1~
40 -
26
{ | :

194555 1989-90
Fuente: Hlaboracidn datos: Afos 1945-35; Bilan du Monde (1964 Afios 1989
98 Banco Mundial (1990a).

El indicador del proceso de urbanizacién operado en la
Tegion, proceso que comenzé en algunos paises hacia princi-
pios de siglo y se vio reforzado luego de la crisis del 30,
muestra un ascenso constante de la proporcion de poblacion
que vive en aglomeraciones urbanas. Como seftala el Grifico
D, entre 1960 v 1990 Ia poblacion urbana de América Latina
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pasd de 364% a 46,6% v en los pafses mas urbanizados' esta
tasa se elevd de 61,9% a 77,5%.

Grdfico [2: PROCESC D URBANIZACION EN AMERICA LaTina (1960-1990)
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Fuente: Blaboracidn sobre datos Banco Mundial (1990b).
El porcentaje de poblacion que habita en localidades de

20 mil habitantes o mas, en los paises mds urbanizados pasé
de un 32% en 1950 a 60,1 en 1980 siendo, en algunos casos,

1. Argentina, Uruguay, Chile, Venezuela, Brasil, Cuba, Puerto Rico,
México, Colombia y Perd.
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para 1980 igual o superior al 65%, como muestra la siguiente
tabia:

Cuadro N* 1: POBLACION QUE HABITA EN LOCALIDADES DE 20 ML
HABITANTES O MAS

1950 1960 1970) 1980
Chile 42,6 50,6 60,6 81,1
Argentina 48,0 59,0 66,3 70,3
Brasil 20,3 281 39,5 67,6
Veneruela 31,0 - 470 594 67,3
Colombia - 23,0 36,6 46,2 5,4
Uruguay 531 61,4 647 650

Fuente: Sosa (1989 745).

Por otra parte, los esfuerzos de industrializacitn en la
regiom, que en algunos pafses comenzd con la politica de
sustitucion de importaciones, luego que la crisis de 1930 y a
b Guerra Mundial Jo exigieran, han sido considerables. La
industrializacion crecid a un ritmo dindmdco entre 1950y 1973,
{6A4% promedio anual} pero fue un poco menor en los afios
siguientes (5,6%) (CEPAL-ONUDIL, 1985). La participacion del
producto industrial en el P18 de la América Latina paso de
194% en 1950 a 24,0% en 1984. Claro gue alcanzd su punto
miximoe en 1980, con un 25,2% de participacion (Betancourt,
1988}, Como se puede observar en el Grafico E, el grado de
industrinlizacion de América Latina es creciente en estas -
timas décadas. 50lo que ya se observa una cierta tendencia a
la “desindustrializacion”, fendmeno que desde hace més de
dos décadas afecta a los paises altamente desarroliados.

Todo pareciera indicar que la situacién de ia regién ha
mejorado notoriamente en relacion a la pobreza v subdesa-
rrolio en que se encontraba a principios de siglo. Sin embargo,
es necesario matizar esta aparente conclusion con el analisis
mas detenido acerca de las caracteristicas peculiares del pro-
ceso de wrbanizacion e industrializacion capitalista periférica
en Latinoamérica y el Caribe.
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Grifico E: GRADO DE INDUSTRIALIZACION
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Fuente: Elaboracién sobre datos Betancourt (1988:72).~

DESARROLLO DESIGUAL Y HETEROGENEO

La urbanizacién en nuestros paises se caracteriza por el cre-
cimiento demografico acelerado de las aglomeraciones so-
ciales, la centralizacién urbana y la segregacion espacial en
una estructura social cada vez mas desigual. Es el resultado
historico de las peculiares formas y ritmos de insercién de las
economias latinoamericanas en el mercado capitalista mun-
dial. A medida que avanza el capitalismo en los paises cen-
trales sus efectos se van haciendo sentir en los paises
periféricos. En América Latina, como en otras partes del Ter-
cer Mundo, la urbanizacién no se produce, como en el
capitalismo avanzado, por el impacto de la industrializacién
interna. Lo caracteristico de la modalidad que adopta el
proceso en el continente es que se produce una clara
disparidad entre un nivel y un ritmo relativamente elevados
de urbanizacién desde los afios 30-40 en adelante, frente a un
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ritmo de industrializacién claramente inferior (Davis y Casis,
1957; Castells, 1978; CEPAL, 1983). El impacte de la industria-
lizacion dependiente no se hace a través del aumento del
empleo industrial y el sistema se revela incapaz de absorber
la mano de obra que emigra del campo expulsada por la crisis
y €l atraso de las formas de produccién y tenencia de la tierra.
junto al descenso de la poblacién econdmicamente activa
empleada en el sector rural se incrementa la poblacion em-
pleada en el sector industrial. Pero como muestra ef Grafico F,
dicho incremento es insuficiente y se da a un ritmo mucho
menos elevado que el incremento de os ocupados en el sector
terciario de la economia.

Grifice F! EVOLUCION .PEA.' (1930-1980% AmERrica LATINA (Palsss
PRINCIPALES)?
100

1Ay RECTRCERARRN R
T SRR A I R H R R R
: CULTARAREREAY ELRL AR RS,

1950 196 1970 1980

[ Servicios be industria Agricultura

Fuente: Elaboracidn sobre datos Sosa {1989 747}

Otra nota caracteristica que acompafia este proceso de
“terciarizacion” de la economia latinoamericana es que con el
crecimiento de una economia que estd sometida a grandes
desigualdades estructurales, se ve incrementado el Hamado
sector informnal de la economia.

2. Los pafses considerados fueron Argenting, Brasil, Colombia, Costa
Rica, Cuba, Chile, México, Panamé, Uruguay y Veneruela.
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Es éste un rasgo inconfundible del desarrollo y-de la
modernizacion periférica atincamericana. Los mercados de
trabajo se muestran insuficientes para absorber el aumento de
la poblacion econdmicamente activa. Los nuevos contingentes
de mano de obra crecen, con la elevada tasa de crecimiento
de la poblacion, a un ritmo mds acelerado de lo que crece la
oferta de empleos. Ello genera un excedente de fuerza de
trabajo que desemboca en un aumento del contingente de
desempleados y subempleados. A la primera poblacion ur-
bana se yuxtapone una masa cada vez més creciente de
“sobrepoblacion relativa”: desempleados o subempleados, o
empleados en actividades no productivas y servicios informa-
tes (Touraine, 1977; Cockeroft, 1983). Masa que ha roto sus
lazos con Ta sociedad rural y vive segregada espacial, social
y culturalmente {Quijano, 1972; Paviani, 1985) en los cordones
periféricos de las grandes metrdpolis latinoamericanas.

La logica estructural que explica esta sobredimensionada
superpoblacion relativa reside en el modelo capitalista de
acumudacion vigente en Latinoamérica, modelo que depende
de la dindmica impuesta por el capitalismo transnacional. Sin
embargo, no se trata de una dependencia mecanica qué expli-
que la situacién por motivos tnicamente exdgenos, como lo
plantean las teorfas —ahora clasicas— de la dependencia
{Gunder Frank, 1978; Amin, 1973). Se trata de un complejo
proceso multideterminado que recibe las influencias de la
dialéctica interna de las sociedades latinoamericanas. Estos
segmentos abuitados de “pobres urbanos” y, en general, la
pobreza extrema que, lejos de disminuir, fiende a mantenerse
0 a incrementarse, en los paises de América Latina v el Ca-
ribe, no séo son el resultado de las dindmicas de crecimiento
y acumulacién dependiente del mercado capitalista interna-
cional, sino gue también son el resultado de la conformacion
histérico-particular de las relaciones sociales, del Estado na-
cional y de la lucha social y politica de cada sociedad parti-
cular (Parker, 1986: 45ss).

Por io anterior, cuande hablamos del sector informal® de

3. Para una interesante revisién critica del comcepto de sector informal,
ver MHugon (1980}
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la economia latinoamericana no lo entendemos en términos
dualistas, ya que los marginados no constituyen un sistema
auténomo, autosustentado y asimilado, sino un sistema
interrelacionado con el sistema formal y dominante de la
economia. Esta interrelacion se da bajo la forma de la sumision
de esos sectores de la economia al capital, lo que significa que
son funcionales al crecimiento del sector mas avanzado y a la
concentracién de la riqueza e incremento consiguiente de las
desigualdades. Ello, en términos culturales, significa que no
existe una “cultura marginal”, ni tampoco una “cultura de la
pobreza”, sobre la base de un sistema propio, exento de la
influencia de la economia, la sociedad y la cultura dominante.

.+ La interrelacion entre la economia formal capitalista avan-
zada de cada naci6én latinoamericana y la economia informal,
atrasada, empobrecida y los segmentos de poblacion pauperi-
zada que viven de ella, se explica en términos mas dialécticos
por la articulacion compleja en un sistema, cuya definicion
més precisa es la de heterogeneidad estructural. Este concepto
“alude a la existencia de formas productivas y relaciones so-
ciales correspondientes a diferentes fases y modalidades en el
desarrollo de la regién, pero interdependientes en su dina-
mica dentro de los limites de Estados politicamente unifica-
dos” (Pinto, Di Filippo, 1978: 17; Pinto, 1973). Se trata de una
16gica estructural tinica, bajo la cual el capitalismo periférico,
al progresar, recrea modalidades de produccion arcaicas y
también crea “nuevas formas tradicionales”, particularmente
actividades de tipo secundario, pero, especialmente, terciarias
independientes, de reparacion, negocios y comercializacion
(Kowaric, 1975). ‘

Quienes se encuentran en este contingente se insertan en
el mercado. de trabajo de manera muy diferenciada, constitu-
yendo segmentos heterogéneos que conforman, tanto el auto-
empleo de bajos ingresos como también una pluralidad de
formas de organizacion social del trabajo donde predominan
unidades productivas no institucionalizadas, es decir, locali-
zadas fuera del sector productivo formal capitalista; formas
de produccién capitalistas atrasadas, pre-capitalistas y
subcapitalistas en las cuales no hay sino sumisién formal del
trabajo al capital. Individuos y familias, organizados en
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microunidades econdmicas que ocupan los intersticios del sis-

“tema y desempefian actividades econdmicas desdefiadas por
el nicleo capitalista moderno, componen una fraccién signi-
ficativa de la fuerza de trabajo en casi todos los paises de
América Latina.

Cuadre N° 2: FUERZA LABORAL DE AMERICA LATINA HACIA 1980

En ¢l Sector Inforngal Asalariada

(s‘) (*’F}

Bodivia 50,9 38,2
Feuador are 47,6
Guatemala 331 46,%
Pert 320 45,1
El Satvador 30,1 542
Brasil 276 65,3
Panama 244 63,3
Colombia - AB7 53,5
México 18,4 443
Venezuela 15,1 64,1
Costa Rica T 18 752
¥ Chile B8 66,7
Uruguay 8,0 69 4

Argentina 6,3 71,2

{*} Porcentaje de Ia fuerza laboral en el sector mformal urbano ¥ no-
moderno rural,

(**} Porcentaje de la fuerza laboral asalariada, segdin categoria
ocupacional. :

Fuente: PREALC (1990:281)

Como es natural, el porcentaje del mercado Iaboral com-
prendido como sector informal de la economia, primordial-
mente de tipo urbano, sumado a lo que constituye el llamado
sector tradicional en el dmbito rural de la economia, varia de
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acuerdo al grado respectivo de industrializacién de cada pais
y es inversamente proporcional al porcentaje de la poblacion
asalariada en la respectiva economia, como muestra el Cua-
dro N° 2. Con todo, el porcentaje global de la economia in-
formal sumada a la economia tradicional agraria,
dimensionada de acuerdo al tipo de insercion de la fuerza
laboral era, en promedio para toda América Latina, del orden
del 37% hacia 1980. Lo que estd revelando que el sector
moderno de la economia latinoamericana apenas se elevaba
por sobre el 60% en esa fecha. (Ver Grifico G).

Grdfico G: IMPORTANCIA DEL SECTOR INFORMAL EN LA FUERZA
LABORAL DE AMERICA LATINA (HACIA 1980).

Rural tradicional
(14,6%)

Urbano formal

(48,2%) Urbano informal

(22,3%)

Rural moderno
(14,9%)

Fuente: PREALC (1990: 281).

En el caso del istmo centroamericano, como lo muestra el
Grafico H, el incremento del sector informal urbano acompafia
la expansion del sector moderno de la economia, en el curso de
las altimas décadas. Es decir, el avance modernizador de la
economia centroamericana no significa-necesariamente la dis-
minucién del mercado informal y no-moderno sino, solamente,
la disminucion relativa de la velocidad de su crecimiento.

-



MODERNIZACION Y RELIGION 8>

Grifico H: INCREMENTO DEL SECTOR INFORMAL EN 1A ECoNOMIA
CENTROAMERICANA
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Fuente: PREALC (1936: 76).

Estos segmentos informales de la fuerza laboral, de natu-
raleza estructural, vieron extendida su participacion con el
discurrir de la crisis econdmica que ha afectado a los paises
de la region desde 1981. Esto significa que a un excedente
estructural de la fuerza de trabajo se incorpord un contingente
coyuntural de considerable magnitud, o que agudiza un
problema que va era cronico. A pesar del crecimiento cong-
tante de la poblacién, el desemplec abierto a causa de la crisis
recesiva de los 80 no crecit en forma proporcional a fa con-
traccidon de la actividad econbmica. Esto se explica porque se
evith parcialmente el desborde de desempiec con fa expan-
sion del empieo en el sector informal de ia economia, sector
de ingresos deteriorados e inestables, extendiéndose de esta
manera los niveles de pobreza absoluta y relativa. :

Como es sabido, el incremento del sector informal esid
estrechamente ligado a las estrategias de supervivencia que
autonomamente desarrollan los pobres. Al respecto, Ia 11 Con-
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ferencia Regional sobre la Pobreza en América Latina y el
Caribe, celebrada en noviembre de 1990, constataba que en
la década de los ochenta, “78% de los nuevos empleos se
gener en unidades de produceién de hasta diez trabajadores,
- sector que puede denominarse mayoritariamente como de
‘economia popuiar’. Este sector representd la mitad de los
empleos no agricolas y 65% de los agricolas en 19877
{CRP.ALC, 1991 463).

Ebtimacmns’s bastante conservadoras muestran que en
‘Brasil, entre los afios 1981 y 1983, los sectores informales ur-
banos crecicron a una tasa del 6,6% al afo, aumentando
significativamente Ia participacién de estos sectores en la ocu-
pacion no agricola, El Programa para el Empleo para América
Latina y el Caribe (PREALC), por su parte, estima que a causa
de las politicas de ajuste estructural enire 1980 v 1985 en la
regidn, el incremento del empleo en el sector informal fue de
un 6,8%, en tanto que el desempleo directo aumentaba en un
8,1%, en forma paralela a una caida del 12% del ingreso per
- cdpita (PREALC, 1988).

L.OS INVISIBLES PARA LA ECONOMIEA

5i bien la pobreza en los paises latinoamericanos es un hecho
Incuestionable, el estifo de desarrolic y el mercado capitalista
se encargan de disimular, a través de maitiples artilugios, su
impacto y presencia reales. Igual cosa sucede desde Ia cultura
oficial para la cual “el pueblo”, o bien, es vbjeto de uso v
abuso, desprecio y discriminacion, o bien, sospechosa “curio-
sidad”. Lo cierto es que en fa concepcidn oficial de la historia
el protagonista es el “personaje” y jamds las personas que
conforman las “masas anOnimas”, que son las que realmente
forjan los grandes acontecimientos. Todo ello proviene de una
mirada cosificante, bajo la cual los hombres y mujeres de carne
v huese que viven en la pobreza v estan sometidos a malti ples
formas de discriminacion y marginalizacion se convierten en
"la pobreza”, “la mano de obra”, “Ia miseria”, cuando no son
"los rotos”, “los cholos”, “los cabecitas negras”, etc. Igual cosa
sucede con la ciencia econdmica v las estadisticas que buscan
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medir condiciones de vida, insercién en la estructura social,
caracteristicas socioecondmicas de la sociedad.

Es claro que, por el momento, debemos conformarnos con
hablar de “los pobres” debiendo recurrir a la mediacion
conceptual de las ciencias sociales. Y en nuestro caso el de-
terminar con cierta exactitud la situacion estructural, coyun-
tural e historica de los sujetos que crean y recrean la religion
popular resulta de vital importancia. No es casualidad, como
veremos mas adelante, que sean precisamente los grupos y
clases del pueblo, grupos subalternos en la sociedad periférica,
los protagonistas silenciosos de este “mundo invisible” que
constituye y amplia aquello que hemos venido designando,
junto a la ciencia econdmica latinoamericana, como el “sistema
informal”.

El estudio de los sectores “pobres” resulta dificil sin ad-
vertir que hay una gran controversia acerca de las definiciones
conceptuales y operativas acerca de lo que debe entenderse
por pobre o por pobreza (Labbens, 1978). Con todo, aceptando
uno de los estudios mas elaborados que se hayan hecho sobre
América Latina es posible afirmar que, para once paises de la
region, “a principios de los anos setenta, el 40 por 100 de los
hogares latinoamericanos eran pobres, con una incidencia de
la pobreza del 26 por 100 en las reas urbanas y del 60 por
100 en las rurales” (Altimir, 1981; Di Filippo, 1982). Es decir,
segun ese estudio habia en esa época unos 110 millones de
pobres en Latinoamérica. En 1990, de acuerdo al Informe sobre
Desarrollo y Medio Ambiente del Banco Mundial de 1992,
habia alrededor de 108 millones de habitantes por debajo del
umbral de pobreza, es decir, un 25,5% de la poblacién total;
en tanto que para la totalidad de los paises en vias de de-
sarrollo el indice de poblacién por debajo del umbral de
pobreza alcanzaba en 1990 al 29,7%.

El porcentaje de poblacion pobre, en términos de consu-
mo, ha disminuido en los dltimos veinte afios; sin embargo,
debido al incremento de la poblacion, la disminucion en el
nimero absoluto de pobres ha sido y sera en los proximos
afios modesta. El informe del Banco Mundial prevé un 24,9%
(unos 126 millones) de pobres en América Latina para el afio
2.000. De acuerdo a Kanbur, “los progresos en la reduccién de
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la pobreza se ralentizaron durante 105 afios 8 y se invirtieron
én algunos paises” {Kanbur, 1990).

Cuadro N° 3: MAGNITUD DE LA POBREZA BN AMERICA LATINA (1985)

Pobreza extrema Pobreza
Millones de Millones de
personas 4 personas Y
América Latina 50 12 70 19
Todos los paises
en desarroto 633 18 1.116 33

Puente: Kanbur (1990 ; 209).

Otras fuenies, sin embargo, nos indican un mayor ndmero
de pobres, lo que lleva a concluir que el informe del Banco
Mundial del cual hemos extraide estos datos ha subestimado
el mimero real de pobres en la regidn. En efecio, en 1990 ia
I Conferencia Regional sobre Ia Pobreza en América Latina
y el Caribe {1991: 463), que retne a representantes de alio
nivel de los paises de la region, sobre Ia base de un informe
téenico del PNUD, declaraba “que 270 millones de Intinoameri-
canes, gue equivalen g 62% de ln poblacidn, viven en condiciones
de pobreza, v de ellos la mayor parte conforma el grupo que
concentra ¢l mayor nimero de carencias”.

Estudios realizados para varios paises revelan, tanto un
aumento sustancial del desempleo, como también, una in-
tensificacion del subempieo. Como hemos indicado, para
muchos miembros de ia fuerza de trabaje que no han logrado
integrarse o han sido expulsados del sector moderno, la in-
gercion en mercados no organizados v en actividades no
institucionalizadas, constituye Ia prm{,zpal atternativa al des-
empleo, sobre todo por la falta de legislacion social o de sis-
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termas de seguro social y de acceso a 61 por parte del traba-
jador desempleado.

“Los sectores no organizados y no institucionalizados de
la fuerza de trabajo, denominados genéricamente sectores
‘informales’, no agotan el concepto de ‘sectores invisibles’,
$ino que estan contenidos en estos altimos. Si los sistemas de
informacion estadistica existentes en la mayoria de los paises
de la region son incompletos e inadecuados para comprender
la dimension, estructura y dinamica de los sectores informales,
la medicion de los otros segmentos invisibles es practicamente
inexistente y s6lo asoma en encuestas e investigaciones aig-
iadas de cardcter local”*

En contraste con la carencia de informacion, el secior in-
visible, compuesto por la masa de pobres desempleados o
subempleados, o precariamente empleados en la economia
formal, en su con;unto tienen considerable importancia en los
paises de la region, pues desarrollan estrategias de supervi-
vencia alternativas a las que existen en el mercado formal de
trabajo. “La relevancia de tales segmentos no se limita ni a su
volumen absoluto ni a su peso relative, sino que comprende
también su papel alternalivo en cuanto a las formas de su-
pervivencia de sus miembros” (Max-Neef ef gl., 1986).

* En efecto, para hablar de las clases y grupos subalternos,
es decir, aquelios que viven fundamentalmente en situacién
absoluta o relativa de pobreza, es necesario hablar también de
su propia capacidad de respuesta activa a su situacién des-
favorable en la sociedad. No estamos hablando de ntimeros,
sino de sujetos humanos que tienen que enfrentar un ambien-
te adverso. Como los ingresos son insuficientes, l1os empleos
inseguros e inestables, comimmente no tenen sisternas pre-
visionates o de salud, las condiciones de vivienda son preca-
rias e insalubres; la situacion objetiva de miseria se torna

" 4. Log sectores “invisibles” trascienden “1a capacidad de los sistemas de
informacion vigentes, Jo que nna vez mds evidencia que, desde ol punto de
vista analitico y de la formulacidn de politicas, dichos sistemas s6lo parecen
tomar en cuenta 1o que puede ser redido. Al carecer de nna adecnada base
tedrica para abordar estos ambitos, los registros demograficos de fuerza de
trabajo y de cuentas racionales carecen de una ortentacién basica para pro-
dugcir las mediciones relevantes” (Max-Neef ef i, 1986: 65-67}.
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dramaética por el grado de incertidumbre que conlleva. Es
perfectamente razonable que esos individuos que tienen insa-
tisfechas la mayor parte de sus necesidades humanas basicas
busquen, a veces en forma angustiante, los medios y mecanis-
mos para satisfacerlas, asegurando asi la subsistencia, esto es,
la permanencia y reproduccién de su vida. Por ello, las lla-
madas estrategias de supervivencia (Parker, 1986: 61-63; Ro-
driguez, 1981; Lomnitz, 1975; Razeto, 1983) de los grupos
pobres son formas sociales de accion colectiva que deben ser
reconocidas y apreciadas como un fendmeno que tiene una
~honda repercusion en la construccién del modo de vida y en
la cosmovisién de esos grupos que constituyen las mayorias
en un continente subdesarrollado.

MEGALOPOLIS Y POBREZA URBANA EN LA PERIFERIA

Al proceso de urbanizacidon latinoamericano habria que
comprenderlo socioldgicamente en el marco del desarrollo
desigual y de la modernizacion periférica de la sociedad. La
heterogeneidad estructural es el resultado de un modelo de
desarrollo que, como hemos dicho, genera una urbanizacién
acelerada que no va acompanada del incremento del empleo
industrial sino de la terciarizacion y de la expansioén del sector
informal. Lo peculiar al proceso urbanizador latinoamericano
es que no se ha dado en un proceso integrado, equilibrado y
homogéneo. Junto con la tendencia a la concentracién urbana
desmedida en ciertas ciudades, especialmente la capital me-
tropolitana (Pinto, 1985) se da también una asimetria entre la
distribucion de la poblacién en ciertas regiones urbanas y la -
distribucion de ciertas empresas y actividades econdmicas de
punta y estratégicas (Faria, 1983). Este tipo de desarrollo
socioeconémico capitalista heterogéneo y desequilibrado, va
aumentando la concentracion de la riqueza y las desigualda-
des sociales, reproduciendo los mecanismos de explotacién y
marginalizacion que incrementan constantemente la pobreza
en general y la pobreza urbana en particular.

El proceso de crecimiento de las megalépolis en América
Latina esta bien ilustrado por el caso brasilefio. El proceso de
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urbanizacién en Brasil ha sido muy répido. En 1950 apenas
un 36% de Ia poblacién moraba en las ciudades. Cuarenta
anos después, esta proporcion ha llegado a alrededor del 75%
con una perspectiva de expansion acelerada. Se estima que
uno de cada cinco brasiiefios habita en Rio de Janeiro ¢ en Sao
Paulio. .

En la década del 80 el Instituto Brasilefio de Geografia y
Estadistica (IBGE) sefialaba una tasa de crecimiento de 4,24%
en las ciudades con mas de 500 mil habitantes. Paralelamente,
en las diez ciudades principales los indices de una re-
distribucion regresiva del ingreso eran elocuentes. En 1985 las
farnilias que ganaban hasta un cuarto del salaric minimo
llegaban al 14,7% del total y un 34,6% solo recibia hasta medio
salario minimo mensual. De acuerdo a estas informaciones,
en la década pasada apenas el 54,91% de los domicilios es-
taban conectados a la red de agua potable. $6lo en la turistica
y hermosa ciudad de Rio de Janeiro ia poblacion favelada
past de 169.305 en 1950, es decir, un 7,24% de la poblacion
total a 942330 en 1990, esto es, un 15,52% de la poblacion
total. El incremento de fa pobreza y la exclusion social es el
resultado de un modelo de desarrollo que acrecienta una
estructura desigual y contradictoria que en América Latina, y
- particularmente en el caso brasilefio, genera un mercado de
consumo de cierta magnitud, bastante dinamico, pero sobre
todo altamente segmentado. Se ha creado “en otras palabras,
una peculiar sociedad de consumo en la periferia del sistema
mundial” {Faria, 1983).

El rapido crecimiento de la poblacién urbana en los paises
cuyo desarrollo es desigual y desequilibrado tiene como
consecuencia la miseria, la tugurizacion, la insalubridad yla
contaminacién. Sin peder conseguir terreno en dreas urba-
nizadas los pobres de las ciudades latinoamericanas se han
acostumbrado a radicarse en pésimas condiciones en la peri-
feria urbana, habitualmente sin alcantariliado ni suministro
de aguas. El alcance de la superpoblacion utbana en el con-
tinente subdesarrollado se mide parcialmente comparando
densidades de poblacion entre ciudades del mundo desa-
rrollado y algunas ctudades latinoamericanas. El cuadro es e
siguienta:
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Cuadre N° 4: DENSIDAD DE POBLACION CIUDADES DEL PRIMER MUNDO/
CIUDADES LATINOAMERICANAS {VALORES APROX. 1987)

Mundo desarrollado Hab/Ximn?
Chicago 2.500
Filadelfia . 3.000
Londres 4000
Milan : G000
Latinoamérica

Buenos Aires 150040
Santiago 17.000
Lima 20 000
Meéxico 34.000

Fuente: Pearce (1990 245).

Ademas de las malas condiciones de vivienda y salu-
bridad, el hacinamiento y la promiscuidad caracteristicas de
los cinturones periféricos de pobreza en las grandes urbes,
estos afios se han incrementadoe la contaminacion del aire y
otros sintomas de polucion, empeorando la calidad de vida
de fa poblacién urbana. Como siempre, los mds afectados son
el conjunto de clases v grupos populares. A su vez, la hucha
por la vivienda y condiciones mas dignas de habitat han ido
generando poderosos movimientos sociales (Kowarick, 1975)
agrupados en torno a reivindicaciones que dicen relacion con
el espacio urbano. Bstos movimientos en ocasiones han supe-
rado en capacidad de articulacion social a los tradicionales
movimientos sindicales decaidos por la reduccion del tamario
del proletariado industrial y la recesién de los afios 80,

AGOTAMIENTO DE UN ESTH.O DE DESARROLLO
El desarrollo del capitalismo latmoamerzcano fue ?arhcular*

mente desalentador en la década de los 80. Segun los recien-
tes informes de la CEPAL (1990; 1992), la magnitud del
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retroceso economico y social de los paises latinoamericanos y
caribefos en esa década justifico llamarla “década perdida”.

La preocupacion por la falta de crecimiento y de equidad
en la regidén alcanza a diversos circulos y a las mayorias socia-
les afectadas por los problemas del desarrollo latinoamericano.
Aun cuando el reciente balance preliminar de la economia en
América Latina y el Caribe de CEPAL (1992}, indica un repunte
generalizado de Ta situacion en el desarroflo regional, el cre- -
cimiento estable con ocupacitn plena de la capacidad produc-
tiva en ocho naciones de la regién no garantiza el desarrollo
con equidad al que se aspira.

La crisis de los ochenta en América Latina marco el agota-
miento de un estilo de desarrolio que permitié un gran creci-
miento industrial y urbano durante mas de tes décadas, pero
que ne bha logrado una tendencia a la mayor equidad, al
surgimiento de una capacidad endégena de innovacién tecno-
logica, ni un cambio ‘estructural del mode de insercion de la
region en los mercados internacionales (Fainzyiber, 1989),

Empleando el indicador mas agregado para medir desempe-
fio econdmico, el P18 (Producto Interno Bruto) por habitante, éste
fue, en 1989, inferior en 8% al registrado en 1980 y equivalente
al de 1977, 751 a effo se agrega que dicho deterioro tuvo un sesgo
marcadamente regresivo, se puede afirmar que, en relacion con
¢l nivel de bienestar material de la poblacién latinoamericana y
caribefia, los afios ochenta trajeron consigo un refroceso de
proporciones mayisculas” (CEPAL, 1990). Tn consecuencia, a
pesar del crecimiento relativo de 1992 (4,3% promedio, excluido
Brasil) los paises de la regién enfrentan la década de 1990 con
el peso de la inercia de la recesion de fos 80, con una abultada
deuda externa y un creciente drenaje de recursos hacia las
economias centrales, una participacion menor en el mercado
mternacional® y un proceso de transformacion estructural que se

3. “En 1960, ol valor de las exporlaciones fotales de América Latina y ¢
Caribe representaba alrededor del 7.7% de las exportaciones mundiales.
Veinte afios més tarde, esta cifra se habia reducide a 55%, y en 1988 cayé
a 3,9%. A su vez, Ja participacion de has importaciones bajd de 7,6% en 1960
A 5,9% on 1980 y a 3,3% ent 1988, Las cifras revelan no 610 3a contraccion en
¢l nivel de actividad econdmica sino también en la capacidad exportadora de
los paises de Ia regidny”, (CEPAL, 1990 ; 24).
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encamina hacia patrones de crecimiento basados en una
insercion mas abierta y competitiva en la economia mundial, .
pero que se encuentra en una fase de particular vulnerabilidad
(Rosenthal, 1991). El cumulo de rezagos y desigualdades
incrementan las legitimas demandas insatisfechas, sobre todo
de los grupos populares y especialmente de los jovenes.

Bn cuanio a la induétrializacion en los afos recientes (Bui-
telaar, 1989) es digno destacar que, en concordancia con la
tendencia observada anteriormente (ver Grafico E), ¢l grado de
industrializacién promedio de la region bajo de 25.2% a 23,8%
entre 1980 v 1989. Ello no sélo se debe a la consecuencia coyun-
tural de la recesion experimentada, sino mas bien a la mani-
festacion adicional de una tendencia estructural a la
“desindustrializacion”. En efecto, la contraccion del valor agre-
gado industrial en la region estos afios “resultd superior a la
del producto en periodos recesivos (..); en consecuencia, el
sector manufacturero, en vez de aportar impulsos dinamicos ai
crecimiento, contribuyd a agravar el panorama recesivo”
(CEPAL, 1990: 27). La consecuencia mas significativa de este
proceso de desindustrializacion reside en Ia modificacion de la
estructura social, Durante estos anos se observa, en efecto, que
fa importancia relativa y en muchos casos absoluta det prole-
tatiado industrial criollo ha descendido v en su hugar crece la
importancia y el peso social de los grupos y clases
subproletarios, pequefa burguesfa empobrecida y otros secto-
tes pauperizados y marginalizados.

En consecuencia, las fendencias estructurales y coyunturales
tipicas de la modernizacion periférica, a que hemos hecho men-
cion a lo largo de este capitulo, han contribuido, en conjunto,
de una u otra manera, al aumento tanto de la pobreza relativa
como de la pobreza extrema, fenémeno que se ha dado es-
pecialmente en las dreas urbanas. En términos generales la
CEPAL estima que en 1980 unos 112 millones de habitantes
vivian bajo Ia linea de la pobreza (35% de los hogares de lati-
noamericanos y cariberios). Ese namero aumentd a 164 milio-
nes en 1986, lo que representa ahora un 38% de los hogares®.

&. Los datos que entrega ¢of informe de CEPAL (1990 : 36) difieren cone
siderablemente de los datas entregados para 1990 por 1a J1 Conferencia Re-
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Bstimaciones del PNUD para fines de la década de 1980 eleva-
ban la cifra a 270 millones de pobres. Esto es, un 62% de Ia
poblacion latinoamericana estaria en esa fecha por debajo de la
linea de la pobreza. Por su parte, el PREALC estima que entre
1980 y 1985, a causa de las politicas de ajuste estructural se
redujo la participacion del gasto en educacién y salud en el
gasto total en un 3%, se increments el desempleo directo en un
8,1%, con una caida del ingreso per cdpita del 12% en la regién.
Estos indices se tradujeron en una extension de la pobreza-en
un 6%, lo que quiere decir que el namero de pobres paso en
es03 cinco aftos de 120 a 160 millones de pobres (PREALC, 1988).
Esta situacidon de deterioro en las condiciones de vida,
especialmente para los secfores v clases de los estratos infe-
riores, ha acentuado Ia frustracion, las crisis en Ias relaciones
familiares, las tensiones y expresiones de violencia sociai,
particularmente en la juventud popular, cuyas manifestacio-
nes, entre muchas, son la extensién de la delincuencia, la dro-
gadiccién y variadas formas de degradacion moral y/o
rebeldia. Asi también se aprecia un aumento de fa corriente
migratoria desde América Latina y el Caribe hacia los EE.UU.
y Canada.
~ Por otra parte, el modelo de crecimiento econdmico ca-
pitalista periférico ha posibilitade que en estos afos se desa-
rroflen islotes de sectores econdmico-empresariales con
elevadas tasas de concentracién de riqueza y niveles de mo-
demidad productiva, a la par con el que se da en los paises
desarroliados. Especialmente fa concentracién se ha dado en
sectores de la burguesia financiera y exportadora no tradij-
cional. Pero esta modernizacion se da en una sociedad en la
periferia del sisterna, sometida a sus contradicciones, por ello
es posible caracterizarla como modernizacion periférica. En ge-
neral, no se puede negar gue ciertos indicadores de modemi-
zacién, como 1os que révisamos inicialmente, asi como ciertos

gional sobre Ia Pobreza en Américn Latina y el Caribe (basados en estima-
clones del PNUD) y para 1990 por of Banco Mundial y que hemos consignado
anterjormente en p. 88, La diferencia en la estimacion se debe sin duda a
diferencias en las definiciones operativas, v los criterios téenicos de clasifi-
cacién y de definicion y uso de indicadores en ln estimacion de 1a pobreza
enire las institucionies,
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equilibtios macroecondmicos logrados indican, en el largo
plazo, un progreso en la region. Sin embargo, ello contrasta con
el rezago del desarrolio de estos paises en relacion al desarrollo
de los paises altamente industrializados, la precariedad y de-
pendencia de nuestras economias en relacion al sistema
transnacional y, en el plano interno, la creciente brecha social
en la distribucién de los ingresos y en el acceso a los mercados.
1a “floreciente economia de mercado” de la regién avanza
contradictoriamente sobre la base del incremento de las des-
igualdades, Ja exclusion y la explotacion. La segmentacion del
mercado de consumo es cada vez més acentuada.

MODERNIZACION CAPITALISTA Y CAMBIC CULTURAL

Inmersos en los procesos histdricos y estructurales que hemos
analizado se desenvuelven los tambios en el campo cultural,
incluido en este dltimo, el campo religioso. '

Esta urbanizacién e industrializacion periférica, sobre 1a
base de un proceso nacional e internacional gue conlleva un
desarrollo desigual, concentrador y excluyente que acrecienta
Ia heterogeneidad estructural, influye a su vez en forma di-
versificada y heterogénea, transformando la mentalidad tanto
a nivel de las diversas expresiones de la cultura oficial, como
en las mdltiples culturas y subculturas de las clases medias y
de los diversos grupos, etnias y clases populares, tanto rura-
fes como urbanos. A su vez, el cambio de mentalidad genera
nuevos modelos culturales que instituyen nuevas practicas
sociales que han contribuido, consecuentemente, al cambio
historico y estructural de estos Gitimos decenios.

Hasta hace dos décadas la sociologia abordaba el tema
asumiendo en forma acritica la teoria de la modernidad
norteamericana. De acuerdo a esta teeria, el paso de una
sociedad agraria tradicional a una sociedad moderna, urbana
e industrial, debia llevar inevitablemente a la secularizacion de
los talores. Gino Germani afirmaba que el proceso de secu-
larizacién “constituye un cambio bédsico, condicién necesatia
(pero no suficiente) para-el surgimiento de la sociedad mo-
derna-industrial” {Germani, 1969 15).
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El cambio modernizante asf comprendido, suponfa que la
religidn pasaria a tener una importancia cada vez menor en
el seno de la vida social, siendo sustituida por valores y
normas enteramente seculares sin referencia alguna a realida-
des sobrenaturales. En esto coincidia también el analisis
determinista y mecanicista de un marxisme criollo, demasia-
do aferrado a ciertos postulados clasicos del marxismo orto-
doxo. En aquella época la sociologia religiosa se inquietaba
por el estudio y Ia conceptualizacién de la secularizacion
(Poblete, 1975), deseosa de aportar mayor claridad sobre un
proceso en curse que se vela como inevitable y que constitufa
el mayor riesgo que enfrentaba la accion pastoral de Ia Iglesia.
Todavia cierta teologfa y pastoral viven traumatizadas con el
peligro del asi lamado “secularismo” en el continente, pero
'ya la sociclogia abandond la secularizacion como tema central
de estudio, aun cuando sea requerido replantearse el proble-
ma a la luz de ios nuevos antecedentes como lo haremos en
un proximo capitulo.

EL PUEBLO LATINOAMERICANG JSECULARIZADO?

La exigencia positivista v Ia deformacion sociografica acechan
a la sociologia de la reizg,lon que pretende muchas veces
cuantificar cualidades, como en el caso de la asf llamada
“secularizacion”. Los datos estadisticos son un indicador va-
lido, pero relativo, que deben ser tomados sdio como ilus-
traciones para la elaboracion de cuadros descriptivos mds
cualitativos. Revisemos algunos datos para luego dibujar un
cuadro comprensivo del fendmeno,

Todavia se conserva el indicador clasico de la “practica
dominical” como instrumento privilegiado para medir ad-
hesion religiosa. $in embargo, ese indicador debe ser usado y
analizado criticamente, ya que se cotre el riesgo de identificar
“no-practicante” con “indiferente religioso”, 1o que distorsiona
el panorama, dado que una gran cantidad de “no-practi-
cantes” definidos en funcidn de las pricticas oficiales de la
Iglesia, pueden ser en realidad muy religiosos. Viven y prac-
tican su fe popular bajo férmulas extra-eclesiales, y por ello
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quedan clasificados estadisticamente como “indiferentes”.
Igual cosa sucede con la categoria clasificatoria de “no-cre-
yente”, muy comun en encuestas y datos censales. Estudios
en profunididad sobre “no-creyentes”, especialmente realiza-
dos en ambientes populares, nos permiten afirmar que bajo
dicha categoria, en la inmensa mayorfa de los casos, se enca-
bre a un “disidente religioso”, generalmente un disidente del
catolicismo hegemdnico en ia regién. En verdad se trata de
creyentes, personas que bajo clerta forma se han “seculariza-
do” al racionalizar sus creencias y rifos, pero gue en momen-
tos eriticos, cuando esta tensionado el sentido de su vida, no
dudan en recurrir a lo-trascendente, sin que ello les traiga
complejos o dudas,

En América Latina, el “no-practicante”, medido segdn ca-
nones oficiales es con alta probabilidad, un “practicante po-
pular” y sélo ocasionalmente un “indiferente religioso™; asi
también el “no-creyente” es muy probablemente un “creyente
disidente”, parcialmente secularizado, como muestran las
investigaciones disponibles,

Por ese motivo el indicador de “ateismo” pareceria mas
adecuado para medir influencias secularizantes, en un sentido
cldsico, en ia poblacién latinoamericana en general y en los
sectores populares urbanos en particular. Sin embargo, el
concepto de “secularizacion”, como hemos planteado, debera
someterse a critica para ser reformulado.

En relacion a los datos globales que consigna la Werld
Christian Encyclopedia’, el nimero fotal de catdlicos en el con-
tinente hacia 1980 era abrumadoramente mayoritaric. Con
todo, ese porcentaje ha descendido desde 1900 hasta 1980, en
ochenta afios, en un 3,6%. Observando el Cuadro N° 5 pode-
mos constatar que la tendencia al alza del porcmta;e de
" poblacién que profesa el profestantismo y la no-creencia es

clara. Lo notable es que el alza del ateismo es la mas moderada
“en todo este periodo de tiempo. En cuanto a las otras reli-
giones, entre las cuales habria que incluir a las. religiones

7. Los datos que entrega esta enciclopedia estin basados en Censos de
Foblacién y ey encuestas diversas sobre afiliacion v adbesion religiosa de la
poblacion de la totalidad de Jos paises de América Latina y el Caribe.
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sincréticas afro-americanas y a Ias sectas, hay una tendencia
al incremento estas dltimas décadas.

Cuadro N° 5: "POBLACION SECUN RELIGION™ BN AMERICA LATiNA
{EN MILES)

14900 1870 1980 2000
CRISTIANGS 600 (G51%) 26330 (00 WIS (02%)  B6T0 (89,4%)
Catslicos 000 (S23%) 25400 (BS7%) 900 (BS7%) 53300 (R5.9%)
Protestantes B95 (13%) B30 29% 1T @2 240 (34%)

{
Anglicanos A& (3L3%) 109 4 126 4,39 13 {0,2%
Orrag RELIOS. 282 (m,o 1510 39%) 130 (4% 43 565N
NO CREYENTES 337 (e 73 {2 %% 8 (29%) 2480 {40%)
Ateos (3,002 ([zr} o; 130 (0.5%) 00 (A £30 7%

PoBL. TOTAL 5,20 (100%) 2830 (100%)  IL00 (%) K00 (100%)

Fuente: Barret (1982).

Al estudiar el panorama general para el conjunte de paf-
ses de América Latina, podemos constatar gue no se da, como
lo pudiera postular la teorfa de Ia modernizacion, una asocia-
cién directa y monocausal entre grado de urbanizacion-indus-
trializacion y grado de incremente de no-creyentes. Los paises
con indicadores mas elevados de modernizacion, esto es, con
grados mas acentuados de urbanizacion, industrializacién v
escolarizacion {Argentina, Uruguay, Chile, Venezuela, Méxi-
co, Brasil, Colombia y Pert, en ese orden) no reflejan una
correlacion directa con el grado de secularizacion alcanzado,
si medimos secalarizacion de acuerdo al agregado de los
“ateos” y los “creyentes sin religion”. Como se puede inferir
del Cuadro N© 6, un pais con indicadores tan altos de moder-
nizacidn como Argentina no tiene un grado correspondiente
de secularizacién. Algoe semejante, aungue en menor pro-
porcion, sucede con México y Venezuela. Los casos de Chile,
por un lado, y Pera y Colombia, por el otro, revelan cierta
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correspondencia entre grados relativos alcanzados de mo-
dernizacion y secularizacion. Sin embargo, el caso brasilefio,
por la compleja configuracion de sus indicadores hace dudar
que precisamente en los casos anteriormente mencionados, la
secularizacion sea resultado de variables causales simples y
nicas.

Cuadro N° 6: RELACION MODERNIZACION - SECULARIZACION

Indice de Modernizacion Indice de Secularizacion
Chile 0,670 0,110
Argentina 0,695 0,033
Venezuela 0,634 ’ 0,041
México 0,621 0,066
Brasil 0,603 0,014
Colombia 0,593 0,019
Peru 0,592 0,019

Fuente: Indices elaborados sobre datos proporcionados por el Banco Mundial
(1990), Betancourt (1988) y Barret (1982).

Al observar lo que sucede en términos de la evolucién de
los indicadores religiosos, para los siete principales paises de
América Latina, constatamos que el porcentaje de poblacion
alcanzada por una corriente “secularizante” no crece mayor-
mente entre 1900 y 1980, en cambio es notorio el crecimiento
de los protestantismos latinoamericanos, de los “catolicos
disidentes” y, en menor proporcion, de sectas y otras reli-
giones. Es neta la involucion del catolicismo mayoritario, asi
como de las minoritarias religiones indigenas, que hacia el
ultimo cuarto del siglo XX pierden la importancia que tenian
en los inicios.

A titulo comparativo los datos disponibles revelan que en
ciertos ‘paises europeos del centro capitalista, donde el cato-
licismo o una cultura religiosa andloga (anglicanismo) es
mayoritario, el porcentaje de no-creyentes es proporcional-
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mente mayor que en los paises mas 1ndustr1ahzados y urba-
nizados de la América Latina.

Grifico I: EVOLUCION RELIGIOSA AMERICA LATINA SIGLO XX

B Catdticos
1900 [T} Catélicos disid.
A Protestantes

Indigenas

Sectas - otras
1970

B Seculariz.

1980

' : ; ;
v 25 50 75 100
Porcentaje

Fuente: Elaboracién sobre datos Barret (1982).

Grdfico |: NO-CREYENTES, EUROPA DEL OESTE Y PAISES MAS
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Cuadro NY 71 RELACION NoO-CREYENTES FUrora pel QRsTE Y Palsss
MAS INDUSTRIALIZADOS DE AMERICA LATINA

1900 1970 1980 2000

Erropa (53 6,58 838 14,95
Bélgica 0.8 5.8 7.5 13,8
Espafia (4,0 22 29 55
Francia 0,3 12,0 15,6 2259
Ttalin 0,2 9.0 16,2 23,5
Portugal 0.4 23 4,6 0
Reino Unido 1.9 82 9.5 148
América Latina 0,10 1,68 2,13 3,60
Argentina 8,2 1,5 1,7 24
Brasil 8,1 1,0 1,4 25
Colombia 0.1 .4 0,9 23

~ Chile - 0,2 6,4 6,6 85
México 1 1,7 2.8 4,8

" Perd 00 0,4 0,5 1,5
Venezuela . a0 T 06 1,0 32

Fuente: Barret, [ {ed} {1982)

En la Europa capiiﬁiisﬁa desarroliada, de cultura latina v
mayoritariamente catélica, en 1980 Ja media de porcenaje de
no-creyentes supera el 9%. En el Reino Unido, pafs anglosajén,
cuna de la revolucion industrial y del anglicanismo, dicho
porcentaje se ubica en la media. En tanto, para los paises mag
grandes del continente latincamericano, con indicadores rela-
tivos de mayor modernizacion, Ia media de no-creyentes no
alcanza al 2,5%. Como podemos observar, parece cierfo que
con el avance de la modernizacion capitalista en los paises
centrales se da, efectlvamente un proceso de incremento de fa
no-creencia, pero no se da semejante proceso en nuestros paises.

Asf como Ia tasa de no-creyentes parece avanzar en forma
muy reducida para América Latina, el porcentaje de creyentes
que abandonan el catolicismo parece elevarse constantemente
a medida que crece el indice de urbanizacidon v moderniza-
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cion en la periferia, bajo condiciones desequilibradas y sub-
desarroladas.

En Lima, segin una investigacion efectvada en 1977 en
sectores populares, frente a un 92,4% de catdlicos, s6lo un
04% represenmba a los ateoa, ello, en una muestra represen-
tativa de “pueblos jovenes” de Lima metropolitana {Kudo,
16803, Asimismao, en Chimbaote, importante aglomeracion ur-
bana secundaria, sometida a un rdpido proceso de moderni-
zacién, upa encuesta efectvada en barrios populares mostraba,
en fa misma época, una escasa tasa de no-creyenies de sélo
1,1% {lrarrazaval, 1978).

En Drasil, en un estudio efectuado mas recientemente en
el Estado de Goids {Redrigues Branddo, 1987), en el cual se
encuestd a un total de 11.068 individuos, los catdlicos repre-
sentaban un 87,5% en tanto el porcentaje de protestantes
(8,8%), de pentecostales {64%} v de otras manifestaciones
religiosas {3,2%), aminoran la presencia de los “sin religion”
a s0lo un 1,4%. El incremento del nimero de protestantes, y
especialmente pentecostales, en las metropolis, centros de
inmigracion acelerada, es un dato observado por todas partes
en el continente. En otro estudio efectuado sobre la periferia
de Sao FPaulo, se lograba detectar un 17% de pentecostales
{(Macedo, 1986, cit. en Rodrigues Branddo: 65},

En un estudio realizado por A. Benke (1975) en Rio de
Janeiro y complementado con datos obtenidos de una inves-
tigacion de FERES en Lins, Estado de Sao Paulo y Sao Joao del
Rei, Estado de Minas Gerais, se obtuvieron los siguientes
datos:

Cuadre N° &

Catdlicos  Proteslantes Lnmbanda Otra Sin
{evangdlicos}  Espiritismo iy, relig.

Sao Joao 980 {5 - - 1.5
Lins 88,0 25 4,8 30 2.5
R. de Janeiro = 839 33 6,2 as 31
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Se observa que, en general, desde una ciudad pequefia del
interior a una gran metropolis come Rio de janeiro, hay una
transformacion de Jas influencias socio-religiosas. En Sao joao,
una cindad muy tradicional, el porcentaje de catdlicos es casi
absoluto. Lins, una ciudad sin mayor tradicion “catdlica” se
tiende a ubicar en una posicién intermedia entre Sao Joao y
Rio, la ciudad cosmopolita.

‘A través del Cuadro N° § podemos apreciar que un pro-
ceso de urbanizacién de una region de Brasil no necesaria-
mente conduce a un crecimiento lineal absoluto de la
secularizacién en el sentido del aumento de la no-creencia.
" Jarnto con incrementarse la no-creencia lo hace también ofro
tipo de expresiones religiosas extra-catolicas y de tinte vivencial
como los cultos evangélicos, o sincretismos de origen afro-
brasilefio o espiritista. Estas dltimas, expresiones religiosas ti-
picas de grupos urbanos como las clases medias v Ias clases
populares urbanas marginalizadas.

En estudios gue hemos realizado en Santlag} de Chile, los
datos obtenidos reafirman lo dicho: en 1987 encontrabamos,
en una poblacién urbano-marginal, con un porcentaje relativo
‘mayor de origen rural y menos escolarizada, una afiliacion
religiosa donde hay relativamente menos catolicos (74,5%) que
ia media estimada en un 85% aproximado, y un mayor nd-
mero relativo de adherentes a cultos evangélicos (11,7%) v
sectas {2,7%), que aquellos individuos gque se proclaman
“ateos”, que apenas alcanzaban al 0,9%. En 1990, en tanto, en
un sector también popular, pero con una poblacion de origen
predominantemente urbano, con mayor escolarizacion e in-
tegracion al mercado formal de la econemia, quienes se de-
claraban abiertamente ateos no alcanzaban el 0,1%. Se trataba
de una poblacién mds catdlica (82,9%), con menor impacto de
los procesos de marginalizacién y, por fo mismo, més ”
tegrada” al sisterna simbélico hegemédnico. La autoubicacion
de’ clase de los encuestados {un 41,2% dice pertenecer a la
“clase media”) refuerza esta adhesion simbolica al sisterna
oficial.

Sin pretender que ebtas cifras estén dotadas de validez
universal, queremos aprovecharlas para reflexionar socio-
iogicamente con ellas. En términos tendenciales podemos
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decir que a mayor impacto de un proceso de urbanizacion
periférico, desigual y heterogéneo, menor presién por mante-
ner lazos con Ia religion catélica mayoritaria, mayor pluralis-
mo religioso e ideoldgico. Aumentan los protestantes, otras
religiones y no-creyentes. En cualquier caso, los datos consig-
nados nos llevan a plantear, a titulo de hipStesis, que el pro-
ceso "secularizador” provocado por la urbanizacion periférica
involucra una transformacion del campo religioso, quebrando
€l monopolio del catolicismo e introduciendo nuevas opczo~
nes religiosas.

Como conclusion, el conjunto de datos analizados en este
capitulo, tanto acerca de los peculiares procesos de moder-
nizacién periférica del capitalismo latincamericano, como de
su no acompafiamiento por una persistente y clara fendencia
a la secularizacién, nos sugieren nuevas interrogantes. De
hecho los datos indican que, si bien hay cierto porcentaje de
la poblacion que es influida por cortientes secularizantes, en
el sentido clasico, es decir, que determinan el declive del peso
simbélico de lo religioso en la constitucién de los modelos
culturales, en Ja vida cotidiana y en la vida publica, ello se da
mds bien a tontracorriente de la tendencia central que de-
termina, por una parte, la permanencia, aunque erosionada,
del catolicismo y, por otra, el incremento de nuevas expre-
siones religiosas de diverso Hipo y, con mayor claridad, en las
masas populares latinoamericanas. Lo religioso no se apaga
$ino que pareciera transformarse en el contexto de una so-
ciedad latinoamericana sometida a una modernizacién
periférica, heterogénea, desigual v con un estilo de desarrollo
que se agota. ;Qué puede esperarse para el futuro?

¢Por qué persistiria en América Latina la religion, a pesar
de los procesos de modernizacion experimentados en estos
decenios? ;No seré que en verdad en.una sociedad periférica
el proceso de avance lineal de una cultura en la-cual lo reli-
gioso se desdibuja vy desaparece solo estaria retardado? ;Qué
debemos entender entonces por proceso de secularizacion a la
tuz de la realidad historica, estrictural y religiosa de la
América Latina?

En los proximos capitulos procuramos abordar en toda su
magnitud y complejidad los problemas planteados por estas



106 TRANSFORMACTION .

interrogantes, en el entendido que no siempre las respuestas
serdn univocas ni siempre del todo satisfactorias.
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CAPITULO 4

MODERNIZACION CAPITALISTA Y
RESURGIMIENTO RELIGIOSO

EN AMERICA Latina, como hemos observado, lo religioso ma-
nifiesta en toda su magnitud un peso real en la constitucion
~del campo simbélico de Ia sociedad. Con todo lo que se ha

estudiado el fendmeno religioso y el proceso de seculariza-
cion en-la region, hace falta profundizar en la relacidn que
sociologicamente se ha dado entre las diversas formas de ex-
presiones religiosas en los sectores populares y el proceso de
urbanizacion e industrializacion de nuestras socledades y sus
efectos secularizantes. Esta profundizacion reguiere retomar,
a la luz de las mutaciones contemporéneas, fa discusion ted-
rica sobre el proceso de secularizacion para tuego analizar ia
peculiaridad de la modernizacion capitalista latinoamericana,
a fin de comprender y procurar explicar sus transformaciones
religiosas.

URBANIZACION Y SECULARIZACION
JCORRELACION INEVITABLE?

Cualquiera que pretenda hacer un andlisis e inferpretacion de
la relacién entre religién y clases populares urbanas en
América Latina se encontrard con que no es posible hacerlo
sin recurrir a marcos conceptuales e interpretativos que pro-
vienen principalmente de la experiencia historica europea. Hs
necesario reconocer que todas las aproximaciones tedrico-
interpretativas (sociolégicas o teoldgicas) dependen o han sido
influidas de alguna manera por las visiones euro-occidentales
sobre el tema.
Cuando hablamos, entonces, del proceso de urbanizacién

contemporaneo nos referimos principalmente a la modalidad

S
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actual de la urbanizacion gestada en los paises centrales de
Occidente, cuyas estructuras sociales iban siendo moldeadas
por el capitalismo industrial sobre todo a partir de la segunda
mitad del siglo pasado. En el contexto de ese proceso de
industrializacion que generaba e impulsaba un proceso carac-
teristico de urbanizacion capitalista, las clases populares ur-
banas emergentes fueron prmmpaimente el proletariado
industrial y Ia masa de fzabajadores de servicios (Beaud, 1981:
186ss). Las masas de desempleados, subempleados y paupe-
rizados por el régimen industrial naciente fueron progresiva-
mente reabsorbidas por un capitalismo sometido a crisis
ciclicas, pero en el cual fa lucha obrera va conquistando
mejores condiciones salariales, de trabajo v de vida y que en
la era imperialista, especialmente luego de Ia crisis del 30, v
en la posguerra, bajo politicas keynesianas, se convirtid en
capitalismo de bienestar.

Tanto el caracter de la explotacion del capitalismo
decimononico, come la crisis cultural a que estaban sometidos
los campesinos que se proletarizaban, en el contexto de unas
iglesias que permanecieron ajenas a dichas clases emergentes,
condicionaron una progresiva pérdida de fos lazos que fas
ligaban con la religion oficial. El proceso de secularizacion
provino del cambio en las condicionantes de una estructura
social y culfural en rapida mutacion a causa de las moder-
nizaciones introducidas por la industriatizacion y a arbani-
zacién, Pero también por la poderosa influencia que sobre las
masas proletarias ejercian ideologias secularizantes que ante-
riormente habian roto con el marco simbolico-religioso que
asentaba y legitimaba el Ancien Régime. Las masas proletarias
abandonaban progresivamente la practlca dominical y cundia
la no-creencia.

El cambio en la cosmovisidn tradicional del campesino
que se proletarizaba fue provocado inicialmente por el des-
arraigo de su mundo agricola tradicional, en el cual los ciclos
de la naturaleza determinaban su ciclo de vida, influyendo en
sus creencias y rituales religioses. La industria vy la vida ur-
banas reorganizan enteramente el paisaje. El modo de pro-
duccion capitalista urbanizante va extendiendo su influencia
cultural en todos los ambitos de la vida en la medida en que
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éste va penetrando en cada sociedad. El campo simbolico se
trastoca: ahora la relacion del hombre con la naturaleza deja
de ser directa, el hombre se hace menos dependiente y
heterOnomo y el desarrolio de las fuerzas productivas pro-
ducen un mundo menos misteriose y arbitrario. La religio-
sidad providencialista y heterdnoma del campesino se ve
transformada por el racionalismo creciente y el sentido de
autonomia tiende a desplazar todo sentimiento religioso en el
profetario. Como dice Weber: "El racionalismo del proletaria-
do, al igual que el de ia burguesia del capitalismo altamente
desarrollado no puede, en consecuencia, revestir faciimente
una religiosidad. Al la religion es generalmente reemplazada
por sustitutos ideoldgicos” (Webier, 1964: 506},

A medida que la ciencia y la tecnologfa iban modificando
el paisaje naturai, social y cultural, 2 medida que ia sociedad
se democratizaba, ésta ya no requeriria de legitimaciones
religiosas, v en esa medida la socledad y el mundo se en-
tenderfan en términos totalmente seculares, produciéndose la
decadencia de la religion. En numerosos paises de Europa
Occidental y ciertos paises latinoamericanos, los datos empi-
ricos disponibles para el grueso de ia poblacion parecian
confirmar dicha teoria de la secularizacion. Pero hay que saber
que esos datos son “reconstrucciones” de lo real a partir de
determinados marcos tedricos y analiticos propios de cada
"enfoque cientifico”. En el capttulo anterior hemos cuestio-
nado ciertos indicadores para medir “evolucitén religiosa™ y
secularizacion. La escasa influencia del proceso secularizador,
aceptando incluso la acepcion clasica para América Latina,
reitera la necesidad de revisar los conceptos e indicadores
respectivos.

Flemos hablado de “secularizacion” en las clases popula-
res urbanas del capitalismo europeo, Sin embargo, jcudl es el
grado de validez de una teoria de la secularizacion concebida
sobre ia base de una experiencia histdrica especifica tras-
plantada mecanicamente al andlisis de la refigion en las clases
populares urbanas en América Latina?

Se impone, pues, una aclaracién conceptual en lo que
concierne a la definicién de la secularizacion, concepto equi-
voco que debiera referir a un proceso real de transformacion
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que efectivamente ha tomado lugar en nuestros paises con la
religién. Esta aclaracion del concepto se hace necesaria para
analizar, explicar y comprender el cambio religioso y sus
vinculaciones analiticas con el resto de manifestaciones so-
ciales vy culturales,

SOBRE EL CONCEPTO DE SECULARIZACION

Antes que nada habria que discutir sobre el complejo vy
maltiple concepto. “Secularizacidn™ es un término acufado
por fa sociologia hace mas de cien afios y profusamente
utilizado, sobre todo por la sociologia de la modernizacion
gue asocia irremediablemente uno y otro proceso. No pre-
tendemos reproducir aquf toda una polémica conceptual le-
vantada en afios recientes sobre el tema. Solo queremos
retomar Ia problemitica sobre la cual la mencionada “teorfa
de la secularizacion” se bate en retirada.

De acuerdo a la tesis cldsica de esa teoria el paso de una
sociedad tradicional a una sociedad urbano-industrial sefiala
Ia introduccion de una logica moderna que destruye el edi-
ficlo tradicional y con €l a su cosmovision religiosa de la vida,
En otros casos se insiste en el declive del poder y la influencia
de la religién organizada en la vida social. Como se observara,
riaestro interés por lo que sucede con la mentalidad popular,
entendiendo que alli se produce y reproduce la religion po-

L. El término secularizacion {sakiiferisativn) introdudido por Weber a la
sociologia (en su Eties protestante y of espiritu del capitalisme) fue adoptado por
los anglosajones y reimportado a los paises latinos. Weber designa con
termino, tanto fa disminucién global del cardcter religiose de la sociedad,
tanto el pasaje de un grupoe de una vision religiosa a una profana, como la
pérdida de control de clertos sectores de la vida social por las instituciones
religiosas. Bl términe se ha extendido a los procesos de transformacion en las
representaciones del mundo, lo que Weber Hamaba Entzpuberung {“desen
cantamiento”, "desmagizadion”). Nosotros 1o usdaremos més en este tltimo
sentido, aun cuando no puede comprenderse como variable aislada del resto
de las dimensiones ded proceso, CF Weber (19773, ambert {1976a). Para una
discusién del concepto véase Krausz {1971), el mimero especial de Social
Compass (1973), Fenn {1978}, Martin (1978). Sobwe la diversidad de significa-
dos del concepto véase también a Hill {1976 285.314).
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pular, va mas alld de aquella concepcidn sociologica sobre el
campo religioso que, a nuestro juicio, concede excesiva im-
portancia a la religion institucional (religién oficial), es decir,
a las iglesias en el mundo cristianc al identificar el declive de
su influencia con la secularizacién.

La reivindicacion renacentista del humanismo y el acento
puesto en la primacia del sujeto por sobre su dependencia de
principios trascendentes, introdujeron las bases culturales ¢
intelectuales para el desarrolio de Ia clencia y revolucionaron
el fundamento de la cosmovision feudal cuyo vértice era 1a
concepcion religiosa. Lo cierto es que en los tiempos moder-
nos es cuando la conciencia creciente de la autonomia del
hombre lleva —-sobre la base de la revolucion en las formas
sociales y la produccion caracteristicas de la sociedad medie-
val, desarrollando una especializacion funcional a nivel dei
pensamiento sisterndtico— a la independizacion del pensa-
miento secular en términos de filosofia y de ciencias naturales
que progresivamente abandonan el tutelaje teolégico al cual
estaban sometidos, Este proceso ha sido evaluado positiva-
mente por el pensamiento religioso contemporaneo, puesto
que constituye un paso en la autocomprension de una nueva
refacion, mas responsable y auténoma por parte del hombre
hacia Dios creador. Pero mas alld de esta visién positiva que
la teologfa moderna tiene de un sano proceso secularizador,
estd la dificultad para definir conceptuaimente el fenémeno
en términoes sociologicos.

En sus Reglas del Método Sociolégico, Durkheim (Durkheim,
1974} acierta en su critica al conocimiento espontanes, aunque
no asi en la pretension positivista de despoiar a la vision de
10s hechos sociales de su carga subjetiva. En concreto, la tesis
de la secularizacion ha sido tan ampliamente aceptada por los
socitlogos de diversas corrientes que ha pasado a constituir
una suerte de premisa de la “sociologia espontanea” que ha
de criticarse como una prenocidn que sustifuye a una categoria
cientifica. Come dice Martin, el concepto sociologico de se-
cularizacién puede considerarse “no un concepto cientifico,
sino mas bien un instrumento de las ideclogias antirreli-
giosas” (. Martin, ¢it. en Hill, 1976: 286).

Por més que el sentido vulgar sociolGgico se refugie en
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sus prejuicios secularizantes, la moderna teoria socmiog,]ca ya
no identifica el proceso de modernizacion con el de seculari-
zacion. Se acepta —a fa luz del resurgir de nuevos movi-
- mientos y energias religiosas en sociedades que se
_consideraban irremediablemente secularizadas— que el pro-
ceso de secularizacion en una sociedad no es lineal, sino
reversible e incluye tendencias opuestas (Fenn, 1978: 39). Claro
sintoma de lo afirmado es que Harvey Cox, reconocido pro-
feta de la “ciudad secular”, ahora reconoce que la dimension.
religiosa ha retornado con fuerza y persiste con una carga de
valores, energias, fiesta, incluso locura, que puede ser positi-
va y transformadora®.

Como plantea Baum, haciendo un breve balance de Ia so-
ciologia de la religion entre 1973 y 1983 sobre todo en el
dmbito catélico: “Los datos empiricos procedentes de diversas
culturas y sociedades muestran que no hay ninguna ley so-
ciologica fija que relacione religién v modernizacion. En cada
parte del mundo es necesario hacer una investigacion inde-
pendiente acerca del impacto de la modernizacién sobre 1a
religion” (Baum, 1983: 474}, y

Efectivamente, es necesario precisar el concepto de “se-
cularizacién” que, sobre 1a base de una aparente unidad con-
ceptual, recubre una multiplicidad de fenomenos (Isambert,
1976}, Krausz (1971), haciéndose eco de las tesis clasicas de
Marx, Comte, Durkheim, Taylor y Weber, e integrando todo
el debate de la sociologia anglosajona de los afos sesenta,
llega a la conclusion a principios de los afos setenta, que es
necesario distinguir conceptualmente 1o religioso de lo secular.
Al contrario de lo que plantean las teorfas de la secularizacion
evolucionistas influidas por el positivismo o por concepciones
materialistas, Ia persistencia de la religion en ciertas socie-
dades desarrolladas plantea una situacion paradojal a juicio
del autor. Aceptando la definicion dada por Wilson (Wilson,

2. Ensu famosa obra The Secular City {1963) planteaba gue la moderni.
zacidn v la secularizacidn caracteristica de los procesos de urbanizacidn
constituian la foerza beradora principal del mundo contempordneo. En s
rectente obwa Religion in the Scendar City (1984) no s6]o reconoce ta persistencia
del fendmeno religiose en la ciudad secularizada sino que ademas lo celebra
comn i hecho positive por sy capatidad transformadora,



lia _ TRANSFORMACION

1966), quien afirma que por secularizacion debe entenderse
“gl proceso por el cual los pensamientos, practicas e institu~
ciones religiosas pierden significado social”, agrega, “esta
definicidn es aceptable en Ia medida en que se recuerde que
el proceso no es necesariamente inevitable o irreversible”
{Krausz, 1971: 212).

El proceso de secularizacion es historico y debe ser ana-
lizado en la dindmica histérica al interior de la cual es posible
aceplar en un modelo Gnico procesos complementarios. Por
una parte, la validez del argumento weberiano sobre la
racionalizacién de la vida social v de las bases de legitimidad
del poder y, por otra, la validez del argumento durkheiniano
que insiste en que la sociedad moderna tiende a borrar las
fronteras que delimitan lo sagrado de o secular. El proceso
es complejo v en ningln caso parece darse una decadencia
irremediable de la religion.

Es precisamente el problema de fondo que encaran Berger
{1971} y Luckmann {1973}, que los ileva a replantearse el
proceso mismo de simbolizacion y de legitimacion en ia cons-
truccion sodal de la realidad. Para Luckmann, lo ceniral de
ia conciencia moderna reside en el proceso de individuacion
y, por ende, de privatizacion de la fe. Cada individuo se-
lecciona los sentidos Gltimos que desea dar a su vida. Elio
confiere a la experiencia subjetiva una dimension sagrada,
pero al mismo tiempo seculariza la vida pidblica ya que le
resta legitimacion religiosa. Sin embargo, st nos atenermos a la
definiciénn durkheiniana de religion resulta que la religion
surge con la experiencia misma que el hombre adquiere de su
entorno, por lo que el hombre siempre estard empefiado en la
construccién de un cosmos sagrado para que su experiencia
pueda tener significado social y su vida un significado dltimo.
Si por secularizacién entendemos supresion de tode cosmos
sagrado, entonces resulta impensable. En su nivel la religién
_ estara siempre presente como fuerza primaria de cohesitén en
toda sociedad. Lo cierto es que determinadas formas de reli-
gitn son las que van perdiendo influencia y se van trans-
formando.

Para Berger, la construccién de un cosmos sagrado, por
medio de los procesos de extermalizacion, objetivacion e

/
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internalizacion se hace necesaria a fin de legitimar la cons-
- truccion simbolica del nomos, modelo significativo general que
da significacion y coherencia a la vida y permite reducir,
manejar y defenderse del absurdo que amenaza a todo orden
social. Cuando el nomos tiende a identificarse con verdades
supremas inherentes al universo, se identifica con el cosmos
sagrado y se refuerza legitimandose en él. La religién, como
fuente dltima de significacion de lo humano, se erige en cri-
terio estable de legitimacion de la cambiante, incierta y pre-
caria realidad social constantemente amenazada por el caos.
Sin embargo, en la sociedad moderna las alternativas de cos-
mos sagrados se multiplican. El pluralismo hace que una
religion encuentre dificil mantener su estructura de plau-
sibilidad y se abre la puerta al surgimiento de diversos sis-
temas de legitimaciones del orden social. Pero con ello la
sociedad se seculariza, la religion se pluraliza y torna privada,
es objeto de eleccion personal y se constituyen fuentes parcia-
les de simbolos de las que los hombres toman lo que necesitan
para reconstruir su propio orden simbélico significativo.
Como conclusion parcial de las teorias analizadas pode-
mos afirmar que mas que hablar de decadencia habria que
redefinir el proceso de secularizacién como un proceso de
transformacion de la conciencia y del sentimiento religioso,
transformacion que se da a varios niveles y en diversos planos
del codigo simbolico. El mas notable cambio de perspectiva
en esta problematica es el que se puede observar en un autor
clasico ya mencionado, Harvey Cox. La revalorizacién de las
diversas expresiones de la religiosidad popular por parte de
Cox, con todos sus componentes simboélicos, festivos y car-
navalescos, es también destacada como un fenémeno digno
de atencién en otra de sus obras recientes, La seduccién del
espiriti: usos y abusos de la religién del pueblo (Cox, 1979). En
efecto, el mundo contemporaneo y secularizado ha entrado en
_crisis. No ha sido capaz de ofrecer perspectivas de sentido
trascendente a las masas. En la era de la electronica, las
computadoras, los robots y los medios masivos de comuni-
cacion, hemos visto cémo resurgen los sentimientos religiosos,
ahora desbordando los canales eclesiasticos tradicionales.
Con todo, a pesar de que debemos relativizar historica-
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mente la teoria de la secularizacion, rechazando 1 teleologia
comtiana, lineal y ascendente que le subyace, debemos re-
conocer que en los paises mas desarrollados de Europa Oc-
cidental la religion ha perdido significado en variadas esferas
de o sociedad. En los paises més industrializados y urbani-
zados esto afecta principalmente a las clases trabajadoras. De
acuerdo a numerosos estudios realizados en Francia, Espana,
Bélgica e ltalia se concluye que los obreros, aungue en pro-
medio y cualquiera sea el cuadre, son siempre menos prac-
ticantes que el resto de Ia poblacion y es en ese medio que se
observa la tendencia a encontrar un mayor porcentaje de no-
creyentes, indiferentes y ateos que en las otras categorias
socio-profesionales. (Cf. Boulard y Remy, 1968, Isambert, 1974;
Michelat y Simon, 1982; Linz, 1980; Nesti, 1980; Prandi, 1976).

SECULARIZACION Y RELIGION POPULAR EN AMERICA LATINA

En América Latina las teorfas de la secularizacion hacen crisis
con mayor evidencia que en los pafses europeos. En nuestro
continente subdesarrollado y dependiente los procesos de se-
cularizacion han tomado ofras caracteristicas que obedecen,
en parte, a la evolucion histdrica y estructural de nuestros
procesos de modemnizacion capitalista y, en parte, al pathos
cultural de los latinoamericanos vigente en forma especial en
nuestras culturas populares,

‘Una mirada somera a la interpretacion socioldgica sobre
el “catolicismo” en América Latina, desde la década del 50
hasta Ia Conferencia de Medellin {1968), sefiala que ja preocu-
pacién central de la pastoral —y de la sociologia religiosa, su
sierva incondicional- era Ia secularizacion. Se estudiaba la
realidad religiosa de las masas de América Latina desde una
perspectiva cuantitativa socmg,raf]ca o bien funcionalista. Se
trataba de una preocupacion que nacia desde la Iglesia, asom-
brada con el “descenso del espiritu religioso v la paulatina
penetracion del laicismo y de las corrientes materialistas” que
iban minando la “médula cristiana de la sociedad”, la "ins-
piracion sobrenatural” y tornando ritualista y magra la vida
sacramental {Iin, 1943: 35}. :
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Dos afios antes que el P. Godin publicara su famosa obra
La France: pays de mission? en 1943 (cit. en R. Pannet, 1974) el
P. Murtado se habia preguntado en un lbro, (Es Chile un pais
catélico?, en 1941, Prevcupaban el contraste entre las masivas
expresiones de la piedad popular v la baja practica sa-
cramental; las practicas culturales no se traducian en la vida
practica de una moral familiar, profesional y social. El propio
E. Pin, recogiendo las mejores investigaciones y observaciones
desde los afios 40, en su famosa obra Elementos para ung so-
ciologia del catolicismo latinoamericano {1963}, detecta la baja
considerable de la practica sacramental, especialmente la
asistencia a misa, Ia confesién y el matrimonio.

Ei panorama actual no parece haber variado sustancial-
mente. Los datos que consigna una reciente publicacion sobre
la sitiracion religiosa mundial para Argenting, Brasil, Colom-
bia, Chile, México, Pert y Venezuela, aunque no del todo
comparables y fidedignos, indican que en algunas partes Ia
practica dominical parece haber bajado considerablemente,
sobre todo en areas urbanas, pero en obros casos Ia tasa de
participacion en la eucaristia dominical es muy alta®. Sin
embargo, estos indicadores son solo desde el punto de vista
de la practica dominical oficialmente prescrita por la Iglesia.
Desde un punto de vista “etnocéntrico” (Ribeiro, 1972: 573),
es logico que se observe Ia baja en el nivel de précticas ofi-
ciates como indicador de secularizacion en la sociedad urbana,
donde Ia mayor distancia a la Iglesia-institucién estaria aso-
ciada a secularizacion. Sin embargo, se descuida que subyace
en los no-practicantes oficiales una categoria poco estudiada
y que desmiente la secularizacion global, los “practicantes
populares”, en los cuales las practicas devocionales y pro-
tectoras ocupan un fugar central relegando a un segundo pla-
no ia constelacion de practicas sacramentales,

Hasta 1968 los estudios sobre fa sociologia de Ia religion
y especificamente sobre religiosidad popular en Am@ma La-

3. Temando los datos con cautela puede afirmarse que mientras Ia
prictica rural puede Hegar al 0% & 70% de los catolicos, en las grandes
ciudades stempre desciende y mmca se eleva a 22%, siendo el promedio
“aproximadamente 10% a 12%. Cf. Barret {19820
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tina abordaron el tema con los métodos de Ia etnologia, con
métodos culturalistas o funcionalistas aptos para poner de
relieve el grado de cohesidn religiosa, como fenémeno cuitural
y de adhesién a la Iglesia, como fenémenc especificamente
religioso, y viendo como disfuncional la prictica religiosa po-
pular para el cambio y la modernizacién®. Se acentuaba el
interés por las expresiones “folcléricas, “misticas” y “extrava-
gantes”, formas espontineas e incultas de una religiosidad
expandida en los medios pobres, principalmente rurales.
Dichos estudios se inspiraban en el pasado, restableciendo su
vigencia como sobrevivencia del pasado en el presente. Se.
trata de una visién estdtica que no capta todo el dinamismo
presente en las transformaciones sociales y religiosas vividas
por los diversos paises del continente {Comblin, 1968: 10}.
Ademés establecen implicitamente un juicio de valor sobre un
objeto de estudio que se evalia desde un catolicismo “puro”,
en la préctica inexistente. Socioldgicamente quien define la
“pureza” de esas expresiones de fe serdn las elites religiosas,
cuya autoridad legitimada extrasocialmente (remite y se funda
en un poder hierocritico} viene a definir la verdad desde un
ambito de definicidn que escapa a toda critica social.

Por sobre las diferentes tipologias que los diversos auto-
res establecen del catolicismo latinoamericano uno puede ras-
trear una preocupacion compartida, pero no siempre explicita
y coherentemente expresada, que tiene que ver con ios pro-
cesos de secularizacion. Ribeiro distingue tres grandes ensa-
yos tipoldgicos vigentes a principios de los 70. Se trata de
tentativas que reposan sobre principios diferentes a partir de
los cuales se da una determinada combinacién de elementos
del catolicismo que compone un tipo. Pin y Blintig constituyen

4. F. Houtart v E. Pin en s relevante obea L'Eglise d Uhenre de UAmetigue
Iztine, {1965}, ejemplifican esta posicidn asando al hablar del nive] cultural y
del tipo de personalidad de los devotos gue asisten masivamente a las pe-
regrinaciones, misiones y rituales devocionales, afirman gue “no e seguro
que corresponda al ndvel audtural rd al Hpo de personalidad que i ciudad
necesita y que deberdn poseer las elites de mafiana. {..} Una coga nos parece
bastante cierta no se priede nno apoyar en la particpacion en esos ailtos ¥
devociones para fundar nn espiritu de renovacién ¥ progreso, & menos gre
su contenido sea renovado” {pp. 165- 166}
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su tipo a partir de las motivaciones; Camargo, Bastide, Lalive
d’Epinay y, en cierto sentido, Pin y Biintig, a partir de la
adaptacion a elementos globales de la estructura social (en
especial lo rural y o urbano) y Acevedo, Comblin y Rolim,
que buscan los factores de diferenciacion a partir de los
procesos de difusion y de realizacion historica del catolicismo.
(CE Stiess, 1979: 61-112). Pero todas estas tipologias v estudios
aceptan el hecho de que la sociedad latincamericana est en
un proceso de transicidn de lo tradicional-rural y religioso a
o moderno-urbano y secularizado. Esta preocupacion y el
peso decisive de la teorfa de la modernizacion vigente hasta
es0s afios se puede observar también en el planteo del proble-
ma que estructura el marco tedrico de la investigacion com-
parativa de mayor envergadura sobre religiosidad popular
realizada por FERES en los afios 69-707.

La sociclogia religiosa no hacia sino asumir lo que uno de
los socitlogos latinpamericanos mas influyentes de la década
del 60, Gino Germani, planteaba sobre la secularizacion,
aceptando en forma acritica la teoria de Ia modernizacién
desarrollada por otros autores, como Apter, Eistenstadt y
Almond. Para Germani el proceso de secularizacién consti-
tufa un camino necesario {pero no suficiente) para el sur-
gimiento de la moderna sociedad industrial (Germani, 1969;
Gomes de Souza, 1982: 160-161). El tema serd objeto de pre-
ocupacién por parte de la sociologia de la religion que veia
en esta modernizacion secidarizante un desafio inevitable para |
la pastoral de la Iglesia {Poblete, 1975).

5 La investigacidn sobre redigiosidad popular en América Latina se
realizd entre 1969 ¥ 1970 en México por el IMES, en Colombia por ICODES,
enn Venezuels por CISOR, en Brasil por CIRES y en Chile por CISOC. (CF
FERES-AL 1969}, Asf tarnbién uno de los socidlogos mas destacados por sus
estudios empiricos sobre religidn popular en Argenting, A. Biintig, planteaba
la cuesticn on {os sigdentes términos: “Pero ia secularizacion, objetivamente
considurada, ¢s un hecho cultnral brreversible, aungie no se produzen de
igual forma en todas partes. Elio significa que todos los paises tradicional
mente catdlicos —mtre ellos Argentina— tendrin que afrontar dentro de un
plaze variable la realidad de un catolicismo mineritario, verdadero fermento
en la masd {...) Observamos nna secnfarizacién gque avanza al ritmo acele-
rado de la urbapizacién creciente, mientras 3o estd on Bisgueda de un nuevo
rastro de la Iglesia argentina” {Biantig, 1970: 61}



122 ) TRANSFORMACION

A proposite de la Conferencia General de los Obispos
Catolicos Latinoamericanos de Puebla (1979}, la religiosidad
popular fue uno de los temas en fos cuales se puso énfasis. La
nueva conciencia de la iglesia al respecto habia despertado en
Medeliin {1968). Pero en Puebla ya se daba una reflexioén con
mayor madurez, no ajena tampoco a polémicas interpretacio-
nes (Alliende, 1979; Lozano, 1979).

El Documento de Consulta Preparatorio de lIa Conferencia
ofrecia una visién ¢ue insistia en que el hilo conductor de las
transformaciones contempordneas del capitalismo latincame-
ricano era el paso de una sociedad agrario-urbana a una
sociedad urbano-industrial. Dicho paso conlleva el incremen-
to de tendencias racionalistas-ilustradas y a la secularizacion,
frente a lo cual la religiosidad popular, de matriz barroc, se
ergufa en la sintesis cultural latincamericana dispuesta a re-
sistir el secularismo. Las criticas no se hicieron esperar. La
principal critica {Gomes de Souza, 1982} decia relacion con
una visién equivocada de los procesos de modernizacion ca-
pitalista. Se partia de un supueste equivocado sobre la evo-
lucibn de los paises latinoamericanos que deberfan seguir un
proceso similar al experimentado por HEEUU. o Europa, teni-
dos como modelos y términos finales del proceso. Se desco-
nocian los desequilibrios y la complejidad propia de nuestros
procesos culturales y religiosos, sometidos a las influencias
contradictorias y desiguales de un desarrolio capitalista de-
pendiente.

El tratamiento que finalmente recibio el tera de Ja “rehi-
giosidad popular” en Puebla (1979), fue un avance, claro que
con matices. Junto con valorar muy positivamente la “reli-
giosidad popuiar”, se recogieron ciertas tesis discutibles, como
aquélla que liga indisolublemente el catolicismo al “sustrato
profundo” de la cultura continental. Tampoco se abordé la
terndtica de la secularizacion con la adecuada ponderacion y
mas bien se observan advertencias en relacion a las amenazas
del “secularismo” que conileva la modernizacion capitalista.
Con tode, ia revalorizacion de la fe de los pobres, su “po-
tencial evangelizador” v las ansias de liberacion encerradas
en Ia religiosidad popular destacan como logros en la inter-
pretacién que la Iglesia hace de Ia religion popular.
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Las actuales aproximaciones pastorales al fendmenc de la
secularizacion suponen todo lo que se ha avanzado desde Ia
Conferencia de Puebla (1979} hasta Ia reciente Conferencia
Latinoamericana de Obispos en Santo Domingo (1992) en
cuanto dice refacion con la revalorizacion de la “religiosidad -
popular”.®

Las conclusiones de la Conferencia de Santo Domingo
(1992) recogen la reflexion sobre la religiosidad popular ha-
bida en la Iglesia catolica en las Gltimas décadas. Se Ia asume
como “expresion privilegiada de la inculturacion de la fe”,
fruto del mestizaje racial y cultural y manifestacion de la
sabiduria del pueblo, aunque se preocupa de rechazar su
“sincretismo” y sus desviaciones ajenas a fa auténtica fe cato-
lica. En cuanto a la reflexion de los obispos sobre el proceso
de secularizacion, destaca su valorizacion como proceso po-
sitivo de la conciencia moderna (N° 153 y 252) y la critica al
secularismo como fendmeno negative que desafia a la accion
pastoral aparece matizada. Sin embargo, no hay absoluta
coherencia en el diagndstico comprensive de ambos feno-
menos. La secularizacion y la multiplicacion de la religiosidad
popular en el continente aparecen como hechos desligados.
Subyace en todo el diagnostico que ilumina la reflexion
teologica y las recomendaciones pastorales del documento una
cierta ambivalencia entre la valorizacién de los procesos
socioculturales auténomos y la defensa de los dogmas de la
fe y de la Iglesia.

Revisando la reflexion en la ultima década, destaca lo que
plantea Marcelo de Carvatho (1983) quien afirma que en
América Latina no se pueden asimilar desarrollo tecnologico
y secularizacion. Como en el Islam y especialmente en el lran
de los ayatollsh o en el Japon superdesarrollado v potencia
capitalista, se ha logrado asimilar el impacto de tecnologias
avanzadas sin. dafiar la hegemonia religiosa en la sociedad,

6. Eslos dHimos afos se han multiplicado los estudios y ensayos sobre
religiosidad populor en América Latina v la bibliografia sobre ¢f tema se
incrementa a diario. Cf bibliografia reciente on Johansson (19903 v Parker
(1986n; 521-548). Ver tambidn Arias (1977}, Dussel (1986), Johansson v Pérez
(1987), Morandé (1984), Parker (1987), Richard (1950), Samandi {19892,
19891}, Scannone (1985), Vidales v Kudo (1975).
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asi también sucede en América Latina. Este autor realiza un
agudo andlisis del impacto profundo e irresistible de la mo-
dernidad fanto mds fuerte cuanto mas débil y fragil fa base
religiosa de la legitimacion social. En ciertos aspectos algo asf
ocurre en ¢l continente latinoamericano. Acé la secularizacion
pasaria por la via del desarrollo, de la economia consumista
y su propaganda que mercantiliza la vida, la funcionaliza e
“introduce en ella una racionalidad instrumental.

La racionalizacién se hace sentir por las presiones de la
vida tecnificada, burocratizada, por la secularizacion ideol6-
gico-politica, por el sistema escolar y los medios masivos de
comunicacién que hoy estin extendidos hasta los rincones
méas apartados. Las gentes reciben asf “un conjunto de signi-
ficaciones v de valores, de culturas y de sociedades que no
son los de ellos, que les atraen, y que generan conflictos por
su contraste entre las creencias simples e ingenuas y el
pensamiento critico subyacente” (De Carvalho, 1983: 2).

La secularizacién fragmenta la hegemonia religiosa y,
aunque no borra la conciencia relfigiosa, reduce su impronta en
la vida de la gente. A medida gue Ia educacion se extiende, la
indiferencia religiosa se expande. La educacion Hena asf todos
fos vacios de la ignorancia y desafia al pensamiento irracional.

L.a verdad encérrada en el planteamiento de este autor es
s6lo parcial, Tratamos de mostrar a lo largo de este trabajo que
el procese de secularizacion es muy complejo y encierra con-
tradicciones que no desembocan en la pérdida irremediable de
todo sentido religioso en la vida de fas clases populares.

lLa evidencia empirica e historica tiende a coincidir mas
bien con Dussel (1986), para quien el pueblo latincamericano
en su vida diaria obtiene el sentide y da significacion al
mundo y a su vida, a su familia, a su trabajo, a Ia vida y a
_la muerte, no del sistema educacional y de la cultura de los
mass media, ni siquiera de los partidos de zzqmeléa, sinoc de’
sus propias formas religiosas.

Intentamos mostrar que el probiema de fa secularizacion
y Ia religion popular es mas complejo de lo que se ve a simple
vista en América Latina. Es cierto que el sincretismo religioso
es un elemento tipico del cristianismo popular latinoamerica-
no (Marzal, 1986). Pero est equivocado aquel diagnéstico gue
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piantea que en la confrontacion con la modernidad secular
contempordnea, la vitalidad religiosa del sincretismo popular
no ofrece sino muy poca solidez (De Carvalho, 1983:1).

MODERNIZACION Y RELIGION

Siguiendo a Weber podemos ver en el campo econdmico v en
el campo politico los vectores institucionales decisivos de la
modernidad y por ende de la "secularizacién”. “Histérica-
mente, las instituciones modernizantes por excelencia han sido
el moderno capitalisme industrial y el moderno Estado burocrdtico.
Y siguen siéndolo en gran medida, aungue actualmente hay
que tener en cuenta una serie de evoluciones bastante im-
portantes. Y la més importante de ellas es que, desde la re-
volucion industrial, Ia produccién tecnoldgica ha adquirido
. su propia dinamica {y fuerza racicnalizadora) autonoma que

ya no estd ligada a los concretos prograrmas econdmicos dei
capitalismo” (Berger ¢f al., 1979: 99-100}.

Hn cuanto dice reiaczon a la conciencia moderna, es posi-
ble distinguir a ciertos portadores primarios de la moderniza-
cidn y a ciertos portadores secundarios (Berger of al, 1979),
Los primeros, el mundo industrial, el aparato buroarédtico del
Estado y la tecnologia. Entre Jos segundos encontramos a ia
urbanizacion, a fa escolarizacion y a los medios de comuni-
cacion, entre ofros. Esta distincion entre portadores primarios
y secundarios es analiticamente necesaria, pero desde el pun-

to de vista de lo que sucede en la sociedad actual, insuficiente
para describir las caracteristicas secularizantes de las mo-
dernizaciones. En concreto, si bien ia organizacion industrial
el trabajo y la burocratizacion estatal moderna son agentes
de racionalizacion y provocan “desencantamiento” no sucede
igual cosa con la moderna tecnologia informitica y
tecnotrénica que tiene un poder simbolizador cualitativamente
distinio. Bn ¢l caso como se da la modalidad modernizadora
en América Latina, habremos primerc de revisar la peculia-
ridad de sus procesos de urbanizacion e industrializacién.
Ellos son de por sf agentes de racionalizacion, pero, al mismo
tiempo, lo son de transformaciones que no Hlevan, por razones
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estructurales, practicas, historicas o, simplemente por la auto-
nomia refativa del sujeto para producir sus madelos religio-
s0s, a la disolucion de lo religioso. Junto a dichos factores
heterodoxos en la evoiucién modernizante de la sociedad
latincamericana hay que analizar el peculiar proceso por el
cual penetra la revolucion informatica que estd trastocando
todo el campo simbodlico de las certezas y paradigmas en los
cuales la sociedad moderna asentaba sus mejores esperanzas,

De acuerdo a la tesis durkheiniana, Ia necesidad de cohe-
ston de toda sociedad posibilita el surgimiento de nexos re-
ligiosos en toda colectividad. Ahora bien, esos nexos
significativos pueden ser explicita o implicitamente religiosos
(religion invisible). Que la actividad de simbolizacion,
ritualizacion y referencia al orden trascendente sea llamada
“religién” o bien sea alguna forma de mitologia o ideologia
gue se constituye en su sucedaneo, importa al momento de
analizar y evaluar Ia composicién del campo religioso en cada
sociedad histdrica v sus diversas funciones legitimadoras {0
deslegitimadoras) y posibilita comprender evoluciones de si-
{uaciones pre-modernas a la sociedad moderna. Pere desde el
punfo de vista de la construccion del campo simbolico de
cada grupo social, en el marco de una formacién social con un
sisterna de estratificacion diferenciado y compiejo como el
contempordneo, esa distincion entre lo religioso v 1o no re-
ligioso dice relacidon mucho més con la pecuilamdaai de la
construccion de cada cosmovision de dlase o grupo. Ella in-
terviene en la reconstruccion que cada grupo social {las clases
populares, en este caso) hace de lo natural, lo social v el
sentido de la vida, a partir de sus particulares necesidades y
procesos de simbolizacion y lenguaje.

La religion en América Latina parece verse privatizada,
como plantea la teoria de Luckmann, pero lo es de una manera
cualitativamente diferente a aquella que tipifica al mundo
burgués desarroilado. El nacleo estructurante de las relacio-
nes sociales capitalistas clasicas, a saber, la relacidn capital-
trabajo, en todas partes del mundo se ha secularizado, en el
sentido que ya no requiere de legitimaciones religiosas. Como
consecuencia, en 1os paises altamente desarrollados, la secu-
larizacion se habia extendido a otras esferas de la realidad y
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ia reizgzon se habia polarizado hacia las esferas mas privadas
y mis publicas del orden institucional, especialmente hacia
las del Estado y la familia. La religién cumpifa, entonces,
dertas funciones ideoldgicas y revivia como oferta de sentido
para grupos cada vez mas plurales. Pero con la revolucion
informatica ese panorama tiende a cambiar, como analizare-
mos mas adelante.

En America Latina especificamente, si bien ha operado
esa polarizacion hacta lo piblico y lo privado, ello sucede en
la sociedad y para cierta clase alta y elites intelectuales. Para
las amplias mayorfas —de sectores populares y clases inter-
medias— lo religioso se reproduce en el espacio familiar, pero
no se privatiza del todo ya que sigue cumpliendo importantes
stgnificaciones y funciones para la cultura popular.

La religion puede tender a pluralizarse, como observa
Berger (197%) y como hemos afirmado v desarrollaremos mas
adelante, pero no pierde por ello su estructura de plausibilidad
y su capacidad de refuerzo simbélico de las legitimaciones
nomizadoras. No en el sentido de que las relaciones econémicas
y p{}liti(-eis requieran y reproduzcan legitimaciones religiosas.

Mas bien en el sentido de gue ¢l peso simbolico de fo religioso
en la construccion del sentido de la vida, del nomos, protector
del absurdo’, reconstituyente de sentido en medio de la in-

7. A diferencia de lo que plantea P. Berger pensamos que el cosmos
sagrado no redude su accdon a fa legitimacion del nomes ordenador de Ios
significados de 1a vida. A esa “protecdion”™ de una construccion social di-
namica y siempre precaria —cuestion que dice relacidn principalmente con
una viston comservadora de la reproduccion del orden significativo — se
agrega una funcidn creadora, transformadora, generadora de visiones al-
ternativas del munde {itopias) —cuestin que dice relacitn con una vision
dialéctica de la reproduccion del sentido. S1 la fimcion de reproduceion del
orden significativo se aloja principalmente en las diversas nstituciones del
orden social, Ia funcidn transformadora de ese orden significative, la gone
rackon utdpica de nuevas significaciones, de mievos nomos alternatives, se
aloja, como proceso dindmice ¥ siempre creador, on los sujetos colectivos, en
l0s movimicntos v practicas histéricas de Jos grupos v clases sociales de
terminados. El privitegio de las estructuras, en este caso, 1o es de las funciones
de reproduceitn del orden; el privilegio de fos sigetes sociales, en especial de
los actores subalternos cuyos intereses coinciden con una voluntad de cambio,
lo es de ka funciones transformadoras de los modelos cultarales y religiosos.
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certidumbre, generador de nuevas esperanzas para la inmensa
mayoria de la poblacion latinoamericana, es un hecho socio-
l6gico y cultural que tiene consecuencias imprevistas sobre la
propia construccion de la cultura latinoamericana. La sociedad
latinoamericana atraviesa por un proceso de pluralizacion
cultural y religiosa, mas por efecto de la transformacion del
campo religioso y de la dinamica social e historica de los ac-
tores sociales que como consecuencia directa de una estructura
social que se moderniza en un sentido clasico. Con todo, las
recientes “modernizaciones”, en cuanto tienen como conse-
cuencia un incremento del sector informal y de los sectores
“invisibles para la economia”, asi como por la forma que ad-
quiere la revolucion tecnotronica e informatica, repercuten di-
rectamente revolucionando las pautas culturales.

. EFECTOS SOCIOLOGICOS DE LA URBANIZACION
LATINOAMERICANA EN LAS EXPRESIONES RELIGIOSAS DEL-PUEBLO

Las teorfas clasicas de la urbanizacién postulan que con la
desintegracion del orden feudal y el surgimiento del modo
capitalista de produccion surge el “urban way of life” (Wirth).
(Cf. Remy y Voyé, 1976). El moderno proceso de urbanizacion
surge de la introduccion del modo capitalista de produccion.
La industria moderna reorganiza el paisaje y gesta un nuevo
modo de producir y reproducir la vida econdmica, social y
cultural. Con la liberalizacion de la mano de obra, la sumision
del trabajo al capital, la concentracion de la poblacién en aglo-
merados urbanos, la mercantilizacion, automatizacion y buro-
cratizacién se modifica el ritmo de la vida y las relaciones
sociales se tornan impersonales y andnimas.

Todo el campo simbélico de la sociedad se va transfor-
mando. Cesa la relaciéon directa con la naturaleza y las re-
laciones sociales se ven mediatizadas por los productos
manufacturados. El desarrollo de la ciencia y la técnica y de
la mentalidad ilustrada que lo gesta, se difunden a través de
la escolarizacion y los medios de comunicaciéon de masas. La
vida se internacionaliza y el mundo aparece cada vez menos
como misterio insondable.

a
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5i la religiosidad tradicional del campesino estaba
orientada por un sentimiento de dependencia de fuerzas divi-
nas heterdnomas que se procura controlar y aplacar por medio
de la manipulacion mégica, ahora la religiosidad del proletaria-

“do moderno tendera a racionulizarse v su refigiosidad se des-
vanecera (Weber, 1964). Para el proletariado moderno ¢f mundo
s¢ presenta mas manejable, depende de su trabajo y de fuerzas
sociates, 1o que introduce una conclencia de autonomia racional
ent su vida. L.os procesos naturales ya no pueden ser inflaidos
por la magia o la providencia. Con ello cesa el “providen-
cialismo” caracteristico de la religiosidad tradicional (Prien,
1985: 294-298). Su racionalismo ya no reviste una fe religiosa
que pasa a ser suplantada por sustilutos ideoldgicos.

Si bien esta teoria funcionalista sobre las mntaciones
secularizantes de los procesos de urbanizacion capitalista
puede ser parcialmente valida bajo ciertas condiciones his-
toricas, ella Se muestra insuficiente para explicar fos procesos
de secularizacion vividos bajo las particulares condiciones de
urbanizacion subdesarroiada en América Latina, mas todavia
con la complejidad que introducen las tfransformaciones
socioculturales recientes. '

En casi la totalidad de los paises latinoamericanos ha

tenido lugar un proceso de modernizacion capitalista que
. conlleva un proceso de secularizacion del campo politico e
ideologico (Miguez Bonino, 1974), Sin embargo, a pesar del
cambio que introducen las transformaciones en las fuerzas
productivas, el paso de la sociedad “tradicional” a la sociedad
“moderna”, con toda la carga de racionalizacion y
“desencantamiento del mundo” —para usar la terminologia
weberiana— no alcanzan a-afectar sino a Ias capas mas su-
perficiales de fa diversidad cultural latinoamericana y pri-
mordialmente a a cultura de las elites y grupos dominantes,
precisamente a aquella cultura "letrada” e “ilustrada” que se
caracteriza por un grado acentuado de permeabilidad a la
racionalidad instrumental de la moderna sociedad capitalista
de consumo. Sin embargo, en ¢l caso de la modernizacion de
los Estados nacionales en’ América Lating v de la casi totali-
dad de los paises no-occidentales del Tercer Mundo, las pau-

tas modernizantes de la burocratizacién estatal coexisten y a
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veces se entretejen con pautas tradicionales en las relaciones
sociales en el campo politico. En realidad el Estado burocratico
en América Latina no se instaura como tal sino que se repro-
ducen lazos tradicionales, como el clientelismo, el compa-
drazgo, el caciquismo u otros. Esto no s6lo se explica por Ia
existencia de diferentes marcos de referencia entre el burocra-
ta moderno y el usuario de la burocracia®, sine por la confi-
guracion de las redes informales de la organizacion
burocratica latinoamericana que contribuye, con mayor fre-
cuencia, a recrear lazos de interaccion de tipo tradicional,

PECULIARIDAD DE LA URBANIZACION Y PLURALIDAD
DE MODELOS RELIGIOSOS

La dindmica estructural que provoca Ia modenizacion capita-
lista en América Latina, con su peculiar “urbanizacion”, el incre-
mento de la terciarizacion de la economia, ia heterogeneidad y
desigualdad estructural y el aumento del sector informal, condi--
ciona la reestructuracién de las relaciones de clases y 1a posicién
de clase de los grupos populares en la sociedad.

Las transformaciones estructurales que hemos caracteriza-
do en el capitulo anterior traen como consecuencia una
heterogeneizacidn de las clases populares urbanas en los
paises latincamericanos. junto al proletariado clasico encon-
tramos al proletariado tipice del sector menos desarrollado de
la industria, el comercio y los transportes. Proletariado con
muy baja calificacidn, con escasa remuneracitn, no sindicali~
zaclo y sin previsién social. Por otra parte, el sector “invisible”
se amplia con una inmensa masa de subproletarios que en-
cuentra ocupaciones muy diversas en el sector informal de la
economia subdesarrollada. Vendedores ambulantes, trabaja-
dores independientes, servicio doméstico, pequefios comer-

8. “.¢l cliente de la burocracia o tiene gue entrar en el marco de re-
ferencia del burdcrata para entrar en interaccidn con &l Esto puede signi-
ficar simple y Hanamente, gue un gran ndmero de personas sigan esperarxio
milagros del Estado sin entender en absohuto los inecanismos que harfan falta
para realizar ssos milagros” (Berger, 197% 1250

-~



MODERNIZACION Y RESURGIMIENTO RELIGIOSCO 131

ciantes empobrecidos, entre otros, a los cuales se agrega una

“sobrepoblacion relativa” de enormes proporciones, subem-
pleados o desempleados crénicos. Ademas estd el mal llama-
do sector “inactivo”, dueftas de casa, estudiantes y jubilados,
que en verdad es bastante activo y que constituye un segmen-
to muy importante en los sectores populares. En las poblacio-
nes periféricas se concentra una enorme masa de familias
populares, hacinados urbanos, obligados a subsistir en con-
diciones de extrema miseria v desamparo sin oportunidades
sociales e insatisfechas sus necesidades basicas.

Esta heterogeneidad de situaciones de clase tiende a ge-
nerar un campo de representaciones culturales y religiosas
también heterogéneo, en mayor o menor correspondencia, por
ta mediacién del campo de practicas del ac{or colectivo con
sus posiciones de clase.

Al mantenerse la mayorfa de los sectores populares ur-
banos en condiciones de extrema miseria y sobreexplotacion,
integrados solo parcialmente al capitalismo dominante v su

-modo de vida, la religitn de matriz tradicional cobra un nuevo

sentido. Por otra parte, el sector de las clases trabajadoras
integradas al capitalismo, mds escolarizadas, incorporadas a
organizaciones barriales y sindicales, tenderd a ver racionali-
zadas sus creencias y rituales. Pere ¢l mundo de vida del
trabajo estard s6lo parcialmente expuesto a la influencia
modernizante de la tecnologia industrial en la conciendia vy,
dada la autonomia relativa del campo religioso, se originan
diversos modelos méas éticamente influidos, o bien secula-
rizacos internamente (Isambert, 1976b), pero la religion subsis-
tird como fuente de sentido Iatente en su cosmovision.

En ¢l caso del subproletariade y la masa de pobres urba-
nos, menos escolarizados y generalmente mas influidos por Ia
cultura campesina de origen, su marginalizacion social. deter-
minard un conjunto de practicas que condicionan su vision de
la vida y de la fe. Las dificiles condiciones de existencia, la
insatisfaccion de sus necesidades vitales, les lleva a engayar
una serie de estrategias que ~~reforzando lazos solidarios—
generan una red de practicas de supervivencia {Lomnitz, 1975).
El hambre, la falta de vivienda, vestuario v salud, eleva los

- umbrales de incertidumbrre. Ella crece cuanto mas inestables
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tas condiciones de empleo. Por ello ciertas interpretaciones han
generalizado la teorfa de Ta “cultura de la pobreza” (Lewis,
1969), que postula la desintegracion y anomia de los pobres
como fuente de comportamientos irracionales {ver Prien, 1985
819; Bintig, 1970: 99; Siess, 1979: 92). En efecto, un rasgo que
parece caracterizar a ka cultura popular es su inmediatismo, el
“vivir al dia”. Pero elio obedece no tanto a una incapacidad de
prevision racional de quienes viven en esta situacion, sino a su
capacidad de adaptacion eficaz a las condiciones estructurales
de dominacién, las que tornan su vida cotidiana muy inestable.

El suelo de incertidumbre social y cultural da origen a un
sentido religioso caracterizado por un fuerte sentido de de-
pendencia de fos poderes sobrenaturales {(Marzal, 1970). El
recurso magico-religioso a la Virgen, a los santos, al Espiritu
Santo, a las &nimas o espiritus, sea bajo la forma del catoli-
cismo tradicional, del pentecostalismo popular o de los cultos
sincréticos come la umbanda, compensa y sustituye simboli-
camente o que la sociedad dominante niega efectivamente:
atencion de salud, medios de supervivencia, satisfaccion
institucional de lus necesidades {Bentué, 1975). La vida del
subproletario en la urbe estd sujeta a los ciclos e imponde-
rables de su dependencia social y ha rote su relacion divecta
con la naturaleza, por lo que ya no depende de los ciclos
naturales. Ahora debe enfrentar la incertidumbre del cam-
biante “mundo social” de la sociedad urbano-industrial y de
consumo de la cual depende. Los ciclos de empleo — des-
empleo = miseria han sustituido a los ciclos de la siembra —
Huvia =» cosecha, o que en todo caso prolonga ef sentido
subjetivo de dependencia de condiciones externas inmane-
jables que por medic del recurso simboélico a la mediacion de
lo trascendente se procura tornar “manejable” y, por ende,
reducir la amenaza del sinsentido. Asi, 1a religiosidad de las
masas en la urbe se transforma en una suerfe de "estrategia
simboélica de supervivencia” (Parker, 1986b) que contribuye a
la reproduccién del sentido de la vida, reinstaurando, por la
via del cosmos sagrado protector y favorable en la empresa
de la supervivencia, el somos que aleja toda inseguridad y
amenaza destructora del orden significativo y de la propia
vida en estas clases marginalizadas.
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REVOLUCION INFORMATICA, UMBRAL DE
INCERTIDUMBRE Y RELIGION

Con el advenimiento de'la sociedad post-industrial, 1a revo-
lucion cientifico-técnica que presenciamos esta transformando
el mundo de manera casi tan decisiva como lo hizo desde
fines del siglo XVIII la revolucién industrial. Junto con la re-
volucion en las fuerzas productivas es todo el edificio cultural
el que esta siendo remecido.

Grificp K: TRES REVOLUCIONES INDUSTRIALES

- Carbén, acero, textiles

Mecdnica, automavil, avion,
petréleo, quimica, electricidad

ll I Electrénica, telematica,
I I robdtica, biomasa,

biotecnologla, &tomo

1850 1900 1930 1950 1980 2000

Fuente: 1. Kerkhofs: Pastorama des valeurs en Europe: Permanence et adaptation,
Coloquio “L'Ethique dans le débat public”, enero 1989. '

Uno de los procesos centrales que tipifican este salto cua-
litativo de la humanidad contemporénea reside en el avance
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de la tecnelogia de la informética y de las comunicaciones.
Hay ciertamente ofros tres terrenos en los cuales se da este
satto: la automatizacion y robotizacion, la energia nuclear y
los avances de la biologia (microbiologia, ingenieria genética).
{C£, Schaff, 1987). Con el avance de la electrénica ef mundo
de las comunicaciones se ha visto sustancialmente alterado:
basta con mencionar, a modo de ejemplo, el televisor y los
medios audiovisuales, Ia comunicacion electronica y via saté-
lite, la informatica, el mundo de los computadores personales
y la telematica. Como es posible observar en el Grafico que
ad]untamos hacia la crists del 30 se comenzd a dejar atrés la
primera fase de fa revolucién industrial caracterizada por la
revolucion del carboén, los textiles y el acero. Desde 1980 pier-
de vigencia la segunda fase de Ia revolucion industrial (la
electricidad, 1a quimica, la mecénica, el automovil, el petroleo,
el avion) y asciende la curva de relevancia de la tercera fase
caracterizada por ka electrénica, la telematica, la robdtica, la
biotecnologia, Ia biomasa y el dtomo.

MODERNIZACION TECNOTRONICA Y REENCANTAMIENTO
DEL MUNDG

Los cambios en }os sistemas de produccion tienen divecta re-
percusion en las transformaciones experimenta das por los sis-
temas de significacion y simbolizacion. El imaginario social®
de hoy es radicalmente diverso al que caracteriz6 la moder-
nizacidn capitalista conocida hasta hace dos décadas. Hay que
reubicar el analisis de las diversas esferas de la vida cotidiana
en la moderna sociedad post-industrial y su influencia en la
representacién de Ios objetos y de las necesidades humanas,
en el contexto de esta mutacion fundamental de los sistemas
productivos.

Y. Esta consideracidn sobre el “imaginario social” {concepto de G.
Durand} se inspira en Michel Maffesoli, LI desgrrollo de ln vida colidiana en o
nnundo wederno, Conferencia dictada en 1a Facultad de Seciologia, Universi-
dad Academina de Humammm Cristiane, Santiago de Chile, noviembre de
1990.
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Asistimos a un punto de inflexion de la historia caracte-
rizado por el reemplazo de los factores productivos clasicos.
Estos eran el trabajo, los recursos naturales y el capital, pero

-ahora se agrega un cuarto factor que resulta decisivo: la in-
formacion. La informacién procesada como informatica, es
decir, como conocimiento convertido en unidad de informa-
cion. Por primera vez en setenta y cinco afios la fabrica es
reinventada desde sus diagramas iniciales y estdn en revision
criica las formas convencionales de organizacion de la pro-
duccion, las caracteristicas del proceso de trabajo, las pautas
de consumo y otros aspectos de la vida social, politica y
cultural {Gatto, 1980},

A su vez, el avance vertiginoso en el uso del tiempo, causa
y consecuencia de dicha productividad, acelera el sentido
subjetivo del tiempo y genera un conjunto de necesidades que
dicen relacién con ¢l ambito de la comunicacion y de la sim-
bolizacion. Las necesidades productivas, por su parte, de-
terminan procesos cuya complefidad se acrecienta porgue
conilevan una “proliferacion de variedad” en las modalidades
de la actividad econémica, lo que determina un incremento
en las relaciones de variables lineales v no-lineales a conside-
rar. Se ha roto, en consecuencia, la idea de un tiempo lineal
y predecible, “se ha roto la simetria del tiempo histdrico”
(ILPES, 1986). Por ello, como plantean los tedricos de a plani-
ficacion, asombrados con estas mutaciones, la capacidad de
pianificacion disminuye por fa reduccién de la predictibilidad

-y el incremento del umbral de incertidumbre en los procesos
sociales (Costa-Fitho, 1990).

Con el aumento congsiderable de la productividad del tra-
bajo y el incremento del tiempo ocioso se abre un espacio de
consumo que rapidamente ha sido llenado peor las nuevas
tecnologias. El surgimiento de la “sociedad de masas”, en
contraposicion a la cultura de elites que caracterizaba al
capitalismo industrial clisico, es un fendmeno contempora-
neo, que se asienta en el hecho de que el mercado se ha
ampliade, ya no sélo en términos cuantitativos, sino ahora
también cualitativamente. ;En qué sentido? Al decir cuali-
tativamente nos estamos refiriendo a la reinversion del meca-
nismo tipico capitalista que ofrora estaba centrado en la
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posesion como articuladora de los ofros sistemas de necesida-
des. '

En la medida que la produccion social v la evolucién
historica del capitalismo posibilitan ya la satisfaccion de las
necesidades basicas {en los paises desarroffados), en esa mis-
ma medida surgen nuevas necesidades a la luz de los nuevos
objetos-mercancias generados al amparo de la revolucion en
ta estructura productiva actual (cf. Parkér, 1991). Estamos
frente a la presencia de un tipo peculiar de mercancia —la
mercancia tecnofrdnica— cuyo valor de uso no solo genera la
poﬂs%b}ﬁdad de satisfacer una posesion material y una posicion
social, sino que, al mismo tiempo, ofrece la posibilidad de Ia
satisfaceién de necesidades de tipo mucho més profundo, del
orden simbélico-cualitativo, Esto es, si empledramos el es-
quema progresive de la escala de necesidades de Maslow (cf,
Maslow, 1963), estamos frente a bienes-objeto que apuntan a
constituirse en satisfaciores (reales o ficticios) de necesidades
superiores, sustitutos funcionales de las instituciones de so-
cializacion en la sociedad fradicional. Los modernos medios
de comunicacion, un televisor, un video, un computador
personal, el minitel, por citar algunos ejemplos, no s6lo posi-
bilitan que el sujeto entre en contacic con 0iros sujetos, es
decir, no s0lo actian como medios de comunicacion entre un
receptor Y un emisor. Estos objetos se transforman en ver-
daderos “iconos electrénicos” con toda la ambigiedad de su
carga sa;,radd {Cox, 1979): tremendos y fascinantes. Se trata
de mercan<11as~szmboios gque en realidad posibilitan la "re-
invencitn” de todo un mundo radicalmente distinto, que
supera los limites restringidos de la vida cotidiana v, en ese
sentido, “cambian la vida” del sujeto receptor. Se trata de un
valor de uso “simbolico”, es decir, un uso a través del cual va
ne se limita a la funcionalidad del bien, sino que al mismo
tiempo posibilita una entrada “creativa” (s6lo en apariencia
porque lo que genera muchas veces es una pasividad, una
nueva forma de alienacion) a un “mundo dJdiferente”. El "uso”
ne consume al bien, sino que consume la vida del sujeto, pero
en un acto aparente de “transformacion” productiva, transfor-
mando la "naturaleza” de la cotidianidad en una “segunda
naturaleza”, el "Mundo Feliz” de la industria cultural gue
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viene a reencantar e} mundo de nuevas fantasias y misterios,
produciendo de paso nuevas identificaciones sociales v co-
lectivas y agrupando a conglomerados que cuantitativamente
aparecen dispersos y asilados en la multitud, en la “masa”,
pero que, por medio del cardcter emblematico de este nuevo
tipo de mercancia “simbolico-productiva”, genera nuevos
sentimientos de pertenencia y solidaridad social. La necesidad
de infegrarse a este “nueve mundo” tecnotrénico, la nueva
religion’® electrénica, se transforma ast en una necesidad “ba-
sica”, fa de reintegrarse al nuevo mundo que esta emergiendo,
una reintegracion que se hace sobre la base de la satisfaccion
de fas necesidades basicas y la competitividad por la ad-
quisicién de los bienes de la “distincion” social.

Con el incremento de la productividad v {a produccion a
escala, este tipo de bienes tecnotrdnicos es cada vez mas ac-
cesible en el mercado transnacionalizado. Por ello, como Ia
mayoria, cada vez mas, tiene acceso a esta nuevi mercancia
cuyo valor de uso es la simbolizacion, ya no hay “necesidad”
de reinventar nuevos mundos si éstos vienen dados por el
accesible y barato valor de cambio de estas nuevas mercan-
clas. La necesidad de poseer, la propiedad privada incluso, ya
no es decisiva, o lo es s0lo en apariencia. Lo decisivo ahora
es esta nueva necesidad de participar en ¢l “Nuevo Mundo”
simbolicamente producide por las mercancias tecnotronicas.

Hay que reconocer que en la sociedad post-industrial hay
también otro tipo de mercandias (no tecnotronicas) que ad-
quieren cada vez mis esta capacidad simbolizadora: fa droga,
el deporte, ef cultivo de las artes marciales v los cultos orien-
talistas, entre varios otros. De esta manera, a medida que la
ciencia-técnica penetra cada vez mas la cotidianidad de la vida
contemporanea, lejos de funcionalizar la vida, esta se resig-
nifica’. Piénsese, por ejemplo, en la enorme energia creadora
invertida en la produccion del cine-video v especialmente en
las seriales de television y las famosas “teleseries” latinoa-

10 Re ligare: necesidad de ligarse al icono electrénico revestido de
poderes transcendentales, creadores y regeneradores de diversos mundos.

11 Ver 1m interssante debate sobre el impacte de Ia ciencia-tecnologla
moderna en la vida cultural de Oriente v Occidente en L. Morren (1989).
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mericanas. Bl acceso al "Nuevo Mundo no siempre es dlrecto
pues muchas veces es operado en forma vicaria a través de
los mecanismos de la simbolizacion comunicacional.

Estamos, pues, frente a una nueva realidad en la cual una
cosa es cierta: la vida cotidiana ha dejado de ser "chata”,
“plana”, “desencantada”. Ahora, en este nuevo mundo, se
rompe la rutina de ia vida y esta se llena y rellena de esas
nuevas fantasias —casi oniricas— de una sociedad cuyos
suefios utdpicos estdn dormidos y cuyo suefio enajenante se
presenta como la nueva utopia. Lo cuantitativo, lo extenso, el
‘tener mas, va no es problema. Ahora estamos frente a un
sistema de necesidades segin el cual el hombre debe “cam-
biar de mundo”, es decir, participar como espectador en una
empresa de transformacion simbdlica en la cual sus secretos
anhelos se trasmutan en “necesidades” que deben ser satis-
fechas en este nuevo mercado de bienes tecnotrinicos.

Asi es un hecho sociologico caracteristico de las Gltimas
décadas del siglo XX que en las modernizaciones recientes, a
diferencia del poder "desencantador” de la tecnologia previa,
se genera una dialéctica secularizacion - sacrolizacidn, en tanto
jos bienes seculares son convertidos por la moderna industria
tecnotrinica en nuevos mites, “resacralizando” asi los espa-
cios de funcionalidad infroducidos por la propia racionalidad
cientffico-técnica. Los vectores resacralizantes de esta socie-
dad emergente despiazan ciertamente a las religiones tradi-
clonales, pero en ocasiones generan espacios en torno a los
cuales las viejas religiones se regeneran transforméndose in-
ternamente, o bien, nuevas religiones v movimientos reli-
£IO508 emergen.

LA MODERNIZACION CAPITALISTA SUBDESARROLLADA

El impacto de esta modernizacion capitalista informatica en
las sociedades subdesarrolladas se hace mucho més dramético
por el cardeter peculiar de sus procesos histéricos, por su
dependencia de los mercados y del sisterna mundial y por su
heterogeneidad estructural interna. junto con darse en forma
paralela y compleja la conjuncion de las tres revoluciones
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industriales arriba analizadas, esta modernizacion compleja
se da en el contexto de una sociedad extremadamente desigual.

En el mundo subdesarrollado y periférico, os procesos de
modernizacion tienen lugar de modo cualitativamente distin-
to & como se dieron en otras sociedades que alcanzaron la
modernidad en el pasado. En la actividad industrial o manu-
facturera moderna y, en general, en el sector formal y moder-
no de la economia latinoamericana, el proceso modernizador
no se da afectando la conciencia de la totalidad de los traba-
jadores que alli faboran de manera idéntica. Esto porque, por
una parte, el sistema se moderniza de manera diferencial y no
requiere que la totalidad de los obreros tengan el mismo nivel
de preparacion y capacitacion y, por otra parte, porque los
trabajadores de la moderna empresa formal, aun cuando
sometidos a relaciones tecnologicas modernas, pueden rela-
cionarse con la empresa sin participar totalmente, o partici-
pando de un modo minimo de su ethos lustrado-moderno. En
el caso de Ia empresa modema industrial cldsica este ethos se
caracteriza por tener un marco de referencia cognitivo que
proviene del paradigma cartesiane, donde el significado
pragmatico de la técnica supone una relacion causal segiin los
patrones de la mecénica newtoniana. Pero con la revolucién
informdtica y el cambio en los paradigmas de la fisica conter-
porénea rapidamente ese ethos de la empresa moderna y
formal se esta transformando y afectando asi la conciencia de
los trabajadores que alli laboran. Ademds la tendencia al
incremento del sector servicios, asf come el aumento del sector
informal en las economifas subdesarrolladas, determinan un
doble proceso: por un lado, la reproduccién de formas pro-
ductivas tradicionales no-modernas y, por otro, la emergencia
de manera paralela de formas productivas de muy avanzada
tecnologia informatica con su racionalidad complejizante, que
eleva los niveles de incertidumbre, derribando los paradigmas
“instrumentales” de la previsibilidad propia de Ia mentalidad
cartestano-industrial anterior. El mundo aparece en ambos
espacios como menos manejable, mas arbitrario, v se genera
un nicho simbdlico en el cual hay mayor probabilidad para
que resurjan aquellos misterios que durante siglos han angus-
tiado a la conciencia humana.
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La modernizacion de la sociedad y la economia experi-
mentadas con gran rapidez estas tltimas décadas en casi todos
los paises desde México hasta la Patagonia muestran una
sociedad pujante y secularizada. Pero ello es solamente una
punta del iceberg. Junto a paisajes urbanos de modernas cons-
trucciones y relucientes rascacielos, coexisten millones de
ligubres y miserables tugurios y chozas en las ciudades y el
campo de nuestros paises. La heterogeneizacion estructural
no solo se traduce en la terciarizacion de la economia, en el
" incremento de polos desiguales de desarrollo local y regional,
en una diversidad muy amplia de desarrollo técnico entre
empresas, en niveles muy diversos de productividad del tra-
bajo en la economia, sino en el acrecentamiento de las eco-
nomias informales y sus submercados marginales, semilegales
e ilegales. Todos esos procesos infraestructurales generan
condiciones de posibilidad de précticas sociales no-modernas.
No por automatismos o determinismos derivados de una
“teoria del reflejo” (ya superada) sino por la dialéctica de las
précticas cotidianas e historicas de produccion y reproduc-
cion de los sujetos subalternos que escapan al mercado y a su
16gica del valor de cambio.

Mientras sigue operando la 16gica global de la acumula-
cion segun la cual las necesidades de posesion constituyen la
clave del sistema, las clases populares tendran insatisfechas
—en términos generales— sus necesidades basicas. Mientras
tanto, las clases pudientes logran acceder a un mercado que
no tiene nada que envidiar a los mercados de las metropolis.

Las clases populares estin en una situacion doblemente
perjudicada, por cuanto no tienen satisfechas sus necesidades
basicas y los mecanismos de ajuste econdmico los empobre-
cen mas y, sin embargo, reciben el influjo de un mercado y
de su marketing —que no pocas veces procuran resistir abierta
o inintencionalmente— que genera simultdneamente las ne-
cesidades de posicion y de simbolizacion. Y, en tanto mas
dramatica la situacion de miseria y sobreexplotacion, mayor
tendencia a la basqueda de una “salida” a la situacion por
medio de la compra de bienes de uso simbolico, sean estos
tecnotronicos (television, videos) o bien tradicionales “secula-
res” como la droga, los juegos, la bebida, o bien tradicionales
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religiosos, como el reavivamiento de sus practlcas y ritos
magico-religiosos.

Pero en la dialéctica de la historia toda modernizacion es
portadora de contradicciones cuya manifestacion puede darse
como procesos o utopias de contramodernizacion. Se trata de
una dindmica subterrdnea. Son contraprocesos que encierran
el germen de construcciones socioculturales alternativas —so-
bre la base de la reconstruccion del pasado (reaccionarias) o
de la construccion del futuro (revolucionarias)— aun cuando
no se den hoy las condiciones adecuadas para su realizacion
plena, o jamés lleguen a darse. En esta época la industria
cultural produce estas nuevas mercancias productoras de
simbolos y, aunque vende en el mercado “pedazos de cultura
envasados” (valor de cambio), por efecto de sus “usos y lec-
turas” (valor de uso) se encarga de revivir las fantasias
simbolico-rituales, la magia y el misterio, en suma, el trasfon-
do mitico de la humanidad ahora funcionalizado hacia la
logica del cambio. Pero la mentalidad humana en este am-
biente moderno se rebela y vuelve su mirada hacia los viejos
dioses en una busqueda espiritual que no cesa. Por ello el
reencantamiento del mundo a la luz de la crisis de esta
modernidad, genera movimientos de religiosidad — princi-
palmente no-religiosa (o secular) en las sociedades desarro-
lladas — y especificamente de tipo religioso en las sociedades
del Tercer Mundo.

En América Latina las “necesidades superiores” de tipo
religioso otrora atacadas, si no cuestionadas, como necesida-
des alienantes, con funciones efectivamente enajenantes en
muchos casos histéricos, aparecen y reaparecen como fuente
de.un “sistema de necesidades” que ahora reasume lo hu-
mano. Es un sistema de necesidades que es posible encontrar
en el mundo de los objetos y las transacciones que teje — entre
otras— la cultura popular. De esa cultura popular que vive
en los intersticios del sistema, integrada s6lo marginalmente
al mercado formal contemporaneo donde impera la mercancia
y su valor de cambio y el ethos modernizante de la industria.

Efectivamente, en el caso de los trabajadores industriales,
condenados a verse reducidos por efecto de la desindus-
trializacion, estan solo parcialmente expuestos a la dinamica
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modermnizadora del mundo del trabajo y sus tecnologias clasi-
cas. Tanto ellos como las mayorfas “invisibles” estdn expues-
tos a las nuevas tecnologias tecnotronicas y a su capacidad
resimbolizadora. Por efecto de estos procesos desequilibrados
y heterogeneizantes de las modernizaciones en América Lati-
na, las mayorfas sociales tienen el constante peligro de no
asegurar su subsistencia cotidiana y por ello su mundo sim-
bélico debe ser reforzado por efecto de las legitimaciones del
cosmos sagrado para proteger o infundir nuevas energias y
esperanzas. Esto explica por qué la cultura popular en mu-
chos casos histéricos aparece como cultura parciaimente resis-
tente o, en otros, como contracultura de la cultura oficial
dominante y modernizante. En el mundo de los objetos-bie-
nes de esta cultura popular (bienes que no necesariamente
tienen valor de cambio) el objeto religioso es resignificado por
el sujeto popular en codigos alternativos a aquellos que co-
munmente le asigna la religion oficial. En el caso de las cul-
turas populares, el “icono electronico” tiende a verse opacado
por los “iconos religiosos” reales de su propia produccion
simbdlica.

DINAMICA Y COMPLEIIDAD DE LA "SECULARIZACION”
RELATIVA

Concluyendo, podemos afirmar que los procesos de la urba-
nizacidn capitalista en la situacion latinoamericana, por su
caracter subdesarrollado y dependiente, no conHevan au-
toméaticamente hacia un proceso de secularizacion que vaya
disolviendo todo el sentido religioso en las clases populares.
Las transformaciones estructurales tienden a “modernizar”
ciertas esferas de la vida publica, especialmente por el infiujo
de 1a escolarizacién y de los medios de comunicacion pero,
paralela y complejamente articulados, se dan dos procesos
adicionales. Las nuevas formas que adopta la economia en
- estos paises, va ampliando ciertas condiciones de explotacion
y de marginalizacién de vastas masas populares que las pre-
dispone a resistir naturalmente ciertos factores secularizantes
de la modernizacion implantada. Pero la introduccion de las
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revolucionarias pautas culturales de las nuevas tecnologias
originan espacios de resignificacion mitico-simbélico y gene-
ran un caldo apto para la revitalizacién de las practicas y
creencias religiosas. En otras palabras, la modernizacion ca-
pitalista y su logica pluralizante, y de creciente complejidad,
crea las condiciones para una “secularizacion” en el sentido
clasico, pero en el mismo movimiento, para la dialéctica
superacion de esa tendencia, la “resacralizacion” de la vida
moderna. Esta tendencia se acentia, dando un salto cualita-
tivo que la transmuta, en los paises subdesarrollados y de-
pendientes por efecto de las propias contradicciones y
paradojas sobre las cuales evolucionan los procesos moderni-
zadores en estas regiones.

Por otra parte, el giro historico de las iglesias con su “op-
cion preferencial por los pobres” ha favorecido —al menos
parcialmente— un reencuentro con la red de practicas cotidia-
nas de las culturas populares, generando condiciones bajo las
cuales sus tradiciones religiosas van siendo transformadas.
Esta transformacion es todavia incierta a causa de la
involucion de las orientaciones del catolicismo hacia una
politica mas conservadora (aunque populista) y la penetra-
cion agresiva de denominaciones y sectas fundamentalistas
estos ultimos afios. En particular, la Iglesia catdlica podria
perder su mayor influjo en las masas populares mas integra-
das a los procesos modernizadores, reavivando tradiciones
religiosas de dudosa vigencia futura a causa de su rigidez
para adaptarse al cambio.

Es indudable que la evolucién estructural que introducen
los procesos de urbanizacion e industrializacion capitalista in-
fluyen en el campo religioso. En el caso de las clases popu-
lares latinoamericanas, como hemos visto y profundizaremos,
su sentido religioso no se desvanece sino que se transforma.
Ciertamente hay una racionalizacién progresiva de las creen-
cias y practicas religiosas en el pueblo, y dependen de los
condicionamientos de clase de los sujetos, pero sus conviccio-
nes religiosas resisten tenazmente, por una aculturacién pasi-
va o activa, reproduciendo una religion que se ve
transformada en sus expresiones y significados, o bien inven-
tando creativamente nuevas respuestas religiosas a los desa-
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fios impuestos por los cambios estructurales, culturales e his-
tdricos, como veremos en los préximos tapitulos.

En efecto, el campo simbdlico-religioso es el resultado, a

la vez que el orientador de las pricticas de los actores socia-
les. Estos actdan en el espacio que delimitan los condicio-
namientds estructurales, pero cuando las estructuras cambian
por factores econdmicos o politicos, se producen fases de
desajuste en coyunturas muy inestables e inseguras. Esto
provoca la desarticulacion de las coherencias simbolico-reli-
giosas vigentes y la emergencia de nuevas précticas histdricas
que generan y se legitiman en nuevas representaciones sim-
bolicas. :
Por ello, una adecuada comprension y explicacién socio-
togica de las transformaciones vividas por las expresiones
religiosas del pueblo latinoamericano debe tomar en cuenta,
en forma simultdnea y complementaria, las dindmicas es-
tructurales v las dindmicas histéricas en las cuales estan
involucrados los actores.

El conjunio de factores sociolOgicos descritos desembo-
can, por fo tanto, en un proceso de secularizacion que debe
ser entendido muche mds como un proceso de transformacion
de In mentalidad religiosa y no tanto como un declive irrever-
sible de la fe del pueblo, como analizaremos con mayor ahon-
damiento en los capitulos que siguen.

Estas fransformaciones van en dos direcciones, CUyos
rumbos no son independientes el uno del otro; por una parte,
una pluralizacién de expresiones religiosas en las masas po-
pulares a partir de una tradicion catélica mds 0 menos comun,
y, por otra parte, una racionalizacién relation de las creencias y
de los rituales, sobre todo en los grupos mas expuestos al
ethos urbano-modernizante. Pero no se debe olvidar que estas
dos tendencias en la transformacion de las religiones popula~
res son procesadas por la creatividad religiosn del pueblo que
—estimutado por fa moderna tecnologia informética — pue-
de tender a recrear fervores religioso-simbolicos mucho mas
proclives a lo festivo, lo multitudinario, lo migico, fo mistico
y los anhelos mesidnicos, latenfes en el potencial de protesta
---------- implicita o abierta— del simbolismo popular. Este ditimo
factor puede actuar comoe detonante de nuevos modelos reli-
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gioso-populares, abriendo el abanico de expresiones religio-
sas, o bien puede debilitar esa tendencia, pero en todo caso
contrarresta un tipo de racionalizacién secularista y
racionalista reavivando el rescoldo religioso, mas o menos
presente en la mentalidad popular,
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TERCERA PARTE

VIDA

“Tamis se ha emborrachado nadie a base
de comprender intelectualmente 1a pala-
bra viino”,

Aﬂthmzy de Mello.

“Sirvale, pues, de consuelo,
el tener por cosa clerta

que de aqui a la Glora vuelo
y me aguardan en'la puerta
los angelitos del cielo.

Yo he de abrirselas también
a mis padres ¥y hermanitos
que, al morir, sefiales den

de gue mueren muy contritos
para gozar del Edén.

No me llore nadie a mf
que asi, a ver contento, ire
a #se Dios del Sinal

ante el cual yo rogaré

por los que quedan aqui”.

Adolfo Reyes, POETA POPULAR.






CAPITULO B

FE POPULAR Y SENTIDO DE LA VIDA

LA RELIGION popular de los latincamericanos estd vigente
dondequiera que éstos vivan. Hasta en remotos barrios de
Estocolmo los refugiados politicos del Cono Sur buscan ansio-
samente a un sacerdote para bautizar a sus hijos v organizar
un velorio. El Mes de Marfa y las novenas son rituales que se
desatrollan por todas partes, hasta en las mas apartadas loca-
lidades. No es extrafio que los mas de cuarenta millones de
fatinos de la poblacion norteamericana mantengan con fiel
devocitn sus costumbres y rituales religiosos.

EXPRESIONES RELIGIOSAS SORPRENDENTES

Harvey Cox nos relata su impresion vy el inicio del cuestio-
namiento de su previa formacion académica al visitar a un
amigo en Santa Fe, Nuevo México:

“La cosa ocurri6 inmediatamente después de que nuestro
herrumbroso Chevrolet saliera del sector principal de la
ciudad y se dirigiera a un barrio de Santa Fe, en el que las
casas eran mas pequenas, la calzada estaba llena de baches
y las sefiales de trifico estaban en espafiol. Después de
pasar unas cuanias manzanas, nos detuvimos en la es-
quina de las calles Dolores v San Francisco, donde habia
un centro’ comunitario dirigido por ‘chicanos’. Al mirar
por la ventanilla del coche, mis ojos quedaron instantd-
neamente deslumbrados por el mural que habia en la
pared blanca de estuco y que habla sido pintado por la
gente del barrio cuando se hicieron cargo del centro. Exu-
berantemente esparcidos a lo largo v ancho de la fachada,
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los relucientes colores al pastel parecian decir: 'Hsto es
nuestro’. Sali del coche sin lograr apartar mis cjos del
maural. ;Qué figuras eran aquellas que me miraban intensa
y fijamente desde lo alto del mismo?

Di sombra a mis ojos con la mano vy miré. Alla a ia
derecha, con su enorme sombrero enmarcando sus gran-
des mostachos y su canana, estaba Emiliano Zapata, el
héroe martir de los peones sin tierras del Estado de Mo-
relos. Sus rivales le mataron traicioneramente en 1919,
pero su grite de “Tierra y Libertad’ todavia enciende la
sangre medio siglo mas tarde. Justo encima de Zapata y
un poce a la izquie‘rda estaba Jesucristo, su cabeza cefiida
por ka corona de espinas y su frente tefiida por tas gruesas
gotas escarlata de la sangre coagulada. Junto a Cristo
estaba Nuestra Sefiora de Guadalupe, la madire de la tierra
y protectora de los pobres de México, Ja mids reciente
encatnacion de Ia diosa azteca Tonantzin, madre de Cristo
y patrona de todo México. Una ligera sonrisa se dibujaba
ironica en las comisuras de sus labios. En torno a su cabeza
briliaban las estrelias v, bajo sus pies, se reclinaba la luna.
Algo mas arriba, pero cerca de Nuestra Sefiora, aparecian
el Che Guevara y el cura guerrillero Camilo Torres. Y cerca
de ia base det mural, brillando ferozmente al sol de Nueve
México, sonreia malicioso el terrible Quetzalctatl, fa dei-
dad de los toltecas, con su cabez;a engalanada con la

serpiente plumifera.

El mural era de lo més elocuente. La gente del barrio
ya me habia contado casi tode lo que necesitaba saber
acerca de sus esperanzas y sus recuerdos, antes incluso de
haber entrado en el centro. EI mural era su testimonio”.
{Cox, 1979: 123-125}. '

En una investigacién-accidn que me toct realizar en 1586-87
en la Villa Francia, un barrio muy popular en la periferia
pontiente de Santiago de Chile, me involucré con una comu-
nidad catélica de base, “Cristo Liberador”, reconocida por su
active compromise social. Se trataba de una comunidad
simbolo de las renovaciones que impulsaron las comunidades
eclesiales de base como semilla de una nueva forma de ser
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Iglesia en los medios populares, tanto urbanos como rurales.
En las periferias de las grandes ciudades latinoamericanas
durante mas de dos décadas y&, se van multiplicando con un
desigual desarrollo estas experiencias, con un perfil particular
que encarna el compromiso de los cristianos con Jas luchas
del pueblo al cual pertenecen. La critica que los sectores con-
servadores hacen a esta experiencia reside en su “horizonta-
lismo”, esto es, se les acusa de haber “politizado” el Evangelio
y enalgunos casos haber “marxistizado” la fe. Aun cuando fa
evidencia muestra que la experiencia de fe que se vive en esas
comunidades es auténtica y muy profunda, lo cierto es que
durante un tiempo ellas se desarroliaron en ruptura, no sélo
con el catolicismo oficial tradicional, sino también con las ex-
presiones mas tradicionales de la fe popular cuestionadas por
su caracter alienante y supersticioso.

La comunidad de Villa Francia' fue impactada con un’
acontecimiento decisivo en plena época de Régimen Militar,
en 1985, Era el periodo de las Protestas Masivas, movili-
zaciones populares en las calles contra el régimen del general
Pinochet. Todo Chile se habia comenzado a movilizar desde
1983 en adelante demandando la democratizacion del pafs. En
Ia tarde del 29 de marzo de 1985 los habitantes de Villa Fran-
cia, que se habfan mostrado muy combativos, estaban en las
calles haciendo sonar sus cacerolas vacias y prendiendo velas
y fogatas cuando aparecid 1a fuerza policial con sus carros
lanza-agua, sus tanquetas y sus bombas lacrimogenas. El
enfrentamiento con un grupo de muchachos culming con dos
jovenes ultimados a balazos por la fuerza piblica. Eran dos
nombres que se agregaban a los cientos de muertos a bala en
las jornadas de Protesta de esos afios. Pero esos jovenes no
eran andnimos: eran hijos de una de las familias més activas
de la comunidad, reconocida por su compromiso cristiano, los
Vergara. EI funeral fue masivo e impresionante. Los mu-
chachos habfan canalizado su sed de justicia, inspirada en una
profunda espiritualidad cristiana, hacia una organizacién iz-

1. Ver la historia de esta comunidad hasta 1980 e “MHistoria de la
Comunidad Cristiana ‘Cristo Liberador’, Villa Francia”, Fe y Solidaridad, N°
32, septiembre de 1980, :
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guierdista. Para la religion oficial el acontecimiento fue in-
cémodo, por decir lo menos. Para el pueblo, en cambio, la
muerte de los Vergara fue un aconiecimiento martirial con
una buena dosis de sentido mistico, al mismo tiempo que
politico-religioso.

Cuando en 1987 analizabamos el tema de la “religiosidad
popular”, con los miembros de esa comunidad, todos en una

reflexion que durd varios meses, fueron percibiendo que sus
agudas criticas a la fe tradicional del pueblo debian ser
matizadas. {Elios mismos habian vivido desde nifios esas for-
mas religiosas tradicionales! No podian ahora crificar ciertas
préacticas “atrasadas” o “alienantes”, como rezarle a las "ani-
mitas”?, cuando el sentido religioso original, la tradicion re-
ligiosa en que fueron socializados por sus padres, con el
claroscuro del recuerdo que deja la experiencia infantil,
permanecia en sus corazones. La “renovacion” habia sido en
ocasiones un proceso traumatico por medio del cual los sa-
cerdotes —ejerciendo una coercidén sagrada—— iban impo-
niendo una visién religiosa “renovada”, es decir, modernizada
y liberadora. Pero esta nueva expresion simbélica estaba des-
provista de la afectividad, el ritualismo expresivo, la ex-
teriorizacion iconica y la profundidad devocional de las
practicas fradicionales. Ahora se miraba al propio pasado con
cierta nostalgia, sin abandonar la nueva experiencia con-
quistada con esfuerzo y conflicto.

Lo decisivo en esta revalorizacion de la rehg,wn popular,
por parte del grupo, fue la toma de conciencia acerca de o
que habfa pasado con los jévenes Vergara. Una tarde se toco
finalmente ¢l tema que — por motivos obvios— estaba ve-
dado. De acuerdo a la evaluacidén del nuevo “sentido comiin®
de la religion “liberadora” resultaba vergonzoso reconocer que
viejas tradiciones populares estuvieran vitalmente alimen-
tando la actitd hacia los jovenes martirizados. Pero, de he-
cho, los hermanos Vergara se habian convertido para la gente
del sector en dos nuevas “animitas”. “Donde murieron los
nifios (Vergara) se ponfan cruces, velas, flores.. los pacos

2. Para una exphcacion mis detallada de Ia devocion a las “animitas”,
tan caracterfstica del pueblo chileno, ver més adelante ¢l capftulo nueve.
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(policias} las sacaban. Hasta gue los vecinos del sector hicie-
ron una casita v ahora les rezan y dicen que son ‘milagro-
sos’”, afirmé una pobladora de la comunidad cristiana.
Varios confesaron rezarles v encomendarse a ellos. La
creencia popular en el poder mediador del “anima” de quie-
nes han muerto tragicamente, es tan fuerte que traspasa las
barreras institucionales, poizﬁca% y sociales. Los miembros de
la policia, Ia fuerza represiva en “guerra contra la subversion”,
no pued@n abstraerse de su origen popular y de sus propias
convicciones religioso-populares. Durante bastante tiempo
los oficiales procuraron destruir el templete de la animita de
los Vergara, pero se encontraron con firme resistencia.
“También a los pacos les funciona esta creencia en las animitas
—dice otra miembro de la comunidad— es a lo {nico que no
ie han hecho nada. Incluso un pace viejo jubilado les trajo ana
cruz”

}’:l respeto por el espacio :,abrado “consagrade” con la
sangre de una victima inocente, redimido por Dios v conver-
tido ahora en mediador poderoso (“milagroso”) es reconocido
y respetado por el pueblo. Al significado original def animita
~una simple muerte trigica— se le agrega un significado
sociopolitico. un martir de la represién dictatorial que es
agradable a Dios y se convierte en simbolo de devocion. A
través de este simbolo mediador, Dies se pone de parte de
los que sufren la opresién y rechaza la represion, derribando
en el plano del simbolismo refigioso las barreras que separan
a reprimidos v represores.

No exirafia que un grupo de jovenes populares desocupa-
dos, drogadictos y delincuentes, Hamados “volados” por la
jerga popular, hayan erigido una pequefia.geataeny un drbol
con una imagen de Cristo que es objeto de\sga -euidados, es-
pecialmente en sus reuniones a altas horas.de la noche.
Cuentan los vecinos de Villa Francia que fa devocion de estos
muchachos {os llev incluso a lamar un dia al sacerdote para
que fuera a bendecir esta gruta. De esta manera buscaban
consagrar su santuario sui generis en el cual se desarrollaba
una curiosa mezcia de creencia religiosa cristiana con los
valores propios de la subcultura juvenil marginai, delictiva y
drogadicta;
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CENTRALIDAD Y DIVERSIDAD DE LA FE

Es cada vez mas comiin encontrarse entre los habitantes de
los barrios pobres de la ciudad y el campo latinoamericanos
con pequenas comunidacdes de fieles, capilias y templos en los
cuales se vive con fervor una renovada fe como la de Villa
Francia. Sin embargo, como 1o muestran las diversas expre-
siones de fe que hemos mencionado hay varias manifestacio-
nes en un espectro muy amplio. La fe de los chicanos v
mexicanos en los suburbios de las grandes ciudades norte-
americanas y mexicanas simbolizada en el mural que impactd
a Cox, y Ia fe de los exiliados sudamericanos en Europa son
ciertamente diferentes. La fe a los hermanos Vergara, jovenes
cuya militancia izquierdista era inspirada en una mistica re-
Hgiosa, contrasta con fa fe de los “volados”, jévenes drogadic-
tos, marginalizados por completo de la sociedad urbana
oficial, aungue comparten quizds la misma inspiracién en una
secreta contracultura juvenil. La creencia tradicional en las
“animitas”, compartida por Ios vecinos de Villa Francia y por
ios policias’ que los reprimieren, es cualitativamente diferen-
{es a la fe de la comunidad “Cristo Liberador”, A su vez, los
mineros aymaras o quechuas de los Andes, {(de Oruro, Potosf,
Cuzco, La Tirana), con sus bailes y rituales expresivos, su
devocion a la Virgen (la Pachamama} v sus creencias
ancestrales, en cierta medida se oponen a la multiplicidad de
congregaciones pentecostales de Sao Paulo, Bogotd, Quito y
- sus frenéticos cultos, experiencias extdticas de glosolalia y
reavivamiento en el Espiritu, que se multiplican también en
los barrios marginales de casi todas las grandes capitales de
Latinoamérica. Estas experiencias a su vez difieren de las de
la Santeria afrocubana, o el vudii haitiano, o de las manifes-
taciones masivas del catolicismo popular salvadoreno que
tiene a Monsesor Oscar Romeroe convertido en un verdadero
“santo popular”. Todas estas manifestaciones por diversas que
sean, comparien, sin embargo, rasgos comunes a una con-
tracultura popular respecto de la cultura oficial y dominante
y son por ello expresiones mas 0 menos originales o han sido
apropiadas por una religién que forma parte de las culturas
populares en el capitalismo latinoamericano.
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Todas ellas son expresiones de una gama muy amplia de
manifestaciones que revelan una sola cosa: la capacidad del
pueblo, desde su sentido comin, a partir de sus situaciones
y experiencias diversas, de recrear su sentido religioso. En
efecto, asi como es imposible hablar de 1na visién de mundo
popular, como st fuese Uinica, coherente v homogéneamente
distribuida, resulta impensable emplear la categoria religidn
pepudar de modo simple y univoco, como si por la sencilla
operaciOn de la abstraccién conceptual pudiésemos borrar las
diferencias reales que constituyen y ftejen las religiones vy
culturas reales. Pero ia pluralidad no es absoluta ni cadtica, A
pesar de ello, existen ciertos rasgos comunes identificables, aun
cuando no sea por medio de la tipologizacion, hacia una
gramitica cultural y religiosa comiin a los sectores subalternos,

A todo el bagaje cultural propio del pueblo: la tradicion
oral, las raices ancestrales {indigenas, africanas e ibéricas en
la mayor parte de los latinoamericanos), los estilos de clase,
la memoria historica y, en fin, la creatividad popular, se deben
sumar las diversas influencias sociales v culturales de la so-
ciedact oficial: la labor socializadora de las iglesias, la escuela
y los medios masivos de comunicacion, por una parte, y las
influencias de 1a “vulgarizacién” de la cultura oficial, por
medio de la popularizacién de la ciencia, I técnica v la fi-
tosofia, por otra. Todo ello confluye en un proceso dinamico
~mediatizado por el campo de pricticas cotidianas e histd-
ricas del actor popular— y van configurando una vision y
practica popular original, que muchas veces tiene exirafia
apariencia para la cultura oficial y sus elites intelectuales. Es
una visién de mundo sumergida, flotante v desigualmente
distribuida, cuya manifestacion no siempre deja ver sus
propias raices y cuyas flores, aungue no son del tipo de fra-
gancia y especie que finamente cultiva la alta cultura, son de
una vitalidad sin par,

Hasta el momento hemos reconocido que el pueblo lati-
noamericano tiene un hondo sentido religioso que se mani-
fiesta, como vemos, de manera diferencial y compleja. Este
sentido religioso forma parte del sentido comin popular, pero
no como un componente estitico, sine con un dinamismo
propio, acentuado por las cambiantes circunstancias histdri-
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cas. Es indudable que por sobre las coyunturas que favorecen

esas expresiones hay allf un hecho incontestable que refuta la

tesis de que la religiosidad es sélo un asunto tradicional y
_arcaico relegado al campesinado. '

En muchas coyunturas Hama la atencion la fe ptblica y
masiva en las ciudades, Aquella religiosidad que aparente-
mente ha sido confinada a la esfera privada solo necesita un
evento histérico favorable como catalizador para volver a
aftorar con una fuerza incontenible (Gogolek, 1986). Ei sentido
comin de las mads amplias mayorias de mexicanos, sudame-
ricanos, centroamericanos, caribeios, ete., esconde una secreta
esperanza en las fuerzas sobrenaturales que significan una
posibilidad simbdlica de sobrevivencia, a veces de resistencia

- cultural o, en todo caso, un pozo de seguridad v de sentido
gque ne lo encuentran en otros referentes simbdlicos seculares,
sean estos ideolégicos, artisticos o politicos y, mucho menos,
en aquellos que provienen de la cultura oficial Como me
‘sefialaba un dia una “cantora™, formalizando su sabidurfa
popular: “La fe es o mis sublime. La fe es lo mas importante,
aungue se esté alejado de la iglesia. La fe estd presente en
todos, en todos los seres humanos”.

RELIGION Y SENTIDO COMUN POPULAR

La presencia consistente y multiforme de la figura de Dios en
la religion popular de los latinoamericanos parece ser el hecho
mas sobresaliente de ésta. En investigaciones realizadas en
sectores populares los creyentes en Dios oscilan entre el 96 y
99%. En términos de creencias, en un segundo lugar y muy
préximo a la figura de Dios, viene Jesucristo {entre el 95 y
57%}, figura central en una cultura cuya raigambre se inscribe
en el universo cristiano. En seguida, con mencs relevancia
relativa se menciona al Espiritu Santo (enfre el 85 y 90%) y a
la Virgen Maria {entre el 80 y 84%), en o que més bien parece
ser la recitacidn del catecismo tradicional y su insistencia en
el Dios uno y trino. Sin embargo, lo cierto es que la religién

3. Mujer del pueblo que se dedica a la misica v al canto folcldrico.
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popular mayoritaria cree cognitivamente, pero con menor
intensidad, en Jesucristo (salvo los protestantes). En cambio,
los catolicos creen con mayor devocién en la Virgen Maria, al
punto que para algunos estudiosos la trinidad popular estaria
constituida heterodoxamente por la familia divina: Dios Pa-
dre, la Virgen Madre y el Hijo Jests en una escala divina
inferior. Los santos son también una creencia muy difundida
en la mentalidad popular.

Dios entendido como Padre y como Creador, poderoso y
benevolente que cuida y se acuerda de sus hijos, los hombres,
“es la realidad mas fundamental de la religiosidad popular”
(Gonzilez, 1987: 59). Es una constante en amplios sectores que
la afirmacion de la fe en Dios, mas que la reiteracion de una
conviccion racional, es la transmisién de una experiencia vital;
mas que la razon de la vida, es la fuerza que la sustenta. La fe
de los sujetos que viven en situacién de miseria y explotacién
es producto, no de una simple costumbre introyectada en los
procesos de temprana socializacion, exteriorizado como arrai-
gada actitud habitual, sino de una vivencia de la providencia
divina, por méas que las explicaciones verbales que se den acerca
de la creencia en Dios sean de orden argumentativo: “porque
me enseharon mis padres”, “porque tiene que haber un Ser
Superior”, “porque creyendo puedo salvar mi alma”, etc. La
-creencia en Dios —y el peso de la imagen cristiana de Dios en
esto es decisivo— no es, en este sentido, una “costumbre
tradicional”, un simple rasgo cultural y, por lo mismo, no va "
necesariamente acompanada, en el sentido coman popular, de
una adhesion a las iglesias o instituciones religiosas. :

Todos los datos censales sobre pertenencia religiosa en los
paises latinoamericanos, como hemos visto en el capitulo tres,
indican que el porcentaje de no-creyentes y ateos es muy bajo.
Asimismo, algunas investigaciones empiricas realizadas en
ciudades brasilefias, mexicanas, peruanas y chilenas durante
estas tultimas décadas indican bajos porcentajes de no-cre-
yentes y ateos en clases populares®. De acuerdo a los datos de

4. Cf. Irarrdzaval (1978), Kudo (1980), Lalive .y Zylberberg (1973),
Martinez et al. (1979), Parker et al. (1982), Rodrigues Brandao (1987) Zenteno
(1972). Ver también Buntig (1969; 1970; 1973a; 1973b).
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algunas investigaciones gue hemos realizado en afios sucesi-
vos en diferentes poblaciones periféricas de Santiago de Chile,
la pertenencia religiosa se distribuia de la siguiente manera:

Cuadro N* 9 AFILIACKON RELIGIOSA POPULAR {75) EN DIVERSAS
FOBLACIONES DE SANTAGO DE CHILE

1987 1990
Catolicos 5 745 82,9
Pentecostales . 9,3 6,7
Evangsiicos 23 3,4
Sectas . 2.5 0.8
Creyentes sin religion 9.6 6,7
indiferentes L8 4.0
Ateos 46 {0

Total 1000 160,0

Se trata de dos tipos de poblaciones populares con ca-
racteristicas diferentes, en tanto la poblacion de 1987 corres-
ponde a tres “poblaciones” periféricas de Santiago ubicadas
en tres puntos geograficos equidistantes: “Lo Hermida” en la
zona oriente, “José Maria Caro” en la zona sur y “Huoama-
chuco” en la zona norponiente. Todas ellas son de composi-
cion social diversa: mientras en la José Maria Caro predomina
la poblacién méas vieja, con mayor escolarizacidon y mayor
indice de urbanizacién, en las otras dos predominan sectores
subproletarios, marginalizados, con menor escolarizacion y
mayor porcentaje de origen rural. En cambio en 1990 se trata
de una encuesta en un sector popular méas cerca del centro de
Sartiago, préximo a la Estacion Central, sector residencial que
corresponde al viejo casco urbano, pero ahora marginalizado,
donde predominan los obreros y empleados con mayor grado
de urbanizacion y escolarizacion. En tanto los primeros se
autoidentifican como “clase baja” o “clase trabajadora”, los
del dltimo sector se autoidentifican mdas bien como “clase
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media”, o hien, no reconocen pertenencia a “clase social”
alguna,

En esta muestra el 98% de los entrevistados cree en Dios.
En relacion al Cuadro N° 9, debemos destacar que en los
sectores populares con mayoer estindar relativo de vida tien-
den a predominar los catolicos; en cambio, entre los sectores
popu%ares con una situacion inferior en la escala sociceco-
némica tienden a predominar las disidencias religiosas:
pentecostales, sectas y creyentes sin religion. Es sintomdtico
que el namero de los evang)elzcm miembros de iglesias his-
tdricas (metodistas, presblzenams, efc.} es levemente superior
en los sectores socioecondmicos con un statis relativo supe-
rior. En cuanto a los sujetos afectados por una pérdida del
sentido religioso, los indiferentes o ateos, es también sintoma-
tico que fueran registrados solamente en el area de encuesta
donde predominaban relativamente los obreros y sectores con
mayor escolarizacién.

En relacion a los “creyentes sin z‘e}ig,i()n” ciertamente creen
en Dios, se trata de cristianos, en su inmensa mayoria catélicos
bautizados, pero que se sienten distantes de las formas
institucionales de la religién. Se declaran creyentes “a su
manera”. A diferencia de los indiferentes que manifiestan su
escepticismo religioso en forma abierta v los ateos que fun- -
damentan sistematicamente su no-creencia, Ios ° ‘creyentes sin
religion” son, en verdad y antes que nada, creyentes. La reli-
gion para ellos tiene importancia, no s6lo creen en Dios, sino
que en su gran mayoria en la Virgen Maria y en Jesucristo. Pero
no creen mas en las iglesias v en ese sentido su “catolicismo”
tradicional ha sido erosionado, “secularizado”, utilizanclo el
termino en la acepcion que le hemos dado anteriormente,

El cristianismo hasta fines del siglo X1X (bajo su forma
catolica romana) cumplia una funcién globalizante y era
hegemonico en el campo cultural y en la mentalidad de las
masas empobrecidas latinoamericanas. El eristianismo, como
vimos, penetré a América con Ia conquista y provocd, junto
con la introduccion de la logica mercantil y militar
hzspano]usltana un profundo impacto cultural en la sociedad
precolombina. Esta se desintegrd v en algunos casos se legd
# su completa desaparicion por extincion o por reabsorcion.
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Sin embargo, lo “indigena”, su cosmovision y su profundo y
central sentido religioso, aungue desarticulado y dominado,
pasd a componer la cultura latinoamericana emergente. Lo
cierto es que la rafz indigena estd presente, en forma subte-
rranea muchas veces (en sociedades como la argentina o la
uruguaya), abierta otras veces {en Perq, Bolivia, Ecuador,
Guatemala,-México, etc.), en la cultura mestiza de las clases
subalternas, incluso en las grandes ciudades latincamerica-
nas’. En aquellas regiones donde la empresa colonial “impor-
t6” mano de obra esclava, la composicién cultural africana
—y su fuerte sentido religioso animista — alimenta también
esas raices y se integra como un componente adicional (mu-
lato, zambo, caboclo, garifuna, etc.) y configura otro compo-
nente en el mestizaje latinoamericano.

' Esta base compuesia (hispanoclusitana-indigena-africana)
constituye, con mayor o menor peso, de acuerdo a la situacion
particular y a la evolucion histérico-cultural de cada regidn y
pais, Ia base sociocultural de las mayorfas popalares {e incluso
del proletariado). Se contrapone objetivamente (aungue no
siempre conscientemente) a la cultura de las clases medias y
minorias privilegiadas y a eso que se llama “cultura nacional”,
mucho més influida por una cultura ilustrada y burguesa de
origen europeo y mds recientemente por la cultura trans-
nacional, Ja cultura de masas, la cultura del mercado y su
american way of life. _

En general todos los estudios e informes acerca de la men-
talidad religiosa en sectores populares latincamericanos coin-
ciden en mostrar que la fe se da como algo evidente por si
misma, como un dictado incuestionable del seniido comin
{Parker, 1986: 201.207).

En el campesinado es'un hecho que en el contexto de una

5. Farrel y Lumerman, en una investigacion sobre religiosidad popular
en ia ciudad latincamericana supuestamente mds occidentalizada y
secularizada, Buenos Ajres, afirman: “El ndcleo cultural que se origina en el
pensarriento indigena subsiste hoy en la poblacidn criolla, que Hega en'la
actualidad al nfcleo mismo de la gran dudad. Y aungue no tiene aparente-
mente una relacton directa cory ol mundo indigena, subyace en ella de alguna
manera ura serie de caracteristicas que trae consige desde un lejano pasado”.
Farrel v Lumerman (197%: 20-21}.
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vida marcada por los ciclos naturales y Ia produccion agrico-
la, donde predominan relaciones y valores tradicionales, la
religion sigue siendo el medio simbélico por excelencia®,

En las clases obreras y subproletarias, en las barradas
populares de las ciudades intermedias y de las metrépolis, la
religion sigue stendo un articulador de sentido. Flemos ob-
servado que en el proletariado y en los sectores con mejores
niveles de escolaridad se da una “secularizacion” interna de
las creencias. Alll también se dan mayores porcentajes de
“creyentes sin religion”. Pero el agnosticismo y el atefsmo
parecen ser un fendmeno mucho mas caracteristico de las
clases medias y de la burguesia, no del pueblo. Cuestion que
constituye una tendencia inversa a la que se ha detectado en
los paises altamente industrializados de Buropa Occidental,
También es entre los sectores populares y, en especial, urbanos
periféricos —-aunque no en forma exclusiva— que se tienden
a dar los mayores porcentajes de “disidencias religiosas” res-
pecto al catolicismo como religion hegeménica, lo que tendre-
mos ocasion de analizar en profundidad en el capitulo siete.

En relacion af catolicismo presente en las clases populares
profundizaremos en el préximo capitulo sus manifestaciones
en diversos modelos religiosos (Parker, 1986). Una mayoria
vive diversas formas de catolicismo tradicional, folcldrico,
rural o urbano, pero también hay expresiones catélicas mas
renovadas y proximas a la pastoral de la lglesia.

RELIGION POPULAR URBANA

Los estudios empiricos sobre religion y cultura popular ur-
bana en América Latina son muy disimiles’”. Con todo, mu-

6. Hay una enormidad de estudios sobre 1a religiosidad del campesinado
en América Latina. Solo menclonamos agul cuatro de Jos mds interesantes:
fiménez (1978}, Marzal (1977}, Caravias (1978), Salinas (1984).

7. Cf Arboleda [1983); Bentué (1975); Bint g (1969, 1970, 1973a, 19730);
Carutti y Martinez (1974); Gabaja (1972); Houghton {1979} Fraredzaval (1978);
Kudo (1980); Lalive of af. {1973); Lopez {1972); Martines ¢f al. {1979); Parker
ef al. {1982); Parker (1986, 1987); Poblete (1970); Pollak-Hltz (1974); Rolim
(1980); Zenteno (1972). .
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chos estudios existentes coinciden en sefialar que el porcen-
taje de catolicos en las clases populares urbanas es un tanto
menor que el porcentaje total de catolicos del pais. Ello se
debe al incremento de expresiones religiosas autonomas del
catolicismo en cultos evangélicos o en cultos afroamericanos.
Las sectas (pseudocristianas u orientales), si bien este ultimo
tiempo han penetrado con gran vigor en la regién, apoyadas
logisticamente desde los Estados Unidos, no han prendido
tanto en clases populares como lo han hecho en ciertos grupos
de estratos medios urbanos. La religiosidad popular que se
manifiesta en las barriadas pobres de las grandes metropolis
de los paises més urbanizados de América Latina sigue
conservando un grado importante de tradicionalismo. El “ca-
tolicismo popular” y las creencias pentecostales o umbandis-
tas, afroamericanas y similares, todavia reproducen ritos y
creencias de marcado tinte magico-religioso.
La “religion popular urbana” es un término genérico del
~que no se debe abusar, dado que recubre una multiplicidad
muy heterogénea de expresiones religiosas que corresponden
a las mayorias populares que habitan en las periferias y su-
burbios de las grandes y medianas ciudades latinoamerica-
nas. Su sujeto es el complejo y diversificado mundo de las
clases urbano-populares: trabajadores urbanos, obreros in-
dustriales, trabajadores por cuenta propia, desocupados,
mujeres pobladoras, jovenes estudiantes de ambientes po-
pulares, marginados de todo tipo, clases y capas vinculadas
complejamente con los procesos de modernizacion capitalista
y su modalidad en América Latina.
En general, cada tipo de expresion religiosa corresponde
y es coherente con cada tipo de subcultura popular, en la cual
adquiere pleno sentido y cumple funciones sociales y simbo-
licas precisas (Parker, 1986). Estamos hablando de expresio-
nes religiosas que se dan al interior de una cultura popular
urbana que se desarrolla en América Latina a partir de los
ultimos cincuenta afos. Se trata de la realidad religiosa en las
“favelas”, “villas miseria”, “poblaciones”, “colonias proleta-
rias” o “barriadas” marginales caracteristicas del paisaje so-
cial de las grandes urbes del continente, reflejo de un sistema
socioeconOmico capitalista concentrador y excluyente que ha
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sido incapaz de elevar el nivel de vida de Jas masas popudares
y las somete a duras condiciones de explotacién y marginacion
social y cultural.

La religion popular urbana —hablando en términos
tipologicos y abstrayéndose de su heterogeneidad manifies-
ta— comparte ciertos rasgos que la han alejado de las formas
religiosas mds tradicionales de origen campesine. En la me-
dida en que las masas que habitan los barrios populares cons-
tituyen generaciones de campesinos recién emigradas, su
religiosidad conservara en forma més pura rasgos de las for-
mas religiosas rurales con todos los elementos caracieristicos

“de su localidad de origen. Pero, en tanio la poblacion se
asienta en su fubital urbano y se va incorporando social y
simbolicamente al modo de vida y valores urbanos su religion
se ve afectada. Se va produciendo asf una transformacion de
la conciencia religiosa, sin que elo signifique abandonar to-
talmente sus tradiciones mas profundas.

En efecto, el conjunte de datos v estudios disponibles
sobre religiones populares urbanas en América Latina mues-
tran un panorama paradojal para una menialidad ilustrada. A
medida que avanza la urbanizacién social y cultural de las
masas populares no siempre se observa la racionalizacién
secularista de sus ¢réencias, e incluso, se revitalizan Ia magia
y las supersticiones. La creciente influencia de los movi-
mientos pentecostales, de los cultos afroamericancs y de’
expresiones magico-religiosas en el catolicismo popular
muestra que la urbanizacidn subdesarrollada puede también
estar en el origen de transformaciones del campo religioso
que, lejos de disminuir Ia magia, el simbolismo y el fervor
religioso, los incrementa dado que estimula la creatividad
religiosa en el pueblo (Pereira de Queiroz, 1984).

En el caso del llamado “catolicismo popular” hay ciertos
rasgos sobresalientes experimentados por miles de agentes
pastorales en su contacto con el pueblo en la periferia urbana.
se trata de 17 modelo de religién popular, uno entre varios,
pero es necesario reconocer que la evidencia empirica de-
muestra adicionalmente que es, sin duda, €] mas generalizado
v exiendido. Con todo, en sectores Signifjcativos de masas
populares el catolicismo se manifiesta s6lo en las grandes

.
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. peregrinaciones a santuarios — generalmente en honor a la
Virgen Maria 0 a santos populares—, en ciertos “ritos de pa-
saje” {bautismo, primera comunidn, matrimonio, velorio} y no
en la practzca dominical semanal. Buena parte del catolicismo
popular es "no practicanie”, en el sentido que sus devociones
y sus creencias se desarrollan en forma independiente de la
pastoral y de varias prdcticas sacramentales oficiales prescritas
por la Iglesia institucion. Con todo, luego de las renovaciones
introducidas por el Concilic Vaticano 1, Medellin y Puebla,
comienza a ser bastante comidn un nuevo panorama en las
parroquias de bartios populares. No solo se ha incrementado
la participacién laical en la vida de la parroquia, sino que han
comenzado a proliferar esas pequefias células de renovacion
del cristianismo latinoamericano que son las peguefias comu-
nidades eclesiales de base (C£. aavv,, 1983; Gomes de Souza,
1982;: Perani, 1981; Rolim, 1980 Zenteno, 1979). oL

El catolicismo popular urbano es mucho menos proclive |
a las expresiones tipicas del folclor, menos devocional y
multitudinario. La religién urbana aparentemente se privatiza
y otras ebferab de la vida ocupan la funcién de “encuentro
masivo”: el mitin politico, el deporte popular, la fiesta secular,
ete. Pero en la vida cotidiana popular lo religioso, sin embar-
go, se manifiesta en fos hogares y en las celebraciones colec-

- tivas del barrio {Mes de Maria, Domingo de Ramos, Semana
Santa, vida parroquial) y en las nuevas devociones y rituales
populares en las ciudades (santuarios urbanos, promesas,
procesiones, creencias del folclor urbano, etc.). Las fiestas
patronales van adquiriendo un sentido diferente en la ciudad,
perc subsisten ciertas practicas popularizadas con mayor in-
tensidad en los templos de las grandes ciudades como la
bendicion de las palmas el Domingo de Ramos. Segtin reza la
tradicién oral, fos ramos benditos deben ser colocados detrds
de las puertas de los hogares para obtener buena suerte y
evitar males y catastrofes,

"Esta refigiosidad es menos exuberante, menos expresiva,
menos rifualista. Ciertamente menos ‘practicante’. Por eso
cuesta mas conocerla y verificarla. Pero su arraigo es real y
profundo”, afirmaba Segundo Galiles (1977: 16), con una
intuicidon que mantiene vigencia.
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En el contexto de la vida urbana y de los valores que el
habitante del barrio popular introyecta de los medios de
comunicacion y Ia escuela, se va perdiendo el contacto directo
con la naturaleza. En la ciudad el obrero o el subproletario se
vinculan mucho més a una serie de instituciones sociales y se
pierde el contacto con la tierra y sus ciclos naturales. Su vi-
vencia religiosa se da mediatizada por factores socioculturales
y no por factores biolégico-naturales. No es extrafic que sus
formas de vivencia religiosa, sus representaciones de Dios y
de la vinculacién de lo scbrenatural con la vida sean también
transformados. Para su sobrevivencia va no depende de los
imponderables ciclos naturales, ahora depende de la obtencitn
de trabajo o en su defecto de sus propias “estrategias” de
subsistencia, Su religiosidad ya no constituye una solucion
directa a sus necesidades. Se transforma mucho més en reli-
giosidad periddica que es realimentada por ciertos momentos
de pasaje o ciertos periodos criticos de la vida: el nacimiento
de un hijo, una enfermedad, una tragedia, el desempieo, el
matrimonio, la muerte, etc. “No se trata siempre de una ac-
titud continua, sino de momentos de mayor intensidad, muy
vivenciales, que reavivan el rescolde mas o menos latente del

alma religiosa popular” {Galilea, 1577: 17).

Todas Ias expresiones, creencias y précticas rituales y
devocionales, van alimentando desde la cotidianidad el sen-
tido de Ia vida para Ios sujetos populares resemantizando un
sentido comun que, a cada momento, debe confrontarse con
adversidades. Por detrds del conjunte abigarrado de signi-
ficantes {ritos, creencias, mitos, devociones, simbolos, signos,

palabras, expresiones, etc.) se esconde un cédigo de significa-
do en movimiento que constituye el ndcleo de este campo
comunicacional que es la religion del pueblo. Esta manifes-
tacion de la religidn popular cobra sentido porgue acompana
la evolucidn de Ia vida al mismo tiempo que la alimenta de
un plus de sentido. Este sentido de la vida —en un sujeto
inmerse en la contradictoria sociedad moderna Iatinoameri-
cana y expuesto a la invasion de la industria cultural y sus
efectos resacralizantes — se ve reforzado por su peculiar for-
ma de decodificacion del conjunto de mensajes que recibe a
diario en su vida social.
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HE INICIO DE LA VIDA: EL BAUTISMO

Resulta impensable para la mentalidad popular dejar a un
bebé sin bautizar. La identificacion entre el ser cristiano v lIa
existencia social de la persona es tan fuerte que el sacramento
que asocia ambas realidades constituye un evento imprescin-
dible para acceder a la vida social. El bautismo, ademas, tiene
un pristine sentido de proteccién simbdlica: no puede dejarse
a un bebé “moro” o desprotegido frente a las adversidades y
ios males.

A fin de establecer Ia importancia que el pueblo latino-
americano concede al bautismo es interesante destacar que en
cuanto a bautismos catélicos las investigaciones parecen
mostrar que ellos se sitdan por sobre el 50% de los encues-
tados. En México se hizo una amplia encuesta por muestreo
durante 7 afios hasta 1970, en 24 parroquias distintas del pafs
- {no exclusivamente urbanas, como serfa Ciudad de México) y
dio casi las mismas proporciones medias: entre el 97 y el 98%
de los habitantes aparecian como bautizados (Mendoza, 1979:
37). En Chile, ?ais (que aparece en términos relativos como
uno de los mas "secularizados”, investigaciones por muestreo
en seiy parroqujas de sectores populares en 1987 y en 1990
revela una media de bautizados entre el 96,4% v el 98,3%.
Debe hacerse notar que estamos hablando de bautismos
prioritariamente catdlicos, pero de hecho el sacramento basico
es compartido por todas las iglesias cristianas.

Los siguientes datos comparativos de tasas de natalidad
.y porcentajes de bautismos catdlicos, en diversos paises (Cua-
dro N” 10}, son un buen indicador de Ja importancia que este
sacramento bdsico —compartido por todas las iglesias cris-
tianas -~ tiene para el pueblo latincamericano.

Como se observa, la diferencia entre la tasa bruta de
natalidad total y el coeficiente de bautismos entre los catélicos
es, en general, baja, salvo los casos de Nicaragua y Pert para
1975. Aunque hay que hacer notar que en la tasa de natalidad
no se descuentan las tasas de mortalidad neonatal v de mor-
talidad infantil y no sabemos si la de bautismos incluye esos
casos: Es digno destacar que para 1987-1988 la diferencia entre
bautismos catdlicos y nacidos vivos se acorta por o que, salvo
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el caso de Nicaragua (descenso del 2,2 por mil}, no se observa
una fendencia a la digminucion de los bautismos entre Ios
catolicos, antes bien, un leve incremento relative de ellos.
Dado el aumento porcentual de evangélicos en toda América
Latina y el Caribe es presumible que la tasa bruta global de
bautismos - catdlicos y protestantes — se mantenga o haya
incrementado estos afios.

Crrardre N° 18 TASAS COMPARADAS DF NATALIDAD Y BAUTISMO EN
AMERICA LATINA (FOR MIL)

1975 1987-1488

Naga- Bautismo  THE Matt Bamtismo  PNL DL

fidad (0-7 ahws) Hidad (M7 witos) Towi
Argentina 214 21,7 33 214 211 0.3 16
Colombia 338 286 7.2 492 283 3% 33
Costa Rica 281 279 12 289 296 A7 1.9
Chile 254 180 74 S 223 17400 B3 21
Guatemala 411 358 512 385 333 5.2 40
México 375 356 19 280 276 14 a5
Nicaragua 466 318 148 41,8 248 170 -2,2
Pert 397 235 162 349 209 140 22
Media 343 275 67 308 250 58 (3,9

Fuentes: Vaticano, Secretaria de Estado (1975, 1988): Naciones Unidas, Depar-
tamento de Asuntos Sociales v Econdmicas (1990},

Como sabemos, el bautismo es uno de los rituales més
extendidos en el tiempoe y en el espacio desde el mismo pe-
ricdo de conquista. En la cristiandad colonial los ritos de
iniciacion dirigidos por los ciérigos procuraban distanciarse
de los ritos de iniciacion autéetonos o sincréticos. En general,
aungue con excepciones, el bautismo fue durante jos primeros
afos de la colonia parte de un orden coercitive. Sin embargo,
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fue adoptado y adaptado como ritual sincrético por el pueblo
con una mentalidad en la cual perdura buena parte del sentido
de cristiandad original.

En las encuestas realizadas en Santiago de Chile se in-
terrogd sobre ciertas creencias populares que denotan una
vision bastante determinada del sentido de la religion en el
marco de la cosmovision acerca de la naturaleza. La antro-
pologia ha definido la cultura como el paso del estado de
naturaleza al estado cultural, paso que se opera no sélo en
forma practica por medio de la actividad humana —el tra-
bajo, como relacion basica transformadora de la naturaleza —
sino también por medio de la actividad reflexiva que lo acom-
pafa y que se plasma en el lenguaje y la conciencia colectiva.
Puede considerarse a los mitos de origen de las culturas
primitivas como complejas elaboraciones simboélicas que
procuran, entre otras cosas, dar cuenta del trascendental paso
por el cual el hombre accede a la condicién humana, esto es,
se transforma en un sujeto de cultura. En efecto, las investi-
gaciones disponibles muestran que el sentido popular tradi-
cional del bautismo cristiano corresponde a un codigo
subyacente prefiado de significados.

En efecto, el significado dado al bautismo en sectores po-
pulares —y que obedece al sentido comiin popular—— lo liga
no solo al sentido oficial que denota la incorporacién a la
Iglesia y el acceso a una vida nueva, limpia del pecado ori-
ginal. En las diversas culturas y subculturas el significado del
bautismo podré variar, pero sobre la base de una matriz sig-
nificativa comin. Asi, por ejemplo, en la cultura andina,
quechua y sincrética, el bautismo se celebra “para ser cris-
tianos”, “para ser gentes y no chunchos de las montafias”
(Marzal, 1988), lo cual es otra manifestacion de un mismo
significado profundo que hemos encontrado entre pobladores
de Santiago de Chile. ;Por qué bautiza a sus hijos? se pre-
guntaba, y los pobladores con bastante frecuencia respondian:
“para que no queden como animalitos”, “si no, son anima-
litos”, o bien “para hacerlos cristianos”. En la encuesta de
1987 en Santiago de Chile, un 65%, y en 1990 un 58,3% de los
entrevistados respondié afirmativamente cuando se le pre-
gunté ;Usted cree que un nifio que no esta bautizado es como
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un andmalito y es mds facil que enferme? Aungue Ia gente de
origen rural tiende a afirmar esta creencia popular en mayor
medida que los nacidos en la ciudad, la diferencia no parece -
demasiado significativa; en cambio, la influencia de la varia-
ble escolaridad alcanzada es relevante.

Hay una identificacién, en los cédigos seminticos popu-
iares, del ser cristiano con el ser miembre de la sociedad. ¥l
que no se integra al cristianismo estd fuera de la civilizacion,
permanece en el estado de naturaleza, “es comoe animalito”.
La propia tradicion hispanica, segiin Ia cual el no bautizado
“queda moro”, es resemantizada al asimilar “moro” a “ani-
mal”, “chuncho de las montafas”. Es dificil no ver aqui la
huelia de una mentalidad de cristiandad colonial que tendia
a identificar el ser cristiano con el hecho de ser miembro de
la sociedad oficial, el hecho de ser stbdito de los reyes de
Espafia o Portugal, defensores de la cristiandad. En la version
ideologica de la cristiandad colonial el no bautizado, el indf-
gena o el negro era considerado “idolatra”, por lo tanto, ex-
cluide de la sociedad dominante. En su versidn mas exirema
sera rebajado a ia categoria de “barbaro”, en el limite de la
condiciort humana, legitimando, asi, la explotacion de los in-
digenas y la esclavitud de los negros. Sin embargo, en la
version popular se reinterpreta este significado que proviene
de la cultura colonizadora. El ser cristiano se interpreta aqui
como el formar parte del “nosotros” popular y creyente, esto
es, como el hecho de pasar a ser en forma simuitanea “hijo de
Dios” e “hijo del pueble”, dignificando al individuo dotando-
lo de identificacion personal por su nombre y connotando asi
—aunque no siempre en forma precisa y explicita— un
elemento de identidad popular, opuesta a la aiteridad de la
cultura dominante y modernizante,

Hay, asi, una reapropiacion simbdlica de un significado
etnocéntrico colonizador (el bautismo en la ideclogia colonial),
revertide ahora en un significado etnocéntrico popular (el
bautisme en el contexto de la cultura popular). Relectura
colectiva, no sienipﬂ-r consciente para el individuo, de un
componente muy importante de la cultura dominante, que
revela una adaptacion resistente de parte de la cultura po-
pular.
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El bautismo constituye ademas, en fa cultura popular la-
tinvamericana, un factor que entreteje relaciones sociales por
la via de la institucion tan arraigada del “compadrazgo” (los
padrmos del bebé tienen tanta o mas importancia que el
propio bautizado). El bautismo es ocasion de establecer alian-
zas que otrora fueran alianzas entre grupos de parentesco,
ahora entre familiares, vecinos y amistades; constituyen ast
un ampiio sisterna de parentesce ritual. La importancia del
“compadrazgo” reside precisamente en que asienta y sacraliza
una estructura tradicional de relaciones sociales en la cultura
popular. Por esa misma razon, el compadrazgo es una rela-
cién social que también encierra su ambigiiedad, porque si
bien refuerza la propia cultura popular, también puede ser
factor que reproduce lazos tradicionales de subordinacién-
dependencia, tanto en la estructura familiar como en la subor-
dinacitn de los inferiores a sus superiores en relaciones
interclasistas (Codina e Irarrdazaval, 1987 28-26),

El bautismo es, ademas, ocasion de fiesta que congrega a
familiares y amigos. ;Como no ver aqui un factor religioso-
cultural de enorme significacién simbolica, como elemento de
identificacién, de autodignificacién, resistencia cultural y
gestor de relaciones sociales que sostienen buena parte del
entramado de la cultura popular?

Incorporacion al mundoe humano: por el nombre se accede
a ser persona, por el rito colectivo se accede al mundo reli-
gioso y este estd intimamente asociado con la autoidenti~
ficacidn social de grupo, en tanto que cultura popular: es el
“nosotros” popular.

No debe extrafiarnos qgue en la constitucidn del campo
simbolico-religioso popular un elemente de la identidad co-
lectiva, enunciado por el lexema “nosotros”, esté estrecha-
mente ligado a la afirmacion de la fe religiosa. La religion,
bajo su formuia popular, cumple asi una funcién simbolica
que posibilita el manejo de eventos amenazantes, el refuerzo
de las energias de sobrevivencia, la resistencia cultural y el
trazado de un sentido comin del “nosotros”, “trabajadores”,
“pobres” o “clase baja”, “cristianos” que deslinda con un
“ellos”, los “ricos” y “patronest”, cualitativamente extrafio
porque “no creen en Dios ni en nada” (Kudo, 1980: 69-89).
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ORIGEN Y CRECIMIENTO DE LA VIDA: LA VIRGEN-MADRE

La religion popular, en todo el continente, se estructura sobre
ia base de santuarios, romerias, peregrinaciones, promesas,
devociones, ex-vatos, fiestas. La Virgen Maria y los santos son
el simbolo, icono y significado, que articula estas expresiones.
Pero es, sin duda, la imagen de Maria, sobre la base de un
trasfondo cultural cristiane, la que copa casi por completo el
panorama como objeto de profunda devocion.

La centralidad de la figura de Ia Virgen Maria es otro
rasgo caracteristico de la religién popular latinoamericana.
Ciertamente para los evangélicos la figura de Marfa o no tiene
importancia, no se cree en ella, o se le rechaza. En investi-
gaciones realizadas en Santiago de Chile hemos observado
que, en tanto un 75% se declara catdlico, cerca de un 83%
afirma creer en Maria. En esta religion popular, por mds que
deje entrever circunstanciales desapegos y desconfianzas hacia.
Ia cultura eclesiastica, se da una fe en ¢l Creador y enla Virgen
Marfa y su Mijo Jesucristo, que es efusivamente cantada, re-
zada, peregrinada v festejada.

A diferencia de la teologia oficial, para la cual el concepto
de intermediario entre Dios y los hombres estd ontolégica-
mente definido como ser no divino, para la religion del pueblo
las categorias no estan nitidamente diferenciadas. En realidad,
fa fe popular parece clasificar a los seres sagrados no por su
cardcter ontolégico, sino por su poder sagrado: esto es, por su
capacidad de intervenir “milagrosamente” en el mundo de
los vivos. Es sabido el lugar central que ocupan los “santos”
en el pantedn popular. En la figura del santo (entre quienes
se incluye a la Virgen Marfa en sus diversas advocaciones, a
Jesucristo y a las imdgenes de los santos canonizados) tiene
mucha méds importancia la dimension de intercesor ante Dios
que la de modelo de vida. “La capacidad de intercesion se
debe a que el santo, por ser un seguidor y mensajero de Dios,
participa de aigin modo del poder divino” (Marzal, 1988:47),

Es el poder lo que importa y, por tanto, la eficacia simbo-
hica, 1a capacidad de actuar en forma sobrenatural y de
producir realidades misteriosas que fascinan al mismo tiempo
que asustan. La Virgen Marfa, para el fiel devoto pepular, es
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uno de estos “poderosos” mediadores. No sdle es Madre de
Dios, sino que ademés es Madre de todos los hombres y vela
por ellos (Gonzdlez, 1987). Su capacidad de intercesion ante
Dios Padre, en su calidad de portavoz de las stplicas y de-
mandas de los hombres, estd garantizada precisamente por su
sitial privilegiado en el panteén, lugar en e cual tene venta-
jas comparativas respecto de otros santos. Resulta dificil afir-
mar si en la mentalidad popular Ia Virgen es considerada una
divinidad femenina o no; ¢ si es considerada como un santo
muy especial. Lo dierto es que la figura mariana como media-
dora privilegiada es un patrimonio de la religion popular y
especialmente del catelicismo latinoamericano.

La Virgen como segunda figura en importancia en el pan-
te6n religioso popular estd incluso, en algunos casos, por sobre
su hijo Jesucristo. Es antes que Virgen, la Madre de Jesis y
de los hombres. ;Y ¢6mo no habria de ser asi en esta “familia
del ¢ielo”, que para el imaginario popular resulta dificilmente
figurada bajo otro pardmetro que no sea el de la familia te-
rrenal clasica: Padre, Madre, Hijo?

Es sabido que en las altas culturas pzemiombmas en
México v Perd, la presencia de divinidades femeninas estaba
ligada a la fertilidad, principalmente en vna cultura agraria,
de la tierra. Tanto Tonantzin, “nuestra madre” para los azte-
cas, fue sincretizada en la Virgen de Guadalupe, una Virgen
india, asi como la Pachamama (la madre Tierra) de los
quechuas y aymaras ha sido sincretizada con Marfa {madre).
Es claro que en la primera época colonial, al menos, la imagen
de la Virgen Marfa constituia en la mentalidad indigena y
mestiza una elaboracién sincrética de una deidad femenina
ligada a los ritmos césmicos, los procesos de vegetacion y los
ritos agrarios. Pero, con toda seguridad, el significado catolico
oficial se fue imponiendo en la medida en que la cultura agra-
ria fue perdiendo fuerza. En efecto, la Virgen es Madre, ya no
diosa de la fertilidad de la tierra, sino refugio de los desam-
parados. Como afirma Octavio Paz, “la situacion ha cambiado:
no se trata ya de asegurar las cosechas sino de encontrar un
regazo. La Virgen es el consuelo de los pobres, el escudo de
los débiles, el amparo de los oprimidos. En suma, es Ia madre
de los huérfanos” (Paz, 1990: 7).
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Con el correr de los siglos la religion oficial le ha erigido
imponentes santuarios a la Virgen y la ha llegado a “coronar”
como “reina” y “patrona” de diversas naciones latinoameri-
canas. A pesar de ello, para Ia percepcidn popular, la Virgen,
en sus mas diversas advocaciones®, venerada por todos lados,
sigue siendo la Madre de Jestis que tuvo.a su hijo en un
pesebre, que huyo a Egipto y éstuvo con él en el momento de
su muerte en la cruz. Ella es percibida como una imagen
proxima a los pobres, una madre muy humana que esté ahora
en la gloria de Dios y desde el cielo sigue sencilla y muy
cercana. "M Virgencita”, “Mi chinita”, le cantan con dulzura
y carifio los bailes religiosos, del norte chileno (Van Kessel,

8. A titulo de ¢jemplo, podemnos mencionar las siguientes advocaciones
e I Virgen Maria en Amdrica Latina:

Ent Argentina: Nira, Sra. de Lujdn, Ntra, Sra. de Guadalupe de Santa Py,
Ntra. Sra. del Rosario, Virgen de Yapeyd, Nira. Sra. de Lujan de Mendoza,
Ntra. Sra. del Valle de Catamarca, Ntra. Sra. de Ponpeya, etc.

En Bolivia: La Virgen de Copacabana, Nira. Sra. de 1a Paz, Nira. Sra. de
la Candelaria, Ntra. Sea. de las Mercedes de Potosi, la Virgen del Socavén de
Orure, Nira. Sra. de Chuguisaca, Nta. Sra. de Colpa, etc.

En Brasik: Nira. Sra. de Aparecida, Nira, Sra, DY’Ajuda, Ntva, Sra. de la
Palma, Nira. Sra. de Ia Peita, Nira. Sra del Carmen de Recife, Niwa. Sea. do
Nazarcth, Ntra. Sra. de Ias Victorias, Nira. Sea. de Gradia, cte.

En Colombia: Virgen de Chiquinguird, Virgen de las Lajas, Virgen delns
Mureedes, Virgen de Los Remedios, Virgen de la Pobreza, Virgem de la Pedia,
Virgen de Guadalupe, Virgen dd Campe, Virgen de las Nieves, Virgen de
Torcoroma, Virgen de la G, Virgen de Mongui, Virgen de Ja Popa v Nira. Sra.
de Sopetrdn.

Hn Costa Rica: Virgen del Mar en Puntareras, 1o Purisima, Virgen de los
Angeies, Ntra. Sra. de Desamparados, Nira. Sefiora de la Soledad, Nira. Sea.
de Ujarrds, Nira. Seftora del Tremedal, Virgen de la Medall Milagrosa, etc.

En Chile: Nira, Sra. de Andacollo, Virgen de La Firana, Nira. Sea. dd
Carmen, Ntra. Sra. de la Candelaria, Nira. Sra, de Lourdes, ete.

En México: Virgen de Guadalipe, Nira. Sra. delos Remedios, Virgen de
in Soledad, Ntra. Sra. de ia Bala, Ntra. Sra. de Ios Ang'@]%, Nira. Sra. de
Ocotldn, Nira. Sra. de Guanajuate, Niza. Sra. de Zapopan, Nira. Sra. de
Zacatecas, cte.

En Peri: Ntra. Sra. del Rosario de Lima, Nira, Sra. de las Mercedes, Nira.
Sra. de Guadialupe de Pacasimayo, Nira. Sra. del Socorro de Huanchace, Nira,
Sra. de Jos Dolores de Cajarnares, Nira. Sra. de In Soledad del Cuzco, Nira,
Sra. La Portera de Arequipa, Nira. Sra, de Cocharcas, Nira. Sra. de los Des-
amparados, Nira, Sra. de la Descensién det Cuzco, etc.
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1977}, La Virgen es “la mujer mas santa”, “la mujer mas
bella”, “una madre milagrosa” para los colombianos {Zu-
luaga, s/f}. :

La Virgen es la Madre cercana, figura ligada al origen de
la vida de Dios-hombre y al origen de la vida de todos los
hombres; protectora diligente v maternal de la vida de los
hombres, especialmente de los “humildes y oprimidos” como
reza el Magnificat, es decir de quienes tienen la vida mas
amenazada e incierta.

Por ello resuena ia voz de los cantores y danzantes en
pleno desierto ante el santuario de La Tirana:

“Bscucha nuestros gemidos
reina de los corazones

ofd nuestras peticiones
aquel pobre desvalido (.}

Hoy te pido madre mfa

ya que vamos a partir

por Tal-Tal que es tan sufrido

que no lo dejes morie” (Van Kessel, s/f 292).

Este canto es también un grito, a veces sordo, otras veces
clamoroso, de los sujetos populares que ven en Maria a la
defensora de la vida de los pobres. Pero en ocasiones es tam-
bién un forma de protesta social

“El pederoso minero

al pobre lo estan sangrando

y nos tienen trabajando

como el cuchilio al cordero” (Uribe, 1974 100).

Le cantan los mineros a la Virgen en un gesto que nada tiene
de “falsa conciencia” y, al contrario, demuestra que la fe
popular en Marfa no contradice una conciencia social de
guienes sienten a diario la injusticia de un sistema que en la
relacion capitaistrabajo le extrae al obrero en forma violenta
{“el cuchillo al cordero”) la misma sangre, es decir, el vital
_liquido que oxigena el cuerpo, conserva la-vida y la protege
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de las enfermedades. La Virgen-Madre, protectora de la vida
de los “pobres”, es también consuelo en su situacién objetiva
de clase y, al mismo tiempo, sujeto de comunicacion frente al
cual elevar la protesta por la forma como la sociedad amenaza
la vida de estos hombres. :

LA PROCRESION DE LA VIDA: RITUALES DE LAS ETAPAS DE
LA VIDa

Ast como con la fe popular se inicia la vida humana (social),
por mas que ya se haya iniciado la vida biologica (animal) del
sujeto, con la fe se reconoce el origen de la vida en Dios
Creador y la Virgen que colabora para que crezea la vida. De
esta manera la fe acompana las etapas més relevantes de Ia
vida personal.

En general, en los barrips obreros v en las barriadas
marginalizadas de las grandes metrépolis latinoamericanas,
las costumbres y las précticas se repiten en un cuadro que
adopta diversos colores y matices, pero Gque en todas partes
parece pintado por Ia misma mano. Las ceremonias infaltables
son el bautismo, la 'primera» comunion v, generalmente, el
“casamiento” y el velorio o velatorio. Constituyen practica-
mente los finicos motivos para relacionarse con el sacerdote
y la pastoral parroquial. Todas estas ceremonias tienen en Ia
fiesta una dimension particular que les ofrece un sentido -
popular profundo. '

El gran socidlogo francés de Ia religion, G. Le Bras, habla-
ba de “los ‘conformistas estacionales’, masa de pasantes,
migrantes para quienes la religion se define por tres ritos:
Bautismo, matrimonio, sepultura, y en general solemne comu-
nion de los nifios: gente que no entra a Ia iglesia sino cuando
suena la campana para ellos y para advertir a la parroquia
que deben observarse los usos de los ancestros” {cit. por
Pannet, 1974),

Nos referimos a los “ritos de pasaje” (Van Gennep), que
son ritos populares no peri6dicos, sacramentados por la Igle-
sia. Le ayudan al sujeto a procesar subjetivamente y a aceptar
un cambio de posicion social: el nacimiento, la pubertad, el
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matrimonto, fa muerte. Se procura que el iniciado adquiera
un nuevo status para los demas y un nuevo modo de ser ante
los demis, puesto que luego del ritual, ya se puede decir que
conoce los secretos de la existencia, tal como los ha codificado
su propia cultura y, por lo mismo, se hace responsable de
transmitir esa sabidurfa a la comunidad. También para la
comunidad cada ritual de paso constituye motive para con-
gregarse, para reforzar los lazos de solidaridad, festejar, y ast
ritualizar el paso de los “suyos” de una etapa de progresion
a otra en las vidas sociales.

Las principales précticas religiosas que acompafian el
desarrolio de las diversas etapas de la vida son el bautismo,
la primera comunién, el matrimonio y el funeral.

Como hemos analizado extensamente, en el inicio de la
vida todos han “nacido” a la vida social por una mediacion
religiosa decisiva; el bautismo. Como no se concibe dejar sin
bautismo a un recién nacido, tampoco se concibe bautizar a
un nifto sin compartir festivamente ese hecho con familiares
y amigos. No se repara en los gastos econdmicos para un
evento tan significativo. El sacramento del bautismo y la fies-
ta reproducen la institucion del “compadrazgo” sobre el cual
hablamos, solidificando Iazos de sclidaridad social y asentan-
do la integracién cultural.

En la edad en la cual las culturas celebran clasicamente
los ritos de iniciacién en el petiodo de la pubertad, nuestra
cultura popular se vale de Ia “primera comunién”. En mucho
menor-medida de la “confirmacion”.

La vida conyugal debe también sellarse religiosamente,
claro que e} sentido religioso del lazo matrimonial, clave en
las alianzas del parentesco, esta en baja. Con la secularizacion
de las leyes y la separacion de la lglesia y el Estado en la casi
totalidad de los pafses latinoamericanos, el matrimonio civil
ha adquirido una importancia creciente llegando, incluso, en
ciertos casos a ritualizarse en una correspondencia secular del
rito religioso, es decir, como rito de Ia "religion civil” de la
ciudadanfa moderna. Sin embargo, en las culturas populares
el matrimonio civil no es siempre la principal causa del
abandono progresivo del sacramento matrimonial, sino las
practicas de Ias uniones libres, muy difundidas en ciertos gru-
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pos populares urbanos. En el caso de las calturas o subcul-
turas indigenas se reiteran practicas de unién ancestrales como
es el caso del “servinakuy” andino.

El calendario de América Latina estd poblado de fiestas,
sean religiosas 0 no. Asi como el 8 de diciembre se celebra el
dia <le la Inmaculada en todo el continente, asi también otza
de las fiestas més recordadas es el 1° de noviembre, Dia de
Todos los Santos, 1a fiesta en que se conmemora a los difuntos.
Durante los dias que preceden y suceden a esa fecha el iempo
cede su carrera y ileg,ado el dia todo el mundo se vuelca a

“recordar a sus muertos”. En general si la conmemoracion de
los difuntos ocupa un lugar central en la devocién popular,
lo mismo ocurre con el ritual que se celebra con ocasién de
la muerte, Puede hablarse entonces de un patron fanebre co-
miin que va simplificindose a medida que los pueblos se mo-
dernizan.

En el caso de la muerte de parvulos menores de siete afios
{ios “inocentes”), hay costumbres folcldricas peculiares, como
en Argentina, Chile, Venezuela, Centroamérica y otros paises
en que se celebra el “veioric de angelitos”. El nifio muerto,
recién desprendido de la intimidad materna pasa a ser un
angel en el cielo, junto a la Madre celestial. De la madre
terrena a la Madre celeste, de nifio a dngel, el ritual popular
refieia de una forma violenta y restaliante un trastrueque
carnavalesco del universo: de una muerte “antes de tiempo”
y por ello cruel y despiadada a la vida mas plena, resplan-
deciente y p]acémera En el ritual el nifo ¢s adornado con
cintas, encajes, maqguillajes y trajes en un altar especialmente
- disefade Heno de velas encendidas, coronas de flores multi-
colores y estrellas a fin de simbolizar el ascenso a la Gloria
(Salinas, 1991: 252-270; Santore, 1981}. El llanto estd prohibido
y los familiares, amigos y vecinos se retinen durante toda la
noche a beber y bailar de alegria. De Espafia meridional la
fiesta se extendid a toda Hispanoamérica y se encuentra en
areas rurales y con menor presencia, vigencia e intensidad
también en dreas urbanas periféricas.

En muchos barrios de nuestras grandes ciudades no son
escasos los “rezadores” en los velorios. Bl velorio estd acom-
pasado usualmente de expresiones visibles de duelo, como el
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llanto ceremonial de fas mujeres, gue suele sustitairse a veces
por “lloronas” contratadas al efecto. Son elementos importan-
tes ciertos objetos simbdlicos con que se entierra al difunto
para que l0s use en la ofra vida, y ciertos ritos de purificacion
del muerto y de sus pertenencias a fin de liberar a los deudos
de Ia pena y de las enfermedades. En ciertas regiones el fu-
neral puede durar varios dias, generalmente en las ciudades
es mas sobrio. En cualquier caso debe haber alimento y bebi-
da abundante para que los familiares y deudos "acompatien”
con oraciones, lantos, conversaciones, incluso bromas y bo-
rracheras, las ditimas horas del “finado” en esta tierra.
En el momento culminante de Ia vida: su fin en fa muerte,
la oferta de sentido de Ia religidn es insustituible, Precisa-
mente porque la fe da el sentido a la vida y, por lo mismo,
a la muerte. Sin embargo, es necesario aclarar que el ritual
funerario, el "velorio”, siendo la préctica religioso-popular
mis atendida, no quiere decir que se corresponda con una
creencia en “la otra vida”. En estudios que hemos realizado,
aproximadamente la mitad de los entrevistados cree en “la
otra vida”. Al parecer nadie se niega al velorio, momento
postrerce de “despedida” y reafirmacion de los lazos del gru-
po con la vida y su dialéctica de muerte/vida constante. El
velorio constituye €l ritual religioso popular mas significativo.

LA PROTECCION DE LA VIDA: MALES, RITUALES DE
CRISIS ¥ SANACION

La devocion al santo o a la Virgen, en Ia mayoria de estos’
casos, estd ligada con la resolucidn simbélica de problemas
cotidianos relevantes en las culturas subalternas: trabajo, sa-
fud, relaciones afectivas y familiares, estudios, etc. Se trata de
peticiones de los devotos ligados a problemas universales que
enfrenta la cultura popular.

En los hogares casi siempre hay retratos y “santitos” de
ia Virgen, crucifijps, imagenes, grabados v medallas de las
devociones familiares. Son numerosos y muitiformes los ri-
tuales impetratorios, ya sea por medio de gestos (santiguarse,
tocar las imdgenes, depositar a los nifios ante las imagenes de
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los santuarios, eic) o por medio de plegarias. Se reza con
relativa frecuencia, pero especialmente en momentos de an-
gustin 0 necesidad se manda celebrar “ia misa” y en las
grandes ocasiones (fiesta patronal, difuntos, misa de salud) es
usual que se llame a miembros de la comunidad que saben
rezar como “rezadores”, “cieguitos”, etc. '

Generalmente son fas mujeres las mas devotas. Ellas salen
a rezar a los santos y hacen promesas, pero dependiendo de
las localidades y regiones, los hombres, a veces, pueden ser
mayorfa en iglesias y en peregrinaciones a los santuarios.
Promesas v romerias, ex-votos y oraciones, peregrinaciones
masivas y peticiones privadas en el templo, todas ellas son
demandas de un pueblo que confia en la buena voluntad de
Dios que por medio de sus intermediarios intervendrd conce-
diende “favores”. :

En una extensa investigacion en el Pery (Gonzalez, 1987)
se interrogd acerca de las ocasiones en gue se gcude mds fre-
cuentemente o Cristo y a los santos. Un 47% contestd que
“cuando alguien estd enfermo”; un 22% “cuando la situacién
econdmica estd mds dificil”; un 11% “cuando nuestra gente
hace huelga o reclama sus fierzas”; y 14% “otra”. Hsto coin-
cide con lo observado en oftras latitudes. El hecho de que lo
primero mencionado sea la enfermedad confirma lo estrecho
del vinculo entre Ia experiencia religiosa y las necesidades
vitales. En efecto, la religion de los sectores marginalizados
estd orientada a la satisfaccidn inmediata de las necesidades
mas sentidas por la gente. Pero si bien lo anterior conlleva un
ciertc pragmatismo que es, por una parte, comprensible por
la situacitn de miseria y privacion en que viven estos sujetos,
por otra parte, no debe tomarse como reflejo de un espiritu
materialista. Es posible afirmar que, si bien las peticiones,
promesas, oraciones, solicitud de milagros, favores, etc., estan
directamente relacionadas con las'necesidades vitales como la
salud, el hambre, la pobreza, Ia muerte, el techo, estin también
relacionadas con satisfactores de orden superior en la escala
de necesidades: relaciones interpersonales, buena suerte,
afectividad, condicidn moral, sanacién del alma. En general se
solicita a los poderes divinos la proteccion de la vida: la salud,
la buena suerte, Ia Hberacion de los males.
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Pero la fe popular no solo acompana las etapas del creci-
miento de la vida, también en segmentos importantes (para
ciertos modelos religiosos) ella acompatia los momentos de
erigis en la vida. Como dice Titiev (1979), no sélo deben con~
siderarse los ritos “caléndricos”, sine fambién los llamados -
ritos “criticos”. Alll donde el sentido de la vida es puesto en
tela de juicio se recurre a Dios y a los santos con los cuales.
se establece una especie de pacto donde rige un intercambio
ritual: el suplicante debe realizar su promesa a cambio de la
realizacion del milagro. Ante una muerte trigica ¢ inesperada
se recurre a los santos y las animas; ante una enfermedad
‘grave se reza, se solicita una misa o se acude a rituales de
sanacion; se protege la precariedad de ia vida del lactante por
medio de amuletos, un santiguamiento o el bautizo protector;
una situacién de apremio y angustia material (desempleo,
despido del trabajo, etc.) o bien moral (conflictos familiares,
pelea conyugal, alcoholismo, drogadiccion, etc.} suscitan pro-
Mesas, peregrinaciones, ex-voios; una situacién de peligro o
alto riesgo (accidente, asalto, etc.} se conjura por medio de
persignarse, encomendarse a Dios, solicitar proteceion, ete.

La fe popular subsana la crisis (material y simbolca: in-
tegral} por medio de su profunda fe en la intervencién de
Dios, especialmente a través de sus mediadores: 1a Virgen, los
santos, en ocasiones clertos angeles v en menor medida las
animas que de esta manera salvan de Ia “mala” situacién.
Dependiendo del tipo de mentalidad operante, esta “mala”
situacion puede ser interpretada recurriendo a categorias
causales del campo religioso (extrasociales de tipo magico-
supersticiosos) o bien a categorias causales del campo natural
¢ social (en forma descriptiva o explicativa).

E]l problema de la salud, por ejemplo, plantea serios de-
safios a una cultura que, precisamente por vivir en condicio-
nes de miseria, marginalizacion y explotacion, no fiene acceso
asegurado a las practicas modernas institucionalizadas y es-
pecializadas — pero mercantilizadas — de salud. Como es en
los sectores populares donde se dan las tasas mds altas de
mortalidad infantil, la indefensién de necnatos y lactantes se
hace mas patente. No extrafia que haya varias formas de ri-
tuales bautismales o de iniciacién y que prevalezca en la
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cultura popular un sentido de proteccion contra el mal: “ritos
de proteccion contra el mal y bendicion {incluyendo agna de
socorro), bautismo parroquial con una gama de actitudes, v
ceremonias andlogas (bendicion con agua, ritos de incorpora-
cifn a asociaciones) con aspectos positivos y negativos”
{Codina e Irarrdzaval, 1987: 41), El “mal”, en este caso, esid
estrechamente ligado a Ia salud del bebé, fragil en la pobreza
y necesitade de proteccién bautismal.

Aqui, por ejemplo, juega un papel nada despreciable la
recurrencia a las viejas tradiciones y sabidutias de los ante-
pasados: la medicina tradicional, a las practicas curativas
naturales y, por clerto, las précticas devocionales y promesas
vinculadas a peticiones de salud, v las practicas rogativas y
de sanacion religiosa e incluso rituales con intervencion de
agentes religiosos tradicionales, brujos, chamanes, vatiris, mé-
dinms, macumbeiros, bendecidoras, adivinos, curanderos,
manosantas, elc. En esos rituales de sanacion abundan los
ensalmos y conjuros, que bien pueden ser contrahechiceria, a
fin de “sacar el mal” y posibilitar que “entre el bien”. Si la
enfermedad se atribuye a hechiceria el agente religioso-po-
pular debe “adivinar” mediante procedimientos magicos Ia
persona de la comunidad que tiene rencillas y es causante del
mal. El enfermo debe efectuar rituales de “purificacion” que
ahuyenten el mal y denuncien al causante. Si el sospechoso
confiesa, 0 es expulsade, o se reconcilia, es probable que el
enfermo sane. Si la enfermedad se atribuye directamente a las
influencias de espiritus malignos, se recurre al exorcismo
{Garcia-Ahumada, 1981; 77,

-En la encuesta realizada en Santiago de Chile se consultd
si, ante un caso de un famifiar enfermo, se recurria a Ia me-
dicina oficial, al consultorio o al hospital. Un 85% respondié
afirmativamente. S6lo un 8% afirma que, ademas, recurre al
curandero ¢ al hierbatero del barrio. Si se trata de un caso
grave, de un enfermo desahuciado por la medicina, se consul-
tG si se recurria a algdn “meico, machi o brujo”. Un 5% re-
€onoCio esa practica. Se trata de personas con un trasfondo
cultural preferentemente mads tradicional y campesinoe. En una
ciudad como Santiago de Chile, donde los niveles de
escolaridad son bastante elevados v la cultura mestiza mucho -
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mas alejada de la cultura indigena localizada en regiones
distantes, es comprensible que los agentes religioso-mégicos
tradicionales no sean habituales. Sin embargo, no sucede asi
en la zona de Concepcidn, al sur de Chile, zona aliamente
urbana e industrializada, pero que recibe en forma mucho
mas directa los influjos de la cultura mapuche muy préxima
de la Octava Region del pais. Alli se recurre en forma mucho
mas habitual a “machis” {chamanes) araucanos, En investi-
gaciones realizadas en barriadas de Lima metropolitana se da
algo mds parecido a Concepcion. Un 37% indica su preferencia
por la medicina oficial, excluyendo recurrir-al curandero, lo
que es indice de la presencia de una mentalidad que ha
abandonado la magia. Sin embargo, para un 5% no existe
oposicion ni obstaculo en recurrir tanto al médico como al
curanderc en forma complementaria. S6io un 2% afirma recu-
rrir exclusivamente a dicho agente La mayoria de fos obreros
tiene una respuesta “mixta” vy los estudiantes dicen solo re-
currir al médico {Kudo, !98{)} Esto revela que en la mentali-
dad coexisten una racionalidad mds abierta a la medicina
moderna, y por ende a la ciencia, v una mentalidad més
abierta a los aportes tradicionales, y por ende a la magia. En
Santiago de Chile a pesar de recurrir en pocas oportunidades
al curandero o brujo, se detectd una creencia bastante difun-
dida en el “mal” {maleficio}, es decir, en la posibilidad de que
ciertas enfermedades de 10s bebés y nifios sean provocadas no
por causas naturales, sino por energias maléficas fransmitidas
por alguna persona que estuvo en contacto u observé al nifto,
Es el llamado “mal de ojo™. Enfermedades que pueden ser
tratadas por la medicina moderna, son ast tratadas por me-
“dios médgico-religiosos. Para curar e! “mal” de un nifio este
debe ser “santiguado”, esto es, sometido a una cura ritual con
rezos, bendiciones, masajes con brebaje de hierbas, amuletos
protectores, cantos v acciones draméaticas precisas y detalla-
das, minuciosamente cumplidas por un agente calificado: el
“santiguador” (generalmente de sexo femenino) guien puede,
ademas, complementar su cura con una bendicion solicitada

9. Grebe of al. {1971}, Plath {1981: 33ss), Read {1966: 78}, Vicuna (1947:
109ss).
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a un sacerdote catdlico. Un 73% de los entrevistados cree que
una “guagua” (bebé) puede ser “ojeada” y s6lo un 15% re-
sueltamente rechaza esa creencia popular. Sin embargo, como
hemos visto, esa inmensa mayoria que cree en el “mal” y en
la practica magico-ritual para aplacarlo y curarlo, es la que en
caso de una enfermedad “normal” —cuyo sindrome es in-
terpretado popularmente como producto de causas fisico-
naturales y no extranaturales — recurre al médico.

El origen de una enfermedad puede ser biologico-natural,
pero también podria deberse a uh “mal” (en el estudio efec-
tuado en Santiago de Chile cree en maleficios un 40,8% y en
el “mal de 0jo” un 73%). O bien podria haber intervencion de
los “espiritus del mal”. Cualquiera sea el origen de la enferme-
dad se trata de una alteracion del equilibrio de la vida que
amenaza con interrumpirla y desorganizarla. Frente a esa
amenaza cadtica al orden de la vida se erige, como muralla de
proteccién, que viene a restituir el nomos (orden simbélico y .
armonico de la vida), la intervencién de Dios por intermedio
de sus mediadores milagrosos. El milagro no es tanto una in-
tervencion misteriosa y arbitraria del poder de Dios, sino
una respuesta a la solicitud del sujeto popular. Solicitud
que se debe hacer siguiendo los dictados. tradicionales del
ritual impetratorio: la promesa, la manda, el rezo, la ben-
dicion del amuleto, el santigiierio, {a 1mp031c10n de manos,
la sanacion, etc.

En todos los lugares la gente busca amuletos, talismanes,
bendiciones y cumple ritos e impetraciones a fin de evitar los
“males”, generalmente vinculados a la salud. Los “curande-
ros”, “manosantas”, “meicos”, “sanadores” o como se les de-
nomme, funcion en la cual el papel femenino es muy
relevante, son los encargados de “santiguar” (conjurar) los
“males” y devolver la salud a las personas. Como se trata de
practicas populares de tipo chamanica, muchas veces perse-
guidas por la religion y la cultura oficial, tachadas de “bru-
jerfas” y paganismo, operan en el silencio y el misterio y, por
ello, son menos visibles pero no menos presentes y, en ciertos
casos, efectivas. La mayoria de las veces se recurre al médico,
pero si no hay efectos, o se sabe que el origen del mal es
sobrenatural, no se duda en consultar a los agentes de la
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medicina tradicional o a la hechiceria de raigambre indigena
o antecedente espiritista.

No toda Ia poblacion se caractériza por recurrir a este Hpo
de expresiones magico-religiosas. Es frecuente observar que
en el caso de los obreros industriales con mayor calificacion
y mejores puestos o en los jOvenes o personas con una
educacion mas elevada las creencias tienden a racionalizarse,
baja el nivel de practicas religiosas oficiales y se van aban-

~donando pricticas y creencias de corte magico-religioso.

No faltan los grupos religiosos que presentan una fe cris-
tiana mas renovada. Son grupos que se alimentan de un fe-
cundo intercambio con los agentes y la pastoral renovada de
la Iglesia. Las comunidades de base, nueva forma de expre-
sién del cristianismo en estos sectores populares, constituyen
un capitulo aparte que ha sido abundantemente estudiado
dada Ia importancia que han jugado en Ia elaboracion y de-
sarrolio de las corrientes liberadoras de la pastoral latinoame-
ricana de estas dltimas décadas. Para estos grupos la salud es
un problema social y debe enfrentarse coherentemente: por
una parte se organizan grupos de base, policlinicos y sanato-
rios populares, que otorgan atencién y educacion en el tema
y, por otra, se reivindica el derecho a la atencidn en salud v
se demanda de las autoridades el mejoramiento de los siste-
mas publicos en esta drea. La salud no es vista como un asunto
privado y restringido a las enfermedades individuales, tam-
bién se adoptan estrategias de salud comunitaria y se trabaja
la salud mental y ambiental. Pero para los sujetos populares
gue participan de estos grupos, la salud sigue estando vincu-
lada a la providencia de Dios, por lo que la utilizacién de
modernas tecniologias médicas no aparecen incompatibles con
rezar a Dios y a la Virgen por la salud personal y colectiva
de los familiares y de la comunidad.

LA CELEBRACION DE LA VIDA: LA FIESTA
El calendario de cada ciudad y de cada pueblo esté salpicado de

fiestas, regidas por un santo o una imagen de la Virgen o de
Jesucristo al que se festeja con devocion y regularidad. Los
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barrios y gremios también tienen sus fiestas. Como dice Octavio
Paz, “nuestra pobreza puede medirse por el n{imero y
suntuosidad de las fiestas populares, las fiestas son nuestro tinico
lujo, los paises ricos tienen pocas: no hay tiempo ni humor”.

En general, el cardcter festivo es otro rasgo inconfundible
de la religion popular, aun cuando el tipo de festividad reli-
giosa varfa considerablemente de una region a otra, de un
pais a otro. En relacion a la diferencia en el sentido y las
manifestaciones de la fiesta religiosa campesina, tefiida por la
ecologia y las relaciones socioculturales rurales particularistas,
y la fiesta popular urbana, mucho menos expresiva y mas
breve, hay que decir que el sentido social varia enormemente,
aunque no necesariamente el sentido religioso. La fiesta pa-
_ tronal es tipica del poblado rural y esta por lo general ligada
al calendario agricola (Rueda, 1982). La celebracién colectiva
del santo patrono del lugar es expresion del localismo y el
particularismo que caracterizan a la vida rural. La fiesta es
también un acontecimiento comunitario. Ella refuerza la es-
tructura tradicional de la comunidad, posibilitando que la or-
ganizacion religiosa de las cofradias y mayordomias (alférez,
prioste, mayordomo, patrén, etc.) adquieran pleno sentido en
" la fiesta del santo, acentuando asi también la afirmacion de la
comunidad frente al clericalismo de la religion oficial. En la
fiesta patronal, los miembros de cada unidad comunitaria
sociocultural refuerzan sus lazos identificatorios por medio
del derroche exuberante y de la efusion de canto, comida,
bebida y baile. La fiesta patronal cumple una funcién
integradora de primer orden, la cual se pierde totalmente en
la gran ciudad donde ya no existen los lazos locales de la
pequefia comunidad y el vecindario esta compuesto por des-
conocidos. En medio del anonimato relativo del barrio urbano
la fiesta patronal, o cualquier fiesta con motivo de algin bau-
tizo, matrimonio o velorio, sirve para romper la monotonia y
angustia de la rutina urbana en la pobreza. Pero constituye
también ocasién para reconstruir el tejido simbolico de las
identidades sociales anteriores que se objetivaban por medio
de la devocion a tal o cual santo conformando asi un emble-
ma de identificacion colectiva que vuelve a ligar con los lazos
de la comunidad primordial.
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Cada una de estas etapas en la progresion v avance de Ia
vida es motive de alegria y de fiesta. Por ello, en la vida
cotidiana del pueblo, el ritual religioso adquiere un sentido
siempre jubilose, por el agradecimiento al dador de la exis-
tencia, y por el sentido de celebracion de Ia vida que involucra
cada avance en la biografia personal y colectiva. La fiesta,
como todo ritual popular, es una condensacién de rituales no
cotidianos que transforman el diario vivir e introducen sim-
bolicamente un nuevo mundo. Es suspension de los
parametros “normales” del tiempo-espacio ordinario y la in-
troduccion a un tiempo-espacio extraordinario (por ello el
exceso en la expansion: grito, musica, canto; y en el consumo:
abundante bebida, alcohol, comida), que regenera desde la
subversion de lo ordinario por medio de la libre expresion de
la contradiccién, de la discontinuidad, de lo grotesco y lo
espontaneo. Momento de réconstitucion del sentide en un
espacio de ancmia relativa donde las modulaciones de lo
expresivo v corporeo revitalizan la afectividad negada por la
cotidianidad. Momento de efervescencia colectiva en que tie-
ne su origen lo religiose como realidad colectiva al decir de
Durkheim. La fiesta es siempre una revuelta hacia el
simbolismo, la corporeidad expresiva, el sentimiento y la
imaginacién. Sus reglas son distintas, alli se introduce una
moral, una sééiabiiidad una ecanomz’a y una logica que con-
cuitura, una inmersion en Zo mf{}rme en {o mas vital y pro-
fundo, en la vida pura. A través de la fiesta el pueblo se libera
de las normas y opresiones gque se le imponen: se burla de los
dioses, de los principios y de las leyes. Pero 1o s6lo se libera,
sino que también anticipa, como plantea Duvignaud
(Duvignaud, 1973}, lo no-vivido, provoca a la sociedad, invita
al cambio. De aqui lo propicio que son los tiempos de cam-
bios-sociales y revoluciones,“porque las fisuras en la civili-
zacion que cambia sintoniza con el sentido de la fiesta. En
tiempos dé revolucion estalla cop mayor {recuencia la fiest.
Toda rg;/ﬂ]u(:]()n Aiene algo de fiesta y toda fiesta algo de re-

yvolueitn,

La fiesta religiosa es, ademds, explosion de misticismo, de
desprendimiento, de sacrificio, de un fantasear con la “fiesta



FE POPULAR Y SENTIDG DE LA VIDA 191

del cielo” en la cual no hay ricos ni pobres, lagrimas ni Han-
tos. La fiesta popular es contracultura de la modernidad,
espacio de resistencia a la I6gica racionalista e instrumental,
ambito simbdélico prefundamente libre, regenerador vy
liberador.

En la fiesta religiosa popular de fos latinoamericanos es
posible apreciar la herencia medieval, es decir, su caracter
preponderantemente visual, como ha mostrado Huizinga, Este
espiritu se ha conservado y potenciado en la sintesis cultural
del barroco colonial. “Todo 1o que se quiere expresar es reco-
gido en una imagen Optica. Se piensa s6lo en representaciones
visuales {...). Los medios pict6ricos, mucho mas desarrollados
que los literarios, contribuyen al predominio de esta incli-
nacion” (Maldonado, 1975: 243). Pero esta fiesta latinoameti-
cana hunde también sus rafces en los rituales festivos
precolombinos y africanos, por lo que la satisfaccién plena no
llega por las ideas sino por los gestos y rituales teatralizados
de a fiesta religiosa. Ella surge del sincretismo festivo popu-
lar colonial con toda su carga de “inversién del munde”
cuando los negros se pintan de bBlance, los “diablos” son en-
salzados y los “espafoles” son ridiculizados en Ia magia des-
mesurada del carnaval,

Entre los principales instrumentos de la primera evan-
gelizacion, en el marco de una cultura oral, encontramos la
liturgia, las fiestas y celebraciones religiosas, Ios rituales de
pasaje, fos autosacramentales y el teatro popular, La impor-
tancia de la transmision de tradiciones populares externas y
su fusion sincrética con tradiciones populares nativas no
puede negarse. La vigorosa cultura carnavalesca y picara
medieval espafiola, con su honda sensibilidad religiosa, en el
marco de la tradicion oral, vino con la plebe v Ia soldadesca
y se difundi6 por las culturas agrarias del campesinado in-
digena fberoamericano. Aqui se fundio con el hondo sentido
festivo del rituat refigioso precolombino, con fa danza colorida
de ritmica y ceremonial coreografia, los instrumentos de
percusion y viento, las oraciones cantadas y recitaciones rit-
micas; en fin, allf donde la liturgia oficial cedio, el ritmo
original bautizado adquirié su propio espacio.

En la urbe, Ia fiesta se torna mas lejana, menos expansiva
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v més modesta y corta, pero no menos ausente. Por ello las
tomerfas y peregrinaciones para el pueblo urbano adquieren
un sentido distinto, renovado, la ocasién de reencontrarse con
el sentido festivo original por la masividad de a presencia
colectiva. La fiesta en el barrio pobre o marginal adquiere una
funcion precisa que revitaliza la vida cotidiana generalmente
més apagada y rutinaria.

FL CRISTIANISMO €OMO NUCLEC DEL PATHOS CULTURAL DEL
PUEBLO LATINOAMERICANO

El tipo de religion popular que hemos revisado con todas sus
facetas, nos habla de:una religion de la vida, antes que una
religion de 1a ética o de la razon. Una religion del rito y del
mito, de los suefios v de la sensibilidad, del cuerpo y de la
busqueda del bienestar intramundano. Pero es una religién
que se afirma en la trascendencia, no en un agregado de su-
persticiones y magia.

Mas que una manera de actuar, un ethos, ia religion po-
pular es una manera de sentir y de expresar. Por ello es rito y
es pathos. Podemos afirmar que la religion popular es el
nticleo del pathos popular. No es ciertamente una manera de
ser y de sentir, un deseo y una colmacitn de ese deseo, que
obedezca a canones racionalistas y occidentales. Es clertamen-
te oira manera de sentir, ce pensar y de obrar, alternativa a
la racionalidad ilustrada y al tipo de fe racionalizada que es
su subproducto™ -

Pero aquella tesis que plantea que la religion popular es
una forma de religion cuitica, opuesta y alternativa a la pa-
labra ilustrada, comprende insuficientemente el fendmeno.
Ella es también una forma de “palabra” religiosa sobre la vida
y la historia, aunque no expresada bajo el “logos” occidental.
La fe popular s, antes que nada, una teodicea popular que
sustenta a un Dios de la Vida. Es una creencia en la posibi-
lidad cierta del paso del mal al bien, de la precariedad y

141, Para un andlisis més especifico sobre esta otra gica remitimos a los
capitulos nueve, dier ¥ once,
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desesperacion al bienestar, de la enfermedad a Ia salud, de
situaciones de menos vida a sitzaciones de mas vida, de si-
tuaciones menos humanas a situaciones mas humanas. En
gran medida, la religion popular, en su manifestacion urbana
~-transformada por la modernidad capitalista— sigue por-
tando o que Weber atribuia a la religion de los menesterosos:
una ética de Ia compensacion, cuya necesidad particular es de
liberacion del sufrimiento (Weber, 1964: 394). Claro que esta
interpretacion de la religién popular como “compensacién”
podria llevar directamente a la conclusion acerca de su fun-
¢ion alienante, cosa que es enteramente discutible como gene-
ralizacion abusiva que serd objeto de nuevos comentarios en
otra parle de este libro. Lo cierto es que una interpretacion
empatica del significado y funcién “compensatoria” nos lleva
hacia conclusiones de otro orden. Estamos, en este sentido,
frente a una religién vitalista y liberadora por la mediacion de
un Dios bondadoso que ayuda, consuela, protege v cierta-
mente exige, siempre por medio de signos y simbolos particu-
lares, mediaciones muy concretas y préximas a la vida colectiva
del pueble.

La {e popular analizada no es “alienante” en ef sentido de
que sea “suspiro de la creatura oprimida’ (Marx), que inhiba
toda accion humana en la espera heterénoma de una inter-
vencion “milagrera” de Dios. El sujeto iene que actuar y no
solo pedir. El sujeto actda ritualmente en referencia a lo
trascendente, pero no se queda alli, También esa accién ritual
va acompanada de una accidn social referida al &mbito “secu-
lar” {por ejemplo, buscando trabajo, yendo al meédico), pero
confia en la intervencion de los poderes trascendentes porque
sabe que el fundamento de Ia vida estd més alld y no en su

propia capacidad auténioma. No estamos aqui ante una
conciencia “ilustrada” propia del burgués o del proletario,
cada cual pretendiendo conquistar el munde a su manera.
Tampoco estamos ante una mentalidad supersticiosa cuya -
conviccidn estd en el resultado inmediato y mecénico de su
manipulacion magica.

A esta fe popular analizada le falta, sin embargo, un sen-
tido histérico, una capacidad analitica acerca de las causas
naturales y sociales de sus males y una comprensidon mds
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autorreflexiva de sus propias posibilidades y limitaciones
como fuerza vivificante que acta en la vida personal, colec-
tiva e historica del pueblo. En este sentido, su potencial
“regenerador-liberador” se ve limitado a la salvacion mas in-
mediata de las situaciones de angustia e incertidumbre co-
lectiva, pero no necesariamente conlleva un proyecto historico,
salvo cuando se desborda bajo la forma de milenarismo y se
objetiva en movimientos religiosos concretos. Aunque también
cierto tipo de milenarismo (como el de las “sectas”) puede
llevar el germen de una “huelga social” que descompromete
del “mundo” por considerarlo “pecador” y perdido.

Con todo, este potencial regenerador y liberador actia
como proteccion simboélica frente a las condiciones sociales
adversas en que viven los sectores populares marginalizados.

LA RELIGION POPULAR COMO CONTRACULTURA

La religion popular, tal como ha sido tipologizada en las
paginas precedentes, es un ambito de condensacién simbolico-
semioldgica que manifiesta, en la esfera de la relacion con lo
trascendente, una mentalidad que atraviesa y constituye las
culturas populares. Ella puede ser mejor comprendida como
contracultura de la mentalidad de “modernidad” que difunde
la cultura dominante del capitalismo transnacional. Esta na-
turaleza alternativa y “otra” de la religion popular se mani-
fiesta —en forma explicita o subyacente— en diversos planos
tematicos:

Primero: la religion popular como hemos visto afirma la
vida en un contexto socioecondmico y politico de muerte y de
violencia que amenazan a diario la sobrevivencia de las clases
y grupos populares y afectan a la sociedad latinoamericana
entera. Si bajo muchos aspectos la propia cultura popular esta
atravesada por conductas agresivas y por manifestaciones de
violencia que provienen de sus propias relaciones (familiar,
interpersonal, sexual, delictual) o de las condiciones generales
del sistema social (violencia social, econdmica, represiva, te-
rrorista, del narcotrafico, etc.) en sus pliegues religiosos,
aquellos que se orientan hacia una “vida” distinta, ligada (re-
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ligare) a to trascenden{e expresando en ello los anhelos mas
profundos de la mentalidad colectiva {un proyecto utdpico no
sistematizado), afirma sin duda un proyecto vital, de protec-
“cidn, sobrevivencia, afirmacion y crecimiento de la vida, hasta
culminar con fa vida plena, festiva, la “otra vida”, 1a “gloria
del (ielo”, que para los sujetos populares es una vida en Dios,
superando todo sufrimiento y toda injusticia en ia tierra. Los
estudios muestran gque en la mentalidad popular el juicio de
Dios contra los ricos y la riqueza que aparece en los evangelios
estd internalizado vy que “es mucho més dificil para un rico
entrar al reino de los cielos que para un pobre”. (Cf. Mateo,
19:23-26; Marcos, 10:23-27; Lugas, 18:24-27).

Segundo: la religion popular afirma la mujer v lo femenino,
a través de la centralidad de la figura de la Virgen Maria. Si
va la simbologia mariana no estd directamente ligada a Ia
naturaleza, como fuente de vida, como o es en la religion
popular agraria, permanece como figura ligada a Ia gestacion,
crecimiento y proteccién de la vida. En la figura de Maria,
‘como hemos visto, se concentra la vision popular de la madre,
tan importante en la constitucion de Ia red de relaciones fa-
miliares y sociales de la cultura popular. Pero la religién
popular nos muestra que los agentes mediadores vinculados
a ia salud también son prepondemnt@m@nt& mujeres: “cu-
randeras”, “bendicidoras”, “santiguadoras”, “parteras”, “cu-
riosas”, “rezadoras”, etc. Esta afirmacion de la mujer v
especialmente en su rol materno, como gestora y protectora
de la vida, se opone a la cultura dominante, marcada desde
siglos por las pautas patriarcales, como gestoras del poder v
ia dominacion. $i en ia propia cultura popular el machismo es
una pauia cultural muy comun, esta centralidad de o materno
y femenino en la religion popular, asi come lo avalan otros
datos sobre representaciones colectivas, manifiesta un con-
trapoder femenino —el rostro materno de Dios- como
contracultura que reivindica Ia igualdad y los derechos de la
mujer tan pisoteados por la cultura dominante y las pautas
de dominacion machista al interior de la misma ¢unltura
popular.

Tercero: la religion popular afirma los bvntlmz{mma, el
pathos, frente a una cultura dominante que es intelectualista
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y moralista. Como hemos dicho, mas que una ética popular,
Io que vemos en las diversas religiones populares son formas
de manifestacién de un pathos, es decir, formas de encarna-
cidén de la pasién del hombre popular, no siempre coherentes
con su propia razon. La importancia que tienen los santos
para la religion popular va mucho méas alla de una menta-
lidad, articulada por Ia “logica de lo concreto”, tensionada
por un cierto pr&gmatlbm{} hacia una semzo]og.,zd sin media-
ciones racionales ni abstractas. El valor del icono, la talla
pelicromada de los santos y virgenes, y el recargo de figuras
plasticas v ornamentaciones (porque lo que importa es el
“santitc de yeso”) reside precisamente en que es un simbolo
concretn de una realidad mediadora hacia lo trascendente,
simbolo en torne al cual, de manera sensible y corpérea, es
posible volcar la fuerte carga de sentimientos que la expe-
riencia mistica popular va acumulando para expresar en la
fecha precisa de la fiesta patronal. En verdad poco importa fa
vida del santo, ni siquiera se conoce {a dimension ética que
para la religion oficial es decisiva en el proceso de cano-
nizacién, es decir, la "biografia ejemplar” del candidato a
beatificacion. Lo gue importa es el icono y su capacidad ca-
talizadora de sentimientos y deseos en un tiempo-espacio
preciso {lo maravillose de la flesta v el ritual) y su capacidad
mediadora, simbolo eficaz de la accién trascendente hacia los
vivos: “que sea milagroso”,

Cuarto: la religion popular afirma lo vifalists en un
mundo dominado por e intelectualismo. Este vitalismo dice
relacién con la conviccion de gue la vida se sustenta en fuen-
tes vitales que estdn mas alld del alcance racionalista de los
hombres. Esas fuerzas vitales pueden tener diversos nombres:
Dios, Virgen, santos, Espiritu Santo, espiritus del bien, poder
de sanacion, animas benditas, efc. Se reconoce, eso si, una
jerarquia precisa en el pantedn gue asigna el primer puesto en
el mundo trascendente a Dios, Padre y Creador de todas las
cosas y de toda forma de vida. En ocasiones, dependiendo del
tipo de cosmovision religiosa estas fuerzas del bien y de la
vida se enfrentan en una dura lucha simbélica contra las
fuerzas del mal. espiritus del mal, "males” (maleficios}, dia-
bios, fuerzas saténicas, etc. Pero —-salvp cierfas corrientes
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religiosas que son ajenas a la mentalidad popular tipica que
creen en el poder omnipresente de Satands y el imperio de las
fuerzas del mal {propias de sectas inicidticas-mistéricas de
origen no popular)- para la mentalidad popular la confianza
en el poder de un Dios bueno, superior y trascendente {la
imagen cristiana del Padre} posibilita restituir en el orden
simbolico un nomes, dondeigiempre triunfan la vida y el bien.
Hsta teodicea estd muy lejos, por cierto, de la teologia ra-
cionalista e intelectualista contemporanea {protestante o ca-
tolica) pero quizds no tan lejos de la mentalidad dominante
en el catolicismo durante 1os siglos XV1 hasta XVIIl cuando la
caza de brujas caracterizd el dualismo de ia mentalidad
inquisitorial (Kioppenburg, 1977). Para la mentalidad cienti-
fico-técnica dominante, este vialisme resuita obviamente una
amenaza a los dictados de la “razdén” y debe ser combatido
como signo de “arcaismo” que obstaculiza el progreso del
hombre.

Quinto: la religién popular afirma lo expresive, lo festivo
y carnavalesco, frente al formalismo y al racionalismo de la
cultura dominante (propio de la cultura industrial). Estamos
frente a una religién vitalista y colectiva tanto desde el punte
de vista de su contenido {seréntico) como desde el punto de
vista de su manifestacion (semioldgica} ritual. El ritual po-
pular es expresivo, emotivo, iconice v festive. Al visualizar y
convertir en palpabie Ia experiencia religiosa ia intensifica y
potendia.

Como hemos dicho, las expresiones populares manifies-
tan una vitalidad muy profunda por su afectividad, el ri-
tualismo expresivo, la exteriorizacion icénica y Ia pmfurzdldad
devocional de las practicas tradicionales. Se contrapone asi a
una religién mas ética y ascética (de tipo monacal o bien
calvinista}, por una patte; a una religion mistica (propia de la
unicidad del misticismo clasico); o a una religién mas abstrac-
ta v racionalizada {fe racionalizada, teologizada, con acento
en lo doctrinal). Se contrapone también a la religiosidad de
ios grupos y clases dominantes: estratos privilegiados de bu-
rocratas, intelectuales y guerreros que o bien son indiferentes
a la religion o bien la enfocan como fuente de legitimacion
divina de la propia fortuna en este mundo {Weber}; grupos de
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la burguesia, cuya religion es intimista, espiritualista,
desencarnada y privatizada.

Sexto: por ultimo, la religion popular afirma lo trascen-
dente, en el contexto de una cultura dominante todavia muy
imbuida de un cientificismo cartesiano-positivista, que tiende
a negar la dimension simbélica y, por tanto, clasifica a lo
mistérico fuera de la realidad sociocultural del hombre con-
temporaneo. El olvido de las dimensiones ocultas de la rea-
lidad del cosmos —que los astrofisicos comienzan a reconocer
desde sus descubrimientos mas novedosos— no afecta a la
cultura y religion popular, sino mas bien los parametros de
juicio que la cultura dominante tiene acerca de ella. Por lo
mismo, las teorias sobre la “secularizacion” en su versidon
clasica pueden ser calificadas desde el fendmeno religioso
popular como “ideologia” ya que no dan cuenta de la meta-
morfosis de lo religioso en su contacto con la modernidad, y
mas bien contribuyen a sumergir frivolamente esa inmensa
parte hundida del iceberg religioso de nuestras sociedades,
clasificindolo como “irreal”; llenando de loas la pequefa
porcién visible, aquella del frio y secularizado racionalismo
instrumental, apologéticamente definido como “Ia realidad”,
unica, visible y empiricamente verificable.

La cultura popular y sus rasgos religiosos es, pues, una
contracultura de la modernidad. No es propiamente post-
moderna (el post-modernismo es por lo demas un término
poco claro y su debate todavia confuso), pero tampoco una
contracultura pre-moderna. En cierto sentido, este nicleo sig-
nificativo de la cultura y religiéon popular es moderno y no lo
es. Coexiste y aprovecha lo moderno pero se resiste y lo
critica. La cultura y religién popular es, para decirlo con un
neologismo: hemiderna (hemi-moderna). Este caracter hemi-
derno de la cultura y religion popular, que sera profundizado
mas adelante, condiciona su actitud ambivalente: anti y pro
modernista. Es antimoderna, en cuanto la modernidad y su
racionalidad instrumental tienen de alienante y deshuma-
nizante, en cuanto tienen de racionalizacion legitimadora de
las diversas formas de dominacién y de control, en cuanto
tienen de tendencia hacia la disminucidén de la vida, en una
carrera frenética por la satisfacciéon inmediata a través del
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consumo y la competencia, olvidando con ello la mantencion
de los equilibrios de la vida en la micro y en la macro di-
mension de lo cotidiano y de lo histérico. Pero la cultura
popular y su religion no es antimoderna en cuanto acoge todo
aquello que la modernidad ha brindado como avance efectivo
en las condiciones de vida y en la posibilidad de satisfaccion
de las auténticas necesidades del hombre, y como liberacion
de los elementos alienantes de la cultura tradicional sumergi-
da en el miedo y la incertidumbre de una mentalidad cerrada
a la posibilidad critica de aprehender el mundo con otros ojos
que los que le provefan los mitos de la sumision. Esta “aper-
tura” de la cultura popular a la cara positiva de la modernidad
no es per se, sino condicion de posibilidad que se da en forma
historica, dependiendo tanto de las coordenadas del tiempo-
espacio, como del actor colectivo y su experiencia sociocul-
tural. En la sociedad latinoameticana que se moderniza, al
calor de sus conflictos y contradicciones, ya no hay religion
popular “tradicional” en si misma, como tampoco es posible
hablar de una religién popular “liberadora” segiin las cate-
gorias de la cultura ilustrada. Hay diversas formas y modelos
religiosos hemidernos, con mayor o menor potencialidad hu-
manizante, lo que dependera de cada situacién sociocultural
y coyuntura histérica, como veremos en los capitulos que
siguen.
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CUARTA PARTE

PLURALIZACION

“Mira, en realidad, ia pregunta sobre la
religion es un poco relativa. Hay que
tener mucho cuidado, especialmente con
las religiones. Nosotros decimos que
50mos cattheos, ocurre que hay personas
que lo toman de otra manera, como de
obligacidn de asistir... cuando uno va un
par de semanas a una iglesia, y alli no
mds eso.. pasa a ser un creyente. No es
una persona definitivamente ligada a
una iglesia. Yo antes fui a la iglesia
evangélica, bastante, Es verdaderamente
tajante, pm‘que existe mucho la mentira...
Por eso el ‘cuidade’. Uno tiene que saber
la finalidad de la religion primero, v su
principio, y después decir si o no.

Nosotros creemos en Dios, encomenda-
mos auestros errores a B, Para uno, Dios
es lo mas grande que existe, porque no
hay parte donde uno vaya... se despide
con fe, ‘Dhos quiera gue me vaya bien’”.

José, zapatero, 31 afios,






CAPITULO 6

FRAGMENTACION DEL CAMPO CATOLICO

A LA AMERICA Latina se le identifica, con cierta razon, como
un continente mayoritariamente catdlico. Ello ha sido histori-
camente asf desde la época colonial, especialmente en las dreas
sujetas al imperio espafiol o portugués. El hecho de que la
mayoria de los latinoamericanos en Ia actualidad profesen la
fe catolica no quiere dexir que la evolucion histérica se haya
detenido. Por el contrario, como hemos visto en capftulos
anteriores y como profundizaremos en este capitulo y si-
guientes, el catolicismo de los latinoamericanos es muy varia-
do y no es Ia Gnica expresion de fe de las masas creyentes. Sin
embargo, por ser el catolicismo la religion preponderante, vale
la pena analizar su evolucidn historica reciente y, espe-
cificamente, fas transformaciones a que ha estado sometido en
el sigio XX, siglo de las modernizaciones capitalistas,

Mas alla del drea caribefia no se puede desconocer que el
resto de los paises latinoamericanos son mayoritariamente
catélicos, con una viva religiosidad enraizada en sus mayo-
rias populares y con una gravitacion importante de la Iglesia
catélica en Ia configuracion de las politicas nacionales. Es el
continente donde las recientes luchas por el establecimiento
de regimenes populares en Centroamérica o por Ia redemo-
cratizacion de la sociedad en América del Sur, han visto
aparecer al actor religioso en forma preponderante. El sur-
gimiento de la teologia de la liberacion v las criticas levanta-
das por sectores eclesiales, incluse de la Curia Romana contra
ese pensamiento religioso, pusieron hace algunos afos a
América Latina en el primer plano intermacional. No menos
importante es el hecho de que parte significativa de los es-
tudios y el debate contemporaneo sobre la “religiosidad po-
pular” proviene desde América Latina. Sin embargo, los

205 -
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estudios y los numerosos ensayos mas importantes sobre la
“religiosidad popular” en el continente son sobre la religio-
sidad indigena y campesina, o bien, sobre las expresiones del
folclor religioso o de las tradiciones y ritos religiosos mas
vistosos y llamativos como las fiestas, bailes, canciones y pe-
regrinaciones, las rogativas, cultos y creencias sincréticos. S6lo
recientemente se comienza a estudiar la evolucion historica
del catolicismo, pero mirado bajo el prisma de la religién po-
pular (Hoornaert, 1990; Salinas, 1987; Sties, 1979) y no como
comtinmente sucede, bajo la 6ptica de una vision eclesidstica’
de la historia.

En efecto, no extrafia que en un continente de fuerte tra-
dicion catélica, como Latinoamérica, la “religion popular” sea
un tema destacado. Es un hecho historico incontrovertible que
la Iglesia catdlica romana ha sido un locus en el desarrollo de
la religion popular en Occidente. No podia ser menos en el
desarrollo de un continente periférico, donde la influencia
religiosa preponderante ha provenide, durante cinco siglos,
de paises europeos “catdlicos”. Un examen de la presencia y
evolucion historica del Judaismo, del Islam, del Budismo, del
Hinduismo y del Shintoismo en sus diversas expresiones en
Asia y Africa (Vrijhof y Waardenburg, 1979), nos brindaria
abundante material comparativo sobre “religiones populares”
que se desarrollan en una dialéctica con una religion oficial.
Pero ello nos llevaria muy lejos en este libro.

Antes que nada, habria que clarificar que cuando habla-
mos del campo catdlico nos referimos a aquel fragmento
mayoritario del campo religioso de la sociedad latinoameri-
cana que esta conformado por el conjunto de representaciones

1. Nada tenemos en contra de una visién eclesidstica de la historia que
consideramos necesaria. Son los propios actores sociales los encargados de
hacer su propia historia y, en este caso, ello vale para el clero catdlico. La
dificultad que encontramos en tales historias, al menos como generalmente
se hacen, es que suelen detenerse demasiado en la vida eclesidstica interna
y en sus aspectos institucionales, o en la relacién 1glesia-sociedad pero mi-
rada bajo una Optica eclesiocéntrica, lo cual no permite ver con claridad la
compleja trama histérica en la cual emergen y evolucionan los fendmenos

’ religiosos cuya manifestacién se extiende, obviamente, mas alld de las fron-
teras visibles de las iglesias.
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y practicas, mas o menos institucionalizadas en una Iglesia
cristiana universal, con centro en Roma y cuya cabeza es el
Papa, y al conjunto de representaciones y précticas mas o
menos espontaneas de la totalidad de aquellos que declaran
abiertamente profesar la fe catolica. El campo catélico lati-
noamericano define, pues, al conjunto de relaciones sociales
mediadas y legitimadas por un cosmos de representaciones
religiosas articulado en torno a la tradicion de la Iglesia
catélica de Occidente y a su particular forma historica de con-
crecion, como campo hegemonico en el campo simbélico-
religioso de la sociedad global, a partir de la trama social e
histérica del Nuevo Mundo de origen latino.

Siendo el catolicismo una religién universal de salvacion
y caracterizandose por su alto grado de institucionalizacion
del tipo Iglesia?, en el campo cat6lico tenderan a desarrollarse
con mayor claridad que en otros horizontes religiosos, diver-
* sas formas de religiones populares, “catolicismos populares”,
en una interaccion méas o menos compleja y dindmica con la
religion oficial representada por el catolicismo eclesiastico, su
institucion especifica y sus agentes reproductores. Debe lla-
marse la atencién sobre el hecho de que el catolicismo es un

“campo” que se caracteriza por su alta capacidad de reso-
lucién y sintesis religioso-cultural, a lo largo de las diferentes
épocas de su evolucion. El catolicismo refleja una diversidad
étnica e historica compleja, cristalizada en simbolismos
sincréticos generados en periodos histéricos diferentes y en
un amplio espectro de situaciones sociales y culturales. Por
ello, la distincion entre catolicismo “oficial” y catolicismo
“popular” —dinamicas religiosas en imbricados procesos y
constante interaccién— si bien refiere a un fenémeno real,
debe tomarse mas como una distincién analitica y tipologica
que como una delimitacién fisica de esferas socio-religiosas
separadas la una de la otra.

Lo determinante en la evolucion religiosa de América
Latina es percibir la tendencia a la pérdida de la hegemonia
del catolicismo como religion mayoritaria, la que va acom-
pafiada del surgimiento y resurgimiento de variadas expre-

2. Para una caracterizacién sociolégica del tipo Iglesia cf. Troeltsch (1950).
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siones religiosas populares, que a lo largo de la historia van
tejiendo una historia subterrdnea, a veces, paralela y ajena a
la historia oficial del catolicismo. En las paginas que siguen
procuraremos mostrar esta evolucion historica del catolicismo
en su dialéctica religion oficial-religion popular, desde fines
del siglo XIX, sin pretender, por cierto, hacer una historia del
catolicismo ni de la Iglesia, para lo cual remitimos a los varios
y valiosos estudios existentes’. En cualquier caso, la tendencia
a la pluralizacion del campo religioso latinoamericano tiene
su mayor expresion en la pluralizacion interna del campo ca-
tolico, proceso en el cual no sélo intervienen factores endo-
genos al catolicismo, sino miiltiples variables que provienen
de los mismos procesos socio-historicos.

RUPTURA DEL CAMPO CATOLICO Y RELIGION POPULAR EN
UNA EPOCA DE MUTACION

Las guerras de la Independencia iberoamericana significaron
una convulsion politica, cultural y religiosa en la sociedad. La
Iglesia catodlica, que durante la colonia habia sido una institu-
cion casi omnipresente, recibi6 los impactos mas destructivos
de todo este periodo. Sin embargo, el catolicismo colonial, en
tanto que vision de mundo y estructura eclesial de cristian-
dad continué vigente en la sociedad, cada vez mas identifi-
“cado ahora con las corrientes conservadoras.

Hacia 1860, junto con el afianzamiento del orden repu-
blicano .y el advenimiento de gobiernos liberales en una
mayoria de paises, la Iglesia va rearmando su cuadro
institucional y superando su debilidad. Se implementa una
politica de consolidacion institucional, afianzamiento de la
disciplina y estrechamiento de lazos con Roma. Esta reorga-
nizacion del catolicismo significé el predominio de una
orientacién ultramontana, preocupada de recuperar la hege-

3. Cf. Alcald (1984); Cardenal (1985); De Roux (1981, 1983); Dussel
(1972,1983); Farrel (1976); Hoornaert et al. (1983); Klaiber (1987); Meyer (1989);
Opazo (1987); Pike (1970, 1977); Prien (1985); Revista Mexicana de Sociologia
(1987); Ribeiro (1985); Salinas (1987); Social Compass (1979). -
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monia en la sociedad, defenderse frente a las agresivas arre-
metidas del liberalismo y el cientismo y garantizar su inde-
pendencia frente a Ias pretensiones patronatistas de los nueves
Estados. En fas dltimas décadas del siglo el liberalismo ataca
los privilegios eclesidsticos y promueve legislaciones que
reducen el poder social y cultural de la lglesia sobre el con-
junto de la sociedad. :

Sin embargo, dichas politicas, que a veces se dieron en el
contexto de encarnizadas luchas, fueron sélo reflejo de contra-
dicciones ideolbgicas en el seno de diversos grupos oli-
garquicos y no amenazaron directamente el poder simbdlico
de la religion cristiana en las masas, sino parcialmente su base
de reproduccion en el aparato eclesial catolico. Un aspecto no
despreciable de la estrategia defensiva del catolicismo fue la
readecuacion de la pastoral de cristiandad desde la segunda
mitad del siglo XiX. Aun cuando la reorganizacion de la ins-
titucién eclesial en el continente tuvo como objetivo explicito
el combate contra las eorrientes idecldgicas y religiosas ad-
_ versas, no menor importancia otorgé a la readecuacion de la

pastoral hacia los estratos populares como el campesinado
tradicional 0 la naciente clase obrera y capas urbanas que
hacla principios del siglo XX emergfan en la sociedad. La
consecuencia de la reorganizacion eclesial, iniciada en el
Concilio Vaticano 1 (1869-1870) y afianzada en el Concilic Va-
ticano de Roma (1879), provocd una “romanizacion” del ca-
tolicismo latinoamericanc (Ribeire, 1979), cuyos efectos en jos
- sectores populares se traducen en dos tipos de iniciativas no
siempre explicitas ni bien coordinadas entre si:

a) Por una parte, Ia pastoral de conservacion de las expre-
siones religiosas tradicionales en el pueblo, especialmente en-
el campesinado. Con la migracion a las ciudades y por la
incipiente industrializacion, estas formas religiosas sufren el
impacto del mundo circundante y se empobrecen. Frente a
ello se Hende a ejercer un encuadre mas institucional de ciertas
creencias y ritos tradicionales, asi como propener nuevas
devociones importadas de Europa, sobre todo por congre-
gaciones religiosas y érdenes que vienen a fortalecer la ins-
titucion eclesiastica. _

b} Por otra parte, y sobre todo a partir del impulso dado
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desde Europa, se comienza a desarrollar un catolicismo social
que se preocupa por ofrecer —en el marco de los esquemas
de una pastoral paternalista— una respuesta a los desafios de
la “cuestién social” planteada por la creciente miseria urbana
y la explotacion de la emergente clase obrera.

Ante los nuevos desafios que la “sociedad de masas”
plantea a la Iglesia catolica en las primeras décadas del siglo
XX, ésta responde llamando a “recristianizar” la sociedad. En
realidad, se trataba mas bien de la crisis del monopolio cul-
tural y simbolico-religioso de la cristiandad que de una
. efectiva “descristianizacién” en un sentido socioldgico. La
Iglesia se habia visto desbordada por las migraciones campo-
ciudad, la emergencia de las clases medias y de la clase obrera
y la competencia amenazante de ideologias secularistas
(anticlericalismo, positivismo, masoneria, socialismo). La tu-
tela eclesiastica sobre las elites decisivas en la sociedad que se
-urbaniza e industrializa tocaba a su ocaso definitivo. El indi-
ferentismo, no asi el ateismo secularista, comienza & permear
el ethos urbano. Significativos sectores populares abandonan
su religiosidad tradicional y se entregan a reavivamientos
pentecostales 0 a nuevos cultos afroamericanos (Umbanda en
Brasil, Santeria en Cuba y diversos cultos afroamericanos en
otros paises). La hegemonia catolica sobre la inmensa mayoria
de la poblacion se triza y aparece el pluralismo religioso e
ideoldgico que se legitima socialmente. La respuesta de la
Iglesia catdlica en el siglo XX serd llamar en una primera época
a construir una “nueva cristiandad” y, luego de las renova-
ciones conciliares, a “optar por los pobres” y, desde la rea-
lidad, evangelizar liberadoramente.

LA RELIGION POPULAR CAMPESINA Y LA IGLESIA

La cultura indigena autéctona, la cultura ibérica y los aportes
de las culturas africanas son los componentes basicos del
caracter mestizo, tanto de la cultura como de la religiosidad de
América Latina (Methol Ferré, 1977). Las huellas historicas de
esta composicion tri-étnica de los pueblos latinoamericanos es
mas visible en la cultura y religiosidad campesina tradicional.
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Hacia fines del siglo pasado las sociedades latinoamerica-
nas estaban determinadas en su estructura social por econo-
mias primario-exportadoras, lo que conferia a la agricultura
un peso decisivo en la vida nacional. Los estilos de vida y
valores rurales eran preponderantes y el campesinado com-
ponia la clase fundamental del pueblo. Incluso las &reas sub-
urbanas y periféricas de las ciudades hacia 1900 ofrecian un
ambiente en simbiosis con la vida de las chacras y haciendas
circundantes. Las expresiones religiosas del pueblo estan to-
davia muy marcadas por el campo y los ciclos de la vida
agricola, aunque ya se advierten signos de un proceso de
transicion hacia el modo de vida urbano.

En la primera mitad de este siglo, el campesinado es
portador de una profunda religiosidad cuyas raices coloniales
no han sido modificadas sustancialmente con el paso del
tiempo. Para caracterizar los rasgos sobresalientes de estas
formas religiosas es necesario recoger su diversidad determi-
nada historicamente y por la ubicacion regional y social del
campesinado que la reproduce.

Asi en ciertas regiones andinas o de las mesetas mesoame-
ricanas, las raices indigenas son mas acentuadas, sea porque
la evangelizacién fue débil, sea porque subsiste el influjo de
las altas culturas precolombinas, o debido a la fidelidad — casi
resistente — del campesinado indigena y mestizo a sus tradi-
ciones.

Por otra parte, se distinguen en forma clara aquellas regio-
nes donde las influencias hispanicas o lusitanas se han con-
servado en forma maés acentuada en la cultura criolla como
consecuencia de la debilidad de las culturas indigenas locales o
del mestizaje intensivo que se dio en pampas y valles agricolas.

Finalmente, en la costa atldntica de América del Sur, en el
Caribe y las Antillas, se deja sentir el neto influjo de la cultura
africana de aquellas poblaciones que fueron traidas como
mano de obra esclava.

No obstante se puede afirmar que el campesinado’ com-
parte un tipo de religiosidad sincrética que tiene ciertos ras-
gos mds o menos comunes en todo el continente (Methol
Ferré, 1977; Marzal, 1977, 1986). Este sincretismo combina, en
un mapa simbdlico compuesto, los elementos del catolicismo
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colonial y de los ritos y creencias indigenas y africanas

(Marzal, 1986). Bajo la apariencia de una fe “catélica”, perma-

necen creencias, mitos, leyendas y rituales de las religiones

precristianas. Los indios y negros, forzados a abandonar su

religion anterior conservaban, sin embargo, en una suerte de

resistencia simbolica, algunas de las creencias que les eran -
mas vitales o significativas en su vida. En el "catolicismo po-

pular” tradicional, la vida sacramental es decisiva (bautismo,

comunién, matrimonio, bendiciones, etc.}, pero permanecen

elementos como las creencias’en poderes magicos, el sentido

de la fiesta popular, el gusto por el colerido, lo vistoso y lo

ruidoso en los bailes y celebraciones, el énfasis en el cumpli-

miento de las formalidades del rituai, la creencia en los in-

termediarios como los santos y animas, el miedo al diablo y -
los espiritus malignos, el recurso a los hechiceros, ete. Pero,
sin duda, lo central es ia devocion a la Virgen, que viene del
catolicismo popular espafiol y portuguds: sus santuarios, las
romerias, sus altares, sus fiestas, las novenas, el rosario, el
Mes de Maria, etc.

Fl sisterna social de la hacienda, al reproducir relaciones
sociales precapitalistas, alli donde la agricultura no fue influida
por la penetracién urbanizante del capitalismo hasta luego de
la. Segunda Guerra Mundial, constituye una matriz sociologica
sobre la cual se reproduce este tipo de expresiones religiosas
tradicionales. La religiosidad campesina se organiza primor-
dialmente en torno al culto a la Virgen, los santos, lag animas
y, en algunos Casos, como en la sierra de los paises andinos, en
torno a la figura barroca de Jesucristo crucificado. La religio-
sidad campesina se estructura desde el nivel doméstico {con el
oratorio e imagenes domésticas) hasta el nivel regional (con
el santuario regional), pasando por el nivel local del pueblo
o del caserio rural (con el santo patrono del hugar).

Recientes estudios acerca del significado y funcién social
de la religiosidad tradicional campesina destacan su dialéctica
interna. Por una parte, es una religiosidad del consuelo y la
proteccién que confiere un mundo significativo al campesino
en el cual éste puede dar sentido a su vida sin llegar a cues-
tionar el orden dominante, legitimando asf su posicién como
clase oprimida. Y, por otra, esta funcién alienante de su reli-
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giosidad cuasi-magica y fatalista, no siempre debe compren-
derse negativamente, dado que si bien cohonesta a la domi-
nacién oligarquica, a veces es un recurse simbélico a la mano
del cual se valen las clases campesinas, o bien es una suerte
de protesta simbolica contra las condiciones de miseria Y ex-
plotacion a Ias cuales les someten sus patrones (Caravias, 1978
Giménez, 1978; Salinas, 1984, 1991),

El orden capitalista y su l6gica urbanizante e industria-
lizante avanza hacia fines del siglo y, con mayor evidencia, a
partir de 1930 en adelante en los paises mas grandes de la
regién. La respuesta, que desde 1850 estaba intentando ofrecer
la Iglesia para reproducir la religiosidad campesina, se torna
mas notoria a fin de evitar una pérdida de su influencia en
las clases que se urbanizan. A partir de 1858 puede datarse el
movimiento de “romanizacién” de la lglesia catolica que
busca moldear al clero y las estructuras eclesiasticas sobre el
modele “romano”, con lo que implica de rigor doctrinal, moral
¥ jerdrquico. Este proceso culmina con el primer sinodo la-
tinoamericanc en Roma, en 1899, en una época en que se pone
el acento en la Inmaculada Concepcién y el Sagrado Corazén.
Los efectos de la romanizacién sobre lu religién popular
fueron importantes. En numerosas partes las manifestaciones
religiosas populares eran criticadas por ser “paganas” y la
preocupacion central de los obispos y el clero era la “ignoran-
cia religiosa” de la gente. Como dice Pedro Ribeiro de Oli-
veira, “la romanizacién aparece pues como un proceso de
represion clerical del catolicismo del pueblo. Pero este dltimo
no por ello ha desaparecido (...}, ha sobrevivido al margen del
control clerical” (Ribeiro, 1979: 72). El cardcter de “autogestion
laical” (Giménez, 1978) de las expresiones religiosas populares
parece ser mas acentuado en aquellas regiones mas alejadas
de la influencia del clero, ya sea por motivos geogrédficos o
culturales. Es el caso de la religiosidad campesina indigena en
fos paises andinos, o la religiosidad de los mestizos v ladinos
en México y Centroamérica, o la religiosidad que se desarrolla
en localidades rurales apartadas, a las cuales dificultosamente
accede el clero solo algunas veces al afo. Esta sobrevivencia
del sincretismo popular, sobre todo en poblaciones indigenas,
ha llevado al clere a poner una voz de alerta como la que
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lanzé el misionero Jacques Monast a propoésito de los aymaras
en Bolivia {Monast, 1969},

junto con el reforzamiento institucional que significt la
traida de nuevas drdenes v congregaciones religiosas desde
Europa, acompafiado de un mayor mayor control sobre for-
mas de religiosidades populares, cuyos “excesos” y “supersti-
ciones” eran considerados una amenaza al predominio
simbélico del catolicismo oficial y debian ser “purificados”, se
intenta introducir algunas devociones. Algunas de ellas fue-
ron refractadas por el pueblo, pero otras prenden considera-
blemenie en las clases populares. Esas nuevas devociones
introducidas o creadas son mds urbanas y generalmente se
organizan en tormo a nuevos santuarios urbanos que ganan
popularidad con el correr de los aftios hacia 1890-1910.

La influencia francesa sobre las elites fatinoamericanas no
s6lo se da en la intelectualidad criolla, tan receptiva al libe-
ralismo vy al positivismo. También las elites catOlicas criollas
se vieron influidas por la piedad francesa. Nuevas congrega-
ciones religiosas llegadas a América difunden la devocion del
Sagrado Corazén y los Primeros Viernes. Los grupos aristo-
craticos y de clase media acogen estas devociones y prédicas;
no pocos se incorporan al Apostolado de la Oracidon y a las
asociaciones de Adoracion del Santisimo Sacramento. Los
Salesianos procuran introducir la devocion a Marfa ‘Auxi-
liadoga; los Redentoristas, la « evocién a la Vi rgen del Perpetuo
Socorre, y asi los demds. Estas nuevas orientaciones intro-
ducidas y aleatadas por el clero comienzan a afirmarse cada
vez mas en un creciente ndmero de laicos. Muchos se in-
corporan a la Cruzada Eucaristica, a la Congregacion Mariana,
a las Confederaciones Vicentinas y a las Hijas de Maria, entre
otras. Pero se trataba de devociones y organizaciones mucho
menos laicales y mucho mas dependientes del clero, lo que
marca una distandia con las cofradfas de la religiosidad po-
pular tradicional donde el liderazgo de los laicos era muy
importante. Poco a poca éste se fue perdiendo y el clero fue
reotientando las diversas devociones populares.

Pero este intento de revitalizar la religiosidad de las
masas, en el contexto de una situacion donde la Iglesia perdia
terreno ante el auge de los Estados liberales, no logro conectar
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de nuevo al clero con el pueblo. La religiosidad popular tra-
dicional quedo, por lo general, reproducida estaticamente por
el sacramentalismo y el ritualismo del clero. La imposicion
del liberalismo o de corrientes anticlericales en la cultura ofi-
cial no afectd mayormente a la religion popular, que continué
recurriendo a las iglesias conventuales y parroquiales y, sobre
todo, a los santuarios. La Iglesia procur6 reorientar esa de-
vocion organizando fiestas y ceremonias oficiales de “coro-
nacion canonica” de virgenes y Congresos Eucaristicos. Pero
la formacion del clero en una mentalidad neoescolastica, de
espaldas a la realidad, bajo un lenguaje conceptualista, lo
alejaba de la mentalidad y religiosidad de las masas popu-
lares. Asi se rompi0 el lazo existente durante la época colonial
entre la cultura clerical y la cultura popular (Prien, 1985: 583).
Sin embargo, es digno de atencién lo que sucede con la
pastoral que se desarrolla en torno a ciertos santuarios urba-
nos en los primeros decenios del siglo XX. En ellos si prende
una devocion popular bastante acentuada y caracteristica
porque incorpora a masas populares que recién se vienen
integrando a la vida urbana. El Santuario de San Cayetano en
Buenos Aires, el Santuario de la Virgen de Lourdes en San-
tiago de Chile, el Santuario de Nuestra Sefiora de Pompeya en
Quito, ejemplifican bien este fenémeno. Se trata seguramente
de experiencias exitosas de reencuentro de la pastoral oficial
con el sentir popular y sus anhelos religiosos. En general, mas
alla de las estrategias pastorales oficiales, la devocién popular
continué su curso incluso bajo condiciones de rapida urba-
nizacion. En el mundo de la religion popular urbana en
América Latina se desarrolla una plétora de devociones du-
rante la primera mitad del siglo XX. Las diversas devociones,
procesiones y costumbres varian de un lugar a otro, de una
region a otra, de una nacion a otra. Hacia 1930, por ejemplo,
se constata una gran diferencia en las expresiones religiosas
de las tres principales ciudades del str andino peruano:
Arequipa, Puno y Cuzco. En Arequipa, ciudad colonial, pre-
domina la influencia espafiola; en Puno, la indigena, y en
Cuzco, el mestizaje (Klaiber, 1987: 302). Las diversas manifes-
taciones de fe popular son miradas con distintos grados de
benevolencia, desde aquellas mas aceptables a las mas “paga-
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nas”, criticadas y reprimidas. Si, por una parte, se organizan
devociones y procesiones en forma esponténea, por otra, fa
Iglesia fomenta u organiza ella misma otras procesiones. Asi,
se puede hablar de devociones que hasta el dia de hoy son
més “oficiales” y otras que son méas bien “populares”.

Es necesario no olvidar que, paralelamente, desde la ca-
pacidad inventiva de los sectores campes$inos, hay diversas
reacciones al proceso urbanizador de principios de siglo. Esta
resistencia simbolico-religiosa a veces adquirid materialidad
en mesianismos como los del nordeste brasilenio, movimien-
tos de protesta religiosa que analizaremos con detencion en el
capitulo ocho. Otras veces se produjeron levantamientos ar-
mados y rebeliones del campesinado indigena como en el Perd
hacia fines del siglo XIX e inicios del siglo XX (Klaiber, 1987
280}, Estos movimientos eran encabezados por indigenas que
profesaban el cristianismo, por lo que aceptaron en’ varias
oportunidades la mediacion eclesial entre sus fuerzas v el
ejército nacional. Como se trataba de estallidos regionales
fueron, finalmente, vencidos v nunca amenazaron al orden
oligarquico de la época.

1.A IGLESIA, LA CLASE OBRERA EMERGENTE Y 5US5
EXPRESIONES RELIGIOSAS

Hacia fines del siglo pasado y en las primeras décadas del
presente, en la mayoria de los paises latinoamericanos co-
mienza una industria incipiente y se generalizan relaciones
capitalistas de produccidn. Proceso inscrito en un modelo de
“desarrolio hacia afuera”, por lo que se trata principalmente
de industrias vinculadas al sector primario ¢ de infraestruc-
tura. Los gobiernos, con frecuencia, entregan derechos iimi-
tados a los inversionistas anglosajonies, quienes explotan los
recursos del subsuelo. Elo significo la proletarizacion de
enormes contingentes de campesinos 105 cuales se unian a un
clerto nimero de inmigrantes europeos.

En general, los capitalistas no eran regulados por el Estado
y podian organizar el trato Iaboral a su amano disponiendo
de un sistema propio de pagos {en fichas) y de su propia
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justicia y policfa. Las condiciones de trabajo en las minas,
fébricas, plantaciones, ferrocarriles u obras portuarias eran
penosas. Los que intentaban organizar sindicatos eran con-
siderados y tratados como enemigos de la sociedad. En caso
de huelgas mayores ei capitalismo contaba con el apoyo del
ejército gubernamentall. La génesis de la clase obrera estard
marcada, pues, por la explotacién, la miseria y el intento de
organizacion y protesta obrera viclentamente reprimida. En
algunas regiones, como en la sierra peruana, se registran fe-
vantamientos indigenas en ese mismo perfodo.

Las condiciones de vida se volvian mas intolerables en la
medida en que el campesinado abandonaba el campo y las
posibilidades de subsistencia rural, quedando al desamparo
en fas nuevas condiciones de vida urbana. El desarrollo del
campesinado proletarizado provocaba el derrumbe del edifi-
cio de significado y de representaciones simbolicas de corte
tradicional —y con ello de sus formas religiosas.

Por su parte, la Iglesia, a pesar de su politica de reafir-
macion y restauracion institucional; se vio desbordada en
muchos casos donde la readecuacion de la economia, o los
procesos de urbanizacién o de incipiente industrializacion
concenteaban grandes cantidades de poblacion. La escasez de
personal apostélice y de parroquias le impedia responder a la
avalancha de inmigrantes internos y extranjeros, que co-
menzaban a engrosar las poblaciones arbanas. La conse-
cuencia fue una transformacion en las pautas tradicionales de
significacion y expresion de la religién de esas masas mayo-
ritariamente catGlicas. Si bien no se produjo una “descristia-
nizacidn”, si aumentd considerablemente el niimerc de
“no-practicantes oficiales” y en dertos sectores dirigentes de
Ia clase obrera cundid el indiferentismo, a veces, incluso, el
anticlericalismo, aungue ello no necesariamente significaba el
abandono de su fe que tendia, eso si, a privatizarse.

En general, la preocupacion por parte de la Iglesia hacia las
clases bajas durante el periodo de la penetracion capitalista, o

4. Durante todo ese periodo se incrementaron log movimientos
huelguisticos, a veces con saldos bastante trégicos, como los de las famosas
huelgas de Cananea (Sonora, México, 1986} e lguique (Chile, 1907).
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fue escasa o estuvo marcada por un acentuado paternalismo.
Esta accién estuvo. inspirada o fue estimulada, ciertamente,
por la enciclica Rertm Novarum de 1891 y por la pastoral social
eurcpea de esa época. En efecto, ante las consecuencias del
proceso de acumulacion capitalista salvaje de fines del siglo
XIX y alarmados por el surgimiento de corrientes laicistas y
socialistas, varios paises como Francia, ltalia, Belgica y Espa-
fia comienzan a preocuparse por la conirovertida “cuestion
social”.

A fines del ‘800 e inicios del ‘900 se multiplican las inicia-
tivas. En Brasil, Argentina, Uruguay, México, Chile, Perq,
Colombia, Ecuador, Costa Rica y otros paises, los catdlicos de
la época comenzardn a realizar una serie de obras sociales en
favor de los obreros. También se celebran congresos catdlicos
sobre la cuestion social. _

En Brasil, el problema social de primera magnitud lo
constitufa fa emancipacion de los esclavos, el racismo y el
sistema de relaciones laborales en la poblacién rural. Ni ia
jerarquia ni el clero tenian conciencia, en su mayoria, de la
miseria y de Ia explotacion rural. Cabe destacar las iniciativas
de algunos catdlicos que desde 1891 tratan de Hevar a la prac-
tica los principios sociales catdlicos, fundan la Federacién de
Obreros Cristianos y celebran congresos catélicos que se ocu-
pan de la cuestion social. Entre ellos sobresale el industrial
Carlos Alberto de Meneses, que funda la primera cooperativa
industrial catolica de Brasil en 1896 y celebra en 1902 el pri-
mer congrese catolico sobre Ia cuestion social en Pernambuco
{Prien, 1985: 525).

En Argentina se fundan fos primeros circulos catdlicos de
obreros en 1882, Del Primer Congreso e Catdlicos Argenti-
nos (1884), al segundo {1907), el centro de interés, inicialmente
politico o institucional, gira hacia la cuestién obrera. El propio
Episcopado se preccupa de organizar colectas y obras para
paliar los males sociales y en 1902 recomienda expandir la
creacton de Circulos de Cbreros®, El P Grote habia fundado

5. En 1907 en Argentina las asociaciones obreras socialistas 0 anarquistas
totakizaban 10900 cotizantes, on tanto que 1os cotizantes de los Circulos
Obreros eran 19332 (Farrel, 1976 750,
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en 1902 la Liga Democratica Cristiana y su accién sindical,
con un fin de concientizacion social, viendo que no bastaba el
mutualismo de los circulos. En Ia misma direccion fue funda-
da en 1904, en Montevideo, la Union Democrética Cristiana,
seguida de una serie de iniciativas en busqueda de una con-
crecion del catolicismo social que debio abrirse paso, con
grandes tensiones entre los catdlicos conservadores v las ten-
dencias liberales (Zubillaga v Cayota, 1988).

En México, la accién de la Iglesia en materia social
tampoco fue despreciable aunque un poco tardia en relacién
a Ia temprana organizacién obrera creada por socialistas v
anarquistas, como sucedié por o demds en el resto del
continente. En 1872 habfa nacido el Primer Gran Circulo de
Obreros Libres; en 1875 se fundaron las unienes de empleados
¥ en 1876 se celebro el Primer Congrese Obrero General. Sélo
en 1896 se organizo la Liga Catolica.

En 1907 se agrupan los circulos obreros en Ia Union Ca-
tolica Obrera, de tendencia mutualista, Juego convertida en fa
Confederacion Nacional de Circulos Catélicos Obreros en
1911. Sometidos a las vicisitudes e inestabilidad propias del
periodo revolucionario se fundan luego, en 1920, la Union de
Sindicatos Obreros Catdlicos y en 1922 la Confederacion Na-
cional Catdlica del Trabajo, organizaciones obreras instru-
mentalizadas para oponerse al sindicalismo revolucionario de
-da Casa del Obrero Mundial y de 1a Confederacion Regional
de Obreros Mexicanos. Los Congresos Sociales Catolicos en
1903, 1964, 1906 v 1909, abordaban friamente la situacion del
campesinado y las consecuencias morales de la explotacion de
los obreros. {desintegracion familiar, alcoholismo, invalidez
laboral) pero estaban més preocupados por la beneficencia v
la instruccion religiosa que por la exigencia de una ]eg,ls]auon
laboral.

En Colombia aparecieron, a comienzos de! siglo XX, circu-
los obreros, asociaciones de ayuda mutua, restaurantes es-
colares, etc. La institucién mas notable fue la Caja de
Ahorros del Circulo de Obreros fundada por el padre Cam-
poamor. En Peri, en 1921, se organizo la primera reunion
para fratar cuestiones sociales: el Congreso de Accion Social
Interdiocesanc en Cuzco, agrupando a toda la regién del Sur
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Andino. En Chile, desde fines del siglo X1X, se organizaron
sociedades mutuales, especialmente de artesanos, bajo Ia ingpi-
racién catolica. Incluso la Federacidn Obrera de Chile (FOCH)
nacié en 1909 bajo la influencia de sectores conservadores
catblicos, pero muy pronto adoptd una clara orientacion so-
cialista. En Cenfroamérica, exceptuando a Costa Rica, ia
cuestion social no entré dentro de las prioridades doctrinales
y pastorales de las iglesias en este periodo. Su actividad fue
acentuadamente paternalista y escasamente reformista.

Lo que Prien concluye para México podria generahzarse
para todas las iniciativas catolicas en los diversos paises. “La
jerarquia y el clero no supieron, en su mayoria, sacar las ne-
cesarias e histéricas consecuencias de la misera situacién del
proletariado y colocarse incondicionaimente al lado del
pueblo pobre” (Prien, 1985: 709}

En Argentina, un esclarecido sacerdote con mucho aaentzdo
social afirmaba hacia 1908, algo semejante:

“Las asoclaciones obreras que tenemos no bastan ya por
$U Organismo para poner a nuestros obreros a cubierto de
estos peligros e inconvenientes. Sirven para procuraries
ayuda material y socorro mutuo; son Gtiles para civilizar-
ios y darles cultura religiosa, pero nada mas, es decir, gue
no infliuyen directamente en la solucién de la cuestion
obrera, ni en minima parte siquiera”.

{"Discurso de clausura I Congreso Nacional de Ca-
tolicos, Argentina”, Revista Catdlica de Buenos Afres, Vilk:
1054, cit. en Farrel, 1976: 68).

En general y como es natural, las organizaciones de inspi-
racion socialista y anarquista, al chocar con la Iglesia que, en
ultima instancia, aparecia como aliada del poder oligarquico,
acusan a los catdlicos de debilitar el movimiento obrero,
defender al capitalismo y ser enemigos de la ilustracion obre-
ra, al difundir los dogmas religiosos para domesticar a las
masas. 5i revisamos cualguier peridédico obrero de ia época
nos encontraremos con gue la critica a la Iglesia por estar en
contra de los intereses de los obreros es coincidente. No se
trata de que la Iglesia esté ausente, aunque en varias ocasio-
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nes de hecho se nota la ausencia o precaria atencion pastcral
y social a los obreros. Se trata de la desconfianza con que la
organizacion obrera ve las obras sociales de Ia lglesia. Des-
confianza confirmada por la actitud de la inmensa mayoria
del clero que en esa época estaba mayoermente constituido por
hijos de la oligarquia.

La accion de la Iglesia en el mundo obrero nacwnte no fue
siempre escasa, pero alli donde tuvo mayor intensidad por su
orientacion paternalista y cooperativista entendio a las orga-
nizaciones de obreros catdlicos mas como defensa confesional
frente al socialismo y al anarquismo que como expresion au-
ténoma de los propios intereses de los obreros. En general, no
se separaba el atague al socialismo y al anarguismo v su
espiritu irreligioso de lo que se interpretaba como su causa:
el liberalismo racionalista moderno. El anticomunismo del
catolicismo, confundido a veces con la propaganda conser-
vadora como en Calombia y Chile, a veces con un “catclicismo
infransigente” (Mallimaci, 1988) como en Argentina, lleva a
mantener por parte de la iglesla y de la elite catdlica una
desconfianza hacia el sindicalismo y su desarrollo.

En efecto, la mentalidad cat6lica conservadora de las oli-
garquias y de la propia jerarquia eclesial, impedia compren-
der en toda su profundidad los cambios que estaban
ocurriendo en las clases trabajadoras®. No se puede negar el
papel fundamental que jugo el socialismo y el anarquismo en
el origen del movimiento obrero en el continente. Pero la facil
descalificacion de “comunistas” y “ateos”, por parte del ca-
tolicismo conservador de toda iniciativa sindical llevd, incluso,
a ia descalificacion de las propias iniciativas que el catolicis-
mo social intentaba en ese medio. Asi, por ¢gjemplo, el intento
de sindicalizacion hacia los anos 20 y 30 impulsados por el

4. En Colombia, por ¢jempio, la propaganda conservadora de Ios afos:
3 invocaba ¢l ateismo de los comunistas y of catolicismoe de los conservado-
res para legitimar su politica electoral: ”. fampoce se puede ser comumnista y
catdlice al mismo tiempo”. Los comunistas, contrariando las leyes de la
Repiblica, han hecho del sindicato un arma politica aprovechdndose para
eHo de la ingemidad e ignorancia de la gente. "Si Ud. es catélico verdadero
apoye la lista oficial del Directorio Conservador de Bogotd”, (cit. en De Roux,
1983: 36-37), :
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Padre Hurtado en Chile chocan con ia reticencia, v a veces
oposicién, del sector conservador de la propia jerarquia.
Iguai cosa sucede con numernsos intentos de gestar un “sin-
dicalismo catdlico” en varios paises. Pero si las ideclogias
socialistas v anarquistas importadas de Europa con su
anticlericalismo y sus ataques a la religion aleiara a las organi-
zaciones obreras de las masas populares, el corporativismo so-
cial cristiano, su paternalismo y su preocupacion por el orden y
la paz restara eficacia a la accién organizada de los obreros
{Farrel, 1976: 76).

La gran mayoria de los historiadores del movimiento
obrero latincamericano —generalmente liberales o marxis-
tas— no han estudiado 1a relacion existente entre la Iglesia y
la clase obrera a principios de siglo. A su vez, 1a historia ecle-
sidstica, demasiado preocupada por la suerte de la propia ins-
titucion ha descuidado el estudio de la mentalidad popular y
de Ia clase obrera en esos anos.

5i bien es cierto que la Iglesia y las elites catdlicas no
estuvieron ausentes del mundo obrero, sus iniciativas se ca-
racterizaron por tener un ambito limitade de accidn y no
encajaron bien ni con las necesidades religiosas ni con las
necesidades sociales de la masa de nuevos proletarios. Ade-
mas, en muchas partes, la estructura eclesidstica tradicional
de la parroquia se torn$ insuficiente frente a os nuevos de-
safios planteados por el mundo obrero. En muchos casos, la
desatencion pastoral dejd un vacio que luego fue llenado por
la propaganda socialista y anarquista. La naciente clase obrera
se distanci¢ de la iglesia. Pero la pregunta que cabe hacerse
es si ese distanciamiento condujo de manera inevitable al
ateismo en fa masa obrera de la época. Nos inclinamos a
pensar que no fue asi. Lo que sucedid, mas bien, fue ia
combinatoria de factores —desatencién pastoral, paternaiismo
eclesial, duras condiciones de explotacion, propaganda eficaz
de socialistas y anarquistas — que junto con impulsar la lucha
y corciencia obrera introdujo actitudes anticlericalistas pero
gque no tocaron los fundamentos de la fe popular en las masas
campesinas en proceso de proletarizacion. Hasta el momento
hay muy pocos estudios empiricos que hayan penetrado la
mentalidad de las masas obreras de la época.
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Estudios referidos a Ia realidad chilena entre 1900 y 1920
(Parker, 1986b), constatan que, si bien es cierto que la elite
obrera de Ia dirigencia del movimiento era anarquista y socia-
lista y se proclamaba atea, la masa obrera que iba adquiriendo
conciencia de clase no abandonaba su religiosidad popular
sincrética, sino que la refuncionalizaba para ofrecer un nuevo
sentido a su situacién de explotacion en sus nuevas condicio-
nes de trabajo y de vida en la empresa capitalista. Esas masas
constataban la alianza entre la Iglesia jerrquica y Ia oligar-
quia y adherian, por tanto, al discurso anticlerical de sus
dirigentes obreros, pero no tenian ningdn problema en seguir
manifestando piiblicamente su fe popular en ia devocidon a la
Virgen, organizando cuerpos de baile y peregrinando al San-
tuario de La Tirana. En la ciudad se formaban circulos de
cbhreros catdlicos que proclamaban a Jestis Obrero’, frente a
Cristo Rey cuya fiesta es oficializada para toda la Iglesia por
Pio X1y que constituye motivo para la celebracién de grandes
procesiones y Congresos Eucaristicos, inaugurados en los afios
30 por toda América Latina con gran y extracrdinaria pompa.
Frente al intento de la Iglesia oficial de manipulacién del
sentimiento religioso de las masas catélicas —con su politica
de “recristianizar” la sociedad. presenta a Cristo Rey como
simbolo del dominio espiritual que desea implantar— vy en
una sociedad amenazada por el liberalismo anticlerical, el so-
cialismo y comunismo, se alzan ciertos grupos populares
retvindicando un cristtanismo de las pobres, antioligdrauicn
y democrético. En Santiago del 1900 surge una literatura {can-
tos a lo humano y lo divino) que expresa la religion de los
campesinos proletarizados en la urbe. Su adhesion a las lu-
~ chas democréticas va acompanada del canto, el verso y el
- ritual en el cual se venera a la ternura de la Virgen, madre
celestial, principio del amor, garantia de la Gloria v a una
figura popular de Jesiis, muerto por los poderosos de fa ciu-

7. Bl gjemplo paradigmadtico de este eristianismo popular o enconttramos
en las Indeiativas gestadas en torno a ese gran dirigente obrero cat6lico que
fuera Clotario Blest, quden siempre mantuvo una fe popular tradicional pero -
enarnd o mejor de a lucha de la clase obrera contra ¢ régimen capitalista
llegando a ser e primer Presidente de la Central Unica Trabajadora {CUT)
de Chile en 1957 {of. Max Salinas, 1980}
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dad, acusado de “hechicero”, quien padece por Satanas y es
resucitado por el amor (Salinas, 1991). Esta figura en ocasiones
adquiere un matiz politico popular y socialista: “Jesucristo el
socialista, sus limosnas repartia, tanto al uno como al otro, a
ninguno distinguia” (cf. Salinas, 1987: 222; 1991).

DEL SOCIALCRISTIANISMO AL CRISTIANISMO POPULAR DE BASE

Los primeros grupos socialcristianos surgen desde las prime- -
ras décadas del siglo en varios paises latinoamericanos, en el
seno o en paralelo con los grupos orientados por el conser-
vantismo, a veces en pugna abierta con ellos. Hacia los afios
30 deja de ser una tendencia marginal. El proceso de reno-
vacion interna del campo catolico llevara hacia la década de
1940 y en los afios de la posguerra, a la consolidacién de un
modelo de pastoral progresista, en sintonia con las moderni-
zaciones que se venian produciendo en la sociedad latinoa-
mericana de la época. La pastoral de Nueva Cristiandad
significé el paso de una estrategia a la defensiva del mundo
" que se urbanizaba e industrializaba, hacia una pastoral de
masas mas agresiva que pretende reagrupar los cuadros ca-
tolicos para la “cristianizacién del mundo”. Seran las elites
mas “liberalizadas” y “secularizadas”, sectores de clases me-
dias, empresarios, profesionales, 1ntelectuales, dlrlgentes sin-
dicales y juventud, las que acojan con mayor entusiasmo los
moldes de la renovacion catélica inspirada en el “Humanismo
Integral” de Maritain. En el plano pastoral, la Accién Catélica
siguiendo el modelo italiano, y los movimientos especializa-
dos (tipo Joc) siguiendo el modelo belga y francés, expresa-
ran con bastante claridad este movimiento de renovacion en
diversos paises del continente. En el plano politico lo haran
los grupos de inspiracién socialcristiana, luego transformados
en corrientes politicas demdcrata-cristianas (Dussel, 1972;
Pike, 1970; Maduro, 1987).

En la posguerra, hasta la década de 1960, se profundiza el
movimiento social cristiano que en el interior de la Iglesia
promueve una modernizacion del catolicismo (Vallier, 1971).
Hay una serie de figuras sefieras en las renovaciones pas-
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torales de ia Iglesia latinoamericana de la época que son un
signo de los tiempos: Mons, Manuel Larrain, en Chile, primer
presidente del CELAM, Helder Camara, obispo profético del
nordeste brasilefio, principal impulsor de las renovaciones
conciliares y que tendra un destacado papel en Medellin,
Mons. Sanabria en Costa Rica, Mons. Ramén Bogarin en Pa-
raguay, el cardenal Landazuri Ricketts en Perd, etc. Se ins-
piran en una concepcion antiliberal, acentuando Ia insercin
en el mundo, al cual se le reconoce auionomia, pero que debe
ser impregnado de valores cristianos. Se promueve el bien
comiin como finalidad primordial del Estado, reformas so-
ciales en beneficio de los trabajadores, armonfa obrero-pa-
tronal, funcién social de la propiedad privada, etc.

En la mayoria de los paises latincamericanos, surgen co-
rrientes democratacristianas que cristalizan en partidos poli-
ticos fuertes con influencia y opciones de poder s6lo en Chile,
Venezuela y algunos paises centroamericanos, principalmen-
te. En numeresos otros paises la suerte que corrieron esas
tendencias fue muy diversa y hacia fines de fos arios 60 fueron
rebasadas por nuevos actores politicos v eclesiales que re-
presentaban una alternativa de izquierda y popular {(Madure,
1987; Correa, 1986). Por lo general, en esta etapa de de-
mocratizacion de la sociedad latinoamericana otros partidos
historicos, liberales o populistas —ligados a tradiciones
anticlericales— coparon el espacio del centro y los grupos
socialeristianos se limitaron a corrientes avanzadas del con-
servantismo 0 quedaron reducidos a grupos pequefios sin
mayor gravitacién. Hacia los afios cincuenta estos partidos
acogen en su acerve ideologico ias teorias desarrollistas,
tecnocraticas y modernizantes de la CEPAL y en la década del
sesenta, dado su cardcter reformista, se convierten en los

agentes preferidos de Ia politica de 1a Alianza para el Progre-
0 en el continente. Se buscaba una politica de reforma de la
estruciura capitalista, sobre todo, en su sector agricola atrasa-
do, a fin de readecuarla para ampliar el mercado y promover
a las masas campesinas y de pobladores urbanos. El simbolo
mas evidente de que se trataba también de contrarrestar Ios
impulsos y anhelos socialistas despertados por el triunfo de
Fidel Castro en Cuba (1959} estd dado por el proyecto alter-
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nativo de la “Revolucién en Libertad” del gobierno
democristiano de Frei en Chile (1964-1570).

Si desde un punto de vista politice estas corrientes reno-
vadoras socialeristianas influyeton en los sectores populares
v, en algunos casos, lograron un apoyo masivo de tipo clien-
telistico para sus fines, no inciden mayormente en la religio-
sidad de Ias masas, la que se reproduce en forma autonoma.
Tanto las expresiones de la renovacién pastoral, acentuadas
por las renovaciones internas del catolicismo en el Concilio
Vaticano 11 (reformas de la liturgia, la catequesis, la vida
parroquial, etc.), como las renovaciones en el pensamiento y
la doctrina del humanismo cristiano, enconfraron principal
audiencia en las clases medias. Al respecto vale la pena remi-
tirse a Ivan Vallier que en su estudio sobre las “elites refigio-
sas”, precisamente en la época en que el desarrollismo estaba
de moda y se comenzaba a aplicar en el continente el
aggiornamento motivado por el Concilio Vaticano 11, afirmaba:

“Se esta metiendo una cufa entre el catolicismo y el orden
tradicional (...} En efecto, este nuevo catolicismo es el pun-
to de apoye de la accidon de palanca entre el pasado y el
futuro de América Latina. En (érminos mas claros, quie-
nes quieran contribuir a la evolucion de Latincamérica
deben apostar por el caballo malo, por lo menos si se
consideran las cosas en una perspectiva a largo plazo, En
vez de conformarse simplemente con solicitar mas capital
y nuevas herramientas, se necesita apoyar a las elites ca- -
tolicas nuevas para que transformen el sistema catolico y
hacer asf posible que el ‘factor catélico” y su poder cul-
tural puedan aplicarse a Ia tarea total de desarrollo social.
En resumen, la reforma religiosa es una exigencia de la
reforma social” (Vallier, 1971 189},

El sesgo “modernizante” de tales renovaciones, introducien-
do un proceso de racionalizacién de la fe, fuertemente critico
de las expresiones mas tradicionales de la fe popular, fas lle-
varon a un distanciamiento, del sentido religioso del pueblo.
s sabido que la primera reforma conciliar que adquirié una
dimensioén inusitada fue la renovacion litdrgica. Pues bien, los
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nuevos sacerdotes, asumiendo un espirita favorable al “pro-
greso” y hacia los cambios en la sociedad secular, junto con
suprimir el latin, hablar en lenguas vernaculas, poner el altar
mirando al piblice, estimular Ia participacion de los fieles en
la eucaristia y otras reformas, comenzaron a despoiar a los
templos de las imdgenes v adornos religiosos que para la
sensibilidad religiosa popular constitufan anclajes iconicos
fundamentales. La critica a las practicas religioso-populares
se vio intensificada y las sclicitudes de bendicién de las pal-
mas fue nuevamente calificada con agresividad de “practica
supersticiosa”, los sacrificios rituales de los promesantes, las
fiestas carnavalescas de los pobres en el dia del santo patrono,
fueron nuevamente descalificadas como “practicas paganas v
vulgares”. Muchas expresiones del pueblo fueron discipli-
nadas, y &i bien las renovaciones frajeron una reforma ne-
cesaria del catolicismo oficial preconciliar, demasiado formal
y rigorista, amenazaron con Provocar una nueva ruptura entre
el clero y la religion popular.

Como reaccion al proyecto eclesial de readecuacion al
procese de modernizacion y urbanizacion capitalista, y como
resultado de la crisis del modelo desarrollista y el auge de la
lucha popular en los anos 60, surge una corriente minoritaria
de “cristianos revolucionarios”, en una primera época iden-
tificados con las estrategias de guerrilla foquista, organizados
luego en el movimiento “Cristianos por el Socialismo” (Ri-
chard, 1976; Silva Gotay, 1983). Camilo Torres fue el gran
simbolo de esta corriente. Imbuidos por el ideal socialista
marxista de Ia Revolucién Cubana, se plantean en una pers-
pectiva socialista y anti-imperialista. No extrafia que el in-
forme Rockefeller (1968) v el de Ia Comisién Rand {1969}
anurcien ya el espanto norteamericano frente a la evolucion
del catolicismo latinoamericano. Sin embargo, esta corriente
estd muy lejos todavia de las clases populares. En base a una
lectura ortodoxa del marxismo y una teologia de la revolucién,
se critican las formas tradicionales de religion en el pueblo,
considerandolas alienantes y arcaicas.

Ef documento del Secretariado Nacional Cristianos por el
socialismo, sobre religion popular, presentado en la Jornada
Nacional de noviembre de 1972 {Santiago de Chile), afirmaba
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que lo central era preccuparse de la causa de los cristianos
que forman parte de los sectores oprimidos y que no debfa
quedarse en los juicios tipicos de la burguesfa “fluminada y
secularizada” Ia religion del pueblo es pura supersticion, pura
magia. A partir del reconocimiento del fondo humane de la
fe popular, surgida a partir de situaciones limites, se afirma
que es una bisqueda de salvacion. Es una practica muy hu-
mana. Se le pide ayuda a la Virgen o a los santos, se busca
refugio en una comunidad fraterna. Pero su grave problema
es que separa al creyente de la lucha del pueblo. Entonces se
evalia esa practica religiosa como parcial, como una “falsa
praxis de liberacion. Porque se aparta de la conciencia y lucha
de los oprimidos. Es una falsa praxis porque no rompe las
cadenas que esclavizan al pueblo {...} En vez de tomar la his-
toria en sus manos, confian en lo milagroso”. Frente a esa
situacion hay dos alternativas, o rechazar 1o religioso para
dedicarse por completo a Ia fucha, 0 procurar transformar esa
practica religiosa. Pero en definitiva predomina una visién
secularizante, ilustrada, vanguardista y, por ello, antipopular
acerca del fendmeno religioso:

£l fondo de la religion es toda sumision a un poder ajeno
{..) EI pueblo trabajador es sometido directamente en el
proceso productivo y en las relaciones capitalistas de pro-
duccidn () La gran 'y fundamental practica religiosa es
pues la participacion e incorporacion del pueblo trabaja-
dor en la sociedad capitalista. El cristianismo aparece
como algo religioso cuando se ubica como parte de esta
sociedad (...) En esta forma de cristianismo estén todos los
que se oponen a que el pueblo trabajador y su vanguardia
tomen el poder. Por el contrario, el cristianismo no-reli-
gioso, el cristianismo liberador, se ubica en las fuerzas del
pueblo que avanzan hacia la toma del poder(...} Asi, Ia
religi6n es sumisidn a un poder ajenc y enajenante; y ia.
revolucion es la toma del poder por parte de los oprimi-
dos y su fuerza historica. Por lo tanto la religion es supe-
rada mediante la revolucitn {...), en la sociedad socialista
fa préactica religiosa sera superada” (Secretariado Nacional
Cristianos por el Socialismo, en CrLAM, 1977: 38-41).



FRAGMENTACION DEL CAMPO CATOLICO 22¢

El procese de aggiornamento posterior al Concilio Vaticano 11
se da en una época llena de convuisiones en América Latina
(Houtart y Pin, 1965). La crisis atraviesa en parte a la Iglesia
y se manifiesta en polarizaciones, crisis sacerdotal, seculari-
zacion, politizacidn y radicalizacion de movimientos apost-
licos, etc. La Conferencia de Obispos de Medellin se hard eco
de ese "anhelo de liberacién” que brota de las masas popu-
lares e iniciard un proceso de reconecimiento de ciertos va-
lores en la religiosidad popular. Pero séio a partir de la
segunda mitad de ia década de 1970 se va a producir una
verdadera transformacion en el campo catflico que posibilita
un reencuentro de ia Iglesia que "opta por los pobres” y el
pueblo real, creyente y oprimido, con todos sus anheles de
justicia y sus expresiones religiosas caracteristicas. La Con-
ferencia de Obispos de Puebla formulard doctrinalmente esta
nueva realidad. Figuras relevantes en esta caminata histOrica
de una Iglesia que opta por reinsertarse en la sociedad lati-
noamericana a partir de una opcidn por los pobres y su li-
beracion son Mons, Helder Camara {Olinda y Recife, Brasil),
Mons. Sergio Méndez Arceo {Cuernavaca, México), Mons.
Oscar Romere (El Salvador), los cardenales Paulo Evaristo
Arns (Sao Paulo}, vo Loschiter {Fortaleza), Radl Silva
Henriquez (Santiago de Chile), Mons, Bambarén {(Perd), Mons.
Proafio (Riobamba, Ecuador), Mons, Enrique Alvear (Chile),
Mons. Enrique Angelleli (Argentina) y el rosario de martires
que han vivido y compartido las angustias y sufrimientos de
los pobres dando su vida por ellos (Debesse, 1951).

Frente a los nuevos regimenes autoritarios del Cono Sur,
o frente a la dominacion oligdrquica-autoritaria en América
Central, en la década del 70, que pretenden remodelar las
sociedades bajo la inspiracion de!l nuevoe modelo de domi-
nacidn capitalista transnacional, las iglesias o, en su defecto,
grupos de cristianos, se levantan como los defensores de los
derechos humanos violados y, dado su peso institucional, se
convierien en espacio de relativa seguridad en torno al cual
comienza a rearticudarse la destruida, reprimida y atomizada
sociedad civil. 8i bien es cierto que, en varios paises, ciertos
sectores de la lglesia aparecen comprometidos con los regi-
menes militares y legitiman sus précticas antipopulares, no es
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menos cierte que én otros casos buena parte de ella se muestra
claramente comprometida con la suerte popular y sufren tam-
pién las consecuencias represivas por su compromiso {Marins
et al., 1978; Dussel, 1980). Monsenor Oscar Romero, ef arzobispo
martir de El Salvador, es todo un simbolo de esta Iglesia que

“opta preferencialmente por los pobres” y que procura, desde
los grupos de base, organizar al pueblo vy brindarle apoyo y
estimulo para que —estrechande lazos solidarios— los sec--
tores populares rozvmdlqum sus derechos, desarrollen estra-
tegias de supervivencia y se organicen para luchar por la
justicia v la Hberacion. En el plano pastoral se fomentan las
comunidades eclesigles de base, los delegados de la Palabra o
ministros kaicos, la participacion laical, el protagonismo popular
en la comunidad v Ja construccidn de la propia Iglesia®.

Nace ast el fruto de la sintesis de esta nueva forma de ser
iglesia entre los pobres v de la propia produccion religiosa y
tradicion de lucha popular, un “cristianismo popular” libe-
rador {Richard e Irarrdzaval, 1981). El pueblo, a fin de resistir
las nuevas formas de opresién y miseria, implantadas por el
capitalismo de los 70 y 80, no reniega de sus tradiciones
religiosas, sino que las reformula sacando nuevas fuerzas y
motivaciones simbolicas para su supervivencia inmediata y
su hucha sociopolitica de mediano v largo plazo.

En el caso de la victoria sandinista en Nicaragua en 1979,
el carddter festive de la religion popular acompafia la cele-
bracién carnavalesca del triunfo contra Ia opresion de Somoza.
La fiesta popular a la Inmaculada, la de mayor importancia,
adquiridé un nuevo motivo luego del triunfo. A las novenas,
en hogares y barrios, se suma la noche de fiesta, donde la
muchedumbre llena las calles, Los cohetes vy cantos son inte-
rrumpidos por enardecidos griterios: "quién causa tanta ale-
gria” a lo que se responde “la concepcion de Maria”, y los
nifies corren de casa en casa para recibir sus dulces (Irarra-

#. Cf. Boff (1981); Borrat (19821 Bruneau {1980); Céceres of al. {1985}
Castitlo-{1986); Deelen (19803} De Roux {1983); Gomes de Souza (1982,1986)
Gomer Moreira (1987); Gutigrrez (1979); Mesters {1975 Munoz {1983); Perani
{1981); Rolim (1980} Soneira y Lumerman (1986); v las obras colectivas,
SCAAN, Revoltdion in Contral Amprica, cap. 6, T983; PEC, La Iglesin de los pobres
en Amirice Lating, 1982; SEDOQC, Lina Iglesin que sace del pueblo, 1979
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zaval, 1981). En Esteli, Monimbo, Granada, Somoto y Mana-
gua se esta celebrando a los tradicionales santos y virgenes
patronos, ahora como agradecimiento por haber concedido la
liberacion de la tirania somocista. No es extrafio que el campo
religioso se haya convertido en un campo de aguda pugna
ideologica entre la Iglesia oficial y las agrupaciones eclesiales
que apoyan una Iglesia de los pobres favorable al proceso
revolucionario. Entre medio, el pueblo que ha seguido expre-
sando su fe tradicional, agradeciendo el triunfo sandinista,
apoyéandose en la fe para resistir la violencia provocada por
la intervencion y la contrarrevolucion, pero en no pocos casos
adhiriendo en forma acritica a la ctipula eclesial que procura
utilizar la religion con fines ideologico-conservadores. El ac-
tual proceso de democratizacién abre una nueva pagina en la
historia de esta relacion compleja, conflictual y desgarradora
entre religién oficial y religién popular en Nicaragua.

Este nuevo cristianismo de base nace asi de la confluencia
en la praxis de lucha popular entre la Iglesia que opta por los
pobres y el pueblo y sus tradiciones sociales y religiosas. Un
nuevo tipo de vivencia eclesial alimenta y reproduce esta
nueva forma de cristianismo en el pueblo. En la pequefia co-
munidad de base predominan relaciones primarias, fraterna-
les, democréticas, la Iglesia aparece cercana al pueblo (Parker,
1986b), simbolo de un Dios que esta cercano al destino de los
pobres, el Dios de la Vida, defensor del oprimido frente a la

" injusticia del sistema.

DXVERSIDAD DE CATOLICISMOS CONTEMPORANEOS

El panorama actual del catolicismo popular muestra que, por
una parte, contintia la reproduccion de formas tradicionales
de religiosidad, a la vez que surgen nuevas formas de cato-
licismo popular, que van-desde el cristianismo liberador,
pasando por catolicos que, bajo una formula popular, se-
cularizan internamente las tradiciones, hasta ascetismos reli-
giosos que legitiman proyectos de integracion y ascenso social.
El campo religioso popular ha estallado en una multiplicidad
bastante heterogénea de expresiones que pueden ser estudia-
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das y aprehendidas en términos de “modelos religiosos™. Se

trata de estructuras significativas que no tienen delimitacio-
nes empiricas definidas, pero que pueden comprenderse ti-
pologicamente como coherencias de sentido con contenidos
de creericias y rituales bastante especificos.

Mas alla de ciertos rasgos comunes, no es posible englobar
en forma reductiva las diversas y heterogéneas formas de ex-
presiones religiosas de los distintos grupos populares en una
categorfa 1nica. El “catolicismo popular”, que hermos men-
cionado, ha pasado a ser sinénimo de una expresion
homog,eneam{ante extendida en el pueblo, forma tradicional y
un poce magica de religiosidad, por lo cual, se debilita como -
concepto pertinente y univoco.

DIVERSOS MODELOS, HETEROGENEAS REPRESENTACIONES

Hay en el pueblo toda una fuente inagotable de creatividad
religiosa que ciertamente no escapa a las influencias divergas
que provienen tanto de las condicionantes estructurales como
historicas de la sociedad global. ina de las caracteristicas
centrales de Ias nuevas influencias que reciben las expresio-
nes religiosas de las masas populares, durante estas ditimas
décadas, proviene no s6lo de ia sociedad global sino también
del proceso de cambios al interior del propio campo religioso.
La renovacion de ia Iglesia catGlica, cuyo hito sefiero fue el
Concilio Vaticanoe 11, y cuyas consecuencias para el continente
estdn patentes en la Conferencia de Medeilin, marcarén toda
la década que va desde 1968 hasta la Conferencia de Puebla
de 1979, La evolucion reciente de las corrientes religiosas,
tanto en las iglesias protestantes como en el catolicismo la-
tincamericano, no puede dejar de analizarse sin tomar en

9. En investigaciones realizadas en Santiage de Chile hemes podido
verificar la existencia de una gama de modelos religiosos al interior de la
afirmacién comdn de una fe catdlica, Se trata de creyenkes gque pueden
clasificarse de acuerdo a ciertas cosmovisiones religiosas emparentadas con
determinadas visiones de la cultura v la sociedad. He analizado a fondo estos
modelas en Cristidn Parker, Religidn y clases subalternas urbanas en unn sociedad
dependienie, CRSR, Universidad Catdlica de Lovaina, Lovaina la Niteva, 1986,
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cuenta lo sucedido en las dos dliimas décadas Por otra parte,
las cambiantes condiciones en la situacion social de las di-
versas clases y grupos subalternos, sus practicas histdricas y
cotidianas especificas, a las cuales ya hemos hecho mencion,
van condicionando cambios en las practicas v representacio-
nes religiosas de esos sectores.

Un andlisis en profundidad del discurso popuiar urbano
referido al ambito religioso nos revela la existencia de distintos
modelos religiosos. Se trata de la. combinacion de categorias
semdnticas que conforman codigos tipicos de coherencias de
sentido religioso. Son modelos cuya manifestacion se devela en
su vehiculo comurnicacional, que es la gramatica, el vocabulario
y &l conjunto de ritos y gestos populares. Produccion religiosa
en una cultura que no elabora en forma sistematica sus produc-
ciones culturaies y que estd en constante transaccion simbolica

y prictica con la religion oficial de las iglesias.

No tenemos aqui espacio suficiente para analizar en pro-
fundidad el contenido, significado y funciones de cada uno
de los modelos gue mencionamos. Bastenos destacar el hecho
de que la heterogeneidad de representaciones religiosas codi-
ficadas parece ser mayor en el medio popular urbano que en
el rural. Este fenomeno ha llevado a Manuel Marzal a hablar
del pluralismo catélico (Marzal, 1990) en el caso peruanc. Pero,
si bien es importante reconocer que es al interior del propio
campo catélico que se multiplican las variantes, el pluralismo
religioso popular va obviamente mas alla del campo catdlico.

Alli estdn los modelos cuyo origen proviene de una disi-
dencia religiosa respecto al catolicismo, religién hegemonica en
el campo religioso. Nos referimos a ciertos modelos, formal-
mente catdlicos, pero secularizados internamente v sustan-
tivamente escépticos y racionalistas, que ponen en duda una
serie de creencias tradicionales y oficiales. Junto a ellos, los
modelos en ruptura, més 0 menos abierfa, con el catolicismo:
las sectas e iglesias protestantes populares {especiaimente el
pentecostalismo popular) o los cultos sincréticos, como la
umbanda, el candomblé, el vudy, efc,, sobre todo presentes en
medios populares urbanos en pafses con fuerte influencia de
poblacién de origen africano. La relevancia de estos modelos es
objeto de nuestra atencién en el proximo capitulo.

4 -+
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En el campo catdlico, junto a la pervivencia de modelos
~de un catolicismo mas tradicional, en mas de un punto ale-
jado de la ortodoxia oficial, mal llamado, a mi juicio, por
Marzal “catolicismo cultural”, es posible distinguir otros
modelos con mayor proximidad al catolicismo oficial del post-
Concilio. De entre los modelos religiosos populares mds
proximos al catolicismo oficial post-conciliar, cabe destacar
tres vertientes. Una de ellas es el modelo que ha asimilado
bastante las renovaciones pastorales, pero cuye contenido
ético permanece todavia influido por un ascetismo burgués.
Otra, los "catolicos carisméticos” que en ciertos paises también
se expanden en medios populares, en Perd con mayor in-
tensidad que en Chile, por ejemplo (Marzal, 1990; Sinchez,
1990), un poco como respuesta de adaptacion més popular
—en 1a linea del pentecostalismo— a los cambios en la urbe
v a la pastoral renovadora y social y su cristianismo mas ético.
Y, por dltimo, estd un modelo ético-moral de compromiso mi-
litante centrado en el valor de la justicia y en el amor al projimo.

En relacion a los modelos religiosos catdlicos que hemos
mencionado en las clases y grupos subaltermnos es posible es-
tablecer una tipologia®® que, a grandes rasgos, puede descri-
birse de la siguiente manera:

TIPO CATOLICO TRADICIONAL: El creyente tradicional que,
en el campo 0 en la ciudad, sujeto a diversas influencias, tien-
de & reproducir un cristianismo popular de corte tradicional,
conservando mucho del catecismo de a cristiandad colondal,
Se caracteriza por creer en Dios, la Virgen y los santos, por
ciertas practicas sacramentales y, sobre todo, por sus rituales
populares y devociones extraeclesiales, como las promesas,
rogativas y peregrinaciones a los santos y a la Virgen. Man-
tieng, en general, una distancia critica hacia Ia lglesia, puesto
que ve con recelo sus renovaciones post-conciliares que resul-
‘tan demasiado ilustradas y no populares.

TIFO CATOLICO POPULAR RACIONALISTA: El creyente for-

10. Esta tipologfa simplifica y sintetiza rasgos encontrados en fos mode-
los religiosos que hemos elaborado en nuestra obra amterior, tomados de
estudios en Santiago de Chile. Deben cotgjarse con lo planteado por Marzal
y obros autores {Parker, 1986, cap. 7).
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malmente catdlico que asume lo central del credo tradicional,
pero —influido por el ethos urbano— tiende a secularizar
varias de las creencias mas tipicamente populares de la reli-
gion de sus padres. Cree en Dios y la Virgen, pero sélo
nominalmente en los santos y no cree en las “animas” ni se
caracteriza por una vida sacramental ni devocional. Es cato-
lico “a su manera”, un tanto secularizado y no-practicante.
También observa con distancia a la Iglesia institucion. Conci-
be su religion como sentido global de la vida, pero desprovis-
to de un sentido soteriologico.

TIPO CATOLICO POPULAR RENOVADO-TRADICIONAL: El cre-
yente que se incorpora a las practicas pastorales mas renova-
das del catolicismo post-conciliar y participa més activamente
en la parroquia y en la vida sacramental desarrollando un
sentido mayor de adhesion eclesial. Se trata de personas del
mundo popular que han recibido un influjo mucho mayor de
la pastoral renovada de la Iglesia estos afios. Por lo mismo
tienden a desvalorar las practicas mas tradicionales de la
piedad popular y se acentiia el sentido ético de su religiosidad,
por sobre el ritualismo.

TiPO CATOLICO POPULAR RENOVADO: Por dltimo, el cre-
yente que se ha comprometido més decididamente en una
corriente avanzada de la renovacion eclesial y que general-
mente tiene una trayectoria de compromiso social en diversas
organizaciones del pueblo. Su fe se caracteriza por una adhe-
sibn mas personal a Jesucristo y entiende su compromiso
social y liberador como expresi6n necesaria de su religiosidad
mas proféticamente inspirada. Suele ser un activo miembro
de comunidades y de la vida eclesial en una perspectiva de
mayor compromiso “con los pobres”.

Resulta aventurado generalizar esta tipologia para todas
las clases populares urbanas de América Latina. Sin embargo,
tomando en cuenta el conjunto de investigaciones realizadas
en ciudades de Argentina, Brasil, México, Peru y Chile!

11. Cf. para Argentina, Bintig (1970 y 1973b), Farrel y Lumerman (1979);
para Brasil, Siiess (1979) recoge varias investigaciones; en México, Martinez
et al. (1979), Zenteno. (1972 y 1979); para Peru, Irarrazaval (1978) y Kudo
(1980); y para Chile, Bentué (1975).
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podriamos concluir que esta tipologia no se aleja mucho de lo
que se observa como expresiones del catolicismo popular en
diversas partes, y por lo mismo confiamos en que la presen-
tacion de este panorama abra pistas para su andlisis futuro.
Con todo, el estudio del pluralismo al interior del catolicismo,
y especialmente del catolicismo popular latinoamericano, es
todavia un proceso inacabado.
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Capfruro 7

EL ABANICO QUE SE ABRE

CoMO HEMOS afirmado, la consecuencia de toda la reciente
evolucion indica que los procesos estructurales de la moder-
nizacién y urbanizacion capitalistas no conducen inexorable-
mente hacia un secularismo, sino a un tipo particular de
secularizacion, que no destruye el tejido religioso del pueblo,
sino que lo transforma en diversas direcciones acentuando,

por una dinamica mucho mas historica que estructural, un
pluralisme de expresiones religiosas’. Hasta ahora en los
medios eclesiales e intelectuales suele considerarse a América
Latina como una suerte de “reducto” catdlico. Se habla del
“continente catdlico” y de hecho la pastoral de la Iglesia ca-
t{’}iica universal, en la perspectiva de la "nueva evangeliza-
cion”, cifra muchas esperanzas en la revitalizacién misionera
que puede irradiarse desde América Latina hac#® el resto del
mundo. Los datos sobre religion catolica en relacién a la
pobiacion de los diversos continentes parecen validar la tesis
de la mayoria catOlica para América Latina. El siguiente
cuadro muestra que para la totalidad del continente america-
no {incluidos EE.UU. y Canadéd) el porcentaje de catdlicos,

63,5% en relacion a la poblacion total continental resulta ser
el mas elevado en relacion a los ofros continentes. En dicho
guarismo debe incluirse a la totalidad de los paises “catohi-
cos” de América Latina y por supuesto al porcentaje nada
despreciable de catdlicos de EE.UU. {con el creciente compo-
nente de origen latino, masivamente catdlico) v a los catdlicos
canaciienses {principalmente francofonos).

1. El Fenddmene de “diversidad religiosa” creciente en Brasil plantes serias
dificultades a las ciendas sociales, tanto para su cdasificacion como para s
interpretacion. Ver Landim {org.), 1989
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Cuadrae N° 11 ESTIMACION DE LA POBLACION TOTAL MUNDIAL Y DE
CATGLICOS EN 1988

Continentes Poblacidn Total Catdlicos

En meillones En wmillones {4}
Africa 6101607 81883 134
América £50.830 444422 63,5
Asia 3.032.433 78331 2,6
Europa 705425 279.4011 396
Qceanda 25608 6.870 26,9
Total 5073.993 890,907 174

FLENTE: Vaticano. Secrefarin de Bstado {1988),.

AMERICA LATINA, SCONTINENTE CATOLICO?

Sin embargo, si bien el porcentaje global de catblicos sigue
siendo muy elevado para el conjunto del continente?, en la
practica la tendencia observada en las Gltimas décadas en-
diversos paises de la regién indican un decremento constante
del nimero relativo de catélicos. Segtn los datos que entre-
gumos en el capitulo tres (Cuadre N” 3} el porcentaje global
de catélcos para América Latina pasé de 92,3% en 1900 a
88,7% en 1980 y se estima que descendera en ¢l afio 2000 a
85,9%. Segun los datos entregados por la oficina de estadis-
ticas del Vaticano hacia 1987-1988 el promedic de catdlicos
para ia fotalidad de los paises de América Latina y el Caribe
era de 58,9%. A menudo suele hablarse de América Latina en
globo, pero s6io para referirse a los paises “Iatinos” o, mas
exactamente, los pafses ibercamericanos, de lengua castellana
-0 portuguesa v mayoritariamente catGlicos. Sin embargo, el

2. Los pafses "mads catdlicos” en 1987-88 eran: 5t Plerre {(#9,5%), México
{95,9%), Honduras (94,6%), Colombia {93,8%), Ecuador (43,3%), Peni (92,6%),
El Salvador {(92,6%}), Paraguay (¥2,5%), Bolivia {92,4%), Rep. Dominicana
{92,2%), Guadalupe {91,8%), Venezuela (91,3%), Argentina {91,2%), Nicaragua
(90,69, Haitf (89.5%).
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olvido de los paises no ibéricos del continente, en América del
Sur, Central y las Antillas, tengan éstos influencia anglosajona,
gala u holandesa, hace perder de vista esa érea cultural de
pequefios paises que, por regla general, tienden a ser
mayoritariamente protestantes y en los cuales la influencia de
la cultura de raiz africana es considerable.

L6mo seguir hablando de un “continente catélico” cuan-
do hay 32 paises con una poblacion total de 208 millones de
habitantes {47,5% de la poblacion total) para los cuales el por-
centaje de catdlicos oscila entre 88% vy 1,8%, siendo el pro-
medio aproximado de catolicos del orden del 47%?

Como se observa en el cuadro sintesis sobre ¢l catolicismo
en la totatidad de los paises de América Latina, el Caribe y las
Antii]ag, la mayor proporcion de poblacién se concentra en 15
paises “mas catGlicos” donde el porcentaje de catdlicos por
habitantes alcanza al 92,9%. Sin embargo, es digno de destacar
que para los paises “relativamente catélicos™ el porcentaje de
no-catolicos se eleva a 19,5% (y segiin otras fuentes para algunos
de esos paises dicho porcentaje serfa incluso de 25,5% en 1980).

Cradro 12: PORCENTAIE DE CATOLICOS EN AMERICA LATINA Y EL
CARBE (CUADRO SINTESIS)

Pafses _ Yo
Mdas catdhicos 52,9
Relativamente catdlicos 80,5
Menos catdlicos 13,7

Elaboracidn sobre datos Banco Mundial (1990), Barret (1982), Nadiones Unidas
{1989y, Valderrey (1985), Vaticano. Secretarfa Je Estado (1988).

Encel caso de los paises menos catélicos, que totalizan solo
16 millones de habitantes en 1989, el porcentaje de catdlicos

3. Entre os cuales se cuenta a Brasil, Guatemala, Panamd, Costa Rica,
Puerto Rico, Chile, Uruguay y Belice.
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no supera el 14%. ki catolicismoe es minoritario en América del
Sur: en Guyana (8,3%) v en Surinam (21,8%}); en ef Caribe v
Antillas: en Cuba {41,2%), Trinidad y Tobago (31,8%), en Jamai-
ca {4,5%) v en Barbados (3,8%), entre otros. En general, los
estudios socioldgicos sobre la religion en el Caribe han con-
sidderado tnicamente las religiones afroamericanas —mezcla del
cristianismo y de religiones africanas (Vudi en Haiti, Santeria
v Na.nigo en Cuba, Shangé en Trinidad, Obeahismo en Jamai-
ca)— pero se ha estudiado poce a las religiones de tradicion
hindd que- contindan floreciendo en Guadalupe, Martinica,
Trinidad y Guyana. Tampaco se ha estudiado en profundidad
movimientos espiritistas como la Mesa Blanca en Puerto Rico,
que incluye creencias americano-caribefias (Hurbon, 1987).

Cuadre N 13; PROPORCION DE CATOLICOS POR HABITANTES
{en porcentajes)

1958 1978 1984 1988
Argentina 594 3.0 433 91,2
Brasi} G930 9.3 894 87,9
Chile 90,0 : 86,2 85,0 824
Paragsay 95,3 Se10 41,5 92,5
Uraguay 80,0 884 7849 78,1
Bolivia 94,7 94,2 94,6 924
Colombia 97,5 94,0 94,5 938
Ecuador 94,2 91,0 96,1 93,3
Perty 45,0 92,7 923 G926
Veneruela 9443 g1n 90,8 91,3
Conta Rica 951 95,8 90,7 54
El Salvador 98,9 914 41,7 42,6
Guatemala 92,2 87,7 88,6 86,3
Honduras U8 4 1.5 96,0 G4.6
México . 95,0 G40 96,1 45,4
Nicaragua 94,4 94,7 873 90,6
Panamd 755 86,2 88,1 85,4
Cuba £4,2 41,6 : 41,6 41,2
Haitg 699 86,9 BG.5 59,5
E. Dominicana 455 950 93,5 922

PupNTEs: 1958 v 1978: Siatistical Abstract of Latin America, vol, 20, lames Wilkie
{ed.), UCLA, Los Angeles, California, T98¢; 1984 y 1988: Anvuariunt Stafisticum
Eeclesiar, Ciudad del Vaticano, aios respectivos, .
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Al revisar el cuadro de catdlicos por habitantes (Cuadro N°
13), se puede afirmar que hay paises en los cuales el catolicis-
mo se conserva formalmente como la religion ampliamente
mayoritaria y sin contrapeso en la poblacion: Argentina, Méxi-
co, Colombia, Venezuela, Pert, Costa Rica, etc. Los paises con
menor porcentaje de catdlicos, como Cuba o Haiti, no necesa-
riamente lo son producto de una secularizacion provocada por
una modernizacion estructural. En el caso cubano, el proceso
de secularizacion obedece claramente al ambito politico, por
los efectos del proceso revolucionario. Sin embargo, como su-
cede en regimenes oficialmente laicistas o militantemente an-
tirreligiosos, el nimero de cripto-religiosos puede ser muy alto.
En Cuba, las expresiones religiosas afroamericanas, la Santeria
y el Nanigo, sincréticamente difundidas con el cristianismo
popular son muy extendidas, aun cuando no aparezcan con-
signadas en los datos oficiales. En el caso de Haiti, uno de los
paises menos industrializados y mas pobres del continente, hay
un porcentaje menor de cat6licos pero no precisamente por el
incremento de la indiferencia religiosa, sino por efecto de un
movimiento totalmente inverso: por el incremento de la religio-
sidad extra-catdlica, especialmente el Vudi, y algunos grupos
pentecostales o pseudoprotestantes. En paises con un alto grado
de urbanizacién e industrializacion como el caso de Argentina,
México, Colombia o Venezuela, el catolicismo es persistente y
no presentan un incremento proporcional de no-creyentes.
Uruguay es un caso bastante atipico, porque es un pais urba-
nizado desde temprano, con larga y enraizada tradicion laica,
ciertamente ligada al predominio de valores e ideas liberales y
seculares importadas por las oleadas sucesivas de inmigrantes
europeos desde principios del siglo XX. En el caso de Brasil
—pais de tanto contraste— incluso en las regiones mas in-
dustrializadas y urbanizadas del centro y del sur, el porcentaje
de no-creyentes es bajo. En los casos de paises més pequefios
con grados muy diversificados de industrializacion como Chile,
en el extremo elevado, y Guatemala, en el extremo contrario,
alli los fenémenos especificos y la historia local determinan un
porcentaje sumamente elevado de protestantes en términos
comparativos. En Chile, habria que sumar diversas influencias
locales que afectan un alto grado de secularizacion relativa.
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Por otra parte, los datos sobre niimero de catdlicos por
sacerdotes nos revelan una insuficiencia de la atencidn y es-
tructura eclesial, precisamente en aquellos paises donde el
catelicismo ha tendido a decrecer en mayor proporcién: en
algunos paises centroamericanos y del Caribe. La precariedad
el personal sacerdotal en América Latina se hace patente si se
recuerda que para 1984, el promedio de catblicos por sacerdote
en el subcontinente se eleva a 7.264, en tanto que ese mismo
promedio es de 920 catllicos por sacerdote en Norteamérica.
Ya en 1961 habia un total de 39.477 sacerdotes para una pobla-
. cion catdlica de mds del 90%, en tanto que en 1957 los pastores
evangélicos eran 20.660, para una poblacitn protestante cercana
al 3% de los latinoamericanos (Dussel, 1972: 344}, No resulta
extrafio constatar que en algunos paises el incremento del
protestantismo ha sido asombroso estas Gltimas décadas. Un
autor catOlico consignaba para 1978, entre los paises con un
porcentaje mas elevado de protestantes a Chile (9,86%), Brasil
(7,13%), Panamd (3 48%), Guatemala (2,57%), Bolivia (1,76%) v
México (1,68%) (Kloppenburg, 1978). Los datos parciales dis-
ponibles para 1980 indican que el porcentaje de protestantes
para diversos paises latinoamericanos es el siguiente:

Cuadro N° 14: PROTESTANTES EN AMERICA LATINA CIRCA 1980
{Porcentaje en relacion a la poblacién total)

Paises {%}
Chile V5
Brasit 15,1
Guatemala 139y
Parama } 132
Costa Rica 13,4
Nicaragua 5.5
Argentina 77
El Salvador 52
Honduras 4.1
Wéxico : 4,0
Per 3.1
Venezuela . 28
Colombia ' 2.2

FUENTE: Valderrey (1985); Barret (1982).
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La tendencia a la pluralizacion del campo religioso es mas
notoria si tomamos en consideracion los palses mas grandes
del continente, con mayor grado de modernizacion y de in-
dustrializacion y urbanizacion, y revisamos el incremento
porcentual de las diversas categorfas de afiliaciones religiosas.

Grifico L PLORALIZACION RELIGIOSA, CRECIMIENTO NO CATOLICOS
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Fuente: Elaboracion sobre datos Barret {1982).

Coma se observa, desde el afio 1900 hasta 1980 hay un
incremento considerable de los protestantes, {(incluidos los
evangélicos autdctonos) y también de los catélicos disidentes
que presumiblemente en una proporcion considerable pasa-
ran a engrosar las filas del protestantismo. El crecimiento de
las sectas no es tan espectacular como pareciera indicar el celo
-proselitista y 1a agitada actividad que evidencian dichas de-
nominaciones en el escenario cotidiano de nuestros paises. En
tanto que las religiones indigenas disminuyen, tiende a
incrementarse el porcentaie de sincretismos (no indicado en el
grafico). Lo que resulta ya conocido es €l aumento muy lento
de los “secularizados”, categoria bajo la cual hemos reagru-
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pado a los “creyentes sin religidn” y a los “ateos”. En todo
caso podemos concluir, sobre la base de la evidencia empirica
que hemos aportado, que por una parte no es posible hablar
de un “continente catdlico” sin matiz y, por otra, hay un
incremento de las opciones alternativas en ef campo simbolico
religioso que se ve asi pluralizado en una tendencia que
parece ir en constante aumenic.

Hstas tendencias son vilidas para el conjunto de la pobla-
cién de América Latina y el Caribe. Ahora bien, si miramos
el panorama en los estratos menos favorecidos, que constitu-
yen el segmento mayoritario de la poblacion, alli el fendmeno
del decremento porcentual de los catolicos es bastanie acen-
tuade como muestran los datos disponibles. La disidencia
religiosa respecto a la religion hegomomca en el campo re-
ligioso, el catolicismo, es mucho mds acentuada en las clases
populares,

En efecto, en las clases populares y especialmente en ¢l
subproletariado encontramos un porcentaje mucho mds ele-
vado de evangélicos —especificamente pentecostales — que
en el resto de clases sociales. Esto ha sido verificado no solo
para los paises que porcentualmente son mas “evangélicos”,
como Brasil y Chile (Willems, 1969; Lalive d'Epinay, 1968;
1975}, sino también se detecta un fendmeno hastante semejan-
te en Per, Bolivia, Bcuador, Colombia, México, Centroamé-
rica, Puerto Rico, Republica Dominicana y otros paises®, Es
también entre los sectores populares que se observan tasas
mas elevadas de miembros de cultos sincréticos, como la
Umbanda o el Candomblé en Brasil, la Santeria cubana o
portorriquena, el Vud( haitiano, o el culto a Marfa Lionza en
Venezuela. Todo parece indicar que existe en las clases popu-
lares una tendencia mucho mas acentuada a la disidencia
religiosa, reflejo de una cierta avtonomia cultural (voluntaria
o involuntaria) de las clases subalternas respecto a Ia cultura
dominante, cultura que en la mayor parte de estos paises
durante siglos ha sido identificada con el catolicismo.

Al incremento de los sincretismos religiosos, del pentecos-

4. Cf. Bastidn (1986}, Hollenweger {1576), Irarrdzaval {1978}, Kudo (1938}
Martinez (1989), Medellin (1985) y Valderrey (1985).
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talismo y del movimiento sectario, se suma, paralela en el
tiempo y en el espacio popular, la heterogeneidad acentuada
de modelos religiosos en el propid catolicismo sobre la cual
ya hemos hablado en el capitulo anterior. Podria interpretarse
este fendmeno en la linea de la teorfa clasica de Troeltsch, que
gira en torno a la tipologia Iglesia-Secta, podria también
interpretarse esta multiplicacién de alternativas y ofertas re-
ligiosas en la linea weberiana, como diversas vias de salvacion.
La cuestion requeriria un espacio y un tratamiento que no
tenemos en este libro. Sin embargo, al menos podemos ade-
lantar que la evidencia parece mostrar que las categorias de
interpretacion weberiana y troeltschiana, asi como para los
nuevos grupos mistico-esotéricos sincrético-orientalistas se
tornan insuficientes (Champion, 1989), tampoco parecen ade-
cuarse con exactitud a las nuevas expresiones de religiones
populares en el capitalismo dependiente, tales como. el pen-
tecostalismo urbano y los cultos afroamericanos. Ello nos per-
mite hablar aqui de “nuevos movimientos religiosos”, aun
cuando hay variadas expresiones en el campo pentecostal y
en expresiones proximas a la tradicion cristiana, pero con una

_teologfa diferente (mormones, testigos de Jehova, adventis-
tas), para los cuales, dado su comportamiento organizacional
y sus practicas y rituales, el concepto socioldgico de secta
permanece siendo, en gran medida, valido.

La base socioldgica de los diversos modelos al interior del
campo catblico y de aquellos generados en los nuevos mo-
vimientos religiosos extracatolicos, es decir del acentuado
proceso de pluralizacién del campo religioso popular, hay que
buscarla por la confluencia de tres grandes factores determi-
nantes. Por una parte, las condicionantes de la estructura so-
cial que tienden a generar respuestas religiosas diversas,
segun la posicion de clase de los creyentes. Por otra parte, el
conjunto de influencias culturales, ideologicas y politicas que -
tienden a transformar las creencias tradicionales y van mar-
cando un sentido diverso en la evolucion religiosa. Por ultimo,
un factor no menos decisivo, las renovaciones y la dindmica
interna del campo religioso en América Latina durante las
ultimas décadas. Todo ello condiciona la forma como desde
la propia conciencia colectiva popular, con sus propios co-
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digos, lenguajes v mentalidad caracteristica, se va ampliando
la creatividad o acentuando la inercia reproductiva de las
normas y visiones tradicionales.

NUEVAS RELIGIONES POPULARES URBANAS

En el curso de la primera mitad del siglo XX, junto con pro-
ducirse el quiebre del orden oligarquico, acelerarse la urba-
nizacion y la modernizacion de la economia e iniciarse el
modelo de desarrollo basado en la industrializacién
sustitutiva, se evidencia con claridad la ruptura del monopo-
lio simbdlico del catolicismo sobre el conjunto de las clases
populares. No s6lo el anarquismo y el socialismo desafian la
influencia catélica en las nuevas masas obreras, en diversos
paises comienzan a nacer los primeros grupos pentecostales
y de cultos sincréticos afroamericanos en medios populares
urbanos. Estos grupos tendran una trayectoria especifica en
cada pais, pero su evolucidon general sigue, mas o menos, los
mismos rumbos en el continente.

El Pentecostalisino Latinommericano

Durante el siglo XIX el catolicismo era absolutamente ma-
yoritario. El liberalismo y el protestantismo correspondian a
grupos muy minoritarios y de elite. Las iglesias protestantes
eran “de transplantes” (Lalive d’Epinay, 1975), dedicadas a
reproducir la fe de los inmigrantes anglosajones. Pero el pa-
norama cambia drasticamente entre 1910 y 1940, cuando apa-
recen en escena una serie de reavivamientos pentecostales en
clases populares y las nuevas sectas difunden su fe con un
proselitismo entusiasta, llenandose de adeptos.

Como es sabido, el pentecostalismo constituye uno de los
tltimos “reavivamientos” religiosos originados a partir del
metodismo norteamericano a principios del siglo XXy que se
han extendido hacia el mundo. Su firme creencia en el poder
sanador del Espiritu Santo, su fundamentalismo biblico y su
dualismo que les hace despreciar el “mundo pecador”, les
congrega en cultos de mucha efervescencia en los cuales son
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inspirados, entran en trance y profetizan, reciben el don de
lenguas y el poder de la sanacion divina, asi como toda clase
de bendiciones de Dios.

Hacia 1907 en algunas ciudades latinoamericanas suceden
procesos semejantes. En Belén (Brasil), los obreros suecos, Berg
y Vingren, se incorporan a la comunidad bautista y predican
el poder del Espiritu Santo. Cuando algunos miembros de la
comunidad reciben en éxtasis el Espiritu Santo, comienzan a
“hablar en lenguas” y predican con fervor su conversion, los
pastores bautistas los expulsan de la comunidad (Rolim, 1979).
En esa misma época, en Valparaiso (Chile) el pastor Hoover
predica en la Iglesia metodista y se comienzan a producir las
conversiones al Espiritu Santo y las manifestaciones de
glosolalia. El conflicto se desata y el grupo naciente es expul-
sado de la Iglesia metodista. Usando los términos de Troeltsch
(Troeltsch, 1950), podemos decir que nos encontramos con
una Iglesin que expulsa a la fraccién sectaria que se habia
desarrollado en su seno.

Nacen asi en Brasil las Assembleias de Deus y en Chile la
Iglesia Metodista Pentecostal, dos de las principales iglesias
pentecostales autdctonas de América Latina. En el mismo afio,
1910, Luigi Francescon, un italo-estadounidense, funda en Sao
Paulo (Brasil) la Congregagao Cristd do Brasil, movimiento
pentecostal en rapida expansion en los barrios obreros de la
metropolis y sus satélites. En la década de 1930, los pentecos-
tales brasilefios se expanden hacia las zonas mas industria-
lizadas y urbanizadas del pais, como Rio de Janeiro, Sao
Paulo, Porto Alegre y otras. Otros grupos evangélicos se les
unen y comienzan a enviar misioneros al interior del pais y
al extranjero. El resultado es que en el caso de las Assembleias
de Deus el 80% de sus miembros se concentra en las poblacio-

_nes populares de los centros estratégicos del desarrollo nacio-
‘nal, donde vive el 93% de la poblacién del pais®.

Aunque el crecimiento del protestantismo es una tenden-
cia general en América Latina “catdlica”, en el caso chileno y
mexicano se dan fendmenos similares a Brasil; en cambio

5. Hollenweger (1976: 122). Cf. una visién panoramica de los estudios
sobre el pentecostalismo brasileito en Monique de Saint Martin (1984).
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difieren de los casos de Colombia, Perii, Ecuador, Bolivia,
Centroamérica, donde se producen fenomenos similares cuya
caracteristica particular es el incremento tardio de los
pentecostales en zonas preferentemente rurales y de mayor
composicion indigena. Chile es el pais con el mayor porcen-
taje de evangélicos en relacién a su poblacion total. Brasil es
el pais con mayor cantidad de protestantes en toda América
Latina. En ambos paises y también en los demas, es muy
significativo el hecho de que el mayor porcentaje del
protestantismo nacional estd compuesto en una proporcion
mayoritaria por el peritecostalismo y éste —a diferencia del
pentecostalismo en el resto del mundo— ademas de su ca-
racter preponderantemente urbano, es de caracter popular.

Como dice Hollenweger: “Hay indicios para presumir que
la situacion en América Latina es completamente distinta. Los
pastores pentecostales latinoamericanos son no solo lideres de
iglesias del proletariado, sino también se originan en esa capa
social. El predicador pentecostal se diferencia no sélo de sus
colegas estadounidenses o europeos, sino también de los de-
mis pastores de las demas iglesias protestantes latinoameri-
canas” (Hollenweger, 1976: 463).

Los pentecostales son entre el 50 y el 70% de los protes-
tantes brasilefios y entre el 80% y el 95% de los protestantes
en Chile. En todo caso cabe destacar el enorme radio de in-
fluencia alcanzado por estas iglesias y congregaciones de
acentuado celo misionero. Ciertos autores plantean que el nd-
mero de miembros activos debe ser multiplicado por una cifra
que va de 2 a 5 dado el niimero de simpatizantes por miembro
activo contabilizado (Kloppenburg, 1978).

En general, es posible afirmar que este movimiento reli-
gioso en las clases populares latinoamericanas crece en la
misma medida que la sociedad se desarrolla y se van expe-
rimentando las tensiones del explosivo crecimiento urbano, la
industria, el comercio y las nuevas tecnologias y medios ma-
sivos de comunicacion. Esta nueva forma de religion popular
nace principalmente en las ciudades, pero también como
respuesta de sectores campesinos marginalizados de dichos
procesos. Como afirma Rodrigues Brandao, “que el pente-
costalismo presenta hoy en todo el continente un notable
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sentido de adaptacion a sujetos de las clases populares
—blancos, negros e indigenas—, a la ciudad y a la vida ur-
bana periférica, asi como a la propia estructura de las rela-
ciones sociales examinada por la l0gica actual de la orientacién
de los cambios regidos por el capitalismo, parece algo fuera
de dudas” (Rodrigues Brandao, 1987: 81).

Las iglesias pentecostales mexicanas, aun cuando también
se originan desde 1910 en adelante, su expansion no es tan
sorprendente, al igual que en Perti y Colombia y como en los
casos brasilefio y chileno. Las iglesias pentecostales mexicanas
se vanaglorian de ser “mexicanas”, pero mantienen mayores
lazos con iglesias pentecostales en EE.UU. Las iglesias de Brasil
y Chile, por regla general, son mucho mas auténomas y su
caracter “nacional” es mas acentuado. Tanto en México, como
en ciertas zonas rurales de Colombia, Perti, Ecuador, Chile,
Bolivia, Guatemala, Nicaragua, Panama, el pentecostalismo
arraiga en comunidades muy marginales y de fuerte com-
posicion indigena.

La considerable expansién del movimiento evangélico y
pentecostal de Guatemala, una de las naciones con mayor
proporcién indigena de Mesoamérica, es sintomatico y co-
incide con los casos relatados anteriormente. Lo que sucede
es que tanto para el proletariado o subproletariado
marginalizado en los grandes centros urbanos, como para
los grupos indigenas aislados y marginados de las culturas
dominantes, se producen condiciones socioldgicas similares
que los predisponen a buscar una salvacién extramundana
que encuentran en el mensaje de redencion pentecostal y en
cultos evangélicos fundamentalistas. En este sentido, la ur-
banizacion actia como un factor condicionante que abre una
posibilidad, pero que debe conjugarse con una serie de otros
factores para llegar a cristalizar en el surgimiento o difusion
de este tipo de religiones populares pentecostales. En ambos
casos el sistema capitalista actia como detonante de situa-

.ciones de explotacion y marginaciéon que incrementan la
angustia y la incertidumbre frente a la cual —entre los in-
digenas y los grupos urbano-marginales— el pentecosta-
lismo con su mensaje de reavivamiento religioso confiere
sentido y esperanza alimentando de afecto, espiritu, frater-
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nidad y euforia religiosa la monétona vida del oprimido por
el sistemna.

£n general, las iglesias historicas nunca tuvieron mayor
influencia que la del grupo de inmigrantes extranjeros, por lo
que no Hegaron a influir masivamente en los sectores popu-
lares. En ia prensa y en la sociedad las obras eclesidsticas
protestantes pasaban por respetables, En verdad se presenta-
ban con una prédica bastante anticatélica y proponifan un
espiritu individualista anglosajén, siendo el simbolo de la so-
ciedad progresista v de los avances del capitalismo en los
paises cenfrales de los cuales recibian todo el apoyo v el es-
plendor de una cultura que el criollo vefa como superior, pero
extranjera, preferentemente “gringa”. No es extrano, entonces,
que fa fe protestante no prendiera en las masas catolicas,
acostumbradas a un modo de vida mds colectivo v a una
religiosidad tradicional més ritual y simbolica que ascética.
Las congregaciones pentecostales, en cambio, representaban
pequenas comunidades donde los proletarios 0 campesinos
en proceso de urbanizacion, sometidos a toda clase de mise-
rias e incertidumbres encontraban un espacio simbolico de
satvacién del mundo percibido como una amenaza: el mundo
del pecado.

Asi como ¢l pentecostalismo en el seno de la comunidad
negra de los BE.UU. se convirtid en una nueva fuerza de pro-
testa contra la segregacidén racial (Hollenweger, 1976,
Willtams, 1980), el pentecostalismo de las clases urbanas po-
pulares de Brasil, Meéxico y Chile, fue también un arma sim-
bolica contra el orden oligarguico. Su inicio en las primeras
décadas del siglo XX consistié en una forma de adaptacion a
las cambiantes condiciones de la vida wrbano-popular, pre-
sentando ciertos rasgos de protesta implicita contra las con-
diciones de miseria y opresién en que vivian los nuevos
contingentes de obreros y subproletarios. La mayor dinamica
ofrecida por la congregacion pentecostal al obrero, obligado
a emigrar para buscar trabajo, aventajaba a la pastoral
inmovilista y territorialista de la parroquia tradicional catolica.
El propio vacio dejado por la Iglesia catdlica en su atencion
pastoral (Kloppenburg, 1978} fue rapidamente copado por las
iglesias evangélicas.
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La pregunta por la funcion social de este nueve tipo de
refigion popular nos lleva a recordar el proceso inevitable de
la rutinizacion del carisma predicho por Weber, v la conse-
cuente institucionalizacién de la secta en Iglesia. Asi se va
perdiendo e cardcter inicial de protesta religiosa y comienza
el acomodo al mundo que simbolicamente se rechaza como
pecador. Se busca el apoyo del Estado frente a las persecu-
ciones del catolicismo y al escepticismo de la misma sociedad
civil y politica que durante los primeros afios no vieron con
buenos ojos a este movimiento pentems{a] que amenazaba el
predominio del catolicismo en el pueblo, subvertia simboli-
camente la fe protestante de las capas burguesas e impugnaba
exphcitamente la cultura dominante, El proceso de acomoedo
institucional de estas iglesias significa su legalizacion vy ofi-
cializacion en el marco de un pluralismo religioso reconocido
por tas Constituciones de este sigio v una posicion apolitica
de las iglesias, Bste apoliticismo puede conducir a excesos de
aflenacion, como es ¢l caso de las iglesias pentecostales mas
importantes de Chile que, renegando de su origen popular-
nacional, se convirtieron en fieles defensoras y legitimadoras
del gobierno militar de Pinochet. Con ello ocupan una funcion
supletoria de legitimacidn religiosa del Estado-nacion en
circunstancias en que Ia Iglesia catdlica se distangia del Esta-
do de Seguridad Nacional y lo critica por la violacion de los
derechos humanos {Lagos 1983, 1988; Lagos y Chacon, 1986).

La funcitén alienante de ciertas formas pentecostales ha
sido subrayada como tendencia por Lalive en su libro Ef re-
fugio de lns masas (1968). En el caso brasilefio el pentecosta-
lismo también ha sido objeto de un analisis semejante que, en
términos comparativos con el proceso evolutivo.de as CEBs
{comunidades eclesiales de base catdlicas} queda con mediana
claridad ia divergencia de las dos posturas refigiosas (Rolim,
1980} En tanio la experiencia de renovacién religiosa de las
CEBs determina una toma progresiva de conciencia social, la
alternativa pentecostal trabaja sobre la base del circuio de as
frustraciones del neoconverso —sometido a las condiciones
conflictuales de la urbanizacién— y le encierra en un circulo
mitico de una religion protectora ofreciéndole en e planc ma-
gico-religiose ias oportunidades gue no encuentra en 1a socie-
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dad. Al reproducir una ideologia del respeto a la autoridad
legitimada teol6gicamente y un sentido de “huelga social”,
por considerar el compromiso social como mundano y peca-
-minoso, el pentecostalismo cumple la doble funcion de legi-
timar la reproduccion de la estructura tradicional interna a la
congregacion y de legitimar el orden social existente.

Una extensa investigacion realizada en Concepcién y Tal-
cahuano (Lalive y Zylberberg, 1973) una zona altamente ur-
banizada e industrializada de Chile hacia fines de los afios 60
revela que, efectivamente, son los miembros de congregacio-
nes pentecostales y, en general, los evangélicos los que, siendo
mayoritarios entre las capas subproletarias, se muestran mas
conservadores en sus opciones sociales y politicas. A fines de
la década de los ochenta esta conclusion sigue siendo vélida
para los pentecostales brasilefios (Rolim, 1989). Con todo, hay
variados casos en los cuales, si bien el dualismo de la teologia
pentecostal arrastra a la abstencion en materia sociopolitica,
de hecho esa participacion en la esfera religiosa no exime al
individuo para tener una opinion politica favorable al cambio.
H. Tennekes comprobd que si bien los pentecostales chilenos
se interesan menos que el comun de la gente por la sociedad,
votan como la media de la poblacién e incluso un porcentaje
elevado votaba por colectividades marxistas (Tennekes, 1985).
Hay otras iglesias pentecostales en Chile, Cuba o en el Brasil
—<como “O Brasil para Cristo”— que dan testimonio de que
la dicotomia entre lo material y lo espiritual, entre la Iglesia
y el Mundo, no necesariamente es radical y excluyente y que
lo material (compromiso social y politico) puede asumir un
rol activo en la teologia pentecostal, pero estas iglesias re-
presentan una minorfa (Damen, 1989). Con todo, hay en el
pentecostalismo, mirado desde el punto de vista de sus fun-
ciones y significaciones sociales, en el marco de las culturas
populares marginalizadas, rasgos liberadores cuya evaluacion
seran objeto de reflexiones en el capitulo nueve.

Lo ocurrido en otros paises donde el incremento del
protestantismo ha sido mucho més rapido a partir de la'dé-
cada de 1950-60, especialmente en los paises andinos y cen-
troamericanos, se explica en buena medida porque sus
procesos de urbanizacion y modernizacion han sido mas tar-
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dios. Al penetrar el proceso capitalista modernizante en so-
ciedades atrasadas lo hace dislocando las relaciones tradi-
cionales, lo que genera tensiones sociales y culturales,
especialmente en aquellas subculturas mas tradicionales con
predominante composicion indigena. La respuesta a esa nue-
va situacion en el plano cultural y religioso opera no sin con-
flictos y al vacio de los c6digos y pautas culturales
tradicionales suceden diversas alternativas. Alli el pente-
costalismo constituye una oferta de salvacion muy asertiva, a
lo que se une su atractivo carismatico y empatico con la
subcultura tradicional. Ello explicaria, como factor condicio-
nante, el auge de los grupos pentecostales y de ciertos grupos
sectarios entre poblaciones indigenas ubicadas en regiones
rurales apartadas de los centros urbanos. También se ha dado
el crecimiento protestante urbano-popular, pero la direccién
caracteristica del proceso mas bien ha ido en un sentido di-
verso a los paises con urbanizacién e industrializacién mas
temprana. ~

Sin embargo, otra variable importante para explicar el
auge mas reciente de los pentecostalismos populares en los
paises andinos y centroamericanos tiene que ver con las po-
liticas explicitas de penetracion del protestantismo, de origen
norteamericano, en el otrora “campo virgen y reservado” del
catolicismo latinoamericano. Aprovechandose de la evalua-
cion politico-ideologica que la administracion norteamericana
ha tenido desde la década de 1960 acerca de las renovaciones
en el campo catdlico (Ezcurra, 1982), las actividades misio-
neras, con utilizacion incluso de sofisticados medios de co-
municacion y penetracion religiosa, han sido intensas,
permeando el campo con una diversidad de “ofertas religio-
sas” (por ejemplo, las iglesias “electronicas”, el Teleevange-
lismo de predicadores como Billy Graham, Jimmy Swaggart,
Rex Humbard, el Instituto Lingiiistico de Verano en Bolivia y
Ecuador, las sectas evangelistas de Guatemala y otros paises
centroamericanos. Aqui deberia incluirse también a otro tipo
de expresiones sectarias entre las que se cuentan los adven-
tistas, mormones y testigos de Jehova, mas proximos a un
tipo Iglesia y las méas fanaticas como la Iglesia de la Unifica-
cion [Moon], los Nifos de Dios, Jim Jones y otras). La com-
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petencia por las masas, especialmente populares, ha sido
entonces desde esos grupos protestantes-misioneros muy in-
tensa y la han llevado adelante con una energia y agresivi-
dad muy notable, lo que les ha valido ser motejados, entre
otras cosas, de ser el “brazo religioso” de la {1a, el instru-
mento de la penetracién del imperialismo norteamericano
en la regién.

Sin duda, estas estrategias de penetracion agresiva de los
nuevos grupos y sectas religiosas evangelistas y/o semi-
cristianas han encontrado un suelo abonado, especialmente
en los sectores populares. Entre otras razones, debido a la
crisis provocada en sus marcos cultitrales a raiz de los cambios
estructurales y o la miseria, represion, violencia y falta de
participacion social de las décadas de los 60 al 80. También
porgue estos nuevos grupos y sectas religiosas engarzan en
forma bastante adecuada con el tipo de bisqueda religiosa
del pueblo segdn sus propios marcos simbolico-culturales, su
estilo de pensamiento, practicas y creencias sincrético-reli-
giosas.

Ademas, en un contexto politico como el centroamerica-
no, en ia medida en que se acenttan las tendencias autorita-
rias del Fstade cuestionadas por la Iglesia catdlica, crecen las
tensiones interinstitucionales y la competencia por el control
de Ia sociedad civil, la difusion de la religion popular pro-
testante puede, entonces, interpretarse asimismo como un
fractura de Ia sociedad civil “en provecho de una relacion de
clientela entre sociedad religiosa disidente y Estado-patron en
un contexto de crisis del campo social centroamericano”
{Bastian, 1990).

Nuepos cultos afroamericancs

En las regiones de América Latina donde la economia colonial
utilizod abundante mano de obra esclava, elementos culturales
de origen africano permean la cultura y la religion de las
clases subalternas. Con todo, no hubo ningdn pafs latinoame-
ricano exento de la presencia de poblacién de origen africano,
por infima que ésta haya sido. En la mayorfa de los casos,
cuando no se usd mano de obra esclava para la gran pro-
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duccion, al menos el uso de esclavas y esclavos para el ser-
vicio doméstico fue regla general en las grandes familias aris-
tocraticas de la colonia. Lo cierto es que el significativo aporte
demogréfico, social y cultural del asi llamado “negro” (tér-
mino despectivo para la cultura dominante) se aprecia con
mayor intensidad alli donde la economia de plantacion y las
condiciones geogréficas y climaticas posibilitaron el uso ex-
tensivo de la mano de obra esclava traida compulsivamente
al Nuevo Mundo desde las costas africanas (Verbeek, 1976: 9-
40). Sin embargo, la cultura oficial, al privilegiar etnocén-
tricamente a Occidente, tiende SIStematlcamente a reproducir
los prejuicios raciales al punto que “en muchos paises y re-
giones, el negro de carne y hueso se ha convertido en humo”
(Triana, 1987: 3). La presencia del negro en las diversas re-
giones y paises del continente es por cierto diversificada®. En
varias regiones subsisten enclaves de negros casi puros,
muchos de ellos provenientes de los cimarrones que reac-
cionaron contra la esclavitud'y se mantuvieron libres. En las
Antillas constituyen el elemento demogréfico primordial; en
México y Centroamérica abundan los garifunas, producto del
mestizaje de negros con diferentes grupos indigenas; Brasil
tiene una proporcién importante de poblacion de origen negro -
y abundan los mulatos; en paises como Colombia, Venezuela
y Panama, el negro se va diluyendo poco a poco por razon del
mulataje; en paises como Bolivia, Guatemala, Paraguay,
Uruguay, Argentina y Chile el negro tiene una importancia
minima frente al predominio de otras influencias culturales
indigenas o de la oleada de inmigrantes europeos del siglo
XIX y XX.

Es reconocida la relevancia que tiene la religiosidad en el
espiritu tradicional africano. Los antropélogos establecen que
“toda su cultura estd como saturada de lo religioso” (Arbole-
da, 1986: 15). Claro que, siendo la religiosidad del afroame-
ricano “un sello caracteristico”, resulta dificil de comprender
para los misioneros cristianos cuando la comparan con la ética
y la religiosidad europeizante.

Actualmente en las expresiones religiosas-populares in-

6. Bastide (1973; 1982), Depestre (1982), Dussel (1982) y Triana (1987).
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cluso del “catolicismo popular” —de naciones comoe Brasil,
Haiti, Cuba, Puerto Rico, Repiblica Dominicana, Venezuela,
Colombia, Panama — se observan elementos de origen africa-
no. En los patses angidfonos del Caribe, Antillas y América
del Sur, los cuales se caracterizan por un porcentaje mucho
mas elevado de poblacién negra o mulata, un fenémeno se-
mejante ocurre aungue sobre la base del pzedominio pro-
testante. En muchos casos el aporte mitico-ritual, arcaico
africano da origen a cultos sincréticos que integran rasgos
catdlicos iberolusitanos e incluso componentes indigenas en
una nueva sintesis. Se trata de sistemas religiosos complejos.
Muchos de sus adeptos hacen cuestidn de ser “buenos catd-
licos”. Asi como la mayoria del pueble haitiane que estd
bautizado y piensa que tiene que estarlo para asistir al vudg,
sin considerar esta cuestion como contradiccidn, los afrobrasi-
leftos e incluso poblaciones que nada tienen de africano en
5us venas:

“Frecuentan los sacrarnentos y mandan rezar misas en
honor a sus orixds, a sus espiritus, A causa de la desapro-
bacion de la iglesia oficial ocultan su adhesién a estos
cultos” {Siiess, 197% 93}

Tomando en consideracién el origen esclavista de la pobla-
¢cion negra y mulata v los prejuicios de clase y racistas de la
cultura dominante, no resulta extrafio que, en términos gene-
rales, esta poblacion latinoamericana corresponda a segmen-
tos importantes de las clases populares, rurales o urbanas, de
estas sociedades. El folclor v cultura popular, en Ia mdsica, en
el lenguaje, en las creencias y rifuales, via contacto cultural
(estimulado por la integracion racial en el caso de los mula-
tos) han recibido el influjo de aportes de origen africano.

- En América Latina ya no sobreviven las religiones africa-
nas. Estas subsisten en forma latente, aunque deformadas y
empobrecidas, 0 bien han pasado a integrar expresiones reli-
- giosas catélicas, incluso protestantes, surgidas por las nuevas
condiciones del proceso de cambios de la sociedad tradicional
a la sociedad urbano-modernco-industrial {Bastide, 1982). Se
revitalizan rasgos de esas religiones negras vy nacen asi nue-
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vos cultos afroamericanos, conservando elementos atavicos,
pero en una sintesis totalmente autGetona y original.

Las expresiones creativas mds interesantes son el vudd
haitiano, la santeria cubana y portorriquena, el candomblé en
el nordeste brasilefio, los rastafari en Jamaica, la umbanda
brasilefa, el culto a Maria Lionza en Venezuela, entre otras.
Hay una creencia difundida en un Ser Supremo, preexistente
y creador, pero le acompanian en el pante6dn un sinndmero de
“espiritus” {que reciben denominaciones diversas, loas, orixas,
efc.). Hstos espiritus y muchas veces los espiritus de los
muertos son los mediadores a.través de los cuales se tnani-
fiesta la voluntad de los poderes sagrados. A estos espiritus
—comuinmente nombrados como santos catdlicos— es pre-
¢iso ofreceries sacrificios, rendirles culto para obfener su
venia, su perdon y su proteccidn. Sus creencias en espiritus,
deidades, sanios, visiones, trances, posesiones, bailes rituales,
normas de vida, congregaciones, etc., mezclan sincréticamente
lo africano con lo catdlico y hasta lo protestante, con el
espiritismo, las supersticiones y la magia.

El ritual afroamericano tiene bastante de fiesta, como lo
ha hecho notar Duvignaud (Duvignaud, 1973). En el candom-
blé brasilefio, como en tantas fiestas populares, este autor
plantea que lo que se pretende es multiplicar las emociones
posibles mediante la invencion de figuras imaginarias. El
histerismo e incluso la paranoia que se le reprocha a los
rituales afroamericanos no serfa tal, sino otra forma de com-
prender lo que es lo “verdadero” y lo “falso” por parte de
_una cultura cuyas convenciones no son las de una sociedad
formalizada y racionalista como la burguesa. Los actores del
candomblé si bien saben lo que es la razon y el buen sentido
hacen caso omiso de ello cuando entran en sus trances y
posesiones. De hecho pensamos que los cultos afroamericanos
son otra forma de comunicacion con el mundo exterior que
guarda poca vinculacién con los medios comunicacionales
propios de las formas estereotipadas de exteriorizacion de la
cultura oficial.

Los rituales magico-religiosos de los cultos afroamericanos
estdn inspirados en la atraccidn-repulsion caracteristica de “lo
Santo” (R. Otto} por lo que se puede afirmar que los senti-
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mientos predominantes y motivadores son, el temor, de una
parte, y el agradecimiento, por otra. Sus motivaciones son
ciertamente de orden practico, del tipo do-ut-des e impreca-
torios, para protegerse o salvarse de los males causados por
los espiritus o los muertos, las enfermedades, la enemistad, de
alli que se les compare a los cultos animistas donde los espi-
ritus dominan las fuerzas de la naturaleza que los humanos
aceptan sin reaccion. Pero dado el espiritu del afroamericano
particularmente sensible al a gradecimiento hay que agradecer
a los espiritus y a los muertos a fin de garantizar la reproduc-
cion de la armonifa que es armonia con la naturaleza y con el
grupo, solidaridad con la comunidad y contribucion a su es-
tabilidad e identidad. No agradecer a los espiritus es romper
esa armonia, es algo malo y exponerse a recibir castigos
(Hurbon, 1972: 147-158).

Todo esto puede atribuirse a la permanencia encubierta
de tradiciones religiosas africanas (tales como los bailes sa-
grados bantties, o los ritos del Dahomey) como el folclor negro
que surge en la plantacién americana (tales como la leyenda
de “pai Joao”, que engafa a su sefior, a través de los cuales
el negro afirma su identidad y protesta burlescamente contra
el dominador) y a la interaccion dialéctica con la religion ofi-
cial y la cultura dominante. A veces se hace uso de una mayor
plasticidad, privilegiando ciertos mecanismos dentro de los
cuales destaca el que ciertos antropolegos denominan
“aculturacion antagonista” (Martin, 1986:161). Mediante este
proceso la cultura dominada adopta los aspectos externos (los -
significantes) de la cultura y la religion dominante, pero no
asi los fines o significados de ésta. Asi, por ejemplo, en todos
Jos cultos afroamericanos se da un uso extendido de los san-
tos y devociones catolicos, pero dentro de un contexto signi-
ficativo y ritual que encubre creencias en deidades africanas.
Por ejemplo, Batala o Shango serd Santa Barbara en Bahia y
en Cuba, en tanto que sera Santa Ana en Haiti. Obatala sera
la Virgen de las Mercedes o el Santisimo Sacramento en Cuba;
Legba, San Antonio en Haiti; Yemana sera la Virgen Maria,
Nuestra Sefiora de la Concepcion en Rio de Janeiro, Nuestra
Sefiora del Rosario en Bahia y la Virgen de Regla en Cuba.
Osun sera la Virgen Maria en Brasil, la Virgen de la Caridad
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def Cobre en Cuba; Esu serd ¢l diablo en Brasil, etc. (Hersko-
vits, 1937). _

Los cultos afroamericanos no son exclusivamente urbanos
y del presente siglo. Sin embargo, en varios casos ciertos cultos
corresponden a formas culturales y religiosas cuyo origen es
una respuesta a los procesos de urbanizacion del capitalismo
latinoamericano. En todo caso no puede comprenderse su ra-
pida expansion a partir de 1930 en los pafses con influencia
negra o mulata, sino en paralelo al incremento en el ritmo de
fa "urbanizacion” sociocultural de vastas masas de trabaja-
dores, :

En Brasil, las expresiones de religiones afro-brasilenas, en
especial el candomblé ya eran corrientes en el seno de las
clases populares v sincretismos afro-kardecistas ocurrieron
con frecuencia en diversos micleos urbanos hacia fines del
siglo XIX. En diversos barrios populares y “favelas” de Rio,
Sao Paulo v otras ciudades se desarroilaron, a principios de
siglo, diversos centros de “macumba”. Bn dichos centros se
desarrolla un ritual mégico afro-americano que integra
divinidades indigenas que resultan simboélicamente eficaces
para curar y sanar dolencias; con su dramatismo estimulante
estos cultos atraerdn a bastante gente, sobre todo negros y
mulatos. Creen en espiritus diabdlicos (exus) v sacrifican ani-
males en un ambiente marcadoe por el lenguaje popular, Ia
bebida y lo que la cultura dominante critica como “excesos
vulgares”.

Hacia principios de la década de 1920, a Zelio Morales se
le revela la mision especial de fundar una nueva religion
Hamada Umbanda. Asi queda fundado el primer centro um-
bandista de Niteroi, Rio de Janeiro. A partir de allf se produce
una rdpida expansion en sectores medios v populares urba-
nos desde 1925 en adelante. EI proyecto no consiste en pro-
lengar los cultos africanos sino “desafricanizar” los aportes
de la macumba y alejarse de los rituales estaticos e insipidos
de los kardecistas, fundando una religién "nacional”, incor-
porando elementos del catolicismo. En relacion al origen v
significado sociolégico de la umbanda, Bastide (1982: 69-70}
afirma que es resultado de la proletarizacion del negro en la
ciudad, confrontado al rechazo de los blancos de claze media.
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El nuevo espiritismo es producto de la lucha entre la pequena
burguesfa (kardecismo) y el proletariado naciente (creciente
capacitacién de los negros) en la antigua perspectiva religiosa;
su reclutamiento entre los blancos pobres y entre os obreres
de color es la expresién de la formacion multirracial de este
nuevo proletariado urbano. Para Brown (Brown ef al., 1985:
10ss) en cambio, la umbanda refleja una suerte de alianza
simbdlica entre las clases medias y las populares urbanas que
gestan una ideologia nacionalista en el contexto del ascenso
del populismo de Vargas {1930-1945). Integra simbolos cato-
licos, africanos e indigenas brasilefios, reuniendo todos los
ingredientes de una identidad nacional brasilefia, en el senti-
do gue le da Giiberto Freyre.

Un caso semegjante se nos presenta en el culto a Maria
Lionza, en Venezuela, Aungue menos extendido, su peculiar
sincretismo indica que estamos aqui también frente a un caso
que simboliza una cultura nacional, en este caso la venezolana,
con todos sus ingredientes v a veces contradicciones’.

En el caso brasilefio, a pesar de las fuertes presiones que
se ejercen sobre la umbanda, el Estade y la lglesia catolica
—que ven amenazada su hegemonia sobre lag clases urbanas
emergentes — esta nueva religion urbana tiene un crecimiento
asombroso a partir de 1930 (Kioppenburg, 1980).

El cardcter popular del nuevo culto es cuestionado por las
expresiones religiosas que corresponden a clases medias y
altas, catolicismo, protestantismo y espiritismo. Rechazan sus
“deformaciones” supersticiosas y fetichistas y se critica su
oposicién al progreso. Se difunde el prejuicio de ser una “re-
ligion de ignorantes” a través del sistema educacional y su
ideologfa secularizante. Amenazados y aislados, en el campo
religioso, y por la cultura de consumo y secularizante, los
umbandistas, de origen popular preferentemente, buscan re-

fugio simbolico en sus cultos de posesion. Allf recuperan el
equilibrio sicoldgico v una identidad colectiva, necesarios para
enfrentar las adversas condiciones de miseria, marginalizacién
v opresién. Sin embargo, su estrategia de resistencia sélo se
da en el plano simbolico puesto que son los primeros en la

7. Martin (1986), Pollak-Bltz (1974) y Sosa ef al. {1973).



EL ABANICO QUE SE ABRE 265

defensa del orden constitucional vigente v en el apoyo de
candidaturas politicas — independientemente del signo poli-
tico-- con tal de ganar asi espacios favorables que les posi-
bilite reproducirse como religion popular urbana de los
oprimidos.

En los procesos de integracidn-negociacion se atilizan los
mecanismos tradicionales del paternalismo y el asistencia-
Hsmo caracteristicos de la cultura latincamericana. Hstos me-
canismos son ampiiamente usados al interior de los “terreiros”
{locales de umbanda) en la refacion entre el pai de santos y la
mai de sanfos y sus prosélitos. Pero también son utilizados en
fa relacién entre cada terreiro y la Federacion Umbandista y
entre ésta y las autoridades civiles®,

A partir de los afos 50 hay una mayor apertura de la
sociedad a la umbanda y miles de centres y varias Federacio-
nes se legalizan. Aumenta el acceso a los medios de comuni-
caciom: surgen programas de radio y periddicos propios,
diversas actividades establecen a la umbanda como una op-
cién religiosa legitimada socialmente en el contexto de las
ciudades del centro-sur brasilefio. La umbanda como opcidn
en el campo religioso continda creciendo v en la década del
90 su importancia cultural e incluso po}zizca no puede ser
soslayada.

LA PLURALIZACION RELIGIOSA EN SU CONTEXTO SOCIOLOGICO

Se observa que la tendencia a la pluralizacién del campo
religioso latinoamericano se da con mayor claridad a medida
que se desciende en la jerarquia de la estratificacion social.
Ella nos revela que América Latina y el Caribe ya no pueden

- 8. No se trata, sin embargo, de una simple manipulacion por parte de
los partidos hacia e pueblo umbandista como “masa de maniobras”
electoralistas. Como lo plantea Pechman (Seiblitz, 1985), no hay mma relacion
asimdtrica en la cual los partidos sacan provecho de los umbandistas, “En
verdad éstos tambifn sacan provecho de la situaciin Asf como Ia religidn
sirve a fa politica, éstr tambidn sirve a la religidn, sea como forma de garan-
tizar un espacio inshiucional para sus demandas, sea como para duar respaldo
a eventuales ambiciones politicas individuales” (Seiblitz, 1985: 42).
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verse como si fuera un continente homogéneo desde el punto
de vista de su identificacion religiosa. Si bien es cierto, el ca-
tolicismo continuara siendo mayoritario, no es menos cierto
que habréd un incremento de nuevas respuestas religiosas de
las clases y grupos populares y medios; movimiento acentua-
do y facilitado por los mismos procesos de modernizacion
capitalista Estas nuevas alternativas que se abren en el aba-
nico del campo simbdlico-religioso son todas, cual mas cual
menos, modalidades de disidencia del campo catolico: o bien
se trata del protestantismo, principalmente pentecostal en
grupos populares y marginalizados; o bien se trata de la gran
variedad de alternativas de las religiones sincréticas cristiano-
afroamericanas.

Ahora bien, sociologicamente hablando, ;qué factores ex-
plicarian la fascinacion que ejercen estas nuevas religiones en
las masas populares urbanas? Obviamente la respuesta no.
puede ser simple, ya que tenemos que reconocer la multide-
terminacion y, al mismo tiempo, la autonomia relativa, la
polifuncionalidad y especificidad semiética de los fendmenos
religiosos (Parker, 1986) en los procesos sociales latinoameri-
canos. Sin embargo, resulta necesario retomar aqui una tesis
bastante difundida acerca del incremento de las denominacio-
nes protestantes que tiene su origen en los estudios realizados
por Richard Niebhur en los EE.UU. (Niebhur, 1954). La tesis de
este autor afirma que en el origen de ciertas expresiones re-
ligiosas habria una situacion de desposesion econdémica. So-
bre todo las organizaciones religiosas del tipo “secta” (en
sentido sociol0gico) nacerian como consecuencia de la depri-
vacion en que se encuentran grupos econémicamente domi-
nados.

Los datos y procesos observados en el campo religioso
popular latinoamericano indican que la tesis de Niebhur debe
aceptarse pero sujeta a revisiones que la despojen del
determinismo que la amenaza.

 En efecto, como hemos visto, el pentecostalismo y los cul-
tos afroamericanos nacen y se desarrollan principalmente en
sectores populares marginalizados, parcialmente integrados
al mercado de trabajo, con menores recursos y status so-
cioecondmico. Se trata de sectores que en muchas ciudades
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-conforman las masas de subproletarios, desocupados ¢ sub-
ocupados del mercado informai, sectores populares urbanos
que en este punio comparien una situacion de clase semejante
con ciertos grupos campesinos, principalmente de indigenas,
en los cuales también tienden a verse incremeniados fos caltos
pentecostaies. Estos grupos con menores grados de escola-
rizacién y mayor desarrollo de sus rasgos populares tradi-
cionales, como lo ha mostrado Lalive a proposito de los
pentecostales chilenos cuando estabiece que en la vida de la
comunidad pentecostal tienden a reproducirse vinculos socia-
les que reproducen en la ciudad los viejos vinculos que liga-
ban al patrén con el campesino en la hacienda tradicional
{Lalive, 19683, Por su menor capacitacion, son por lo general
sectores que viven en condiciones acentuadas de miseria, gue
han eaide en el vicio, la delincuencia o ia pz‘{}btl{uczon v des-
preciados y perseguidos por la policia v la cultura oficial
encuentran en la congregacion pentecostal ¢ en el culto um-
bandista un espacio donde rehacer su vida, donde renacer a
una vida sana, libre de fos vidios y de los males (de los malos
espiritus) que abundan en ia pecaminosa ciudad. Al rechazo
cel mundo del converse pentecostal que busca la “sanacion”
de los vicios, pecados, enfermedades y dolencias en este mun-
do, corresponde la liberacion magico-religiosa de los espiritus
del mal, por medio de los rituales v danzas de los cultos
afroamericanos. No hay tanto una voluntad de ascenso social,
aun cuando ia consecuencia observable de la participacion en
el culto sea una elevacion del stafus, cuanto una voluntad de
abandono de una situacion de marginalidad pero por medio
de una toma de distancia de la cultura oficial via Ia disidencia
religiosa hacia las vertientes no catOlicas: evangélicos y espe-
ciaimente pentecostales y culos afreamericanos. Aqui la reli-
gion cumple una funcién muy clara en la estrategia simbolica
de sobrevivencia que, junto con la mayor importancia de
rituales supersticiosos y magico-religiosos de proteccion sim-
bélica, contribuyen a que efectivamente el sujeto abandone su
. status de marginacion sociocultural, se incorpore a una socie-
dad alternativa {de corte religioso} y por la via simbélica, ge-
neralmente real, ascienda en el stafus social,
Los cultos pentecostales y afroamericancs tienen muchas
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diferencias en cuanto a sus creencias, doctrinas, tradiciones y
liturgias, pero comparten ambos una caracteristica comun: la
centralidad de la expresion corporal en el culto. Hay en ellos
una ritualidad corporal, expresiva, festiva, del canto y de las
posesiones (por el Espiritu Santo, por los “espiritus”), media-
tica donde lo sagrado se corporaliza por medio del ritmo y el
éxtasis, sesiones catarticas que sobrecogen desde la mas ex-
terna sensibilidad hasta llegar al trance misterioso, atraccion
al mismo tiempo que miedo y reverencia de estos “poderes”
que vivamente se encarnan en el aqui y el ahora de la exis-
tencia. El culto carismatico y el culto afroespiritista son terapia
y, al mismo tiempo, desahogo, reconstitucion de identidad a
partir de la codificacion antidisciplinaria de la expresividad
corpOrea, restitucion de energia vital en medio del ahogo
cotidiano de la miseria y el trafago de la vida citadina en la
periferia de las megalopolis. Como hemos dicho, a proposito
del carécter festivo de la religion popular, es momento de
reconstitucién del sentido en un espacio de anomia relativa,
momento de efervescencia colectiva. Esta expresividad propia
de la ritualidad popular es la que ahoga la formalizacion ro-
mana de la liturgia cat6lica y la que a menudo encuentra el
converso en el templo pentecostal o en el terreiro de umbanda.

~ Es entre los sectores populares mas marginalizados que
primordialmente acontece una suerte de revitalizacion reli-
giosa originada en un movimiento inicial de disidencia re-
ligiosa del catolicismo original. El crecimiento de los
evangélicos, las sectas, los cultos afroamericanos e, incluso,
los “creyentes sin religion” en algunos lugares urbanos, po-
dria deberse a este tipo de proceso mas bien originado en las
pricticas sociales cotidianas e historicas diferenciadas de esos
grupos que a_influencias mecénicas de procesos de moder-
nizacion estructural.

Es efectivo, como afirma Niebhur, que en sectores social-
mente menos favorecidos tienden a generarse organizaciones
religiosas del tipo “secta” (que en este caso son pentecostales
y cultos afroamericanos). Pero ello no siempre corresponde a
una situacion de deprivaciéon material, sino que, ademas, debe
entenderse en el contexto de la biisqueda de una “salvacién”
o “salida” simbolica a una situacidn generalizada de depri-
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vacion social y moral. Cuando el pentecostal sale del templo,
sale transformado, alegre, aliviado de su agobio, con mas
fuerza y &nimo para soportar la vida diaria con sus problemas
y su miseria. La liturgia y el culto catélico (y mucho més el
evangélico histérico) por la frialdad y formalismo de su litus-
gla y de sus expresiones, entre otras razones, no estaria satis-
faciendo la necesidad de las masas més pobres que recurririan
a los cultos carismatico-pentecostales en Ios cuales, junto con
encontrar un espacio para su expresividad simbolico-corporal,
encontrarian en la comunidad real un apoyo afectivo y moral
que estd mas alld de consideraciones doctrinales o teologicas
sobre el sentide de Dios, de la vida y de la historia.

La pluralizacion del campo religioso que hemos analizado
se ha centrade en las dos grandes manifestaciones “disiden-
tes” del catolicismo en clases o grupos populares, el pentecos-
talismo y los culfos afroamericanos. Pero las tendencias al
incremento de alternativas religiosas, como hemos visto, se da
también por otros conductos y ello merece, aunque en forma
somera, una consideracidn.

En relacion a las otras alternativas podemos afirmar que
adoptan variadas direcciones. De hecho, cuando los nuevos
grupos sectarios; o las nuevas corrientes culturales que no
guardan ninguna continuidad con las tradiciones cristianas
latinoamericanas, penetran en las culturas populares e indi-
genas, lo hacen al costo de destruir las tradiciones autéctonas
e implantando un sentido de identidad antagbnico con el sen-
tir y el pensamiento popular auténtico.

~-E11 sectores mds escolarizados, sobre tode en algunas
ciudades de ciertos paises relativamente mas “modernizados”,
crece la alternativa de creyentes pero con opciones religiosas
mucho mas privatizadas en un marco general de referencia
cristiano, los “creyentes sin-religién” que incluye a los creyen-
tes nominales, desafiliados de las iglesias, y los “no-creyen-
tes” que, segin las investigaciones realizadas son en verdad
“creyentes a su manera”.

—L.08 nuevos movimientos religiosos pseudo-cristianos,
tipo mormones, testiges de jehovd, adventistas, tienen cierta
capacidad de penetracion en los grupos populares, pero la
evidencia parece mostrar que arraigan con mayor solidez en
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ciertos niicleos de clase media, sobre todo en sectores de clase
_media empobrecida en bisqueda de elevacion de sus siatus y
de integracion alternativa a la sociedad oficial.

—En cuanto a las alternativas de orden espiritista u ocul-
tista, incluyendo a los miembros de las sociedades espiritistas,
sean de tipo kardecista o grupos sectarios sincrético-cientifico-
ocultistas {Kloppenburg, 1980} como la lglesia de la Ciento-
logia, los Rosacruces, Magia Negra, clertos cultos satdanicos u
otros, 0 bien alternativas mdgico-adivinatorias, aungue “ra-
cionalizadas” como 1a Astrologia, la Quiromancia, el Tarot y
el [-Ching, entre otras, hay ciertamente un incremento, pero
menor en general y, sobre todo, en grupos no-populares mas
escolarizados.

—En general, también puede observarse un incremento
relativo, aungue con muche menor intensidad, de otras re-
ligiones como la musulmana, el judafsmo y el budismo,
aunque en clases medias y altas.

—E} incremento de las alternativas religiosas se ve re-
forzade por la innumerable proliferacién de sectas de tipo
sincrético-orientalista como los Hare Krishna, Misién de la
Luz Divina, Fe Baha’i, Nifos de Dios, Iglesia de la Unificacion
{Moon)} y otras alternativas filosofico-espirituales como la
Antroposofia, la Macrobiotica, fa Teosofia, Meditacién Tras-
cendental v otras, que prenden en la juventud mas instruida
y frente a las cuales los grupos populares aparecen refrac-
tarios. '

—Por 1iltimo, también crecen los ateos, incluyendo aqui a
tos agndsticos, incrédulos y a los que Jo son por filosofia. Como
hemos dicho, el atefsmo no es un fendmeno popular. Lo gue
merece ser destacado es que la tendencia al incremento del
atefsmo no es acentuada, en general, y donde lo es, bajo el
recurso del indeferentismo, coincide con la expansion de una
forma de contracultura juvenil o estudiantil a Ia cultura do-
minante, hegemodnicamente catolica.

Claramente estas Gltimas alternativas, las corrientes espi-

Critistas, fuertes sobre todo en Brasil, asi como los cuitos
otientalistas y las refigiones universales de origen asiltico que
se expanden con mayor o menor intensidad por todo el con-
tingnte, reflejan un incremento de lo que se ha Hamado la
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“seduccion del espiritu” (Bingemer, 1990 37 ss}. Los diversos
centros, asociaciones, cursos, evenios € iniciativas, como el
Yoga, la Acupuntura, el Naturismo, [a Meditacion, 1a carta
astral y el Taoismo, entre varios, inspirados por esas nuevas
corrientes parecen darse preponderantemente en ciertos gru-
pos de clases medias v en segmentos mas escolarizados de la
poblacidn, especialmente jévenes, De acuerdo a un reciente
estudio brasilerio (Gibson, 1989), podria situarse a las diversas
filosofias, religiones y ciencias de inspiracién oriental en un
continuum racional-irracional {siguiendo a Weber y Berger)
desde el movimiento Seicho-ne-18, de fuerte misticismo y
teodicea de la trascendencia de st misme, pasando por ¢l mo-
vimiento macrobidtico, que estd en continuidad con la racio-
nalizacion mas radical del compiejo budista karma-samsara, la
Meditacidon Trascendental que se presenta como la mas
innovadora teodicea y del tipo mds racional del complejo
karma-samsara, concluyendo en e Movimiento Holistico que
es un movimiento intelectual y cieniifico de critica a la ciencia
occidental, en funcion de una lectura racionalista de Ia unidad
~ “hombre-cosmos” inspirada en la filosofia del Taoismo.

Se trata de la forma que adquieren en Latinoamérica las
busquedas religiosas alternativas que revelan una velada cri-
tica a las iglesias histOricas tradicionales que habrian perdido .
su cardcter inicidtico v mistérico prevaleciendo su cardcter
institucional, o comunitario o ético-transformador de la rea-
fidad. Son fendmenos semejantes a los observados en los pai-
ses altamente desarroflados en los cuales esta “nebulosa
mistico-esotdrica” representa una produccitn original que no
guarda relacion. de continuidad con las religiones clasicas,
salvo por ciertos elementos que pide prestados, y que surgen
con una logica mundana, asumiendo los valores individua-
listas de la cultura post-moderna, teniendo como paradigma
la interaccion y relacién psicologica, mas que ia mistica en un
sentido clasico (Champion, 1989). Hay aqui un anhelo de te-
rapias de tipo fisico o psicoldgice, o bien una blsqueda de
aliernativa a [as angustias y tensiones provocadas por la vida
modemna. Todo ello habiimente aprovechado en varios casos
por manipuladores, revestidos de lo sagrado, “maestros” o
mistagogos, que frabajan sobre la base de esas carencias
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afectivas y esa necesidad de catarsis. El campo religioso se ve
asi transformado en un “supermercado” de ofertas religiosas,
donde se multiplican las soluciones para todos los gustos y
situaciones existenciales: religiones de espectaculo, de trabajo
con el cuerpo, con la psiquis, con la necesidad de trascenden-
cia y de contacto con lo Santo, llegando en varios casos a
auténticas mistificaciones y fraudes. En otros casos se trata de
verdaderas propuestas de alternativa espiritual que no estan
en contradiccion con los nuevos paradigmas de la ciencia
contemporanea pero se oponen a la racionalidad cientificista
de la modernidad pre-fisica cuéntica y pre-medicina holistica.

En suma, lo que muestra el campo religioso tiene reper-
cusiones en el campo cultural y sociopolitico. Si en el seno de
las clases y grupos populares hay un creciente pluralismo
religioso, el pluralismo cultural es incluso mas acentuado. Sin
desconocer ciertos rasgos basicos comunes a la identidad
latinoamericana como, por ejemplo, el influjo preponderante
y decisivo del cristianismo, en sus mas variadas vertientes, es
necesario aceptar que América Latina va hacia un pluralismo
religioso y cultural creciente. Es este un gran desafio para
cualquier empresa de “evangelizacion de la cultura” como se
la propone la Iglesia catdlica contemporéanea, que nada logra
desconociendo el fenémeno y alarmandose por el avance del
“secularismo”. Es también un serio desafio para cualquier vi-
si6n global o proyecto de integracién latinoamericana. Cual-
quier modelo integrativo no podra ser ni homogeneizante ni
hegemonico. Solo el reconocimiento de la alteridad religiosa,
la asuncion de la diversidad y los renovados esfuerzos de
cooperacion, a partir del reconocimiento de cada identidad
particular, familiar, local, regional, nacional, subregional y
continental permitird repensar con realismo las tendencias a
la unidad latinoamericana.

La pluralizacion religiosa se ubica en el mismo vector que
los procesos observados en las identificaciones nacionales y
en las relaciones internacionales, procesos con los cuales esta
entrelazada. Hay ahora diversos niveles de cooperacion y el
mundo va hacia agregados culturales nuevos. La idea de
nacion, por un lado, y la identificacion de clase, por otro, tal
como las conociamos hasta hoy estan cambiando. Irrumpen
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las etnias y los viejos nacionalismos, asi como surgen nuevas
identificaciones colectivas. Los pueblos indigenas despiertan
¥ surgen nuevos movimientos sodiales: de derechos humanos,
de consumidores, ecologistas, de mujeres, de economias $0-
lidarias, etc., y nuevas temdticas son reivindicadas por los
pueblos con pasion: la calidad de vida, los derechos de las
mujeres y de los jOovenes, la salud integral, Ia convivencia
pacifica, el uso humane del tiempo ocioso, etc. '
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(QUINTA PARTE

RESPUESTA

“Siempre le pedin a Dios que me diera
fortaleza... estdbamos reunidos, v cuan-
do paraba el jeep de la Guardia de
Somoza, en el fondo sentinmos miedito...
perc la fuerza de la fe, ;c6mo nos
mantenia! Con esa fe de rezar, de pedirle
a Plos... Otra gente usaba Ia religiosidad
popular para que ganara Semoza.
Mientras unos pediamos a justicia, otros
pedian la injusticia. Pero ahi Dios pone
st parte, por la justicia, Y no basta solo
Ia pura fe. Las dos cosas. La fe vy Ia ac-
cion. Creemos que Dios nos va acom-
pafiando, hasta el dlfimo momento, pero
también hay que actuar. Dios no pone el
mal. Una persona humana pone ef mal.
Y otra persona tiene que quitar € mal,
La fe se demuestra por las obras... Ia fe
" ayuda bastante, pero uno tiene gue ac-
tuar, para quitar €l yugo gue teniamos”,

Joven campesing ycaragiionse.






CAPTULO B

RELIGION POPULAR Y POLITICA

DESDE LA ANTIGUEDAD cldsica, la polis ha sido no séio foco de
irradiacion de cultura, sino centro donde se asienta el poder
en la sociedad. En la América precolombina la ciudad era
también un centro de poder politico, social, cultural y religio-
sa. Las grandes culturas de América precolombina pueden,
incluso, identificarse con unas cuantas grandes ciudades.

No siempre en Ia historia de las civilizacienes la ciudad
ha jugado un rol semejante, pero en la conguista iberolusitana
la ciudad si que fue preponderante. En Ias guerras por la
independencia los Cabildos Abiertos de las capitales de los
Virreinatos y Reinos fueron decisivos para proclamar el grito
independentista. 5i bien la sociedad latincamericana durante
todo el siglo XIX fue mucho méas rural que urbana, la ciudad
siempre desempens el papel de cabeza politica de ka nacién.
En las ciudades se vivieron las paginas mas importantes de
ias luchas entre liberales y conservadores en la América La-
tina decimondnica.

RELIGION POPULAR Y POLITICA EN LA URBE DEPENDIENTE

No es extrafio que el proceso de "urbanizacién” gestado hacia
fines del sigle XIX, en Ja mayor parte de los paises del
continente, haya suscitado cambios politicos y a veces convul-
siones no siempre pacificas. La polis en Ia mentalidad lati-
noamericana, y sobre todo por la centralizacion macrocefalica
caracteristica de estos paises, ha representado el simbolo del
poder dominante, espacio fisico del poder central, econémico,
cultural v religioso vy terreno en el cual se dirime el conflicto
social y politico.
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La historia politica de principios del presente siglo en
América Latina ha estado signada por el ascenso de clases
medias v el proletariado que disputan el poder a las viejas
oligarquias dominantes. La trama politica de esta época, hasta
la Segunda Guerra Mundial, estd tejida por agitadas jornadas
en busca de la democratizacion de la sociedad: revoluciones,
golpes de Xstado, huelgas sangrientas y por la respuesta
apasionada de las oligarquias, que no se resignan a perder el
poder. En muchos paises, especialmente en Centroamérica y
el Caribe, el apoyo de la intervencion abierta de los EEUU. ha
sido decisivo. Como consecuencia de la crisis oligarquica y el
surgimiento de nuevas clases urbanas, en i ciclo abierto por
la Primera Guerra Mundial y continuado por ia crisis dei 29,
las clases medias y el proletariado naciente se movilizan y
reivindican sus demandas, cuestionando el orden establecido.
Como hemos visto en el capitulo seis, Ia iglesia catdlica, no
siempre comprensiva y tolerante, vela estos movimientos con
mucha desconfianza cuande no como una amenaza directa a
su propia supervivencia,

Desde las jornadas por la democratizacion antioligdrquica
¢ue mencionamos, hasta las luchas contra los regimenes
autoritarios en América del Sur y América Central en los afios
setenta y los procesos actuales de democratizacion que, con
diversas manifestaciones, caracterizan el escenaric sociopo-
litico del continente, el panorama politico latinoamericano
continda siendo agitado v la violencia bajo sus diversas ma-
nifestaciones (miseria, represion, terrorismo, narcotrafico) es
el pan de cada dia para el pueblo que busca en la religién un
asidero simbolico por medio del cual orientarse v dar cohe-
rencia a su vida.

Abundan los estudios sobre el rol de la Iglesia en ]a crisis
del orden oligdrquico que, entre otras cosas, enfrentt a la
Iglesia con el Estado. La historiografia eclesidstica y la ciencia
social han abordado también la historia de Ja Iglesia en su
adecuado contexto social y politico desde principios de siglo
hasta nuestros dias (Alcald, 1984; De Roux, 1987, 1983; Dussel,
1972, 1983; Hoornaert, 1983; Pike, 1970; Prien, 1985),

La mentalidad religiosa de las masas en los periodos ¢ri-
ticos del presente siglo ha sido estudiada, pero no se ha puesto
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de relieve su significacién en el contexto sociocultural méas
amplio de la evolucién social y religiosa que tensiona y urge
a nuevas respuestas religiosas de parte de ellas. Asi, por
ejemplo, se ha estudiado con cierta profundidad a los movi-
mientos mesidnicos brasilefios entre 1870 y 1930, pero no en
términos comparatives con otros fendmenos que tienen cierta
analogia, como la participacion de las masas cristeras en la
Revolucién Mexicana, o la funcién de la religion popular en
ciertos movimientos populistas en el Perd (APRA), en Brasil
{Varguismo}, en Argentina (Peronismo). Poco se ha estudiado
la evolucion del pensamiento socialcristiano y su encauce
hacia movimientos politicos demdcratacristianos (Chile, Ve-
nezuela, Costa Rica) y como dichos grupos interactuaban con
la mentalidad religiosa del pueblo. Por dltimo, el estudio de
Ia participacién de grupos de cristianos en procesos. revolu-
cionarios como en Cuba, Chile y Pert, o en diversos movi-
mientos guerrilieros, se ha realizado analizando la funcion de
los grupos dirigentes y sin tomar mucho en cuenta a la masa
popular y sus formas religiosas, y ¢cémo ellas eran influidas
0 no por tales procesos. El triunfo de la Revolucion Sandinista,
en la cual los cristianos participan activa y masivamente,
replantea el problema de la religiosidad popular en los pro-
cesos politicos, sean éstos de corte populista, reformista o re-

- volucionarios. En fin, las religiones populares en un proceso
de democratizacion, como el que vive la sociedad latincame-
ricana desde mediados de la década de 1980, tampoco ha sido
puesto de relieve. En este capitulo entregaremos algunas
pistas para este estudio que, por Ia relevancia y gran cantidad
de hechos que incluye, bien mereceria otro libro.

ABUSOS CON LA RELIGION FOPULAR

En primer lugar, debemos constatar que un andlisis detenicto
de la historia eclesial en el presente siglo permite afirmar que
la mentalidad religiosa de las masas ha sido casi invariable-
mente objeto de una cierta mampuhcwn ——intencional o
inintencional — por parte de Ia jerarquia eclesial y de los sec-
tores conservadores, generalmente enfrascados en su lucha
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antiliberal v antisecularista, cuando no comprometidos con
intereses econdmicos en su lucha contra el comunismo ateo,
De esta manera se pueden explicar numerosas “coronaciones”
a la Virgen en diversos paises en las primeras décadas del
siglo XX, justo en perfodos que eran criticos para la Iglesia y
el gobierno de turno, amenazado por coyunturas en las cuales
los sectores populares estaban siendo ganados para una causa
politica adversa al status quo. La legitimacion religiosa de los
gobiernos oligarquicos —apelando al sentimiento religioso de
las masas populares— ha significado, por parte de la Iglesia
institucion, la organizacion de grandes peregrinaciones,
liturgias v actos religiosos donde se “corona” a la Virgen y se
la pmciama “Reina y Patrona” de la nacion, o se consagra la
nacion al “Sagrado Corazén de Jesds” (como en Ecuador, Co-
iombia, Pertt, etc.). En 1942, el arzobispo de Managua corond
en el estadio nacional a la “reina del ejército”, Ia tnica hija del
dictador Somoza Garcia, nada menos gue con la corona de
oro de la Virgen de la Candelaria. También se ha intentado -
promover grandes movimientos religiosos de masas que pro-
clamen a “Cristo Rey”, precisamente en instantes en los cuales
los movimientos populares y sindicalistas han sido fuertes en
organizar movimientos de reivindicaciones y lucha social por
la defensa de sus intereses olvidados por los gobiernos au-
toritarios y oligdrquicos. En Centroamérica, en la misma me-
dida que la penetracién evangélica se hacfa mds intensa, jos
presidentes liberales hacen un pacto con la Iglesia catolica y
dedican, en imponentes ceremonias, a Costa Rica al "Sagrado
Corazén de Jests” (1953} v a Honduras al “Inmaculado Co-
razon de Marfa” y al “Sagrado Corazén de Jests” (1959}, Igual
cosa sucedio en Cuba cuando al triunfo de la revolucion en
1959, luego que la lglesia catélica saludara la entrada de los
rebeldes a La Habana, el gobierno se declaré marxista y tomd
algunas medidas que afectaban directamente a la lglesia.
Algunas procesiones religiosas masivas durante 1960-1961
fueron convertidas en verdaderos actos politicos contrarrevo-
lucionarios, agravando las tensiones. En Nicaragua se repitio
Ia historia desde 1980 en adelante, pero en este caso la situa-
cién varit¢ sustancialmente ya que el régimen Sandinista, ade-
més de tener a connotados catdlicos entre sus filas jamas
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adopté una politica antirrefigiosa, sino todo lo contrario. En
fin, legitimaciones religiosas no han faltado para apovar a las
tendendas conservadoras, v todo elio ha sido siempre em-
pleando esa potencialidad enorme que significa el acendrado
apego religioso de las masas a sus tradicionales devociones.

En otras palabras, los sectores conservadores, del campo
eclesial y del campo politico, al menos con mucha claridad
hasta la década de 1960, han procurado dirigir el catolicismo
de las masas en un sentido antimodernista: para oponerse a
las modernizaciones preconizadas tanto por el liberalismo en
un extremo, como por el marxismo en el otro. La religion
popular, en muchas de sus manifestaciones masivas, ha sido
objeto de manipulacion y se ha prestado para avalar desde el
plano religioso una politica que no favorecia ni los intereses
populares ni el proceso de modernizacion capitalista en
marcha.

Un proceso cualitativamente distinto se vivio en la década
de 1970 bajo los regimenes de Seguridad Nacional, que inva-
riablemente se presentaron come defensores de la “civiliza-
cidn cristiana occidental”, en una “guerra total” contra el
comunismo ateo. Sin embargo, los regimenes burocratico-
auforitarios en Brasil, Argentina, Uruguay, Chile, Ecuador,
Bolivia y Paraguay, estuvieron caracterizados porque el poder
se articulaba en torno a tres grupos de interés aparentermente
contradictorios: los militares, el grupo tecnocrdtico neoliberal
y sectores ideoldgicamente integristas. El resultado fue la
implantacion de modelos de desarrollo neoliberal altamente
excluyentes v concentradores, pero objetivamente moderni-
zantes, como hemos podido apreciar en el capifulo tercero, El
“éxito” relativo de estos modelos estuvo dado por una politica
de apertura al exterior sobre Ia base de una sociedad civil
reprimida, vigilada y atomizada. Tode ello legitimado por un
discurso que apelaba también al argumento religiose. Incluso
en el caso del general Pinochet se Hega a fundamentar una
vocacion mesidnica del dictador que viene a “salvar a Chile”
del comunismo ateo. Por ello, el intento de manipulacion de
signos y simbolos de alto contenido religioso-unificador, como
los actos religiosos oficiales, la fiesta a Ia Virgen “patrona de
fa nacion”, el uso indiscriminado de imdgenes en las cuales
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los capellanes castrenses aparecen bendiciendo a las autorida-
des militares v la manipulaciOn que esos regimenes procura-
ron hacer con las visitas del Papa, pretendia usar el potencial
religioso del pueblo en su favor. Pero ahora las iglesias, con
mayor ¢ menor intensidad, salvo la excepcion argentina, no
continuaron esta politica que ~enire otras cosas— utilizaba
ideologicamente las religiones populares criollas. La postura
profética de las iglesias en las denuncias de la violacién a los
‘derechos humands por las dictaduras militares, las llevo a la
confrontacion con esos gobiernos. En fa mayor parte de los
pafses, las masas refigiosas, en defensa de Ia institucion ata-
cada, fueron distancidndose de los regimenes militares. El
vacio de legitimacion religiosa al Estado-nacién dejado por fa
Iglesia catolica fue llenado, a veces, por sectores catélico-
integristas y por un sinndmero de iglesias protestantes que
ocuparon un 1ol supletorio. En Centroamérica, el auge del
protestantismo y de las sectas desde 1975 en adelante va en
esa direccion vy el caso del general Rios Montt en Guatemala,
dictador y ardiente predicador evangélico, es s0lo un sintoma
revelador del proceso que describimos. En Chile, la dictadura
de Pinochet conté con el apoyo incondicional de una mayoria
de las iglesias pentecostales que contribuyeron de esa manera
a legitimar en forma supletoria la defensa del orden v de la
“civilizacion cristiana” amenazada.

Sin embarge, no todo ha sido objete de una manipulacion
que desvirtiia el sentido originai de la religién popular. Exa-
minando mas de cerca ciertos procesos histdricos en el siglo
XX y centrando la atencion en el significado y funcion que
tienen las expresiones religiosas desde el actor popular, nos.
enfrentamos con otro panorama, que no niega ia manipula-
cién, pero que la matiza y muestra procesos paralelos, incluso
confrarios.

Sin pretender aquf un andlisis exhaustivo, queremos reco-
ger algunos hitos de la relacion entre reizgl{m popuiar y pro-
cesos populares en algunas experiencias latinoamericanas.
Centraremos nuestro andlisis en lo que sucede con la propia
mentalidad religivsa de los grupos populares en cada caso y
no tanto en las evoluciones y conflictos interinstitucionales y
de las elites dominantes. Revisaremos muy someramente al-
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gunos casos significativos, en base a los cuales es posible dejar
abiertas pistas para una ulterior profundizacién, Las situa-
ciones que abordaremos solo pretenden ser ilustrativas de un
fenémeno mas complejo y amplio y son paradigméticas para
estudiar cabalmente la mentalidad simbélica de las masas po-
pulares enfrentadas a procesos de urbanizacion y politizacion
en América Latina. En muchos de ellos se trata de la confron-
tacion popular con procesos secularizantes, que se han carac-
terizado por su anticlericalismo o su actitud irreligiosa.

LOS MESIANISMOS BRASILEROS: EL CAMPESINADO CONTRA
LA URBE CORRUFTA

Mario Vargas Llosa, con su novela La guerra del fin del mundo,
ha vuelto a poner de actualidad aquella epopeya mesianica
campesina del sertao brasilefio revelada por primera vez en
¢l libro Os Sertoes, de Euclydes da Cunha. Efectivamente,
desde fines del siglo XIX hasta Ia mitad de la década del 30
en nuestro siglo, se manifestaron una serie de movimientos
mesianicos en el campo brasilefio’. Expresion de una forma de
catolicismo popular presente en sectores campesinos del in-
ferior, su organizacion se inscribe en el contexto de relaciones
sociales pre-capitalistas de tipo patriarcal. Se cristalizan al-
rededor de un “beato” o de un “monje”, o bien un sacerdote,
considerados como el renacimiento de un santo o del mismo
Cristo. Los temas biblicos preferidos se centran en el éxodo
que legitima una protesta religiosa contra el orden vigente v
moviliza hacia una "Tierra Prometida”. La esperanza del
retomo de Jesds tiene un significado especial en funcion del
juicio escatologico. A la espera de esa redencién se fundan
"ciudades santas” con una organizacién autirquica y una
ideologia propia. El cardcter de Ia protesta religiosa, sin que
incluya objetivos politicos explicitos, Heva finalmente hacia
una confrontacion con los poderes politicos. El envio de tro-
pas-de la policia y el ejército para destruir la “Ciudad Santa”
culmina ¢con una sangrienta “"Guerra Santa”. Nos referimos

1. Lantersnari {1963}, Percira de Queiron, {1968}, Schaden {1982}
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a los movimientos conocidos como los Canudos {liderados
por los beatos Joao Maria y Iuego José Maria), Contestado
(dirigido por Antonic de Conseltheiro) y el de Juazeiro
{conducido por el Padre Cicero) (Pereira de Queiroz, 1968).

Son revueltas campesinas inspiradas religiosamente en el

contexto de una situacion de crisis agricola, donde los bajos
‘niveles de vida, la sequia y ta lucha armada permanente entre
los terratenientes {coroneles) provocan un constante estado de
angustia social. Es la época en la cual se crea la Republica,
luego del largo reinado de Don Pedro 11,'en 1889, La economia
brasilefia comienza una evolucién marcada por la introduc-
¢ion de formas capitalistas de explotacion, urbanizacion'y
liberalizacion de la mano de obra con la abolicién de la es-
clavitud. Se trata de una situacion de transicién de una
economia agricola atrasada a un capitalismo agricola, en zo-
nas de pequeios campesinos pobres y muy marginalizados.
Su vulnerabilidad social y econdmica era muy grande, por lo
que la espera de un cambio por sus propios esfuerzos se ve
reemplazada por fa espera mesianica de cambios en un sen-
tido escatologico, tejida sobre la base de leyendas que provo-
can un impacto profundo en las masas y estimulan su fervor
y ardiente movilizacion.

Su critica a la Reptblica, vista como fuente de fodos los
males, Bstado laico que seculariza la sociedad, y su reivindi-
cacion de Ia Monarquia, vista como expresion de una autori-
dad segin Ia buena voluntad de Dios, encubre la significacion
latente de esios movimientos. En realidad, es posible advertir,
a titulo de hip6tesis, que estamos frente a un caso en el cual
las masas campesinas se ven amenazadas por una sociedad
en proceso de fransformaciones urbanizantes y secularizanies,
lo que tiende a refuncionalizar sus tradiciones, creencias, ritos
y organizaciones religiosas que asimilan con su identidad cul-
tural mas profunda. Es una reinterpretacion ético-mesianica
de ciertos aspectos del catolicismo tradicional, cuya esperanza
de una salvacion escatologica inminente les salvaria de su
miseria v de los males y vicios de la ciudad republicana. Por
ello, su proyecto alternative —contestando una integracion
forzada a formas de modemizacion y urbanizacion capitalis-
ta— es el refugio simbolico, pero no menos real, en una
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“ciudad santa” en la cual se viven valores de fraternidad v se
tejen nuevas relaciones sociales. Este refugio v el rechazo,
incluso armado, de las fropas federales, revelan una resisten-
cia contra el nuevo orden que se pretende establecer. Lo
notable, desde el punto de vista de los significados encu-
biertos, es que su programa, aun cuando en una concepceion
politica monarquista y tradicionalista, no es restaurativo, no
se ancla en el pasado, sino que se proyecta en un Proceso
urbanizador, pero edificado sobre una base enteramente reli-
gioso-mesidnica que cuestiona la nueva hegemonia republica-
na y burguesa que se les pretende imponer.

Hay una serig de expresiones mesignicas en diversas épo-
cas y regiones de América Latina, pero éstas que menciona-
mos parecen ser las que con mavor claridad revelan una
resistencia simbolica y real —de corte religioso— que es res-
puesta a los procesos de transformaciones en el capitalismo
de fines del siglo XIX, que ya acelera una urbanizacion v
modernizacion capitalista, amenazando con desintegrar el
mundo rural tradicional y el ethos de la cultura y religiosidad
de las masas campesinas,

Toda la importancia que tuvo ese movimiento campesino
y donde se aprecia con claridad explicita Ia protesta versus la
urbanizacidn capitalista y su secuela de miseria y COTIUpPCion,
es en el caso de los mesianismos urbanos en Brasil, estudiados
por Gerbert (Prien, 1985: 813-814). Destaca el movimiento
religioso popular mesianico de Zarur, un ex-locutor de radio.
Interpretando en un sentido espiritista el mensaje y la persona
de Jesids, con el grito de guerra “Jesds estd presente”, este
predicador atiza las esperanzas de las masas urbanas des-
poseidas. Este movimiento se desarrolld en los afios sesenta.
Yokaanam, “el nuevo Cristo de Rio de Janeiro”, gue entre-
mezcia catolicismo, espiritismo y masoneria, Heva a su comu-
nidad de seguidores de Rio de Janeiro, a fundar una "Nueva
Jerusalén” a 40 km de Brasilia. Bn la misma época, en el
nordeste, un movimiento adventista-mesidnico funda un "ré-
gimen celestial”. Se trata de mesianismos donde esta ausente
el motivo del éxodo y, por ¢l contrario, sus creencias y ritos
estan enire el “macumbeire”, con poderes magicos, y el
“mesias milagroso”. Segin Gerbert, serfan una “lucha contra
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las penosas condiciones sociales o contra la corrupcion moral
de 1a gran ciudad modema”.

RELIGION POPULAR EN LA REVOLUCION MEXICANA

No es el caso hacer aqui la historia de la Revolucion Mexicana
(Silva Herzog, 1964) sino s6le destacar su inspiracién ideolo-
gica liberal-revolucionaria y populista y, por ahadidura,
anticlerical. Sin embargo, no debemos dar crédito a las his-
torias apologéticas que sélo ven en la revolucion posiciones
irreligiosas y profundamente anticatolicas. Hay que destacar
los diversos perfodos, procesos y corrientes politicas aliadas
involucrados en aquella que fuera la primera gran revolucion
social y politica de este siglo en América latina. Desde ¢l
punto de vista de nuestro estudio importa recalcar que no
todas las fases de Ia revolucion ni todos sus grupos fueron tan
virulentamente anticlericales y “comefraites”.
Sabemos que Madeto fue el gran lider mitico de la revo-
Iucion contra el Porfiriato. En la mentatidad popular, el levan-
tamiento militar de Francisco Ignacio Madero contra el
dictador Diaz se comprende como un simbolo de la identidad
" nacional mexicana. Y el sentido religioso, particularmente
devocitn a la Virgen de Guad alupe, va intrinsecamente ligado
a esa identidad (Wolf, 1979). El pueblo mexicanc convirtio a
Madero en un mito y como todo mito lo revistio de carga

" simbélico-religiosa. Madero no solo era el “apostol”, el “re-
dentor” y, luego de su muerte, el “martir”, sino que, ademas,
contaba con el firme apoyo de Dios y Ia Virgen de Guadalupe.
Como lo expresa un corrido mexicano de la época:

"Levantemos el grito

viva Dios, es Io primero,
Ia Virgen de Guadalupe

y don Francisco 1. Madero”

La figura mitificada de Madero representa, una forma a tra-
vés de la cual la mentalidad religiosa del pueblo combina sus
anhelos de justicia y democracia con la funcién simbolico-
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protectora de Ia Virgen. De suerte que la fe religiosa ofrece un
refuerzo simbélico que no se queda anclade en la leyenda
mitica de los origenes de la Virgen de Guadalupe, sino que
empuja hacia adelante, hacia una utopia movilizadora. El
suefio consolatorio de un futuro mejor donde sera abolida
toda injusticia y las penas de esta vida, conjuga un sentido
politico profano (Madero lider y persenificacion de la De-
mocracia) con un sentido religioso y escatolégico (la Virgen
de Guadalupe, madre de los indios, pobres y oprimidos, ges-
tadora de un mundo nuevo, un mundo de hermanos frente a
un mismo Padre).

Dado el apoyo —directo o indirecto— que ofrecio la
Iglesia al caudiilo Muerta, Ia revuelta de Carranza y los cons-
titucionalistas fue muy anticlerical. Los generales constitu-
cionalistas, al margen de su escase aprecio por el clero, no
tenian ningtn respeto por ia fe. En cambio los lideres mas
populares de la revolucion, Zapata y Vila, no fueron an--
ticlericales, como se ha dicho, injustamente. La “otra revolu-
cion” se mostraba, por el contrario, mucho mas respetuosa
por el sentimiento religioso del pueblo.

Como dice Meyer {1975), los zapatistas respetaban a las
iglesias y se preocupaban por tener capellanes de campafia en
sus tropas. En 1915, Zapata entrd en la Ciudad de México con
un estandarte de fa Virgen de Guadalupe e hizo abrir de
nuevo las iglesias que lo saludaron con repique de campanas.
Villa y Carranza se acusaron mutuamente de anticlericalismo,
En los hechos, ef anticlericalismo de Villa obedecié a algunos
excesos de sus Jugartenientes. Cuando Villa rompid con Ca-
rranza y reconquisté Morelia y Guadalajara mandd a reabrir
todas las iglesias y liberar a los sacerdotes. Se sabe que Villa
hizo ejecutar inmediatamente a un subordinado suyo que
habia asesinado a un sacerdote.

Al respecto concluye Prien: “Fue una tragedia para la
revolucion el que Zapata fuera asesinado en 1919 y que su
movimiento, tan intimamente ligado al catolicismo popular, no
quedara definitivamente integrado a la revolucion” {1985: 913).

Es digno de anotar que fueron precisamente los movi-
mientos revolucionarios con mayor participacién y orientacion
popular, los de Zapata y de Villa, compuestos principalmente
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por campesinos pobres y por un cierto namero de proletarios,

los que mantuvieron una actitud religiosa de mayor respeto
por la Iglesia y se entroncaron con la religion de masas po-
sibilitando asf ia confluencia prictica de la protesta latente de
su religién popular con la lucha social contra Ia oligarquia
terrateniente y la burguesia urbana. En el caso de Carranza,
Obregén y Calles, todos ellos dirigentes burgueses de la re-
volucion, su anticlericalismo no s6lo atacaba a la institucion
eclesidstica, sino que era profundamente descalificante y
antagonico al sentimiento religioso de las masas populares.
La resistencia de las masas popualares contra la politica
antieclesidstica, aprovechada por Ios grupos insurgentes de
Villa y Zapata, determiné hacia 1919 un cambio en s politica
de Carranza hacia la Iglesia quien, modificando incluso la
Constitucién antieclesial de 1917, autorizd la gran manifesta-
cion del 17 de octubre en México para celebrar la Coronacidn
de Ia Virgen de Guadalupe.

La identificacién de la revolucién v ¢l Estade por parte de
Obregén y Calles, su inspiracion social-darwinista, masonica
y socialista, pero antibolchevique, chocaron contra el catolicis~
mo social mexicano y su influjo creciente entre las masas
obreras ¥ campesinas y su proyecto de crear una “democracia
cmbam antes de que se inventara ese concepto.

La aplicacién irrestricta de la Constitucion de 1917 y la
represion ordenada por Calles contra la Iglesia desatd ia pro-
testa de los catdlicos v radicalizé a los obispos —todavia en
‘Animo de negociar— a posiciones mas duras que terminaron
con Ta promulgacion del entredicho a hacerse efectivo el 31 de
julio de 1926. La ley que amenazaba de muerte a Ia 1glesia era
un asidero que le permitirfa predicar resistencia y opresion.

Pero, al decir de Mever, 1o que determind la revuelta de
los cristeros, desde agosto de 1926 hasta mayo de 1929, no fue
el Namado de la Iglesia, sino un elernento desconocido “en el
que nadie parecia pensar y que por o menos todos subesti-
maron: la actitud del pueblo cristiano”.

Esa masa compuesta principalmente de campesinos, enire
quienes se contaban veteranes de los ejérciios de Villa o
Zapata, conservando algunos sus ideales de reforma agraria,
luchaban contra un gobierno considerado criminal por in-
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tentar arrancar violentamente al pueblo sus maés caros sen-
timientos religiosos. Luchaban contra el Presidente Calles,
identificado con Herades, como guerreros de Cristo Rey, por-
que crefan que México estaba unido a Dios por un pacto se-
llado por la aparicion de la Virgen de Guadalupe y por Ia
proclamacién de su hijo como Rey (Prien, 1985),

Los campesinos mestizos que se transformaron en guerri-
Heros cristeros, se alzaron con el simbolo de la Virgen de Gua-
dalupe (identificada con Tonantzin), simbolo espiritual de Ia
rebelion colonial y de las luchas por la independencia e
identidad nacional mexicana. Por ello, Lafaye puede decir al
concluir su imponente obra sobre la conciencia nacional
mexicana que: “A partir de la Independencia, la imagen de la
Guadalupe va virando, desde su funcion principal de pro-
tectora contra lag epidemias, hasta convertirse en "diosa de Ia
victoria” y de la libertad” {Lafaye, 1985).

RELIGION POPULAR Y REGIMENES POPULISTAS

Es bastante 16gico que muchos analistas interpreten la relacién
enire clertos regimenes o corrientes populistas como de
contradiccion con fos intereses de la Iglesia. Sin embargo, en
el caso del régimen de Vargas en Brasil no hubo mayor en-
frentamiento e, incluso, la iglesia catOlica brasilena se alié
implicitamente al Estado en la persecucion a ciertos cultos y
religiones como la Umbanda y la Macumba. En el caso pero-
nista, por otra parte, en un primer momento no hubo mayores
problemas entre el régimen y la Iglesia, pero en sus postri-
merias se Hega a un enfrentamiento radical. En el caso del
APrRa, en el Peri, sobre todo en ia década del 20 y del 30
—cuando el APRA representaba una vertiente populista revo-.
lucionaria que luchaba contra el imperialismo y la oligarquia
criolla-— hubo confrontaciones, pero no tanto por un espiritu
irreligioso del aprismo, sino por un cierto anticlericalismo que
correspondia a fa expresion ideolégica connatural de quienes
combatian el predominio ideolégico-religioso oligarquico
sobre las masas populares,

Lo que queremos destacar es que en Ia historia de los
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populismos latinoamericanos, no siempre ha habido una linea
clara de confrontacion con la Iglesia catblica y en ocasiones
pueden haberse dado situaciones de coexistencia e incluso de
colaboracion mutua, Hay que descartar el enfoque reduccio-
nista que, en funcidn de sus propias opciones idecldgicas,
concibe a) populismo latinoamericano como un enemigo jura-
do de la Iglesia y de la religion. En efecto, dado que la rea-
lidad es més compleja, se requiere un andlisis mas fino que
deje al descubierto Io que poco o nada se ha estudiado: la
relacion entre los proyectos politicos de los movimientos
populistas latincamericanos y la religion popular de fas masas
y, en especial, aquélia de clases populares arbanas en proceso
de modernizacién e industrializacién,

Lo primero que salta a Ia vista es que en los tres casos de
movimientos populistas que hemos traido a la memoria, a fin
de introducir al analisis del fendmeno, no hay una declaracion
explicita en el plano religioso de una voluntad irreligiosa o
atea. Mas bien se trata de proyectos nacionales que pretenden
reafirmar ciertos valores de consenso, proyectando politicas
de reformas sociales que infegren a las masas, especialmente
arbanas. Son proyectos nacionalistas y de reformas que in-
tentan movilizar a las masas pero desde el Estado, bajo
modalidades clientelistas y paternalistas, organizando a los
trabajadores, pero bajo la tutela de los drganos directivos del
Estado o del Movimiento. Y lo importante es gue no son
movimientos con un perfil ideoldgico definido, lo que posibi-
lita una gran diversidad de expresiones y corrientes ideologi-
cas en su seno. Son movimientos que reflejan una alianza
piuri{:idc;ieta antioligarquica, nacionalista, pero cuyo conteni-
do “popular” es muchas veces mds retdrico y romantice que
efectivo. Con todo, en dichos movimientos se expresan {os
anhelos de reformas y de justicia de las clases desposeidas y
por elio estos regimenes o movimientos cuentan con una
amplia base de apoyo popular.

Uno de los elementos mag mgmﬁcaﬁvos de ia relacion
entre estos movimientos populistas — desde el punto de vista
gue nos interesa— es que son capaces de compatibilizar, en
forma bastante peculiar y no exenta de manicbras manipu-
ladoras, anhelos seculares de justicia con el sentir religioso de
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las masas populares. Se trata de movimientos que responden
a fa necesidad de mitos que requieren las magas para ser mo-
vilizadas en funcitn de su integracion al Estado en pleno pro-
ceso de modernizacion e industrializacion.

Los populismos latincamericanos no podrian explicarse
suficientemente sin dar cuenta de sus simbolos “populares”
que encarnan toda una energia y un proyecto, precisamente
alli donde la ideologia politica parece mas "difusa” para el
conjunto de las masas y el liderazgo caudiilista es por exce-
lencia un factor de vinculacion entre el Movimiento y la masa.
Saltindose las mediaciones de un discurso racionalmente
estructurado, Haya de ta Torre, Perén o Vargas, apelan al
sentir simbdlico més profundo —tan propio de las formas
religiosas del pueblo latinoamericano. El lider es convertido
en una suerte de Mesias secular que viene a redimir a las
masas de la miseria y de las penas de esta vida. Al respecto
resuita allamente ilustrativo el profundo estudio de Imelda
Vega-Centeno sobre el aprismo popular como una suerte de
religion popular {(Vega-Centeno, 1991},

En el caso argentino, es la figura carismatica de Perdn la
que concita una adhesion de las clases trabajadoras. Un es-
tudioso de la relacién entre el peronismo y Ia religion cristia-
na concluye: “La accién del gobiernc peronista promovio fa
dignidad y el bienestar de los obreros, los proveyd de una
" organizacién que les permitié ser los protagonistas principa-
les del proceso politico argentino, desde una impronta no sélo
nacional, independiente de ia ideologfa marxista, sino aun
explicitamente cristiana” {Farrei, 1976: 102).

Durante los primeros aftos del gobierno del general Peron,
se realizan actos ptblicos de culio, se restablece la ensefianza
religiosa en las escuélas y se difunde la doctrina justicialista
fundamentada en la ética y doctrina cristianas, dando un gol-
pe al lazclsm{) imperante desde principios de siglo en la vida
politica argentina. EI propio cardenal Caggiano declara en
febrero de 1954 a un gran Seminario de la Joc, refiriéndose a
los frutos del peronisme en la masa obrera:

“Ha vuelte a enarbolar, con carifio, su bandera argentina
se ha convencido de que se puede ser obrerista y sin-
- Se p y



294 ' RESPUESTA

dicalista sin ser socialista y sin ser comunista y debo
afiadir, sin renegar de sus tradiciones y sentimientos re-
ligiosos...

“Por otra parte, es un hecho innegable gue ¢l nombre
de Pios pronunciado, con frecuencia, por la autoridad
superior del gobierno y por el Jefe de la Revolucion, ba
gjercido una influencia que estd a la vista” {(Farrel, 1976
102).

En el Congrese Eucarfstico Internacional de 1934 ~todo un
simbolo— cerca del 60% de fos habitantes del foco laicista y
urbanc que era Buenos Aires, recibia la eucaristia.

Mas ala de toda consideracion critica sobre el significado
politico del primer gobierni, peronista y su trégico fin, en-
frentado por diversas causas a la oligarquia y a la Iglesia por
torpes manejos anticlericales, es un hecho que en la “tercera
posicién”, alternativa al capitalismo y al comunismo del
justicialismo, latfan resabios mesi&nicos. En una oportunidad
el general Perén dird:

”Cuando pienso que nosotros hemos sido los primeros en
anunciar esta solucién {justicialismoe} a los hombres; y
compruebo que hemos sido fos primeros en realizarla, no
puedo menos que confirmar mi fe en ios aitos destinos
que Dios ha querido asignar a nuestra patria; y mi aima
se estremece de emocitn pensanda que no puede estar
lejano el dia en que la humanidad, para vislumbrar en la
noche alguna estrella, tenga que poner sus ojos en la
~ bandera de los argentinos” (cit. por A. Magnet, 1953: 57).

Pero si todo movimiento populista requiere de una mistica,
que usa o abusa del fondo religioso de las masas populares,
en el caso del peronismo se refuerza con el simboio mitico
encarnado en la persona de Eva Peron. “Evita”, como solia .
Hamarla carifiosamente el pueblo, una mujer de origen humil-
de encumbrada al poder, representaba los anhelos de justicia
largamente incubados en las clases populares postergadas.
Ella, como defensora de los “cabecitas negras”, como activa
militante de la causa femenina, como aliada y protectora del
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movimiento sindical, libraba una dura lucha contra Ia domi-
nacion de la oligarquia.

En su discurso fogoso y revolucionario proclamaba que
su sentimniento por la justicia estaba profundamente inspirado
en el amor y no en el odio. Por ello, sus funerales fueron la

mayor manifestacién popular de su tiempo. Eva Perdn ha pa-
sado a ser un simbolo mitico-revolucionario, enarbolado por
los sectores desposeidos del peronismo y venerada incluso
hasta nuestros dias, en el campo simbolico-religioso del pue-
blo, en la misma categoria que muchos santos de amplia y’
difundida devocién popular {Carutti y Martinez, 1974).

fn la confluencia de los sentimientos politicos y religiosos
provocada por el fendmeno perenista, no es extrano que en
el sincretismo religioso de las clases pobres argentinas de la
actualidad se siga integrando el plano de la fe con el plano
poiftico a propdsite de sus lderes ya virtualmente canoni-
zados por la devocion popular. No es extrafio que el retorno
de Perdn fuera esperado con tanta ansia por el pueblo argen-
ting, puebio profundamente creyente. Prueba de esta con-
gruencia sincrética de esperanza mesidnica y politica es una
placa de agradecimiento a la difunta Correa, una de las de-
vociones populares mis multitndinarias de Argentina, que en
1973 rezaba:

"Gracias por habernos devuelto al general Pertn, padre
de los pobres”.

In una investigacién comparativa realizada por Biintig en
diversos estratos sociales se comprueba que es preferente-
mente hacia 1972, en una pobiacion marginal de Buenos Ai-
res, Villa del Parque, donde la inmensa mayoria de los
catolicos tiene una opcidén mayoritariamente peronista y
concibe al “buen catdlico” como aquel que “lucha por el bien
del pais”, por sobre alternativas ritualistas 0 moralizantes y el
"buen sacerdote” como aguel gue sirve preferentemente a ios
pobres (Biintig, 1973). En este caso se verifica que las clases
populares urbanas, a diferencia de lo que sucede con los cam-
pesinos méas tradicionalistas, o las clases altas o0 medias, a
comienzos de la década de 1970, optaban mayoritariamente
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por el peronismo y conciliaban dicha opcion politica con su
catolicismo popular renovado. ‘

En el caso brasilefio, la relacion entre religion y politica en
clases populares, no puede dejar pasar por alto la compleja y
a veces contradictoria vinculacion entre las religiones afro-
brasilefias y el populismo de Getulio Vargas. Durante los afnos
30 y 40, como hemos visto, se incrementan la cantidad y acti-
vidad de los terreiros de macumba y de umbanda entre las
clases populares urbanas. Se trataba de religiones populares
en busqueda de legitimacion social, temidas y despreciadas
por las clases superiores y la Iglesia oficial. Durante todo ese
periodo los lugares y cultos afro-brasilefios fueron hostili-
zados, perseguidos y extorsionados por la policia. La distin-
cion del trato protector dado al espiritismo kardecista, de clase
media, y el trato discriminatorio dado a la macumba y a la
-umbanda (esta tltima, pequefia religion en crecimiento) revela
bastante bien la amenaza simboélica que estas religiones po-
pulares introducian frente al orden oligarquico identificado
con el catolicismo.

Durante el gobierno de Vargas (1930-1945), el populismo
fue adquiriendo cada vez mas un acento corporativo y auto-
ritario y en 1937 se funda el Estado Nuevo, que tomd como
modelo el Estado fascista italiano. La persecucion de la policia
a las religiones afro-brasilefias en esa época se justificaba con
el argumento de que estaban ligadas con los subversivos.
Segtin ese argumento, Ogim —divinidad guerrera yoruba,
identificada con San Jorge, montado en un caballo blanco con
una gran capa roja— simbolizaba “El Caballero Rojo de la
Esperanza”. Aunque dicha vinculacion no ha sido dilucidada,
es efectivo que algunos centros mantuvieron estrechas rela-
ciones con la cismatica Iglesia catolica brasilefia, de orienta-
cién nacionalista y socialista (Brown, 1985: 14-15).

Actualmente, los umbandistas, como otros sectores de la
poblacién, parecen haber olvidado el caracter represivo del
. régimen de Vargas. Se culpa a la policia, o bien a los gobiernos
anteriores de las persecuciones sufridas, pero se idealiza la
figura de Vargas como un-protector de los cultos. Hasta el
golpe militar de 1964, muchos centros de umbanda exhibian
fotografias de Vargas al lado de representaciones de los espi-
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ritus de fa umbanda. Incluso, muchos umbandistas estan con-
vencidos de cque el propic Vargas frecaentaba los lugares de
culto,

Desde 1945 en adelante, junto con la enorme expansion de
la umbanda en sectores populares urbanos, el sistema politico
se democratiza y las masas populares urbanas se tornaron un
segmentc muy apetecido electoraimente v para todos los
niveles de la politica. Dada la necesidad de legitimacion so-
cial, tos lideres de las Federaciones de Umbanda buscaron
acercarse a’'la politica estableciendo alianzas con dirigentes
electos y procurando ellos mismos hacerse una carrera poli-
tica. Dichas alianzas tenian como objetive ka defensa de la
umbanda como expresion valida al interior del campo religio-
so, politico v social, por lo que estaban orientadas en un
sentido pragmatico-instrumental, sin adhesiones ideologicas
definidas. En la historia politica brasilefia de las ditimas
décadas, las masas umbandistas se convirtieron en una clien-
tela politica bastante disputada. Los umbandistas y los poli- -
ticos que cortejaban su voto estaban, sin embargo, de acuerdo
en la defensa de dos causas principales: el nacionalismo y la
defensa de las libertades religiosas. El nacionalismo, muy
presente en el significado cultural de la umbanda; como he-
mos dicho, se identificaba también con el populismo y fue
mnstrumentado politicamente para obtener el apoyo de las
masas urbanas. Las tematicas nacionalisias ofrecian, ademas,
una posibilidad ideal para unificar los diversos intereses so-
ciales y politicos representados en la umbanda, enmascaran-
do asi sus tensiones internas. De suerte que, en este caso, hay
un juego de doble manipulacion que posibilita en el plano
politico la emergencia de temdticas nacionalistas “modemi-
zantes” que favorecen el desarrollo capitalista, por una parte,
y legitiman la expansion de nuevas religiones populares ur-
banas en el campo religioso, por otra.

En el caso del APRA, en el Perd, ampliamente estudiado
por L Vega, Ia relacion entre religion y politica tampoco tiene
fronteras muy claras, al 1gua¥ que lo, sucedido con el peronis-
mo. Los componentes religiosos —teftidos de mesianismo— y
la polémica que esta cuesticn levanta, recorren toda la historia
del APRA.
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Victor Raul Haya de la Torre, surgido de la generacion de
la Reforma Universitaria, en mayo de 1923, lidera las mani-
festaciones de protesta de la juventud popular contra e in-
tento de aprovechamiento politico, por parte de la dictadura
de Leguia, de la consagracion dei pais al Sagrado Corazon de
Jestis. Dicha manifesiacién es violentamente reprimida y
nurmerosos dirigentes son deportados, entre ellos el propio
Haya de la Torre. La oligarquin —aliada del catolicismo
conservador de la época— acusa al lider aprista de ateo,
irreligiose y hasta de demoniaco.

Pero esas acusaciones eran mucho mas fantasmas y ma-
niobras politicas del civilismo y de su aliada, la Iglesia ins-
titucién, en contra de un serio competidor polifico. En efecto,
parece ser que el APRA de esa época {1920-1930) no era mas
anticlerical que la mayoria de los sectores intelectuales ¢ in-
dependientes (Vega-Centeno, 1985; 1991).

De hecho, Haya de la Torre es un relativista que no duda
en apelar al sentiriento religioso de las masas, citando indu-
so pasajes de la BibHa y recurriendo a la esfera de lo religioso
(sea cristiano, andino u otro). Su personalidad, predominante
en la politica del Perd en este siglo, ha pasado también a ser
un simbolo; alimentado sisterndticarnente por la mistica cuasi-
religiosa del partido v el culto en tomo a su lider. Los mas
importantes lideres del APRA conternporineo —inas alla de
su condicion de intelectuales ilustrados— se refieren a su cau-
dilio con figuras religiosas como “el redentor del pais y de
Indoamérica”, “el nuevo Moisés”, “el profeta gue guia a su
pueblo”. . "

El carisma del "Maestro” Haya de la Torre, “Moisés de la
democracia” (que luego de su muerte resucita en el pueblo.
aprista) convoca a una conversion, entendida como un
“despertar”, de la juventnd a la politica indoamericana-
antilmperialista, “nueve credo politico”, “credo de justicia,
nobleza y sabiduria” (Haya de la Torre) que se opone a la
alternativa rarxista extranjerizante y materialista. El aprismo
tiene “una mistica que es politica, pero que al ser también
religiosa lleva a su realizacion al cristianismo” {Vega-Cente-
no, 1991:150)

Asi el componente religioso del proyecto populista gue
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analizamos adquiere formas, estructuras significativas y sim-
bolicas, propias de Ia religion popular. El discurso y la préc-
tica politica del APRA, en tanto simbolismo connotativamente
religioso, otorga un sentido segundo al sentido religioso
propio de las masas populares cristianas, andinas o magicas.
El discurso aprista asume el sentido religioso ya operante en
el pueblo y lo actualiza en funcién del provecto politico.
“Unifica a la masa aprista en un medio-sagrado (Partido, Casa
del Pueblo, Villa Mercedes, Trujillo); Ia hace participante de
una esfera liminosa (iluminacion por el Jefe, Jefe-Luz); Ia
llama (vocaatm} a construir una historia (historia de salva-
cién} y a hacerio celebrando la fraternidad y la utopia (léase
liturgia, mitines, coloquios, dia de fraternidad)” (Vega-Cen-
teno, 1986). De esta manera, la simbdlica popular aprista
refuerza el sentir especificamente refigioso del medio popu-
lar, posibilitando que se reproduzca por los canales simbdii-
cos caracteristicos del campeo religioso, pero complementando
esas creencias y ritos explicitamente religiosos del pueblo
peruang, esa fe que busca una salvacién extramundana, con
una razon para la lucha dentro de la historia.

Nuevamente este ejernplo nos confirma que el compor-
tamiento politico de las clases populares, dominadas y cre-
yentes, en nuestro continente, no es ajeno a sus convicciones
religiosas. El proyecto populista, por mas anticlerical que
parezca, si bien introduce una 6gica politica, no conlieva una
secularizacion de la vida religiosa de las masas que constitu-
yen su base de apoyo y movilizacion. A su vez, posibilita que
las clases y grupos populares, conservando sus creencias y
précticas religiosas, se integren a procesos de modernizacion
impulsados desde los movimientos populistas. El propio
movimiento populista es una suerte de compromiso entre va-
Jores y actitudes que buscan introducir reformas moder-
nizantes, pero en una linea de continuidad con Ia apertura a
innovaciones del sistema capitalista, y un conjunto de préacti-
cas y representaciones ideoldgicas que reproducen relaciones
tradicionales como clientelismo, caudillismo, paternalismo,
carismatismo y mesianismo.
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RELIGION POPULAR Y PROCESOS REVOLUCIONARIOS RECIENTES

La evolucion de la Iglesia catolica, desde la década de 1960,
se acelerd cuando tuvo que aplicar el Concilio Vaticano I a
la region. Influyeron en este hecho muiltiples factores tales
como las corrientes progresistas del catolicismo europeo, el
“espiritu” desarrollista de esos afios y el nuevo escenario
latinoamericano inaugurado por el triunfo de la Revolucion
Cubana en 1959. Mucho antes de Medellin donde ya se in-
vitaba a la tarea de la “liberacion”, el catolicismo habia sido
impactado por la opcion asumida por el sacerdote colombia-
no Camilo Torres, quien muri6 luchando en la guerrilla. A la
sazdn fueron muertos por la represion varios sacerdotes; otros,
incluyendo dos obispos, fueron detenidos, y los sacerdotes se
organizaron para denunciar las injusticias del capitalismo e
invitar a luchar por la liberacion (Houtart, 1979). En 1967 nacio
el Movimiento de Sacerdotes Golconda, en Colombia; en 1968,
el Movimiento Sacerdotes por el Tercer Mundo, en Argentina;
en 1968, la Iglesia Joven en Chile; en 1970, ONISs en Perti, entre
otros. Todo ello culminé con la fundacién en Chile del mo-
vimiento “Cristianos por el Socialismo” en 1971, que se de-
claraba abiertamente partidario del régimen socialista de
Salvador Alilende.

No ha de extrafiarnos, entonces, que en la evolucion his-
torica reciente, alli donde las iglesias se han volcado en forma
decisiva en favor de los sectores populares y han apoyado la
reestructuracion del movimiento popular, surjan nuevas ex-
presiones religiosas, ahora mas éticamente orientadas, que
posibilitan la convergencia de un sentido profético con un
espiritu revolucionario. La Revolucién Cubana es el con-
traejemplo de lo que afirmamos. Alli la definicion ideologica
marxista del régimen la llevo a confrontarse con la Iglesia, y
a desarrollar una propaganda atea entre las masas (Dewart,
1963; Meyer, 1989: 245ss). Pero, incluso alli, la religion po-
pular —a pesar de las influencias secularistas oficiales —
parece revivir, o por lo menos resistir soterradamente (Pe-
reira, 1986). )

La incorporacion de crecientes contingentes de cristianos
en los partidos y movimientos populares — generalmente de
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inspiracion marxista, o influidos por tradiciones laicistas —
desde fines de los afos 60, en Chile, Pert, Brasil, Centroamé-
rica y tantos otros paises en menor escala, traza un rumbo
segan el cual el cristiano popular de base se fortalece, por una
parte, y los partidos polfticos populares van abandonando su
ideologfa irreligiosa, lo que torna factible un apoyo del pue-
blo creyente, sin que éste vea comprometida la vigencia de su
fe religiosa™. El triunfo de la Revolucion Sandinista, en Ia cual
por primera vez los cristianos participan activa y masivamen-
te en un proceso con esas caracteristicas, replantea el tema de
la religiosidad popular v su funcién en los procesos sociales
y politicos en el continente.

Los procesos de secularizacion gestados por la urbaniza-
cion capitalista pueden entenderse, desde una perspectiva,
como resultado del cambio en las refaciones con la naturaleza
dado el avance de las ciencias y de la técnica y su difusion en
la sociedad de masas. Pero también desde el campo politico
se introduce una logica secularizante cuando se dejan de le-
gitimar los poderes en clave religiosa, comeo ha ocurrido en la
modemidad occidental. A principios de los afos 70 era co-
rriente en Ameérica Latina la interpretacién de los procesos de
secularizacion como inevitables. Hay que reconocer que el
auge de los movimientos popujares dirigidos por una van-
guardia “esclarecida”, el advenimiento de regimenes soccia-
listas o populistas en los inicios de la década del 70, vino -
aparejado con el incremento de tendencias secularizantes, so-
bre todo en el campo intelectual. La cultura de las elites,
grupos de clérigos y de intelectuales, proclamaba la revolu-
¢ién como tarea y embestia con una aguda y aplastante critica
contra toda forma de “religiosidad popular” por considerar
que estaba atravesada por elementos supersticiosos anacrd-
nicos y factores profundamente alienantes.

Se criticaba la ideologia de la pacificacién a toda costa,
legitimada- religiosamente por el mandamiento del amor,
opuesto a toda violencia. Se destacaba el cardcter paralizante
de muchas de esas exhortaciones eclesiales. En contraste con

A Cf, Tnstituto Historico Centroamericano (1979}, IEPALA (1982); DEI
(1980); Correa (1986); Carrion (1986); Richard y Meléndez (1982).
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la funcionalizacion de todos los ambitos de la vida humana
que adopta el proceso secularizador en Europa, en América
Latina se decia, se crea un efhos revolucionario que engloba a
totalidad de la vida y actividades. Sin embargo, ese efhos no
puede renunciar a fo religioso, como Io muestran el marco
cristolégico de las figuras miticas del Che Guevara o de
Camilo Torres, en la iconografia y cancioneros revoluciona-
rios:

Los procesos de politizacién en nuestro continente, como
hemos visto, no s6io fueron en un sentido revolucionario y,
muchas veces, incluso no logran secularizar bajo una logica
racionalista las tradiciones religiosas mds enraizadas en el
pueblo. El ejemplo de los regimenes y movimientos populis-
tas, indica que la dimension politica puede ir acompanada de
un reforzamiento de tradiciones mitico-mesianicas, o bien
puede generar espacios para el resurgimiento en la urbe de
formas religiosas sincréticas con tintes magico-religiosos co-
mo los cultos afrobrasilefios. Ciertos procesos revolucionarios
pueden reavivar, come contestacion {caso cristeros; o como
apoyo {caso nicaragiiense) las esperanzas mesianicas, pre-
cisamente porque lo politico, en tanto que discurse iluminista
y racionalista, caracterfstico de las capas ilustradas de los gru-
pos dirigentes, no alcanza a penetrar en Ia conciencia colectiva
del puebio sino como expresién de ciertos valores y anhelos
profundamente sentidos, pero que de ninguna manera se con-
traponen con el sentir mistico y simbolico de las masas. No
es necesario insistir sobre Ia capacidad movilizadora de los
codigos comunicacionales que apelan 2 la dimension simbo- .
lica del hombre, como factor de movilizacion en cualquier
proyecto politico que pretenda invocar a las masas populares,
sea para manipularias en funcidn de intereses diversos o para
representarias legitimamente.

RELIGION POPULAR Y REDEMOCRATIZACION
Cuande en 1985 el Presidente electo Tancredo Neves cayo

gravemente enfermo, el pueblo respondié con un gran mo-
vimiento de oracion por su salud. Se trataba de la primera
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eleccion presidencial democrdtica luego de veinte afos de ré-
gimen militar. Miles de misas y actos de oracion se sucedfan.
Catolicos, protestantes, espiritistas, umbandistas, judios, de-
mostraron una inusitada religiosidad que sorprendio incluso
a sus propios dirigentes. E] Presidente moribundo encamaba
las aspiraciones democréticas del pueblo brasilefio y éste no
dudaba en apelar a su fe para pedir por su salud {Rodrigues
Brandio, 1988).

Cuando, por su parte, fue elegido el Presidente aprista
Alan Garcia, al poco tiempo de la muerte def “Maestro”, contd
por 1o tanto, con un amplio apoyo de las masas postergadas,
urbanas vy campesinas, que desde su sincretismo refigioso an-
dino-cristiano no veian obstdculo para apoyar sus gestiones y
proyectos, en tanto continuador —-con carisma propio, quizds
vicariamente adquirido- de la obra “redentora” de Haya de
la Torre. Pero en ef suelo de una cultura tan religiosa como

. la peruana no es de extrafiar gue asi como en el aprismo late
una religién que se articula con el cristianismo popular, tam-
bien Sendero Luminoso encierra un mesianismo; aungue ile-
vado a un nivel de radicalidad maxime (Ansién, 1990). #1
mesianismo senderista es, en cierta forma, un milenarismo
politico-religioso que tiene todas las caracteristicas del fana-
tismo,

De aqui que la religion popular tenga, en sus funciones
politicas, una doble faz. Si bien puede articularse en forma
mas o menos coherente con procesos de modernizacion, tam-
bién puede constituir un congrapoder simbélico que se opone
a la modernidad en 1o que ésta tiene de deshumanizante. Este
“recurso de contra-modernidad” {Balandier) presente en las
cufturas populares latinoamericanas, favorece el cambio de-
mocratico, pero también puede ser objeto de manipulacion, o
puede esclerotizarse en alternativa sectaria o mesianica, eso-
térica o mégica, que obstaculice avanzar en el camino demo-
cratizante v de una mayor justicia secial. El caso de Sendero
Luminoso es patético al respecto.

En Chile la firme posicion de la Iglesia en la defensa de
los derechos humanos, generd un espacio de rearticulacion de
la sociedad civil {Parker, 1990) y la progresiva emergencia de
un movimiento de protesta contra la dictadura demandando
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la democratizacion. Como lo politico estaba vedado y los
partidos proscritos, la voluntad opositora, en parte con una
conviccién sincera, en parte por la necesidad inintencional
de encontrar un lenguaje simbdlico para manifestar la pro-
testa, se desarrolld muy entrelazada con el lenguaje y las
practicas religiosas. Este proceso al mismo tiempo que fue
convirtiendo a los otrora “secularizados” militantes izquier-
distas, fue revitalizando signos y simbolos de las tradiciones
religiosas del pueblo.

Las tradicionales romerias populares a los cementerios en
el dia de Todos los Santos, por ejemplo, adquieren un caracter
de protesta publica cuando se descubre en el Cementerio Ge-
neral de Santiago un centenar de tumbas lapidadas N.N. y
que corresponden a detenidos-desaparecidos asesinados por
la policia secreta. Asi se combina la protesta no violenta y la
protesta religiosa en un sinntimero de ocasiones: jornadas de
ayuno y oracion por los desaparecidos, jornadas de “Defensa
de la Vida”, mitines no violentos contra la tortura, funerales
religiosos de las victimas de la represion en diversas circuns-
tancias, viacrucis de las Comunidades Cristianas Populares y
tantas otras manifestaciones. Y en la vida comunitaria, hasta
los mas pequefios signos —lectura de un pasaje dgl evangelio,
por ejemplo— adquieren un caracter “subversivo” del orden
dominante. Poco a poco se va desarrollando un culto popular
a los nuevos martires del pueblo cristiano: Juan Alsina, André
Jarlan, entre varios sacerdotes muertos en manos de los mi-
litares.

La jornada por la democratizacion se va desarrollando en
todos los paises de América Latina. Tanto en Paraguay con la
visita del Papa en 1988 y la firme actitud del Episcopado, asi
como lo sucedido en Haiti, van fortaleciendo las tendencias
democratizantes. En los casos de regimenes con tradiciones
- laicistas como México y Uruguay, va cesando la actitud an-
ticlerical. Entre México y el Vaticano las relaciones han me-
jorado tanto que se restablecieron a nivel diplomatico. En
Uruguay, al asumir el Presidente Lacalle, en 1990, consolidan-
do un proceso democratizador, ha sido notable el Acto Ecu-
ménico celebrado el 1° de marzo de ese afio. El propio
Presidente Lacalle ha declarado que “en un tiempo se preten-
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di6, en pro de un laicismo mal entendido, sacar a las Herma-
nas de la Caridad de los hospitales, las cruces de los cemen-
terios, las cruces de los hospitales, etapa de jacobinismo que
creo que, por suerte, estd terminada” (Lacalle, 1990: 2). En el
caso haitiano, el hecho de que fuera elegido Presidente el
Padre Aristide, un sacerdote partidario de la teologia de la
liberacion, no fue casualidad. En una cultura embebida del
sentir religioso — sintetizada por lo afroamericano — asi como
Duvalier se valia del Patronato para imponer su voluntad a
la Iglesia catdlica, asi también el papel que le cupo a los
dirigentes del vudd en el derrocamiento de “Baby Doc” no
fue despreciable. Y aun cuando el gobierno de Aristide haya
sido derribado, es interesante destacar que fuera un sacerdote
catdlico “creole”, muy sensible hacia las expresiones religio-
sas de los haitianos, quien intentara encabezar un proceso
dnico. :

En Centroamérica, y especialmente en El Salvador, tanto
como en Colombia y otras regiones, la Iglesia ha jugado un
papel de mediadora en los conflictos sociales orientando su
accién hacia la negociacion y la pacificacion. La reciente in-
tervencion de una autoridad jerarquica, mediadora entre-los
narcotraficantes y el gobierno colombiano, que logroé que
Pablo Escobar Gaviria se entregara, es ejemplificadora de un
papel que la Iglesia ejerce incluso en conflictos como el ge-
nerado por la violencia delictual y narcotrafico. La religion
popular sigue su curso, en una interacciéon dinamica con la
religion oficial, con las iglesias, pero conservando buena parte
de aquella autonomia sociorreligiosa que la ha caracterizado.
Han cabido intentos de instrumentalizaciéon del sentimiento
religioso de la masas con fines politicos, pero ya no es posible
que se repita la situacion como la que se viviera en La Habana
en 1959, que volc al pueblo cristiano en una actitud total-
mente opuesta a los procesos de cambio (mas alla de la com-
plejidad que ellos hubieran tenido en su momento).

En Nicaragua, la presion del ala conservadora de la je-
rarquia ha procurado instrumentalizar en forma decidida a la
fe popular a fin de favorecer las posiciones mas radicales. No
. lo ha logrado del todo. Méas bien, el rol mediador ha favo-
recido un entendimiento entre el Sandinismo y la Presidenta
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Violeta Chamorro. En Ei Salvador, donde la guerra durd mas
de doce afios, 1os esfuerzos mediadores de Ia Iglesia se vieron
siempre dificultados por ia intransigencia del ala dura de los
mifitares y la extrema derecha. En las recientes elecciones el
abstencionismo ha sido muy elevado, los atentados y asesina-
tos de los escuadrones de ia muerte no han cesado, a lo cual
se agrega el fraude electoral. Allf fa religion popular cumple
un rol centrai en la supervivencia o en la manifestacion
simbélica de la rebeldia,
Un reciente informe desde San Salvador afirmaba que:

“E1 24 de marzo en el XT Aniversario del Martirio de Mons.
Romero, las Comunidades y Parroquias preparan una No-
vena en la cual se reflexionard sobre la vida de Mons.
Romero. Esta Novena terminard el propio 24 de marzo
con una peregrinaciéon por el centro de San Salvador con
la participacion de todo el pueblo”.

Ei impacto popular de las recientes visitas del Papa a América
Latina, con todo su desborde multitudinario, refleja que el
pueblo sencille ve en €l a una figura con carisma —revestido
de poder simbolico-religioso — que, en forma mitica y real,
encarna sus anhelos de paz y justicia. Y esto es més signifi-
cativo que todos los andlisis criticos sobre el significado po-
litico de tales visitas. Significativo porque revela un elemento
caracteristico de la mentalidad de nuestro pueblo que acoge
al Santo Padre como un lider después del ocaso de los grandes
lideres populares o populistas ~del “tata” Cardenas, Getulio,
Perdm, Haya de la Torre— y de un enorme vacio de legitimi-
dad popular de tantos regimenes autoritarios {Gomes de
Souza, 1982: 184-185) y del desencanto popular respecto de
los partidos y la politica demo-liberal tradicional {traducida
en el apoye a candidatos presidenciales que estén fuera del
sisterna de partidos: Collor de Melo, Fujimori v, en cierto
sentido, Menem). Bl impacto de esas visitas en los procesos de
democratizacion es dificil de evaluar con exactitud. Con todo,
parecen haber favorecido las grandes asambleas del pueblo,
en tomo a las cuales junto con manifestar su fe, se han expre-
saco los anhelos de una convivencia pacifica y democrética,
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con justicia y solidaridad. Los diversos pueblos han recobra-
do sus energias y su voluntad de lucha y ello ha favorecido
un clima de movilizacion y entenclimiento que ha contribuido
a las salidas democréticas.

DINAMICAS HISTORICAS, ADAPTACION Y RESISTENCIA DE LAS
RELIGIONES POPULARES

Con una mirada historica es posible percibir que en toda so-
ciedad en la cual se desarrolla la cultura oficial, caracteristica
de las elites dominantes, tiende también a formarse una cul-
tura popular que no es la simple reproduccién de las formas
oficiales vulgarizadas, sino que tiene relativa consistencia
propia y se desarrolla como una cosmovision en oposicién
implicita a las concepciones oficiales del mundo (Gramsci,
1954; Portelli, 1974). En el campo religioso se reproduce esta
dialéctica entre produccién de significados oficiales y popu-
lares, aunque no en forma refleja. Alli donde se gesta una
religion oficial, institucionalizada, guardiana de la ortodoxia
en la creencia y el ritual, nacen y se desarrollan, por un pro-
ceso espontaneo y a modo de respuesta, formas religiosas
populares que responden a las necesidades, esperanzas y
anhelos de las masas no satisfechos por la religion oficial
(Lanternari, 1982:36).

En el estudio de las complejas y multifacéticas dinamicas
del campo religioso (Maduro, 1978), hay que descubrir con
mayor sistematicidad las condiciones bajo las cuales un en-
cuentro cultural, o un proceso historico, con amenaza de do-
minacion, como lo fue la conquista de América, o como lo es
hoy el proceso de urbanizacion y secularizacién impuesto por
la sociedad oficial, o por la convulsionada vida social y po-
litica del continente en este siglo, desemboca en reacciones de
las masas, bajo la forma de rebeliones activas, 0 como res-
puesta pasiva a través del proceso de sincretizaciones a creen-
cias, ritos y costumbres (Herskovits, 1937: 541).

Lo mas notable en nuestro caso es el hecho de que buena
parte de las nuevas formas de expresiones religiosas en el
pueblo, que hemos analizado, han sido en cierta medida
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productos de resistencia abierta o encubierta, via sincre-
tizacion, a las cambiantes condiciones provocadas por el
proceso de urbanizacion y por la agitada e inestable vida
social v politica latinoamericana dei siglo XX. Pareciera ser
que la tenacidad de las culturas en defensa de sus valores,
iceales e intereses, las puede Hevar, como hemos visto, a reac-
tualizar tradiciones religiosas 0 a elaborar nuevas y originales
respuestas (Gonzalez, 1985). La originalidad y creatividad po-
pular, condicionada por el tipo de sujeto popular y por el
grado de libertad que deja el contexto estructural y coyuntu-
ral, serd un factor decisivo en la gestacion de nuevas expre-
siones religiosas que amplian el espectro de alternativas
disponibles para Ias clases subalternas.

L.a historia social y politica de América Latina durante el
presente siglo ha estado signada por la presencia constante de
conflictos. La trama politica se teje en convulsionadas jorna-
das por la democratizacion, desde las pugnas de los grupos
emergentes contra la dominacidp de la oligarquia tradicional,
a principios de siglo, hasta los procesos contempordneos de
democratizacion que con diversas manifestaciones caracteri-
zon el escenatio sociopolitico del continente.

La respuesta de las clases populares en los perfodos criti-
cos de la historia de cada nacion tiene, en algunos casos, efec-
tos decisivos en la reestructuracion de sus energias y creencias
religiosas. Frente a la implementacion de la Republica y del
orden burgués en Brasil, entre 1870 y 1930 se produce la res-
puesta del campesinado bajo la formula de mesianismos re-
ligiosos; la rebelion de los cristeros contra el gobierno
revolucionario de Calles, en México {1926-1929) con sus ribe-
tes mesidnicos (Meyer, 1975); asi como ofras expresiones me-
sianicas en diversas épocas, revelan una protesta inspirada
religiosamente, de parte de masas campesinas que defienden
su religiosidad y pathos tradicional, ante las consecuencias
politicas y sociales de procesos de transformacién capitalista
en curso, con sus impactos urbanizantes y modernos, pero
desestabilizadores.

El caso de los mesianismos urbanos en Brasil, poco estu-
diados, es indicativo porque muestra un tipo de respuesta
que tiene muchas analogias con aquellas que subyacen a la
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formacion del pentecostalismo popular'y de los nuevos cultos
sincréticos afroamericanos. La ausencia de la tematica del”
“éxodo” en los mesianismos urbanos de Brasil, hace que su
proyecto oscile entre el “macumbeirismo” y el “mesias magi-
co” (Prien, 1985: 813-815).

Muchas de las expresiones nacionalistas, reformistas o
populistas, que caracterizan buena parte de la historia politica
de muchos paises latinoamericanos, han sido consideradas
como anticlericales y por ello se ha descuidado el estudio de
su vinculacion con la religion de las masas populares que
constituian su base de apoyo. Més alla de los naturales inten-
tos de instrumentalizacion de motivos religiosos con fines
electoreros, para ganar simpatfa y legitimidad politica, en el
caso de la Revoluciéon Mexicana, por ejemplo, 0 en los casos
del APRA en Perd, del Varguismo en Brasil o del Peronismo
en Argentina, es posible apreciar claros puntos de contacto
entre el proyecto e ideologia propuesto y la religiosidad de las
masas populares que los apoyaban’®.

La caracteristica comiin, a pesar de las notables diferen-
cias politicas e historicas de cada uno de ellos, es que en los
casos mencionados estos movimientos son capaces de vehi-
culizar —no sin contradicciones — los anhelos de justicia con
el sentir religioso de las clases populares. En el caso mexicano,
pensamos en la actitud respetuosa de la religion mantenida
por los caudillos mas populares de la revolucion, Villa y Za-
pata. En el caso de Vargas, este nunca atac) directamente al
catolicismo sino que se ali6 a él en su proyecto. En el caso del
APRA, hay una ideologia poco definida y sincrética que apela
a las raices indigenas y a la religion para levantar sus banderas
antioligarquicas y latinoamericanistas. En cuanto a Peron y el
peronismo, recordemos su historia en la cual ha intentado
conciliar el justicialismo con los ideales sociales del cristia-
nismo. Se trata de movimientos que han sido interpretados
desde la religion oficial, mas bien como una amenaza, pero en
los hechos responden a la necesidad de mitos que requieren

3. Cf. para el caso mexicano, Prien (1985) y Rutherford (1971); para el caso
del APRA, Vega (1985, 1986); para el caso del peronismo, Carutti et al. (1974)
y Farrel (1976); para el caso de Vargas y la umbanda, Brown et al. (1985).
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las masas para ser movilizadas en su proceso de integracion
al Estado en pleno proceso de modernizacion e industriali-
zacién. Son movimientos que encarnan una energia “popu-
lar” —no realizada— y un “nacionalismo” poco definido,
cuyos simbolismos pseudo-religiosos acrecientan la percep-
cion popular de que no hay contradiccién con sus tradiciones
y fe més sentida. Saltdindose las mediaciones de un discurso
racionalmente estructurado, el populismo, por su ideologia
difusa, apela al sentido simbdlico-religioso popular. El lider
(Madero, Haya de la Torre, Perén) es convertido en una suer-
te de Mesias secular que viene a redimir a las masas de las
miserias y penas de esta vida. En el caso argentino, Evita
Per6n se convierte en un simbolo mistico-revolucionario, que
pasa a ser practicamente canonizada por el pueblo, luego de
su tragica muerte, al igual que otros tantos lideres que encar-
nan los profundos anhelos de justicia del pueblo latinoame-
ricano, como son los diversos martires de la represion, y el
principal, Mons. Oscar Romero, que desde El Salvador se erige
como un nuevo “santo” no canonizado pero popular.

La urbanizacidon acarrea una integracion creciente de las
masas, incluso de las “informales” o “marginalizadas”, a las
esferas de poder de la sociedad global y, por ello, conlleva
una politizacion relativa de la vida, pero el ambito de re-
presentaciones en el cual se condensa la opinion politica es
una esfera de realidad, entre otras, al interior de la mentalidad
sincrética popular. Estamos en un periodo en el cual presen-
ciamos el llamado “fin de las ideologias” y las masas popu-
lares latinoamericanas parecen decepcionadas de la politica y
de sus estilos de accién tradicionales. Si bien hay situaciones
en las cuales la sobrepolitizacion induce al abandono de la fe
religiosa, como ocurre con los militantes mas totalitariamente
comprometidos con una “causa” politica, en la inmensa ma- -
yoria de las masas populares ello no sucede, sino que la esfera
religiosa tiende a articularse en paralelo a la esfera politica y
coexisten, incluso bajo contradicciones 16gicas —a la luz de la
“racionalidad” cartesiana— pero no afectan el sentido reli-
gioso. Esta forma de constitucion de los procesos repre-
sentacionales en el estilo de pensamiento popular la
analizamos con mayor detalle en los siguientes capitulos.
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Como corolario de lo afirmado, el proceso de seculariza-
cion en Amgérica Latina no podria explicarse como una resul-
tante de los procesos de politizacion, a diferencia de lo que
algunos autores plantearan en los anos 70. Buscando la
especificidad del proceso en el continente, Miguez Bonino
conciuia que el proceso de secularizacion universal estaba en
nuestrog paises mucho més marcado por la dimension poli-
tica que por la tecnologica. De aqui la necesidad de buscar
categorias de interpretacion distintas a las del mundo norda-
tldntico, dado que “la interaccién de este proceso con ia pie-
dad popular manifiesta, por tanto, una dindmica y caracteres
propios” (Miguez Boninc, 1974 440).

Lo cierto es-que esa interpretacion ha quedado fuera de
lugar, porque como hemos visto, incluso en el propio campo
pelitico latinoamericano hay espacio para una revitalizacion
de lo religioso, asi come lo hay a partir de las nuevas tec-
" nologias comunicacionales. Ciertos procesos de politizacion
pueden estar incluso en el origen de actualizaciones mesia-
nicas y miticas, o bien de nuevas expresiones ético-proféticas
en la religiosidad de las masas populares.
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CaritoLo 9

JOPIO O RESISTENCIA RELIGIOSA POPULAR AL
CAPITALISMO MODERNIZANTE?

LA PREGUNTA sobre el cardcter alienante de la religion y, en
particular, de la religion del pueblo, ha estado en el centro de
la discusion tedrica que subyace en buena parte de las in-

terpretaciones criticas de la reiq,zon In efecto, la clasica de-

finicion de la religion como “opio del pueblo”, ronda como

un trasfondo que no puede ser olvidado en el momento de

hacer cualquier analisis sociologico sobre Ia religion popular

{Marx, 1979). No solo nos referimos a la ya clasica y conocida
fesis marxista. También Weber, al analizar la religiosidad

popular, muestra como ésta sirve de domesticacién y de le-

gitimacion de los poderes dominantes’. Sin embarge, en un

continente subdesarroliade y mayoritariamente cristiano como

América Latina, la religion subsiste e, inchuso, se revitaliza
comgo sentido significativo en las masas populares. La funcion

de protesta contra la opresion que Ia religién ha cumplide en

muchos procesos de lucha y resistencia popular plantea el

desafio a reconsiderar el problema.

El tema enciende vivas polémicas y debates, cuyas con-
notaciones ideoldgicas y politicas son incuestionables. Hasta
no hace mucho, buena parte de los intelectuales latincame-
ricanos ~hijos de la modernidad ilustrada— velan en la
religion del pueblo puros prejuicios, supersticiones y atavis-

-mos —componentes “ilusorios” de una conciencia enajena-
da— que debian ser superados por la critica racional.
Ultimamente, ciertas corrientes de la teologia y de la pastoral
intentars redescubrir en la religidn popular tradicional el “alma
del pueblo”, la identidad latinoamericana més profunda que
se opondria al secularismo liberal y marxista. A esta perspec-

1. CF Weber {1464}, tomo |, pp. 579ss; tomo 1, caps. VI, IX

35
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tiva se le contrapone la de una corriente liberadora que intenta
discernir los gérmenes de liberacion en una religion de los
oprimidos, que es contestataria de la cultura dominante.

Como hemos dicho, fo religioso es un componente de la
cultura y ésta debe entenderse como un fendmeno histérico.
Esto quiere decir que los mgmﬁcadus y funciones de lo re-
ligioso son relativos a las épocas y a las situaciones especificas
de los actores sociales que producen y reproducen ese con-
junte de sentidos codificados. Nuestra hipGtesis, en este pun-
to, sostiene que el pueblo, en tanto actor histdrico-social,
produce colectivamente sus representaciones y practicas
simbolico-religiosas, a través de un proceso en el cual se evi-
dencia, de manera diferenciada segun la posicion relativa en
la estructura de clases y en el campo religioso, su cardcter
dominado y, al mismo tiempo, relativamente autdnomo. A
través de un proceso de produccitn de sentido, condicionado
y condicionante, las diversas fracciones y clases subalternas
expresan en algunas de sus multiformes manifestaciones re-
figiosas una profesta simbélica. Esta protesta no siempre es
abierta y s6lo en algunos casos, segum ias circunstancias his-
toricas y estructurales, llega a ser funcional a Ia constitucion
de una auténtica conciencia de clase en las masas proletarias
y subproletarias. La tesis complementaria sostiene gue los
elementos alienantes de ia religidn popular, cuando los hay,
no lo son nunca por esencig, sino por existencia concreta, social
e histéricamente situada.

LA RELIGION COMO RESIGNACION FRENTE A LA OPRESION:
HNA VISION INCOMPLETA

En la biisqueda de la satisfaccion de sus necesidades basicas,
el hombre popular estd subordinado a su situacién como clase
dominada. La vida cotidiana de las clases trabajadoras y de
fa masa de subempleados y desempleados y de sus familias
en los paises subdesarrollados y dependienies estd marcada
por el signo de la explotacion y de la miseria. Dado que la
sociedad capitaiista le niega sus legitimos derechos y e priva
de oportunidades de trabajo vy de bienestar, al hombre popu-
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lar no le queda otra alternativa que la de recurrir a una serie
de “estrategias de supervivencia”. Es precisamente en este
contexto que la religion popular adquiere —-por regla gene-
ral— pleno sentido como forma paralela y complementaria de
“estrategia de supervivencia” simbolica.

Asi, de acuerdo a una interpretacion mas o menos co-
rriente?, 1a religion constituirfa una suerte de medio simbolico
supletorio en la fucha por la subsistencia cotidiana de las cla-
ses populares. El animismo y la magia serian solamente
mecanismos religioso-pragmaticos de intento de control y re-
gulacion del medio ambiente. La situacion endémica de in-
seguridad social v de dependencia cronica del hombre
popular seria subsanada asi por el recurso a esas instancias
simbdolicas al alcance de la mano que ofrecen las creencias en
los poderes milagrosos de Dios, 1a Virgen, los santos y las
Hanimas benditas”. La religiosidad en el medio popular to-
maria e} caracter de un poder sobrenatural que socorre al
pobiador, brindandole beneficios que la sociedad niega o bien
consolindolo en su frustracion.

La religién actuaria como factor de adaptacion a la do-
minacion al reforzar el fatalismo propio de la “cultura de Ia
pobreza”? La cultura de la pobreza estarfa caracterizada por

- 2. Interpretacion sistematizada por AL Bentué en un interesante estudio
sobre religion popular en Santiago de Chile. Cf. Bentue (1972, 1976).

3. La teoria de la “culturs de la pobreza” desarroliada por of antropdlogoe
Oscar Lewis on los afios 60 (Lewis, 1967, 1969, 1988), en base a sns estudios
de los mexicanos y de los portorriquefios es también compartida per los
tedticos desarroliistas de la “promocion popular” (DESAL, 1969; Veckemars,
1969, en ¢l sentido de subrayar la desintegracion interna y I atomizacitn de
los grapos marghles, donde predominan los sentimicntos de impaotencia,
desamparag, dependencis, infertoridad v resigracion. Los sicdlogos socinles
latinoamericanos retoman B misma idea 8 desarroliar su euadro sicosocial
sobre el “cardcter fatalista” dal hatinoarmericane (Martin Bard, 1987). Recien-
fes apmnmac‘mnew %OUL}HILOEOBIC.&W insisten en esta eqmvocada gmwmh?n«
cidn, al desfacar que 1a respuesta principal de los marginados a ia frustracion
ne asnme conductas viclentistas, sino actitudes conformistas resignadas que
contlevan al indiferentismo politico, 1 autoagresion, el presentismo y la
desesperanza (Martinez of o, 1990} Bn este libro creemos presentar abun-
dantes argurmentos como para rebatir Ias bases sobre 1as cumles se ha recons-
truido este cuadro sobre la cultura popular latinvamericana.
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su desintegracion interna v una constante frustracion —no
siempre declarada—, situacion que generalizaria sentimientos
de impotencia, desamparo y desesperanza, provocando res-
puestas resignadas y fatalistas. En la medida en que la reli-
gion de estos sujetos contribuye a imaginar soluciones
idealistas, de tipo individual y simbolico (hacer una promesa
a un santo para solucionar un problema concreto}, que inhi-
ben conductas auténomas y organizadas, en esa misma me-
dida la religitn estaria reforzando el fatalismo en la espera de
una sclucidn irreal v ahistérica a problemas sociales, concre-
tos ¢ histOricos. La religién popular constituye, segin esta
interprefacion, un componente importante en la resignacion y
en la alienacién popular (Marzal, 1970}, lo cual es otra forma
de presentar Ia vieja tesis marxista —de inspiracion feuer-
bachiana-— {Marx, 1972, 1979, Wackenhelm, 1973), segiin la
cual la religion aliena al hombre al hacerle heterénomamente
dependiente de un mundo de ilusiones que le impide
asumirse como praxis, como practica-critica-revolucionaria,
descubriende que el valle de lagrimas v el propio reino de los
cielos estdn en ia misma dialéctica de la historia.

Bajo ciertos aspectos, y s6lo para un segmento de la po-
blacion, este anilisis es acertado. 5in embargo, la experiencia
historica reciente en clases populares que hemos analizado y
algunos estudios en particular’, indican la imposibilidad de
generalizar unilateralmente este tipo de interpretaciones.

TRADICIONALISMO MAGICO-RELIGIOSC Y
REPRODUCCION DE LA VIDA

Aun en ¢l caso de las expresiones mas tradicionales y aparen-
temente mas orientadas hacia ia magia y Ia supersticion,
dependiendo del punto de visterinterpretativo, es posible des-
cubrir elementos de una racionalidad que es la de aquellos
sectores de la poblacion que Hienen que enfrentar a diario el
problema de la subsistencia. En el caso de los sectores popu-

4. Cf. Ciménex {1978}, Irorrdzaval (]978}, Kudo {1980}, Parker {1986a)},
Salizsas {1991},
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lares sumergidos en condiciones de extrema pobreza, la reli-
gion tradicional, ya sea bajo la forma del catolicismo popular,
del pentecostalismo abstencionista, los cultos afroamericanos
y los espiritismos supersticiosos, en fin, el conjunto de rituales
y devociones de corte tradicional como las peregrinaciones,
las promesas a los santos, las devociones y oraciones, los ri-
tuales de posesion de espiritus y de sanacion, tienen un sig-
nificado social objetivo que apunta hacia una “eficacia
simbélica” en funcion de la solucién de las cuestiones mas
problematicas con que los pobres se enfrentan en su vida
diaria. ;

Para no caer en teorias generalizantes, resulta necesario
recoger aqui el analisis de un caso particular que retine ca-
racteristicas mas o menos tipicas. Se trata del discurso coti-
diano de la sefiora Nelly, una pobladora, duefia de casa,
casada, 42 afos, habitante de “Pudahuel Norte” en el sector
periférico poniente del Gran Santiago, en Chile®.

“El dinero nunca es suficiente... siempre falta. Lo princi-
pal en que gastamos la plata, es en la comida... A veces
no hay ni qué echarle a la olla...” afirma la entrevistada.
“Me gustatia no ver tantos nifios pidiendo (mendigan-
do)...” —agrega. “Lo tnico que pido es que haya Iglesia...
alli uno no paga para ir. A veces uno necesita un consejo,
que alguien lo escuche”.

Como la sefiora Nelly, hay miles de mujeres latinoamericanas
que viven a diario el problema del hambre, la insatisfaccion
de sus necesidades basicas, el abrigo, la salud. Su fe en Dios
y la Virgen —herencia tradicional de sus padres— le ofrece
un sentido a la vida. La Iglesia, espacio en el cual se mani-
fiesta la presencia sagrada de lo sobrenatural, garantiza un
ambito simbdlico donde consolarse y encontrar energias
morales y guias para enfrentar la incertidumbre planteada
por la angustiosa situacion del hambre y la miseria familiar.

En las ciencias de las religiones, el estudio de los compor-

5. Este discurso proviene del registro del trabajo de campo de investi-
gaciones realizadas por un equipo en el cual participé el autor.
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tamientos religiosos intenta vincular el espacio de las creen-
cias simbolicas con el dmbito especifico de la vida cotidiana
de los actores. La fe religiosa, cualquiera que ésta sea, esta
siempre ligada a la vida concreta de los creyentes, incluso en
expresiones religiosas mds éticas,. intelectualizadas y racio-
nalistas, que aparentemente no tienen gque ver en forma direc-
ta con los problemas cotidianos. En una optica antropolégica
y sociolégica, es posible afirmar que toda religion intenta dar
cuenta de ciertos problemas vitales que se les plantean a log
sujetos sociales en la vida cotidiana, personal o historica.

“En todo tipo de religién va implicito un problema central:
salvar al hombre de Ia incertidumbre, darle sentido a su
vida en el mundo y mds alla de €1, en una palabra, in-
tegracion de lo sagrado y lo profano” (Zuluaga, 1985: 33).

En el case que hemos estado analizando nog enfrentamos a
una situacién muy concreta. Los problemas que plantea la
vida son problemas urgentes, directamente vinculados a la
satisfaccion de las necesidades vitales, Es decir, directamente
involucrados en las bases materiales para-la reproduccion
simple de la vida. En el caso del hambre, la contradiccion
fundamental que se le plantea al sujeto es entre necesidad
humana bésica y su satisfaccidn. Alimento para reponer sus
energias vitales en una circunstancia limite con grave riesgo
de muerte por desnutricién. Obtencitn de los recursos mate-
riales adecuados (alimentos, Hiquidos, etc.) que satisfagan las
necesidades basicas. Por ello se afirma que “el pan es vida”.
Porque si el hambre es un principio de muerte, el pan que
sacia el hambre es un principio de vida, trozo de alimento qué
permite fa reproduccion biologica de la vida del hambriento.
Es reproduccion de su vida materigl, pero, al mismo tiempo,
reproduccion integral de su vida. Una persona con hambre
estd rebajada en su dignidad, en su calidad de persona; el pan
restituye energias al cuerpo, pero regenera — simultdnea-
mente — la dignidad a la persona y le permite reintegrarse al
mundo de fos seres humanos, dejando atras el mundo de los
“minusvélidos e indigentes”.
Come dice otra pobladora:
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“la plata no nos alcanza pa’na’..., pa’baceries comida a los
cabros..ni pa'l pan, pa'l agua, y eso..” (;Para qué otra
€0osa no alcanza‘?) ”Pa'l agua, la lug, para dar estudios v
vestir a los nifios”

Si falta la alimentacion basica, faltan también otros bienes para
vivir dignamente, La pobladora se ve enfrentada a una situa-
cion dramatica, en la cual se le exige —como imperativo
vital — resolver el problema del hambre. Es un “hambre” in-
voluntario, resultado de una sociedad dorndde la estructura de
oportunidades es desigual v los sujetos marginalizados no
tienen lfas minimas oportunidades para obtener trabajo, ingre-
s08 y ast asegurar los alimentos diarios para él v su familia.
Se trata de un cuadro de incertidumbre, donde la vida misma
estd amenazada, situacion que es consecuencia de una estruce
tura social injusta.

El problema en estos casos es tan agudo que, en verdad,
en lo inmediato, a la mujer pobladora no le preocupa averi-
guar intelectualmente las causas de su actual situacién. No
estd en condiciones de hacer una reflexion critica acerca de si
el heche de tener hambre es originado por la estructura in-
justa del modelo Capltd]]f:ta o por obras causas. Su problema
central es urgente: ;como nos alimentarnos con mis hijos y mi
marido hoy? Bl umbral de incertidumbre crece en aquellos
hogares en los cuales el jefe de hogar estd desempleado o
tiene trabalos esporadicos (en el mercadoe informal} que no
ofrecen ninguna garantia para la obtencion de un ingreso
monetario estable. Se ha dicho que una de las caracteristicas

més tipicas de la cultura popular urbana es que se “vive al
dia”, el “presentismo”, Las adversidades y las carencias que .
1mpizcem la pobreza urbana llevan al consumo cotidiano de
gran parte de las energias en la resolucion de los problemas
inmediatos de subsistencia. De aqui la diversidad de “estra-
tegias” de subsistencia que ya ha sido bastante estudiada
como comportamientty social de estos sectores sociales®. Esta
urgencia lleva a centrarse en el presente y a dejar para otra

6. Cfl. Prias (1977), Lomnitz (1975), Pinta (1981), Rodriguez (1981), Ruiz-
Tagle v Urmeneta (1984), Urmeneta (1988), .
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oportunidad la planificacion del futuro. El presentismo, sin
embargo, es una forma racional de adecuacién a la realidad.
(Coémo habria alguien de planificar el futuro cuando el pre-
sente s¢ le estd hundiendo? ;Cémo podria algulen racional-
mente afirmar que es capaz de planificar su futuro si sus
condiciones de vida hic ¢f nunc son absolutamente imprevi-
sibles?”. Asi, ese inmediatismo obedece, no tanto a una vo-
luntad deseada por los pobladores, sino a la adecuacion a
ciertas condiciones originadas por la heterogeneidad estructu-
ral — ampliamente analizada en el capitulo dos— y que torna
muy inestable la cotidianidad de los que viven en la
marginalidad urbana.

La situacion de la sefiora Nelly, como tantas, es muy gra-
fica. Ella estd enfrentada al problema que plantea el hambre y
debe buscar formas de resolucién de esa necesidad que —dadas
las condiciones socialesyinestables y opresivas— se le plantea
también como incertidumbre que permea su existencia diaria.
No resulta para nada extraordinario que su mayor aspiracon
en la vida sea “vivir tranquila, sin sobresaltos...” Ei deseo de
una relativa tranquilidad y normalidad en la vida cotidiana, asi
como la necesidad de tener accese a una situacion socioeco-
némica, habiendo satisfecho fodas las necesidades basicas, es
aqui el ideal realista de vida. Este modelo cultural no esta
atravesado por una voluntad de ascenso en la escala social ("no
me gustarfa ser rica”, confiesa), antes bien, su aspiracion es a
una “vida tranquila”. En el marco de este bajo nivel de aspi-
raciones se busca una adaptacion realista que le permita ver a

_su familia sana y poder darse dertos gustos que hagan feliz a
su marido, reduciendo o eliminando la incertidumbre.

Ei nivel de angustia, sin embargoe, puede llegar a ser de
tal tension, que le pueden llevar, en determinadas circunstan-
cias, a fantasear con ciertas sohuciones magicas que arregla-
rian su panorama vital: “jQuisiera sacarme la Loterfal” Pero
no estamos frente a una mentalidad ingenua ya que, a ren-
glon seguido, nuestra pobladora razona: “a la Virgen sélo le
pido satud”.

7. Fn nuestra obra anterior, en ef capitlo siete hemos desarrollado este
punto {Parker, 1986a}
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CATOLICISMO FOPULAR TRADICIONAL Y ANIMAS Z—’RCYZ’ECTORAS

Veamos ahora qué sucede en este tipo de religion popular que
analizamos, frente al problema del hambre. En primer lugar
habria que destacar algunos elementos caracteristicos que
tipifican esta forma de creencia popular que corresponde a
cierto nimero de pobladores (entre un cuarto y un tercio se-
gin nuestros estudios), pero que es un modelo religioso tipi-
co, entre otrost,

Varios son los rasgos tipicos de las expresiones religiosas
de la sefiora Nelly que, en términos generales, podemos cla-
sificar en lo que se ha denominado el “catolicismo popular”
de tipo tradicional, preferentemente urbano:

a}y Se trata de creencias heredadas con una tradicion fa-
miliar (“desde chica me ensefiaron a creer”). Tradicion que se
acoge sin cuestionar, aunque no de forma decorativa, sino de
maners vitai.

bj Creen en Dios, la Virgen, los santos, las ”ammltas y
sus poderes milagrosos. Creencias que forman parte del
sentido comtin popular de corte tradicional.

c) No cree o tiene dudas acerca de la “otra vida”, con lp
que se aleja de la creencia cristiana oficial en la resurreccion
de los muertos.

d) No cumple con las prac,tzcas religiosas oficiales (no va
a misa), pero si efectia regularmente précticas religiosas
populares (hace “mandas” [promesas] a la Virgen).

Estas creencias y préacticas merecen un breve comentario,
Por una parte, llama Ia atencion Ia creencia en “animitas” vy,
por otra, la duda 0 no creencia en la resurreccidon. ;Contra-
diccién en la mentalidad popular?

La "animita” es un pequefio santuario que se localiza ge-
neralmente a Ia orilla del camino, en memoria de un difunto
que tuvo una muerte tragica. La gente peregrina al “san-
tuario” para rezar, hacer mandas (ex-votos) y rendirle culto a
esa “animita” (de dnima) cuyo poder sobrenatural es reco-
nocide {“es una animita muy milagrosa”).

La creencia en las &nimas representa un pole religioso-

8. Véase, al respecto, capitulo sels, pp. 24-25.
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cultural opuesto al sentido religioso oficial. De hecho, esta
creencia v su red de practicas conexas no son consideradas
como expresion del auténtico practicante catolico, tal como fo
define la Iglesia, sino mas bien como expresion de un com-
portamiento religioso desviado. Esta creencia representa uno
de los nicleos claves estructurantes del sentido religiose po-
pular tradicional en las clases subalternas latinoamericanas’. En
otros paises suele recurrirse a las “animas benditas” con un
ritual de promesa homologo pero con un significado del ani-
ma un tanto diferente. Los casos, argentino de la difunta
Correa, peruane de Sarita Colonia, venezolano del doctor
Hermandez, son mucho més proximos al sentido del “animita”
en la cultura popular chilena.

El animita es una suerte de sanfo popular gue, a diferencia
de la creencia religiosa oficial en los santos canonizados, se
trata del alma de alguna persena, por lo general anénima
(que esta lejos de ser ejemplo de virtud moral y mistica), que
ha muerto de una manera injusta, tragica o heroica. El alma
(=animifa} de este personaje, mitificado en ia conciencia po-
pular como mértir purificado por la sangre, segin se cree
tradicionalmente, tiene un destino ambivalente: 0 bien entra
en el cielo sin pasar por el purgatorio, ¢ bien vaga errante
entre el cielo y la tierra, hasta que cumple su cometido de
hacer pagar las culpas a los que le hicieron algin mal durante
su vida terrenal. Una de las creencias mas extendidas al
respecto es que si el alma del difunto no “descansa en paz”,
marnifiesta su intranquilidad hostigando la vida de tos vivos:
“penan las dnimas”, dice el refrén popular. Uno de los ele-
mentos #icleares de esta creencia es que se dice gue son
milagrosas y benefactoras de los hombres, dado que, como
estan exentas de pecados (Navarro ¢f af, 14975), tHenen una
proximidad mayor con los poderes benéficos de la Provi-
dencia divina, Por ello el dnima tiene la propiedad de todo ser
sagrado: se venera y valora su potencialidad benéfica, en tanto
que sus virtuales cualidades maléficas son temidas y se les
intenta conjurar. Si el culto a las Animas se da preponderan-

9. Bentué {1972: 145ss, 170 y 174); CISOR {1978 216ss); ICODES (1970
PUss); Vasquez (1956); Zubuaga (5/F 09112}
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temente en ambientes rurales, el cuifo a las animitas es urba-
no. También en los suburbios populares de las metrdpolis
latinoamericanas, por lo general en carreteras, orillas de Ja via
férrea, cruces de calles, esquinas y veredas, lugares publicos
altamente transitados, suelen verse templetes con el infaltable
cricififo donde las gentes del lugar veneran a una animita
milagrosa. Adornado con flores y velas ardientes, son el ob-
jeto de devocion a través de rezos, promesas, ex-volos y otras
formas de impetracion a cambio de alguna retribucion mate-
rial 0 moral.

Es, por cierto, una forma de culto a los muertos —y no
una manifestacion del animismo como el gue subyace a los
cultos afroamericanos, como algunos autores afirman— pero
bajo una férmula popidar, segun ia cual el dnima no coincide
plenamente, en su vida de ultratumba, con el concepto reli-
gioso oficial de alma y cuerpo resucitades, exultados en Dios.
El dnima del sujeto, considerado por el pueblo como una
suerte de mdrtir inocente y andnimo, pasa a formar parte de
ese mundo indiferenciade y omnipresente del reino de los
muertos que a cada instante vuelve a intervenir en la vida
cotidiana del universo tradicional de representacion de mun-
do. Asi las propiedades del dnima en la creencia popular la
hacen ser una suerte de objeto religioso que se ubica en un
plano solo levemente inferior a Dios.

Hay en esta creencia popular un elemento latente de
subversion simbolica de esa ortodoxia oficial que establece
que tode “santo” {de vida ejemplar) solo actGa vicariamente,
en nombre y gracias al poder todopodercso de Dios. Sin em-
bargo, la primacia de Dios no estd cuestionada al entender al
anima como un ser mediador. El sujeto popular necesitado de
algun beneficio concreto {salud, suerte en el amor, suerte para
encontrar trabajo, o dinero para la alimentacién, fuerza moral
para enderezar una vida pendenciera, etc.} recurre al objeto
dnima que tiene la facultad de intervencion extranatural en la
vida. El sujeto intenta controlar simbélicamente su suerte
aleatoria, gracias al pacto que establece con el obieto —anj-
ma—: le hace una promesa, que involucra algin tipo de es-
fuerzo y de sacrificio, misticamente sobrefevado, por parte
del oferente {(prenderle velas, Hevarle flores, o un ex-voto,
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portarse bien, no tomar més alcehol, ete.), a cambio de alguna
recompensa: obtener el bien deseado.

Como todo ritual méagico, Ia promesa al “4nima” —and-
loga al ritual de promesa o manda a los santos y/o a la Virgen
Maria, tan propio de la religion popular tradicionai— a seme-
janza de toda ciencia-técnica', es concebida como eficaz en a
medida en que ef procedimiento se atenga a la letra de sus
formulas y sus rutinas sean cumplidas escrupulosamente
hasta en el mds minimo detalie. 5i las prescripciones det ritual
son seguidas paso a paso, entonces “el favor es concedido”,
Debe anotarse, sin embargo, que en la morfologia procesual
del rito analizado, a diferencia del procedimiento mecdnico
que subyace a la teoria cldsica de ia magia qimpatética {que
opera por simple homeopatia o por contigiiidad), Ia interven-
cion de ia fe, por una parte, v el sentido sacrificial del rito, por
otra, la alejan de aquella rutina méagica y la aproximan al
sentido religioso del sacrificio y de la siplica, cuyos resulta-
dos no son necesariamente condicionados por el ritual, sino
que, ademds, dependen del estado de espiritu del suplicante
en relacitn a Dios y, en dltima instancia, de fa voluntad de
este ditimo. La ditima fase de esta estructura semidtica-
contractual con el objeto-animita es ef agradecimiento: a veces
s grabara en una placa, otras veces se realizard cumpliendo
nuevas promesas. Hn cualquier caso, la estructura semidtica
bésica del ritual de ja promesa al dnima tiene una manifes-
tacion mas proxima al ritual magico gue al ritual sacramental

10. Segiin fos antropdlogos, Ia magia v la dencia tenen parentescos in-
confundibles. Frazer {1969 ha Harvade a la magia Ia “cdencia de los primi-
tivos” y para Lévi-Strauss (1962) es Ta “denda de lo concreto”. Siendo 1a magia
uria forma de “iéeniea” alternativa, ella busea la eficacia por medio de Ia ma-
ndpulacion del entorno gradias a procedimientos y férmulas estandarizados. La
distincién entre la religion y Ia magia, por su parte, ha sido uno de los pro-
blemas que con mayor intensidad ha prebeupado a las dencias de las religiones
occidentales. Mds alia de las diversas respuestas, 1o que parece ser més ade
cuada ¥ en o que colnciden varios autores es en enfender a lamagiay a la
refigidn en un continue, donde cada expresion representa un extremoe en el tipo
de comportamiento que Hene que ver con lo supernatural (Benedict, 1952).
Weber afirma que la separacidn entre religidn y magia "no se realiva de un
modo neto en ninguna parte, pues el ritual ‘religiose” contiene casi siempre
ingredientes magicos” {Weber, 1964:345).
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propio de una religion oficial de salvacion en términos
intelectualistas (Weber, 1964; Mauss, 1980), pero se aleja del
esquema clasico de la magia supersticiosamente orientada,
porque no concibe necesariamente su peticién y ritual como
ejerciendlo una coercidn mecdnica en el 4nima, por lo que
merece ser calificado de ritual mudgico-religioso.

SINCRETISMO Y RITUAL MAGICO-RELIGIOSO

De hecho, ;como podemos explicarnos esta situacion parado-
jal entre la creencia en las “animitas” y la duda o no creencia
en la resurreccidn de los muertos? ;Contradiccion en la men-
talidad popular?

En efecto, el creyente tipico en este caso afirma no creer
en la otra vida {0 tiene dudas), pero manifiesta una firme
conviccion en las animitas y en su poder milagroso. Esta apa-
rente paradoja podria explicarse por el sincretismo de estas
creencias —-nos refetiremos con mayor profundidad sobre el
sincretismo en el capitulo diez; por ahora haremos un analisis
mas bien descriptive. Bl discurso analizado, se declara catdlico
y por ello integra un pensamiento dualista tradicional; pero
incorpora una creencia en espiritus (elemento que sobrevive
de las refigiones indigenas precolombinas), reformulando esta
Gitima creencia. Hi alma del muerto moraria en el caddver o
en los espacios y lugares con los cuales ese muerto tuvo
proximidad en su vida. No es la creencia en la resirreccion
persenal, sino una creencia en una vaga supervivencia de Jos
muertos. Creencia que podria ser una deformacion popular
de la creencia oficial tradicional en las “almas del purgatorio”.
No parece haber aqui un sentido claro de la salvacion cris-
tiana, pero estamos lejos del animismo primitivo,

La peculiar combinacion de creencias podria indicar que
estamos en presencia de una vision de mundo segun la cual
el cosmos sagrado, habitado por espiritus y dnimas, es una
suerte de "paraguas simbolico de proteccion” frente a las ad-
versidades de esta vida. Una suerte de dosel sagrado (Berger,
1969) que posibilita relegitimar un nomos, estructurante del
sentido de la vida.
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En forma coherente con esta conclusion, debemos advertir
sobre la centralidad de la mands como ritual de comunicacion
con lo sobrenatural. Se trata de un ritual extra-eclesial que
involucra una stplica y un sacrificio ritual divigido a la Vi
gen, los santos o a las “animitas” v orientado a buscar un
socorro en la vida concreta, de todos los males v necesidades
(“pido la salud, que no nos falte”, “que tengamos qué comer
el dia de manana”, “que Fulanito encuentre trabajo...”, etc.}.
Por las investigaciones que nos ha tocado realizar, el ritual de
la promesa supone una especie de contrato do ut des, “yo te
pido v te ofrezco a cambio”. Este “ofrecer a cambio” puede
ser un sacrificio, prender una vela, ofrecer an cbjeto, una de-
terminada actitud, un ex-voto. Bl ritual debe cumplirse estric-
tamente, porque en <aso contrario “no se cumpie el milagro”.
Esto permite afirmar que la eficacia simbdlica de este ritual
popular sigue la logica mimética de todo ritual magico pero,
como veremos en el prédximo capitulo, no estamos ante un
ritual “magico”, en un sentido cldsico y despectivo.

Hay en este modelo de religion popular un interés prag-
matico en el origen del sentido religioso. La orientacién ma-
gico-religiosa recomienda un intercambio ritual asiduo y
constante con los seres sagrados pero, en especial, con aque-
llos “probados” como mi]abrosos (Virgen, santos, animitas
milagrosas). Todo ello para que "te vaya bien y vivas largos
afos sobre la tierra” (Weber, 1964: 328), La “manda” es més
socorrida que la oracion a Dios o a Cristo, dado que esta
probada, en cambio es incierta la capacidad de influencia
sobre la voluntad de Dios Padre o del Sefior. Se es mds devoto
cuanto mas eficaz ha. resuitado el contrato simbolico-ritual:
los milagros se han. realizado.

ALGUNAS CONSIDERACIONES SQUIOLOGICAS

De acuerdo a ciertas investigaciones que nos ha tocado reali-

zar en sectores populares, podemos afirmar que este tipo de

expresion religiosa --que es significaliva en vastos sectores, -
pero no mayoritaria~~ tiene un dmbito sociologico muy carac-

teristico.
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Los sujetos que reproducen este tipo de creencias y prac-
ficas son gentes que viven en el mundo poblacional, preferen-
temente mujeres y subproletarios, con menor instruccion
educativa y mayor influencia de la cultura campesina; estin
menos integrados al mundo urbano-industrial. Las agudas
condiciones de miseria y explotacion a las cuales estan some-
tidos, y Ia incapacidad de resolucién de sus problemas por la
via de la obtencién de empleos en el sistema formal de la
economia, fes lleva a ensayar una serie de comportamientos
que, reforzando lazos solidarios, generan relaciones y préc-
ticas orientadas a Ia supervivencia (“estrategias de supervi-
vencia”). Su vida estd a diario tensionada por el hecho de
tener que asegurarse el pan cotidiano. En general, los sectores
populares son mirados despectivamente por la cultura oficial
y al hambre se suma la persecucion y la represion policial. En
aquellas situaciones histéricas convulsionadas la sistematica
violacion a los derechos humanos y la violencia politica, afec-
ta primordialmente a las clases populares agravando aiin mas
su situacion. Bl hambre, el frio, Ia falta de recursos minimos,
una vida marcada por el dolor, el sufrimienio vy la violencia,
como hemos dicho, elevan los umbrales de incertidumbre. Todo
ello marca un cierto repliegue sobre si mismos y sobre el
nticleo familiar.

En general, ese suelo de incertidumbre, da origen a un
sentido religioso caracterizado por un fuerte sentido de de-
pendencia. El sujeto no se siente duedio de su destino, sino al
amparo de un destine incierto, El anhelo de tranguilidad su-
pone un “orden” en el cual reina la armonia. Se trata de una
armonia primordial, cosmica, de la cual se depende, en ltima
instancia, y con la cual hay que relacionarse a través de los
mediadores sobrenaturales. Como se depende de condiciones
extremas, hay aqui un cierto fatalismo, pero que no significa
N2 resignacién absolute, dado que no inhibe lag inicialivas
concretas de los pobladores para solucionar sus problemas.
La manda a la Virgen no suple, sino que campiementa ias
acciones tendientes a obtener el pedazo de pan para los nifios.
El ritual —con cierto contenido migico - ofrece un sentido,
saca de la angustia, alivia tensiones y posibilita hacer frente
a la incertidumbre en esta vida, reforzando y revitalizando al
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sujeto en la busqueda de soluciones concretas a su problema
inmediato del hambre. '

No se busca un beneficio compensatorio en la otra vida
{(“ser pobre aqui y aguantar el sufrimiento porque alid se serd
‘bienaventurado’) sinc una relacion directa con los poderes
sobrenaturales (Dios, Ia Virgen, las animas) a fin de hacer la
vida mas soportable en este mundo. Aqui la religidn cumple
una funcion social bien precisa al ayudar a la reproduccién
simple de la vida. Pero no necesariamente esto significa un
sometimiento al orden social vigente; si bien en muchos casos
el fatalismo se traslada también al ambito social para legiti-
mar el sometimiento de los pobres urbanos a las clases do-
minantes.

En el capftule cinco hemos analizado la importancia de
los ritos de crisis en la religion popular que acompadia la vida
de los sujetos. Alli hablamos de la importancia de a peticion
por salud, v sabemos que en la mentalidad popular la salud
corporal estd intimamente ligada a la salud moral y espiritual;
su visién en este sentido es integral. La gran demanda por
“sanacion’ de los cultos pentecostales y afroamericanos va en
esta misma I6gica. Los diversos rituales. de sanacion en los
sincretismos indigena-catlicos en los Andes y Mesoamérica,
fa importancia de los rituales como el santigtietio o los del
curandero para sanar de los “males”, el “mal de 0jo”, los "es-
pantos” o los malos “vientos”, no tienen otra funcidn que
garantizar la reproduccidn individual y social de Ia vida. A
principios de 1991, cuando la epidemia de colera azot6 al Perd
y desde alli se propagd hacia naciones vecinas, la actividad de
los curanderos populares se incrementd notablemente. En fos
dias algidos de la epidemia, los noticieros de television nos
traian las imagenes dramdticas de curanderos lidiando espi-
ritualmente (pero en este caso infructuosamente) contra “el
mal” del célera en el contexto de un sistema de salud pablica
en e cual hay un médico por cada treinta mil habitantes, en
circunstancias que en EE.UU. hay aproximadamente 70 médi-
costt por cada treinta mil habitantes.

11, Las siguientes cifras permiten comparar la asistencia e salud a ia
poblaciér: En Chile, pafs con un reconocide buen sisterna de satud pdblica
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In el caso de los pentecostalismos latinoamericanos, su
celebracion exultante, carismatica y festiva no obedece, a se-
mejanza del tipo analizado, a una forma de evasién de los
problemas que le plantea el diario vivir sino a otra forma de
resolverios. El énfasis que el pentecostal da a la sanidad del
cuerpo, de la vida personal y de la comunidad revela la pre-
ocupacién por los problemas concretos y materiales. “No
debemos olvidar que el pentecostalismo ha alcanzado impor-
tantes logros en el combate contra el alcoholismao, la adiccion
a las drogas y la violencia doméstica. Esta determinacién y
capacidad de dar solucién a esos problemas concretos que
agobian la vida de las capas bajas de la sociedad, otorga al
pentecostalismo una dimension liberadora fidedigna ¢ inne-
gable para los desposeidos de la sociedad” (Damen, 1986: 49).

Hay tres grandes funciones sociales que cumplen las
creencias religiosas en este caso: una compensacion simbolica
consoladora, por una parte, una forma de resistencia simbolica
oculta y silenciosa y, en tercer lugar, provee de un plus de
sentido a una vida que estd constantemente amenazada.

Los poderes sobrenaturales y la fe en su eficacia, dan al
poblador la tranguilidad de que nunca le faltard Io necesario
para vivir. La religion —Ia fe en Dios, la Virgen, las dnimas —
aparecen asi como una garantia de proteccion simbolica,
Siempre estan alld para socorrer, ofreciéndole al poblador los
objetos y bienes que Ia sociedad dominante e niega o bien
consolandolo en su frustracion (Bentué, 1976). La vida puede
ser muy dura y sufrida, pero no serd nunca desesperada gra-
cias a Ia fe. Para que asi sea el creyente popular sabe que no
basta con su creencia abstracta e intelectual, ol ritual de la

“manda”, de la imprecacién o impetracion, las oraciones {por
ejemplo, novenas), la peregrinacion, la curacién ritual, eic.,
son los ritos sacrificiales —ambiguamente presentes con su
carga de esfuerzo y dolor, y con su rostro festive v alegre—
necesarios para garantizar la eficacia de Ia intervencion sobre-
natural. No basta con. creer, hay gue “vivir la fe” dice el

on ka regidn, hay 8 médicos por cada diez il habitantes, en tanto en Ingla-
terra hay 14 y en EE.UUL hay 23, En Chile hay 33 camas por diez sl habi-
tantes, en tanto en Inglaterra hay 77 y en EE.UUL hay 58,
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pueblo, y ese vivir es la conjugacién practica de la fe en un
determinado ritual popular que no necesariamente esta liga-
do a las practicas religiosas oficiales institucionalmente orien-
tadas. Por ello un catdlico puede tanto ir a misa un domingo
como pedir al dia siguiente la bendicion de un bebé moribun-
do por un pastor; peregrinar a la Virgen en la mafana y asistir
en la tarde a un terreiro de umbanda. '

Por otra parte, este tipo de creencias reproduce un c6digo
tradicional, que defiende silenciosamente, aunque a veces en
forma precaria, contra la invasion cultural de la sociedad de
consumo y su logica mercantil. “Uno no paga para ir a la
Iglesia...” decia la sefiora Nelly. El curandero, el “rezador”,
también cobran dinero por sus servicios, pero su precio es
mucho menor que el precio de la medicina moderna pro-
fesionalizada. La ventaja adicional de este servicio de salud
alternativo de los pobres es su mayor accesibilidad: en tanto
ir al policlinico o al hospital local suponen un largo tramite
burocratico, la curandera del barrio esta alli siempre dispo-
nible en caso de urgencia. La aversion al cambio (la sefiora
Nelly no acepta muchos cambios eclesiales) no siempre puede
tomarse en su efecto negativo, conservador. Permite el rechazo
de ciertos valores de la cultura dominante y, por ende, la
conservacion de ciertos rasgos autdnomos en los usos, creen-
cias y costumbres del pueblo. Opera como una “protesta
simbdlica latente”, pero ambigua, puesto que puede ser objeto
de manipulacion de diversas orientaciones ideologicas para
“protestar” contra proyectos historicos antagonicos. En esta
medida, el fatalismo podria convertirse en alienacion religiosa
al servicio de un proyecto conservador, de lo contrario, po-
dria estar abierto hacia una conciencia religiosa maés
liberadora.

Por ultimo, es necesario destacar que este tipo de creen-
cias religioso-populares ofrece un sentido cultural de pro-
fundo contenido. En la contradiccion fundamental que supone
el problema del hambre, como hemos dicho, se juega la vida
y la muerte. El hambre es la muerte lenta; el alimento es la
recuperacion de la vida, biologica e integral. La enfermedad
es una manifestacion de la muerte, la sanaciéon es el res-
tablecimiento de la vida plena. La religion popular tradi-
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cionat —-como mecanismo simbélico que contribuye a sopor-
tar la incertidumbre y no resta a los esfuerzos concretos por
Ia obtencitn de soluciones inmediatas y globales— se pone
del lado de la vida.

El problema del hambre v la salud es el problema de Ia
reproduccion de fa vida. El catolicismo popular, y en general las
diversas expresiones religioso-populares, tienen alli una fun-
cidn y un significado particular: alimentar el sentido de la
vida y contribuir a hacer desaparecer el sentido de la muerte.

La fe popular posibilita recuperar la dignidad expropiada por
el hambre y la enfermedad. La fe popular tradicional es una
suerte de "estrategia simboélica de supervivencia” {Parker,
1986b): lucha contra la muerte, alimentando simbdlicamente
las estrategias materiales y practicas de supervivencia. La fe
popular tradicional es un alimento que da vida y ayuda a
enfrentar la dramitica experiencia del hambre de los pobres,
es decir, socioldgicamente, es un modelo religioso-cultural que
contribuye a reproducir la vida y la propia cultura de las
clases subalternas, resistiendo las contradicciones de la es-
tructura modernizante del capitalismo subdesarroliade. Pero,
al mismo tiempo, 1a Iogica macro-social que conlleva posibi-
lita una “adaptacion” (aungue antagonista) al sistema y la
sumision de los grupos populares a las relaciones sociales de
produccién dominantes.

La religion popular, en sus diversas manifestaciones, con-
tribuye a la reproduccion de Ia vida, a proteger de los peli-
gros que {a acechan, pero también contribuye a dotar a la vida
de un sentido extra, revalorizandola. La religion, en este sen-
ticto, no es s6lo consuelo, estrategia de sobrevivencia, es tam-
bién fuente vivificante en la cual e} pobre y el indigente
recuperan su dignidad, vuelven a identificarse como hom-
bres, como “hijos de Dios”, como “cristianos”. Por medio de

las creencias y rituales populares, el hombre se salva de estar
"perdido” en medio de la miseria, los vicios, la deshumani-
zacion, el barro, y recupera su dignidad humana, vuelve a
cobrar sentido personal y a recuperar una vocacin personal
y social. Arrastrado hacia la alienacién despersonalizante, y
amenazado de destruccion en su identificacion cultaral pri-
maria, por la miseria y 1a opresion social, la religién popular
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concede al sujeto popular una nueva dignidad, por medio de
su religacion con Dios, nexo que restablece una identificacion
religiosa, cultural y social, y por medio de sus rituales co-
munitarios vigoriza sus lazos de identidad y solidaridad con
su comunidad y con su pueblo. Es la forma como se manifiesta
fa funcién de renovacién y de regeneracién propia de los
rituales sacrificiales, con las diversas manifestaciones histori-
cas de sus mitologias, simbologias y hierofanias {Eliade, 1975),
en las culturas populares del capitalismo latinoamericano
contemporanec.

FUNCIONES PLURALES: LA RELIGION NO ES
IRREMEDIABLEMENTE UN OBSTACULO A LA MODERNIZACION

St la religion popular no es opio del pueblo, como lo ha pre-
gonado la teorfa marxista, y st hay en la religion popular un
“germen de protesta” ;hasta qué punto esta protesta que
representa la religidon popular no serfa sino una forma de re-
fugio de la tradicién, contracultura refractaria de la modemi-
dad? ;Pervivencia de una religién que se ve amenazada por
las modernizaciones del capitalismo contemporineo, espiritu
de un mundoe cuya existencia estaria ya socavada, alma de un
mundo que va pasd su hora, referente simbdlico obstacu-
lizante del progreso y, por ende, del avance de la historia?

Al menos en Ia experiencia histdrica del Occidénte con-
temporédneo, $ste parece ser el panorama. Fay alli una reli-
giosidad que dejd hace bastante tiempo de vitalizar el campo
simbélico de la sociedad y que no muere por la simple inercia
que las costumbres le imprimen en la dindmica cultural de la
historia. En verdad, en Qccidente, Ia realidad que recubre el
concepto de religion popular parece limitarse progresivamen-
te. “La religion popular no seria més que una religion residual,
que habria escapado provisionalmente a la marcha conguis-
tactora de Ia modernizacién y que adn no han logrado eliminar
las reformas conciliares, las innovaciones. de toda denomi-
nacitn, las ortodoxias militanies, clericales o no. Quedan, aqui
y alld los cultos locales, procesiones un poco exirafias, de las
cuales las agencias de turismo no han sacado todavia partido,
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bendiciones un tanto esotéricas o marginales, peregrinaciones
no encuadradas por animadores patentados, curaciones y
apariciones dudosas que atraen fieles esponténeamente. En
todo caso, 1o que impresiona, es generalmente su poca visibi-
lidad social” {Delooz, 1988}

in capitulos anteriores hemos analizado los diversos tipos
de modelos de representaciones religiosas tanto para el cato-
Heismo como para las ofras expresiones pentecostales,
afroamericanas o sectarias en el pueblo.

Generalizando s posible afirmar que los modelos reli-

giosos mds tradicionales cumplen diversas funciones y a
distintos niveles al interior de situaciones, al margen del pro-
ceso de produccidn capitalista dominante, en subproletarios y
masas empobrecidas y sobreexplotadas. Por una parte —y
aquif se muestra clerto lo que hemos dicho antes— sirven de
escudo simbdlico protector frente a la adversidad en la
inestabilidad laboral, la explotacion y la miseria. Por otra, el
hecho de reproducir eodigos tradicionales en e contexto de
una sociedad moderna tiene la funcién ad intra de reproducir
una identidad colectiva basica frente a la invasion de la ¢ultura
dominante. De alli que este tipo de religiosidad pueda ser
considerada también una forma de resistenciz pasiva hacia la
cultura modernizante oficial en el plano simbolico. Sin embar-
£0, también -y de manera aparentemente contradictoria—
este tipo de modelos religioso-populares ad exirg {hacia la
reproduccion del orden reinante}, actiian como factores de
resignacion y alienacion y favorecen ast el fatalismo global
frente al proyecto dominante de modernizacion capitalista.
Son, pues, funcionales a un determinado tipo de moderniza-
cidn que, como hemos afirmado en el capitulo dos, genera un
desarrolle desigual y una estructura social beg,memada y
polarizada.

La religion tradicional, en el seno de la cultura popular,
como hemos visto, gira sobre Ia base de un eje de repre-
sentacion donde el actor es heterdnoma. Dios v sus agentes
intervienen providencialmente allf donde la vida cotidiana io
urge. Los poderes sobrenaturales son la garantia que asegu-
ran la eficacia (simbolica, cuando no real) de los procesos
reproductivos y la sobrevivencia en la miseria y en la opre-
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sion. Los propios rituales de imprecacion, peregrinaciones y
stiplicas, estan centrados en objetivos que dicen relacion con
la satisfaccion de las necesidades basicas insatisfechas.

Sin embargo, las renovaciones de las iglesias, y en especial
en el catolicismo, han determinado estas dltimas décadas la
emergencia de tipos de catolicismos populares que no van
contra los procesos de modernizacion sino que, en un mismo
sentido 0 como modelo critice, acompafian los procesos de
“racionalizacion” relativa.de ia vida urbana y post-industrial.
Modelos de expresiones del catolicismo que contradicen en-
faticamente, con evidencia empirica, las tesis weberianas acer-
ca de la asociacion entre protestantismo y modermno “espiritu”
del capitalismo y su tesis corolaria, a saber, el catoficismo
como un obstaculo para los procesos de modernizacion. Tesis
que, como hemos desarrollado en el capitulo tres, fueron am-
pliamente acogidas por la sociclogia criolla en sus corrien-
tes desarrollistas 0 dependentistas.

Los modelos de religion popular que mencionamos, so-
bresalen por el abandono de los contenidos magico-religioso
y su sustitucién, en cambio, por un mayor conienido ético
{que reformulan y a veces rechazan las tradiciones populares)
y tal como hemos estudiado en otra obra (Parker, 1986a) se
insertan en dos proyectos alternativos. O bien el modelo de
fo mas individualista (caben aqui el tipo “racionalista” y/o el
“renavado-tradicional”, Parker, 1986a: 325-33(; 352-358} que
fortalece un espiritu ascético orientado hacia la promocion
social del individuo y que corresponde, mas bhien, a ciertos
segmentos de proletarios o subproletarios jévenes con mayor
instruccion escolar. O bien, €l modelo ético-social (tipo "po*
pular renovado”, Parker, 1986a: 331-342) que acompafha una
conciencia de clase en aquellos sectores del proletariado in-
dustrial o administrative que, por la mediacion de organiza-
ciones obreras v la fucha sindical, han accedido a una visidon
critica de la sociedad capitalista y buscan su transformacion
y se han incorporado (con mayor o menor evidencia) a las
renovaciones de una Iglesia que “opta preferencialmente por
los pobres”.

Para e} tipo de catolicisme que legitima y refuerza un
espiritu de integracion al capitalismo oficial y modernizante
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~- modelo que es bastante semejante en muchos puntos al que
se puede observar en numerosos grupos de proletarios “cato-
licos practicantes” franceses {Michelat v Simon, 1978)— el
problema central en torno al cual se compaginan las represen-
taciones y practicas simbdlico-religiosas y el proyecto social
estd-en la evaluacion del sfatus social del individuo, La
voluntad de ascenso en la escala social :-up{me una valoradon
de aquellas instituciones y simbolos que denoten precisamente
un status sociocuitural superior. La Iglesia catdlica apareceria
asi revestida de un stafus simbolico superior voluntariamente
buscado por el sujeto que intenta mejorar el suyo, v la par-
ticipacion en la comunidad y la préctica religiosa serfan la
consecuencia logica de la materializacién de un peldafio en
esa frayectoria social, Asi, la ”préctica religiosa” de estos ca-
tlicos p{}pu]ares no s0lo no serfa un obsticulo a la “moder-
nizacion”, entendida como un acceso mayor a la sociedad y
U may{)r integracion a la estructura social, sino que actuaria
como un mecanismo simbolico coadyuvante del movimiento
de mejoramiento social, reforzando las aspiraciones de status
y ascenso social. Este movimiento, jhasta qué punto refuerza
el individualismo y tiende a relegar practicas y manifesta-
ciones de una mentalidad popular solidaria? Es algo que no
se puede responder en forma absoluta. Pero, es de suponer
que el sentido de pertenencia a Ia religion catdlica, estaria
asociada, en este caso, a un sentido de identificacion con las
“clases medias”, lo que es un indicador del lugar social y
simbolico que todavia conserva fa lglesia catdlica, por més
que efectivamente estas dltimas décadas haya hecho progre-
508 enormes en acortar la distancia que le separaba de las
clases populares latinoamericanas, especialmente urbanas. La
institucion eclesial, las parroquias, sus templos y capillas, sus
agentes, en este caso no estarian proyectando una imagen de
una lglesia pobre y servidora, sino reproduciendo aquélla de
una Iglesia preconciliar, institucion hegemonica, simbolo uni-
ficador y aglutinante de la “nacion catdlica” y, por ende signo
triunfalista de strtus simbélico v social.

Para el tipo de catelicismo popular renovado de base, la
incorporacion al movimiento de renovaciones eclesiales im-
pulsadas por la institucion eclesidstica desde el Concilio y sus
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encuentros de Medellin y Puebla, ha significado el paso de un
tipo de catolicismo tradicional a un catolicismo més raciona-
lizado, éticamente orientado. En uno de los estudios mas im-
portantes sobre las CEBs en Brasil, F.C. Rolim {1988) ha podido
determinar que el ipo de practicas de los fieles antes de entrar
a las comunidades de base se orientaba hacia las devociones
tradicionales: devocion a los santos {67%) v eran poco “prac-
ticantes”, dado que asistian con baja regularidad a las préc-
ticas ofictales (misa}; en tanto el ingreso a la comunidad ha
determinado una disminucion de ese tipo de practicas y el
incremento de practicas no-sacramentales, Ia reflexion sobre
la préactica social con ayuda biblica {83%), ¥ el incremento de
las préacticas oficiales (67%).

El origen de los actuales miembros de las comunidades
eclesiales de base es, fundamentalmente, el catolicismo po-
pular tradicional, por més que a muchos agentes pastorales y
misioneros “renovadores”, de origen extra-popular, les cueste
reconocerlo.

De hecho, no s6lo las practicas religiosas han variado, el
conjunto de creencias populares se ha visto modificado. En
este caso, la vertiente ético-utOpica del cristianismo se articula
en forma coherente con una conciencia de clase, solidaria, que
en su busqueda de la jfusticia veinterpreta los valores cristia-
nos del reino de Dios y de la salvacion en funcion de Ja trans-
formacion historica de la sociedad. La influencia de los
agentes religiosos y de las comunidades eclesiales de base,
que en América Latina han “optado por los pobres”, en este
tipo de religion popular renovada es indudable. Sin embargo,
debemos dejar constancia que subsiste una diferencia cultural
entre el agente religioso y el miembro de CEB, diferencia que
se aprecia en el lenguaje v en la capacidad analitica y expre-
siva. En los estudios que hemos realizado, los catélicos po-
pulares “renovados” se orientan por una categoria semantica
articuladora de su cosmovision social: “Ig justicie”. No men-~
cionan, en cambio, la categoria semantica “liberacitn”, que es
clave en la teologia catdlica avanzada y en el lenguaije eclesial
de una pastoral popular.

Pero no se puede desconocer que esta experiencia de las
comunidades de base y la pastoral en medic de los grupos
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populares- constituye una nueva forma de sintesis entre la
religion oficial renovada y la cultura popular y sus formas
religiosas. En general, se trata de catdlicos, en su mayoria
empleados y obreros, pero también subproletarios que siendo
cristianos son también politicamente conscientes y se organi-
zan para luchar por la defensa de sus derechos pisoteados. En
este contexto es posible apreciar como se empalma, de una
manera inédita, el potencial de protesta de la religién popular
con la vertiente profética y liberadora del cristianismo oficial.

El compromiso social de este tipo de catolicos populares,
al ser éticamente orientado, al definirse en términos de una
racionalidad mas analitica e historica, acepta y vehiculiza una
serie de valores y l6gicas modernizantes, y ciertamente estd
mucho més inserto en el mundo urbano-posindustrial-tecno-
tronico que sus homonimos de religion tradicional. Sin em-
bargo, por el sentido critico y analitico, la lectura de lo social
ya no recurre a categorias religiosas, sino a categorias es-
tructurales, lo que significa una aguda critica a los procesos
de modernizacion capitalista. Insertos en los procesos de re-
novacion eclesial, que son formas de modernizacion al inte-
rior del campo religioso, estos sujetos son a la vez hijos de la
modernidad y sus detractores. Sus proyectos alternativos en
ningin caso constituyen una reaccién tradicionalista y una
afioranza del pasado.

FACTOR DE PROTESTA QUE DEPENDE DE LA COYUNTURA
HISTORICA

La constatacion de la diversidad y complejidad de las produc-
ciones religiosas cotidianas en el pueblo nos indica que las
funciones de protesta simbolica de la religion popular se
ubican a distintos niveles de profundidad y, muchas veces, la
coyuntura influye solo en la forma de su manifestacion. Si el
pueblo cristiano latinoamericano, bajo la opresion de Somoza,
de Pinochet, de Stroessner o de Duvalier, por ejemplo, se ha
manifestado contra esa situacion y ha defendido la vida frente
a la violacion de los derechos humanos (Smith, 1982: 283-355;
Parker, 1985), legitimando su movimiento en su fe religiosa,
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ello puede verse como una forma de actualizacién contempo-
ranea del potencial de protesta que encierra la religion popu-
lar.

Hemos visto, en este capitulo, pero-sobre todo en los an-
teriores, diferentes formas de manifestacion de una protesta
simbolica latente en la religion popular. Varias expresiones
rituales y representacionales son, de hecho, formas a través de
las cuales “los de abajo”, los oprimidos, se distancian de Ia
cultura dominante, estableciendo un principio de alteridad e
identidad. Retomando lo afirmado por A. Gramsci (1954: 215),
es posible afirmar que muchas expresiones religiosas po-
pulares encierran una concepcion implicita del mundo (ella
también a menudo mecéanica, objetiva) en oposicion a las con-
cepciones del mundo “oficiales”. S0lo que este planteamiento
debe ser matizado a la luz de una contextualizacion historica
y estructural para cada caso particular. ,

A menudo, la protesta simbolica se manifiesta en forma
subterranea. El sujeto popular, que lleva a cuestas una serie
de experiencias traumaticas de humillaciéon y de opresion,
protesta calladamente, sin dejar que su protesta llegue a los
oidos del dominante para evitar represalias aniquilantes. Por
esta razon, el sujeto popular aparece como desprovisto de
palabra. Silencioso porque silenciado, pero no por ello mudo.

Se trata de una protesta que posibilita sobrevivir al re--
construir un mundo significativo, a través de una actitud vital,
dificilmente reductible a esquemas racionalistas y que da
identidad colectiva a la cultura popular. Es la manera que el
pueblo tiene de defenderse en el plano simbolico frente a la
lacerante y destructiva opresion a que estd sometido en el
plano material. Es evidente que esta forma de protesta latente
sirve en lo inmediato a los intereses de los dominantes. Pero
esto no debe hacernos olvidar que es, en efecto, “suspiro de
la criatura oprimida”, “protesta contra la miseria real” (Marx).

Serd la praxis historica y la influencia de una cultura critica
—mediada por los intelectuales organicos, clérigos y laicos —
la que torne abierta y consciente esta protesta. De esa manera,
la religion popular deviene cristianismo popular. liberador,
como se ha visto en la experiencia historica reciente de la
América Latina.
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Como ‘se puede apreciar, la funcién de protesta late en
muchas de las manifestaciones de las religiones populares la-
tinoamericanas, pero no en todas y no siempre manifiestas en
los mismos perfodos v épocas histOricas.

La religion de las clases subalternas, depend?endo de su
articulacion con las otras represenfaciones socioculiurales, co-
rrespondientes a cada situacion de clase, puede tener diversas
funciones sociales. Estas se presentan, a veces de forma exclu-
yente, a veces paralelamente ¢, incluso, pueden coexistir con-
tradictoriamente en e seno de la cultura popular. Factor de
alienacion, factor de identidad popular, de impugnacién
simbdlica de la cultura y de la religion oficial, en fin, refuerzo
€tico para un proyecto de ascension social o para un proyecto
de transformacion social: Ia religion popular puede sery no
ser eso, dependiendo de la situacion social e hisidrica,

Mirada abstractamente y desde marcos interprefativos
clasicos, la religion del pueblo puede ser considerada, en al-
gunos casos, como mera reproduccion de elementos de la re-
ligion oficial y de la caltura dominante. El actor popular
desempenaria aqui un papel pasivo, simple “consumidor”
“usuario” de una produccidn religiosa elaborada fuera de su
alcance y sin su participacion’. Por el contrario, si se mira
atentamente y desde Ia perspectiva de las clases populares, Ia
autoproduccion religiosa del sujeto popular representa una
manera de recobrar el sentido y una dignidad frente a las
adversas y rudas condiciones de una vida en la miseria y la
opresion, que de ofra manera es una sinrazon. Es precisamente
esta pmdnccmn religiosa auténoma la que, desde la red de
practicas de la vida diaria y de la vida colectiva, tiende a
registir —en forma objetiva— las consecuencias negativas de
la modernizacion capitalista, perc bajo muchos aspectos es
una manera de incorporarse (no sin-contradiccion) al proceso
de modernizacion que estd en curso y que va influyendo
diaiécticamente fambién en la misma produccién religiosa
popular. -

12. Como analizarmos en ¢ capitulo diez, aungue pertinente en muchos
aspectos, la tecrfa del campo religioso de P Bourdieu es insuficiente en su
andlisis del “consumo” religioso de las masas populares. CF. Bourdieu (1971).
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A la luz de lo que hemos planteado, puede reinterpretarse
tanto la pluralizacién del campo catdlico, el surgimiento de
nuevas religiones populares y las diversas formas de articu-
lacion entre religion y politica popular, como productos de la
resistencia, abierta o encubierta, via sincretizacion, a las cam-
biantes condiciones provocadas por el proceso de urbaniza-
cion y por la agitada e inestable vida social y politica
latinoamericana del siglo XX. Pareciera ser que la tenacidad
de las culturas en defensa de sus valores, ideales e intereses,
las puede llevar, como hemos visto, a reactualizar tradiciones
religiosas o a elaborar nuevas y originales respuestas (Gon-
.zalez, 1985). La originalidad y creatividad popular, condicio-
nada por el tipo de sujeto popular y por el grado de libertad
que deja el contexto estructural y coyuntural, serd un factor
decisivo en la gestacion de nuevas expresiones religiosas que
amplian el espectro de alternativas disponibles para las clases
subalternas.

CREATIVIDAD SIMBOLICO-RELIGIOSA DEL PUEBLO

Al mirar las muiltiples y complejas manifestaciones de las
expresiones religiosas en el pueblo latmoamerlcano se cons-
tata un panorama que s6lo bajo ciertos aspectos guarda se-
mejanza formal con lo sucedido con las expresiones religiosas
de las clases populares europeas o norteamericanas. Se ha
producido un impacto secularizante en las creencias religio-
sas, pero éste no llega a eliminar el sentido religioso. Hay un
proceso de racionalizaciéon (usando la terminologia weberia-
na), pero no secularismo. Se acenttian aspectos éticos y profé-
ticos y se superan rasgos magicos y miticos, pero en términos
globales el sentido religioso no desaparece, sino que se trans-
forma e incluso puede volver a aparecer revitalizado. La fe no
se privatiza y el campo simbolico-religioso no se seculariza
hacia la no-creencia y el ateismo. La fe popular sigue repro-
duciéndose, principalmente en el ambito familiar y local, pero
s6lo en una minoria tiende a privatizarse. Cumple diversas
significaciones y funciones, ofrece un sentido a la vida en las
penosas condiciones de miseria y explotacion que viven las
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masas populares del continente, sirve como simbolo de iden-
tidad en diversos planos v posibilita una resistencia cultural
bajo cddigos y simbolos netamente “populares”, en un len-
guaje y gramatica culturales y religiosos muy diferentes al de
la religion oficial y de la cultura dominante. Si bien en algu-
nos casos legitima la alienacion social, en otros ofrece sentido
y estimula a la resistencia sitnbélica y, en ocasiones, al com-
promisc liberador.

Hay algunas devociones popuiams cuy0 origen mitico-
popular ha sido aceptado por la Iglesia oficial. Es el caso de
la mayoria de las virgenes y de clertas devociones a Nuestro
Sefior, de remoto origen celonial, cuya veneracion tiene am-
piitud regional o nacional en América Latina: Guadalupe,

- Aparecida, Caacupé, Copacabana, Chiquinquird, Caridad del
Cobre, La Tirana, el Sefior de fos Milagros, Nuestro Senor de
Chalma, y podria continuarse con devociones y santuarios
esparcidos por todo el continente. Pero también la creatividad
religioso-popudar se expresa en ciertas devociones populares
generadas y reproducidas extraeclesialmente, aun cuando fa
Iglesia ha procurado, luego, controlar e instrumentar su de-
sarrolio. “Las sustituciones y las reinterpretaciones de creen-
cias tomadas de la cuitura dominante por la cultura dominada
no son, en dltimo andlisis, sino tentativas de rescate de la
segunda. La devocién de Tonantzin se prolongé durante si-
glos al abrigo de un santuario de Ia Virgen Marfa. funto a ja
permanencia de los santuarios y de la revitalizacion de las
imagenes miticas en un contexto religioso nuevo, se observa
la actividad creadora de la memoria colectiva” (Lafaye, 1985:
421). Hs ¢ caso de los farmmosos cultos a la difunta Correa
{Argentina}, al doctor Hemdndez y Maria Lionza (Venezue-
la), al padre Cicero (nordeste brasilefio), o de casos menos
conocidos y menos extendidos como el Nifio Fidencio (Méxi-
o), Sarita Colonia y Victor Apaza (Perii}, Romualdito Ibanez
(Chile) en fin, tantas devociones a las “4nimas” en toda la
geografia del folclor religioso de estos pafses. Sin embargo, la
potencialidad creativa de las expresiones religioso-populares
estd claramente presente no $6io en el hecho de que son una
multitud de “santos” venerados por el pueblo y que no guar-
dan relacién alguna con los santos oficialmente canonizados
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“por la institucién eclesial, sino en la generacion constante e
nuevas devociones populares gque se van ahora adaptando a
las circunstancias cambiantes de la vida popular en Ia gran
ciudad, sometidas a los ritmos de vida de la socdedad de
masas, a los medios masivos de comunicacion,

Se podré especular acerca del verdadero cardcter de “pro-
testa” que tienen las mdltiples y heterogéneas manifestacio-
nes de religiones populares. Lo cierto es que nadie podra
negar la creatividad popular y el hecho de que la magia, el
simbolismo y el fervor religioso es operante en la mentalidad
popular de los latincamericanos.

Se discute acerca detl hecho de que las diversas manifes-
taciones religiosas en el pueblo —pero sobre todo aquellas
mas tradicionales, donde abundan trazos mdgicos y
persticiosos”-— son meramente utilitarias y pragmaticas.
Weber ya habifa afirmado que cuando miés se inclina una
cultura a lo campesine y tradicional, tanto més la religiosidad
popular se sustrae a toda racionalizacion é&tica y se vuelve
ritualista y pragmética. Sin embargo, subsiste alin en aguelios
casos de maxima expresum mégico-utilitaria el problema del
sentido, las vias de “salvacion” como demandas sustantivas
de las masas. En el contexto de las religiones populares de
América Latina, aunque en sus expresiones fradicionales o
tipicamente sincréticas abunden el ritualismo y la instru-
mentalidad magico-religiosa, 10s ritos no son nunca despro-
vistos de una representacion global (o teodicea) de las fuerzas
sobrenaturales y su relacion con la vida y la muerte de los
individuos y de los grupos sociales. Esta teodicea --no
siempre elaborada racional y sistemdticamente por las masas,
pero siempre sistemdticamente expresada y formalizada por
los Hderes religiosos: sean chamanes, médiums, sacerdotes o
pastores— plantea la cuestion de lo que "significan” fas co-
sas. “Averigua el por qué y el addnde, trata de comprender
de donde provinieron y hacia qué fin tienden. La respuesta
que da a todas estas preguntas puede parecer incongruente y
absurda; pero lo que importa agqui no es tanto la respuesta
sino fa pregunta misma. En cuanto el hombre empieza a
preocuparse de sus actos, ha dado un nuevo paso decisivo, ha
entrado en un nuevo camino gue lo llevara finalmente muy
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lejos de su vida inconsciente e intuitiva” (Cassirer, 1964: 32).
 Por otra parte, se debe reconocer que no todo obedece a
estrategias simbolicas de supervivencia, ritualismos magico-
pragmaticos, mecanismos de legitimacion religiosa de la
dominacion social, sumision incondicional a poderes heterd-
nomos. No todo en la religion del pueblo es tan facilmente
objeto de manipulaciones simbélico-instrumentales por parte
de las autoridades religiosas e incluso politicas.

En el suelo subterrdneo del edificio simbdlico-religioso
popular, edificio de multiples espejos, vacen esperando un
momento oportuno para intervenir las esperanzas, fervores y
energias religiosas de las masas. El mesianismo, ef profetismo,
el milenarismo y sus arrebatos quilidsmicos; la magia v sus
secretos mistéricos con su eficacia y poder simbdlico; Ia fiesta
religioso-popular, los ritos y peregrinaciones multitudinarias
y sus transgresiones de la normatividad establecida; ias efer-
vescentes sesiones de posesion, trance, glosolalia v exaltacion
colectiva, Todas ellas manifestaciones de contrapoderes reli-
giosos que, desplegados en toda su magnitud, representan un
peligro subversivo para el status gio simbolico, asentado so-
bre representaciones impecables ¢ incuestionables. Se trata de
inmensas energias encerradas como en represas dispuestas a
fluir en torrentes positivos, si son bien encauzadas. Es ese
fondo de autonomia del simbolismo y de la mentalidad po-
pular, a veces latente, el que se manifiesta como protesta
implicita, ofras veces, como resistencia simbolica, o bien como
tucha organizada contra ¢l sisterna. Como toda reserva ener-
gética cuando es liberada, las energias religiosas del pneblo
estan somelidas a un destine ambiguo (a veces contradicto-
rio): bien empleadas pueden ser fuente de progreso humano
inestimable; desbordadas, espontanea y explosivarente, pue-
den desatar fanatismos con fatales v nefastas consecuencias,
Desde las actualizaciones contemporaneas del mito de iskarri
hasta el mesianismo de Sendero Luminose hay una gama de
‘manifestaciones. Ellas pasan, como hemos visto, por los me-
sianismos del sertao brasilefio a fines del siglo pasado y prin-
cipios dei sigio XX, la revuelta de los cristeros contra el
gobierno de Calles en México, en fin, Ia presencia cristiana en
las organizaciones politico-militares en Guatemala y El Salva-
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dor y el cristianismo popudar sandinista. Todas esas expresio-
nes religioso-populares, en nuestro pasado proximo y en el
present@, eston alli para testimoniar que el ardor mistico y
revolucionaric no siempre duerme. Estan alli para advertir a
los dirigentes del pueblo (religiosos o civiles) a fin de que esa
potencialidad creativa y liberadora de la fe popular sea ac-
tualizada como tal v no se metamorfosee en su antitesis des-
tructiva siempre latente,
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SEXTA PARTE

ALTERNATIVA

“Avergliénzome, queridisimo Pedro
Egidio, de enviarte, casi al cabo de un
afto, este librito acerca de la Republica
Utépica, que no dudo esperabas hace
mes v medio, pues sabias que, al escri-
birlo, no tenfa que realizar ningdn es-
fuerzo de invencion, ni discurrir nada
tocante a sy estructusa, $ine limitarme a
narrar o gue, juntamente contigo, of
contar a Rafael”.

Tomids Moro,






CAPITULO 10

UNA ALTERNATIVA AL PARADIGMA
MODERNIZANTE

LA SOCIEDAD contempordnea se mueve en el incierto terreno
de los cambios. Ya no se trata sencillamente de las moderni-
zacionegs del capitalismo industrial. Mencionabamos que vi-
vimos en un punto de inflexion de la historia y una nueva
época se abre paso. Desde la sociedad post-industrial surge fa
critica a a modernidad urbano-industrial. En.los paises del
Tercer Munde, sometidos a profundas mutaciones —en cierta
forma menos perceptibles, pero manifiestamente distintas a
las areas desarroliadas— la complejidad y los cambios se
aceleran, agravados por el incremento de Ias desigualdades,
la miseria y el umbral de incertidumbre.

ENCRUCHADA EVOLUTIVA

Este periodo de encrucijada evolutiva estimula la emergencia
de nuevos paradigmas que procuran entender el cambio y, al
mismo tiempo, proponer un sentido para su rumbo. Los re-
sultados sorprendentes de las recientes “conguistas” de la
ciencia y de la tecnologia desde Einstein, lejos de hacer mas
certero el terreno sobre el cual camina la humanidad, junto
con responder preguntas e iluminar clertos rincones, deja
enormes interrogantes y tremendas zonas en la oscuridad.
-Actualmente, por ejemplo, el cosmos de los astrofisicos estd
en perpetuo cambio y de un dia para otro toda nueva teoria
puede ponerse en cuestion,

En las ciencias humanas emergen nuevos planteamientos.
Asi como la nueva conciencia acerca de Jos derechos humanos
hace replantearse el paradigma de la racionalidad
instrumental (Magendzo, 1991), Ia propia metodologia de la
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sociologia se pone en cuestion y ya no se trata solamente de
la critica al empiricismo o al positivismo {Adorno et al., 1973},
sino del cuestionamiento al propio paradigma cientifico (cf.
Kuhn, 1971) que la sustenta y que recorta la realidad de tal
forma que hace emerger un mundo social regular y logico,
despojando al “objeto” humano de su propia consistencia real,
relativa, multifacética, compleja, heterogénea y en constante
proceso y dinamismo. Desde distintos horizontes se observan
aproximaciones tedricas y conceptuales en la bisqueda de la
emergencia de una nueva racionalidad “capaz de entender e
integrar de otro modo las variadas facetas que se conjugan ¢n
el modo de ser hombre y su experiencia histdrica” {Salvat,
1991,

En ofro d&mbito se denuncia la cultura patriarcal, con su
sometimiento al poder v a la razdn, defendiendo v recono-
ciendo las dimensiones femeninas de una convivencia basada
en el principio de vinculacion y de solidaridad antes que en
la jerarquizacion y la dominacion (Eisler, 1990). Se funda una
nueva concepcion biologica, basada en el principio de la
biolegin del amor, que rebate la idea de que la agresion, el odio,
la confrontacion y la competencia hayan dado origen a lo
humanao, ya que mas bien son principios de su auto-negacion
{Maturana y Varela, 1980). Una nueva metafisica y antropo-
logia holisticas que superan aguéllas que son hijas de la visién
cartesiana de la ciencia y el mundo desde ¢ Renacimiento
{Berman, 1987} En fin, la moderna concepcion ecoldgica, se-
gun la cual ya no tiene sentido hablar acerca del dominio de
la naturaleza, como si la naturaleza le perteneciera al
hombre, como si el hombre le fuera extrafio. Todavia mas,,
habria que controlar el desarrollo dislocado de la era
planetaria, considerando al hombre parte integral de la
propia naturaleza (Morin, 1990).

En el marco de la crisis, frente a las diversas amenazas al

1. En el desarrollo de un paradigma alternativo de algunos clentistas
savdales europeos podrian mencionarse aqui, entre otros, los aportes de Fritof
Capra, El Punto Crucial; KO, Apel v sus Estudios Fticos; | Habermas v sus
obras Escritos politicos v BT discurso filosifico de la modernidad, 3 A, Heller y su
Criticn de la Hustraciin.
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mundo desarrollado occidental, Harvey Cox (1979) se decla-
raba partidario, hace una década, de buscar alternativas. El
peligro de extincion de la especie humana por el desastre
ecologico, el agotamiento de los recursos renovables, el
emponzofamiento de la atmosfera y las aguas, se ve agrava-
do porque el sistema se va homogeneizando v haciendo cada
vez mas interdependiente a escala planetaria. La superviven-
cia depende de que se preserven distintas opciones y se man-
tenga la diversidad. Para Cox, el mercado ha fracasado porque
no ha lograde ni puede ya mas aportar los valores que el
mundo desarrollado necesita para salir del atoliadero. Citan-
do a los ecdlogos, en sus estudios sobre fas culturas que han

logrado permanecer ecoldgicamente estables y prosperas, el
autor mencionade concluye que o que mas coherencia les ha
dado ha sido fa religion, no el mercado. “Aungue tienen mer-
cados, las sociedades ecoldgicamente sanas no definen el valor
de la vida en términos de produccion, consumo y acumula-
cidn de recursos”. Y agrega, proponiendo una solucion ade~
cuada a las condiciones de la sociedad norteamericana
desarroliada:

“Hembs de empezar nuestra busqueda de un nuevo sis-
tema de valores precisamente en aquel punto de nuestra’
historia occidental en que Ia religion no habia sido perver-
tida por el culto a la codicia, la competencia y el rendi-
miento. Hsto significa que debemaos volver sobre nuestros
pasos y desentrafiar, en Ia medida de lo posible, el cris-
tianismo que informé la cultura occidental antes de la
aparicion del mercantilismo, el capitalismo o la industria-
Hizacion” (Cox, 1979:90).

La persistencia, renovacion y transformacion de las expre-
siones religiosas en los diversos grupos y clases populares
en el continente latincamericano es un fendmeno patente. Al
congrario de lo que Cox sugiere para ¢l mundo desarrollado,
donde, segiin sus propias palabras, “la religion ya no tiene la
‘garra’ que tenia antes de que comenzara el dominio del
mercado”, hemos de desentraitar esta persistencia de lo reli-
gioso popular en un continente subdesarrollado donde impera
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el mercado y cada vez con mayor intensidad. Lo cierto es que,
dada la heterogeneidad estructural y las condiciones de
insercion de ias clases subalternas en Ia sociedad global, hay
una marginacion parcial del mercado, cuande no una inte-
gracion al mercade informal del capitaismo latinoameri-
cano, Como hemos afirmado, fa tendencia parece acentuar
esta situacion, En efecto, nuestros sujetos populares tejen una
practica cotidiana ¢ historica no del todo sometidos a la
logica mercantil, por lo que dichas practicas estructuran un
conjunte de relaciones de tipo solidario, cooperativo, no
competitivo, ni sometidos a la logica de la acumulacién
—lo cual explica parcialmente Ea persistencia del pathos re-
ligioso.

Pero, mas alla del campo de practicas 'y de los factores
estructurales favorables a la reproduccion del sentido religio-
50 hay una racionalidad popular, diferente a la occidental, en,
la cual habita, se cobija y retroalimenta la fe religiosa. La re-
Hgion, como factor determinante en la conformacion de los
patrones culturales que orientan y norman dichas practicas,
se reproduce por una virtud propia y caracteristica de la men-
talidad colectiva del pueblo. Es le que Hamamos el sincretismo
de In mentalidad popular, extendiendo, como veremos, el tér-
mino de sincretismo mds alld de su significacion estrictamente
religiosa. El pensamiento colectivo del pueblo, constituye asi
una forma concreta de manifestacién de un nuevo paradigma
emergente. Paradigma subalterno y subterraneo que se de-
sarrofla y alimenta en los intersticios de la modernidad sub-
desarrollada. Paradigma no sisterndtico, ni susceptible de
sisternatizaciones racionalistas, en las antipodas de los para-
digmas de la ciencia y ia filosofia occidental que campean en

1a cultura dominante.

Esta racionalidad propia de la cultura popular encierra,
en germen, una alternativa a aquel paradigma ilustrado que
fundamenta y orienta las modemizaciones contemporaneas.
Naturalmente, Ia cultura oficial legitima su dominacidén ta-
chando de “tradicional” y pre-moderna esta forma popular
de representarse y actuar en el mundo. Pero si por mederno
entendemos lo que se desarrolla “al modo de hoy”, estamos
frente a un tipo de pensamiento, un fundamento racional
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diverso que se despliega en las diferentes religiones y sub-
culturas populares, que es moderno, a la manera del ser
moderno latinoamericano. Es un paradigma que podemos
denominar hemiderno, {cf. capitulo cinco), precisamente por-
{ue no es, ni enteramente moderno, ni pre-moderno, m mucho
menos post-moderno. En América Latina no necesitamos
retroceder a la sociedad pre-capitalista y pre-moderna para
tropezarnos con esas alternativas de convivencia que anda
buscando Cox. :

No se trata de la simple persistencia de residuos de ritua-
les mdgicos y mitos ancestrales en la conciencia colectiva, que
de hecho subsisten con gran vitalidad® Si fuera solo sobre-
vivencia de creencias y pricticas pre-modernas — calificadas.
de “irracionales” por la mentalidad ilustrada modernizante —
con el correr del tiempo, el avance del progreso, la
escolarizacion y la influencia de un ethos moderno, este
“paradigma alternativo” estarfa condenado a desaparecer.
Como en la propuesta de Cox, también habria que remontarse
a la América Latina pre-industrial, precapitalista y tradicio-
nak la América del barroco colonial, ¢ mas adn, a las cultiras
precolombinas. Pero afortunadamente no se puede retroceder
fa rueda de la historia. La propia cultura popular nos ofrece
su alternativa hemiderna precisamente porque alli opera un
sujeto colective con Ja suficiente capacidad creativa como para
rearticular signos, ritos y simbolos, creencias y mitologias
religiosas, para revitalizarlas en el seno de una cultura gue
sigue su curso modernizante. Es una mentalidad que estd
enraizada en la tradicidn, pero no como simple sedimentacion
de un pasado que se revive literalmente y en forma acusatoria
del presente, incapaz de proyeccidn hacia el futuro; sino como
una tradicion viva que retroalimenta y actualiza lo viejo, cri-
tica al presente en cuanto tiene de antihumano y se proyecta
hacia un futuro por la mediacion de los suefios y las energias
utdpicas del imaginario religioso.

2. Octavio Paz afirma: “Cualquier contacto con of preblo mexicano, asi
sea Rugaz, muiestra que bajo las formas occidentales laten todavia fas antigias
creeqcias y costrnbres. Bsos despojos, vivos adn, son testimonio de la vita
tidad de las culturas precortesianas” (Paz, 1990 : B1).
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‘COEXISTENCIA DE LA CIENCIA Y DE LA MAGIA

Para penetrar comprensivamente en la mentalidad colectiva
de los grupos y clases populares nos referiremos a los concep-
tos de “pensamiento colectivo” o “mentalidad popular”, en
forma andloga al de visién de mundo usado en la acepcion que
le confiere la sociologia del conocimiento. Recogemos aqui en
forma tipologica solo las tendencias centrales de una articu-
lacién del sentido comtn popular y hacemos abstraccion del
hecho cierto de que en el marco de esta mentalidad popular
pueden estructurarse distintos modelos de representaciones
culturales y religiosas que se aproximan o apartan de este tipo
central que reconstruimos heuristicamente con fines analiticos.
Nuestra reflexion busca, en efecto, estimular una interpreta-
cién novedosa del fendmeno religioso popular latinoamerica-
no y de su contexto sociocultural por lo que, inevitablemente,
nuestra tlpolog,la no escapa al esquematismo de toda nueva
proposicion que busca acentuar ciertos rasgos para distinguir-
los de otros.

Hecha esta necesaria aclaraciéon metodologica, orientamos
ahora nuestra mirada hacia la estructuracién de la vision de
mundo popular, en la cual distinguiremos al menos tres areas
dé interés. Nos referimos a la exploracion que haremos en lo
relativo con la representacion a) de las relaciones del hombre
con la naturaleza, b) de las relaciones sociales, y c) de las
articulaciones logicas que caracterizarian a la mentalidad
popular. Por ultimo, hacemos una reflexion acerca del proble-
ma hermenéutico planteado por una logica de la mentalidad
popular que es diferente a la l6gica cartesiana que domina el
“sentido comtn” de la comunidad intelectual ilustrada lati-
noametricana.

En lo concerniente a la lectura de las relaciones del hombre
con la naturaleza hay una serie de aspectos a través de los
cuales es posible afirmar que en los grupos y clases populares
subsisten rasgos de un pensamiento magico y mitico. El
folclor, sobre todo campesino, esta lleno de leyendas, refra-
nes, fabulas, cuentos y mitos. Pero incluso en la cultura vi-
gente, en los grupos populares de las grandes metropolis es
posible rastrear la permanencia de rasgos magicos y miticos,
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sobre todo en lo relativo, no tanto con la cosmovision global
de los fenoémenos naturales, porque alli se observa la penetra-
cidon de una racionalidad més cientifica, sino en lo que atane
al manejo de ciertos eventos perturbadores de la vida cotidia-
na y que tienen su origen en la emergencia incontrolable de
lo natural, bioldgico, fisico o geografico (cf. capitulo cinco).

Los datos y hechos que hemos consignado en los capitu-
los cinco y nueve son sofo una muestra que permite apreciar
como al interior de los c6digos semdnticos y semiolégicos que
estructuran el sentido comtin popular no se da una clara ra-
cionalidad moderna-ilustrada, sino que se combina una fec-
tura mds magico-mitica de la naturaleza con una lectura méas
cientifica. Asi como se recurre a Dios ¢ al curandero para
sanar una enfermedad, asi también se recurre at médico y al
hospital. Pero es pbvio que no hay aqui contradiccion, dado
Gue, como fo ha mostrado Lévi-Strauss a propésito de la men-
talidad primitiva, la magia no se contrapone a la ciencia (Lévi-
Strauss, 1962), incluso pueden ser complementarias y en forma
coherente como es posible observar en diversas manifestacio-
nes de fas culturas y subculturas populares. |

En una investigacion sobre creencias religiosas populares
realizada en Chimbote {(ciudad de reciente industrializacién
en la costa peruana), se interrogo sobre las causas de los te-
rremotos. El terremoto para las poblaciones que habitan en a
costa del Pacifico de América constituye una experiencia
fuerte, pero habitual. Un 37% menciona a Dios o a fuerzas
misteriosas como las desencadenantes de 1os sismos y 1n 29%

- postula una causalidad mas afin con Ias explicaciones cienti-

ficas. Un 6% alude a Ia combinacion de causas y un 15% a las
experiencias atdmicas de los franceses en el Pacifico. En cuanto
a la causa de las enfermedades, la mentalidad mitica estd
representada soio por un 11% (Irarrdazaval, 1978).

La mentalidad popular es mucho més proclive al milagro
y & io maravilloso, necesitada de sentido, un sentido que dé,
cuenta de los aspectos menos manejables de su entorno natu-
ral y social, pero estd también, como cualquier cultura, nece-
sitada de herramienta’ para habérselns con su ambiente. En la
relacién con Ia naturaleza —en forma mas directa como en el
caso del campesinado o en forma méas mediatizada por la
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civilizacién técnica y de masas, en el caso de las clases popu-
lares urbanas — se va produciendo ciertamente una ra-
cionalizacion de las ideas que representan dicha relacion, pero
ese proceso no llega a suprimir del todo ciertas significaciones
de tipo religioso, aun cuando la tendencia indica que si va
desapareciendo un tipo de explicacion causal de orden ma-
gico, sustituida ahora por explicaciones naturales, mas in-
fluidas por una mentalidad cientifico-técnica. Pero en muchos
“arreglos” simbolicos al interior de modelos semanticos de
representacion de mundo popular, este tipo de ideas mas -
“cientificas” parecen mas bien corresponder a complementos
racionales de la magia. Por ello, no la suprimen ni amenazan
su persistencia y reproduccion como categorfa de interpreta-
cion de los fenémenos naturales. ’

La explicacion que hemos ofrecido nos lleva a reconsiderar
la forma como despectivamente se suele ver las “supersticio-
nes” y la “magia” presentes en diversas manifestaciones
populares. Sin embargo, es necesario ir mas alla del plano de
las representaciones colectivas y de su supuesta racionalidad
o0 “irracionalidad”, ya que la religion no es solo teodicea, re-
presentacion conceptual o doctrinal del mundo, es también, y
fundamentalmente en el mundo popular, una practica, un
ritual, una comunicacion, expresion plastica y corporal con lo
trascendente, los seres y poderes sagrados y sus voluntades.
En general es digno recordar aqui el caracter colectivo, co-
munitario, que adquieren practicamente todas las expresiones
de las diversas religiones populares en Latinoamérica. Este
caracter comunitario se expresa de manera diferenciada, se-
gun sea, en las comunidades eclesiales de base del catolicismo
renovado, en las multitudinarias romerias y peregrinaciones,
en las festividades religioso-populares, o en las congregacio-
nes pentecostales y los cultos afroamericanos. Sin embargo,
aun aquellas practicas aparentemente mas individuales como
las promesas y ex-votos, o los rituales de sanacién demanda-
dos por angustiados individuos, contienen un sentido .colec-
tivo muy caracteristico. Alli donde la religion popular se
orienta hacia rituales magico-curativos, se convierte en un
medio para aliviar una experiencia angustiosa vivida de
manera cotidiana (cf. capitulo ocho) y, en ese sentido, es un
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medic practico-simbolico cuya utilidad para el individuo re-
quiere ser inmediata. Sin embargo, estamos lejos del esquema
magico pragmatico clasico, sobre todo del tipo “brujeria” que
si aparece como un acto individual un maleficio solicitado
individualmente al hechicero que en secreto prepara un
“fetiche” para sus clientes. Por el contrarlo, ios actos rituales
que aparecen como “supersticiosos” y “magicos” en las ex-
presiones mas comunes de religiones populares son en ver-
dad magia blanca, una magia “a favor”, mas que una magia
negra “en contra” gue, tedricamente al menos, es condenada
incluso, por los “curanderos”, “pai de santos” y “chamanes”.
El cardcter comunitaric de los rituales “magico-religiosos”
analizados, se muestra con mayor claridad al interpretarios
como una respuesta colectiva de clases y grupos sociales que
comparten una situacion colectiva de incertidumbre y crisis
—provecada por condicionantes sociales 0 por causas natu-
rales, pero fuertemente afectados por lo social. Un accidente
fortuito es para un “pobre” una catdstrofe de mayor gravedad
que para una persona “pudiente” o “rica” y aun.cuando ob-
jetivamente para ambos sea un acontecimiento inesperado,
los recursos materiales y sociales del hombre rico para sobre-
ponerse a fa adversidad son inmensamente mayores. En este
sentido, la solicitud de “ayuda”, “sanacion”, “favor”, “mila-
gro”, por parte del sujeto sumergido en la miseria {material,
moral o espiritual} no s6lo le concierne como individuo v a
sus males sino que también a su colectividad con sus tensiones
y blogueos. “La curacion de cada uno se transforma en re-
dencitn de todos” (Balandier, 1982: 348). :

La creencia en un dios superior, presente con regularidad
en casl toda manifestacién pura o sincrética, contribuye a res-
tarie el estereotipico componente méglco-superstzaoso a
muchas de las practicas rituales del pueblo. Si bien el mono-
teisrno del cristianismo sincrético popular no siempre aparece
en forma nitida dada la amplitud de significacion concedida
a las otras figuras del pantedn (Virgen, santos, etc.), la figura
de Dios Padre y Creador contindia siendo central. La necesi-
dad de accesos expeditos a objetos y stmbolos icénicos o ri-
tuales tangibles (vinculados a situaciones concretas de la vida
o del grupo) tan caracterfstica de Ia religion popular no
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conlleva hacia la manipulacion magica, a diferencia de lo que
plantea Weber (1969 : 412ss). La creencia en Dios providente,
que “hace milagros” (generalmente por la intercesion de la
Virgen, los santos, las &nimas o espiritus) supone una capta-
cién de que la divinidad no es la simple proyeccion simbolica
en funcién de sus necesidades inmediatas a la cual se le puede
“manipular coercitivamente por la magia”, sino una alteridad
omnipotente con voluntad totalmente independiente, la cual
- es objeto de las stplicas.

El hecho de que esas practicas rituales se den, muchas
veces, en el marco de celebraciones o expresiones litirgicas
con profundo y manifiesto sentido festivo contribuye en for-
ma adicional a restar a dichas practicas un sentido esotérico,
ocultista y alienante. Bastide dira al respecto, en relacion a los
cultos afroamericanos, donde podria suponerse mayor com-
ponente supersticioso y mégico: “por ello la religion afroame-
ricana se presenta ante el etndlogo que la estudia mas como
una religion de la alegria que como una religion de miedo”
(Bastide, 1982: 76).

Un profundo estudio sobre la cosmovision religiosa de los
“cantores a lo divino y a lo humano” —especie de intelec-
tuales populares del campesinado chileno de principios del
siglo XX— muestra que los versos producidos por la espon-
taneidad del poeta popular, junto con oponerse a la ciudad
por la corrupcion y el pecado que acarrea, desarrolla una bella
imagen de Dios, la Virgen, Jesiis y los santos, que se contra-
pone a la teologia oficial (Salinas, 1991). En analisis detallado
muestra que, en este caso, las categorias comprensivas de
Weber (el continuum tradicional-racional) quedan cortas para
aprehender un fendmeno mucho mas rico y complejo.

- Frente a la imposicién de una teologia y una racionalidad
religiosa ascética, que privilegia la figura patriarcal de Dios
Padre, negando las virtudes del afecto, el amor, la mujer y
demonizando las preocupaciones intramundanas, se alza una
sensibilidad y una sabiduria religiosa, hermosamente versada
en cuartetos y estrofas. Desde la Pasion de Cristo —dominio
de Satands— en un movimiento ascendente, reivindica el
triunfo del amor sobre la muerte, el amor y la “ternura” de
Maria, la Navidad como carnaval del pobre y la fraternidad
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de los santos en un camine hacia la fiesta del cielo, carnava- -
lesca y bucdlica utopia de redencion agraria popular. La lgle-
sta v su cultura oficial, clerical, letrada y urbana. versus el
cristianismo popular v su folcdor, campesino, oral y rural.

Religién popular y religion oficial enfrentadas. Como ha -
sugerido Weber, en el desarrollo histdrico de la religion, la

evolucidn desde una religion popular y magica hacia una re-
ligion oficial y sacerdotal se realiza primordialmente, gracias
a una racionalizacion de la relacion del hombre con lo divine,
con una doble peculiaridad: por una parte, se impone la idea
sisternatica y racional de Dios y su relacién con los hombres
y, por otra parte, la conducta religiosa intramundana se
“irracionaliza” especificindola hacia fines extramundanos. El
culto deja de ser un ritual mimético que opera por coercidn
magica dirigido a los “espiritus o demonios” y pasa a ser un
ritiral simbolico que opera por siplica, sacrificio y adoracion
orientado a los dioses.

Lo que es digno de notar en esta produccion religioso-
popular es que nos permite ver esta contraposicidn entre re-
Hgion oficial-religidon popular con ofra luz. La religion popular
parece estar mas orientacla intramundanamentie, pero no por
ello pierde un honde contenido espiritual. La sdplica, el sa-
crificio y la adoracion de la religion son una forma de llegar
a Dios, pero debe concederse que también fa fiesta, el canto,
la risa burlesca y el carnaval son otra forma de aproximarse
al Creador. Los rituales, asi lamados “magicos” de;an de ser
coercién manipulativa de los dioses y “demonios” y pasan,
por el contrario, a ser ritos de comunicacion profundamente
emotiva y expresiva, pldstica e incluso sensual, con el rostro
mas amoroso de Dios, por medio de la ternura de Maria,
protectora de ios humildes. En fin, la “racionalidad” urbani-
zante y modemizante de la religion oficial, represiva del
cuerpo vy del sano placer, dominadora del hombre v de la
naturaleza, aleja de aquella comunién participativa entre los.
hombres v las mujeres, entre fos hombres v 1os bienes y la
naturaleza, y entre el “cielo y la tierra” que expresa la fe
popular. El rostro del Dios de estos poetas populares —un
rostro familiar a la inmensa mayoria de pobres urbanos - e8
misericordioso y bondadoso. Fs el Dics que acompaita los



362 ALTERNATIVA

ciclos naturales de la vida, el Dios que se opone al idolo que
ha desencadenado al Prometeo moderno de la racionalidad
cientifico-tecnolégica.

RELIGION Y REPRESENTACION DE LA SQCIEDAD

Es un hecho, de sobra estudiade, gue los procesos de indus-
trializacion y urbanizacion capitalistas en los paises centrales
llevan a la secularizacion de las representaciones de la socie-
dad; especialmente a partir de la modernidad, los propios
fundamentos de la socledad son explicados y legitimados
ahora en términos enteramente seculares. La ideologia bur-
guesa es secularizante, puesto que pone al hombre y a la razén
como centro de su empresa y relega a Dios v a la religién a
un plane totalmente privado y secundario. La ideologia del
proletariado, el socialismo, tampoco recurre a legitimaciones
religiosas, aun cuando existan en sus manifestaciones histo-
ricas rasgos asimilables al comportamiento religioso, que e
van a muchos socidlogos a hablar de un verdadero sustituto
funcional de la religion. Para el socialismo, 1a religion ha sido
una ideologfa de la dominacidn por excelencia, ideclogia que
se debe eliminar destruyendo el orden social que requiere de
ella para su reproduccién. La emancipacion de los trabajado-
res regueriria tomar conciencia de la alienacién y, por ende,
suprimir toda mistificacion, todo velo religioso-ideclogico,
tornando al hombre en fundamento de si mismo y de la
sociedad.

En cuanto a la intervencion de la religion como factor de
legitimacién de las relaciones soclales dominantes parece estar
todavia difundida la idea de una providencia divina, que re-
fuerza un fatalismo secular entre sectores populares con me-
nor conciencia critica. Esto no sélo se da en el campesinado,
sino también entre sectores subproletarios y marginalizados
urbanos. fn la investigacion de Santiago a Ia cual nos hemos
referido, cerca de un 60% de los entrevistados estd de acuerdo
con la afirmacion de que “Dios quise que siempre hubiera
ricos y pobres”. $6lo un 27% estd en desacuerdo. Por otra
parte, un 53% esta en total acuerdo con la afirmacién de que
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“Cristo ensefié que no debemos rebelarnos contra la autori-
dad”. Sin embargo y en forma paradojal, observamos que un
83% cree que Jesits fue un profeta, que luchd por los pobres
y por eso lo mataron. Sin duda el entrevistado, al momento
de regponder, y sin tener una opinién formada sobre lo que
se le pregunta, muchas veces contesta o primero gue se le
viene a la cabeza. Pero ello, desde el punto de vista def pro-
ceso de la enunciacion, es muy significativo, porgue reprodu-
ce, sin saberlo o sin quererlo, aquello que ha escuchado “por
alli”, en su grupo de referencia simbdlico, es decir, aquello
que ¢} ya ha internalizado como parte del conocimiento coti-
diano, propio del sentido comidn de su grupo de referencia,
Esos mismos entrevistados, en el contexto del régimen de Pi-
nochet en Chile que tanto ha desprestigiado a quienes defien-
den los derechos humanos reiteradamente violados por su
gobierno, responden en un 84% que la lucha por los derechos
humanos es una digna y noble iabor.

Tanto la investigacion efectuada en Lima que hemos men-
cionado (Kudo, 1980}, como en las investigaciones que hemos
realizado en Santiago de Chile, Ia aspiracion a la igualdad
social ¥ racial parece ser un valor muy propico de fa cultura
popular. En Lima, mas del 90% de los entrevistados creen en
la igualdad de los hombres “ante Dios”. En Santiago, un 95%
de los entrevistados afirma que los mapuches son iguales que
todos los demds chilenos. El hecho de decir que Dios quiere
la existencia de ricos y pobres y que Cristo nos ensefid a no
rebelarnos, no siempre parecen ser indicio de una mentalidad
mitica sacralizante de las re]auones sociales de dominacién y
de las injusticias sociales.

Hn términos generales, los datos parecen coincidir en el
hecho de que nunca mis de un cuarto de los entrevistados,
ofrecen una explicacion de la desigualdad social basada en
postulados de tipo miticos y fatalistas, directa o indirectamen-
te legitimados religiosamente. Es una vision jerarquizada de
los hombres que tiende a consagrar la dominacion de unos
sobre otros, posible residuo de una mentalidad precapitalista
en labios del inmigrante rural recientemente proletarizado o
subproletarizado en Ia periferia urbana. Una de las conclusio-
nes del estudio realizado en Chimbote es muy sugerente al
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respecto: “en cuanto a los rasgos miticos en la conciencia de
clases populares... ellos tienen bastante peso en cuanto a los

* fendmenos de la naturaleza, pero inciden poco en la compren-
sién de la situacion histérica” (Irarrazaval, 1978:108).

En su gran mayoria, la vision que las clases subalternas
urbanas tienen de la sociedad manifiesta la influencia de una
l6gica social de tipo moderna, aun cuando ella se bifurque
entre:

a) los que leen las relaciones sociales con las categorias
basicas de la ideologia dominante;

- b) los que ven las relaciones sociales capitalistas pero sélo
a partir de sus consecuencias y las critican, pero sin percibir
sus causas estructurales; y

c) los que perciben claramente las relaciones de domina-
cion y explotacion capitalista a las que estdn sometidos y las
critican consecuentemente.

En esas diversas visiones de lo social, la religion parece
cumplir funciones y significaciones distintas. En las dos pri-
meras representaciones de la sociedad la religion no parece
tener ningun papel activo, sino actuar en forma paralela,
asumiendo una funcion de adaptacion simbolica a la situa-
cion de dominacion en la que esos sectores viven. En el ulti-
mo caso, y aqui radica una novedad poco destacada, se
combinan y refuerzan mutuamente una conciencia de clase y
una relzglon popular liberadora.

A diferencia del clésico divorcio entre religion y concien-
cia de clase en el proletariado de los paises del capitalismo
central, en América Latina, la progresiva conciencia social y
politica de una gran cantidad de masas obreras no parece
llevarlas ‘a la confrontacion con sus representaciones reli-
giosas.

En variadas manifestaciones religioso-populares es posi-
‘ble observar aquello que el conocido testimonio de Domitila
nos plantea: la conciencia de clase y la lucha social no elimi-
nan el sentido religioso, sino que se fundan y alimentan en éL.

”Asi que, desde mi pelea con los testigos de Jehova, yo no
ingresé a ningtn otro grupo religioso, pese a que no perdi
la fe en Dios. Y esa es quizds una cosa que realmente no
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compario con o que he leido en los libros sobre el mar-
xismo, donde siempre se niega la exisiencia de Dios, al
menos yo pude observar eso jno?, pero a mi me parece
que negar la existencia de Dios serfa negar la existencia de
nesotros mismos” (Viezzer, 1977: 68-69).

En ciertas circunstancias la mentalidad popular puede, inclu-
so, Hegar a aceptar actitudes anticlericales, en Ia medida en
que vea al aparato eclesial como distante y enemigo de los
anhelos e intereses populares’. Pero ello no disuelve el senti-
do religioso. En el norte de Chile, en la génesis del proleta-
riaddo salitrero, han confluido la ideologia socialista anticlerical
y el auge de la devocién a la Virgen de La Tirana. El baile y
el canto a la Virgen, expresion de anhelos de vida y canto
popular, se complementa con ia organizacion obrera y su hu-
cha contra la explotacion de los patrones {Parker, 1987). Hoy
el mismo fenOmeno sigue observandose entre los mineros
bolivianos, peruanos y chilenos de origen o antecedeéntes ay-
mara 0 quechua, incluso en numerosos militantes obreros,
hasta miembros de partidos marxistas en diversas regiones de
América Latina y que conservan sus creencias religiosas.
Quizas esto nos explique la persistencia de ciertas expresiones
religioso-populares en la Cuba revolucionaria de hoy. Alli la
devocion a San Lazaro y a la Virgen de la Caridad del Cobre
son mulitudinarias {Pereira, 1986); todo pareceria indicar que,
a medida que decrece la practica religiosa oficial, se in-
crementa la préctica religioso popular. En la Nicaragua san-
dinista, primera revolucidn izquierdista donde los cristianos
participan activamente, se da en ciertos cireulos un cristianis-
mo esclarecido y liberador que alienta y plenifica el compro-
miso revolucionario. Pero también se da la reactualizacion de
practicas y ritos tradicionales, como las masivas devociones a
Santo Domingo, a la Purisima, etc., no solo en los grupos que

A Emile Fin llamaba la atencién sobre los vacios que deja la estructura
eclesial tradicional. En la mentalidad popular otros simbolos y valores pue-
dem ocupar esos vacfos, sin que la gente plerda su fe. "Los comunistas po-
drfan sustitair, sin encontrar suficiente resistencia, of mal ‘clero imperialista’,
por un nuevo clero, ‘brenc y amigo del pueblo’™. {Pin, 1963: 45),
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estaban contra los sandinistas sino también en las masas
populares que apoyaban al gobierno (Richard e Irarrdzaval,
1981).

SOBRE EL PENSAMIENTO SINCRETICO

Muchas veces v en forma reiterada, se ha hablado del “sin
cretismo religioso”. Bl concepto se utiliza para denominar el
fendmeno complejo por el cual dos sistemas religiosos entran
en contacto sin que se produzea una sintesis absoluta ni una
mera yuxtaposicion de elementos. Etimologicamente significa
“actuar como cretense” y se usé en el mundo helenistico para
denominar fa inclusitn de dioses extrafios en el propio pan-
tedn. En i acepcion del términe seguimos aqui a Marzal, para
quien se frata de la formacion de un sistema religioso a partir
de la interaccion dialéctica de dos sistemas en contacto (Mar-
zal, 1986). Ll resultado de esta dialéctica serd la persistencia
o pérdida total, yva la sintesis o bien la reinterpretacion. Marzal
nos ofrece el ejempio de tres tipos de reinterpretaciones: se
acepta el rito cristiano y se le da un significado indigena; se
conserva el rito indigena y se fe da un significado cristiano;
y se acepta el rito cristiano, pero a su significado original se
ie afiaden nuevos significados.

Ahora bien, propongo extender el concepto “sincrético”,
operando a su vez una suerte de sincretismo sobre él —es
decir, reinterpretindolo— para comprender en forma mdés
global lo que hemos venido observando y discutiendo a
propGsito de la presencia de o religioso en la mentalidad po-
pular lafincamericana. Creo que ciertos procesos simbolicos,
ciertas creencias y ritos, ciertas representaciones y estructuras
significativas - algunas de las cuales hemos mencionado—
en su_complejidad, son susceptibles de ser comprendidas
como manifestaciones de una estructura de pensamiento que
no obedece ni a los canones del pensamiente mitico tradi-
cional, ni a aquéies del pensamiento moderno, técnico y cien-
tifico. Por ello proponemos hablar de un “pensamiento
sincrético”, subyacente, no s6lo ni exclusivamente en las re-
presentaciones y ritos religiosos, sino en el conjunto de creen-
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cias, pensamientos y opiniones populares sobre el mundo, la
sociedad, la politica, la cultura, la familia, la vida y el
COSmos.

El sincretismo analizado por Marzal es exclusivamente
' religioso Por ello es susceptible de ser analizado con mayor
precision. Cuando hablamos acé de “pensamiento sincrético”
no nos referimos solo a las objetivaciones manifiestas en un
contenido sino, en un nivel de profundidad mayor, al proceso
complejo al interior de la mentalidad colectiva popular por el
cual queda establecido dicho sincretismo. Aunque este tipo
de pensamiento podria ser investigado en forma analoga a
como se estudian los mitos, o los postulados y teorias cienti-
ficas (Godelier, 1977), su estudio es mas complejo. Estamos
frente a un proceso de trabajo simbolico de caracter “infor-
mal”, segin el cual el ingenio popular construye o reconstru-
ye sistemas de representaciones colectivas empleando
residuos, desechos y aportes novedosos, aparentemente, dis-
parates, de tal forma que de la composicion de viejas y nuevas
obras se producen nuevas sintesis. Esta produccién simbolica
tipo bricolage esta bastante lejos de la produccion racional,
formal, planificada y sistematica, a veces estandarizada, de
representaciones y conceptos, empleando insumos de ideas
previamente criticadas y depuradas, que caracterizan al pen-
samiento intelectual y “culto”.

Lo que sorprende, y que fundamenta nuestra propuesta
sobre el pensamiento sincrético, es observar con cuanta recu-
rrencia se producen paradojas en el discurso popular. Repre-
sentaciones sobre religién u otros aspectos paradojales a los
ojos sistematicos y no-contradictorios del intelectual. Es decir,
lo que caracteriza a las expresiones de las diversas religiones
populares en América Latina es que son el fruto de la con-
fluencia de dos planos diferentes, en los cuales Ja conciencia
colectiva se representa al mundo y la vida: el plano propia-
mente religioso, sujeto a la especificidad del campo religioso;
y el plano del pensamiento popular, sujeto a las formas po-
pulares de representacién y expresion lingiiistica. Nuestro
mayor interés estd, por ahora, en este Gltimo aspecto.

El pensamiento popular, sobre el cual se desliza y confi-
gura la religién popular en una articulacion no-transparente
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es, désde el punto de vista del contenido de sus represen-
taciones, plural, heterogéneo vy sincrético, si se miran sus re-
laciones'y procesos de elaboracion simbolica. La coexistencia
de racionalidades magicas y cientificas modemas no es solo
expresion del campo religioso, es reflejo de complejos pro-
cesos de interaccitn simbdlica y de influencias socioldgicas
que atraviesan v, en cierla medida, constituyen la mentalidad
colectiva de las masas populares, en sus diversos modelos
que expresan subsistemas de contenidos representacionales.

No menos decisivo resulta el paso del Hempo histérico en
la cristalizacion de matrices culturales como la que denomi-
namos mentalidad popular, caracterizada aqui para los gru-
pos y clases subalternos latinoamericanos como “pensamiento
sincrético”. De hecho, en la historia del pensamiento de los
grapos populares, sobre todo de las inmensas mayorias de
“mestizos”, la fusion de rasgos del pensamiento indigena
autdctono con el pensamiento occidental debe comprenderse
rechazando una concepcidn estrecha de las “razas”, como la
confiuencia, en el plano de las estructuras profundas de las
visiones de munde, de culturas diferentes, cada cual con su
peculiar estilo de pensar. Por ello, si es posible analizar el
nucleo articulante del pensamiento indigena, caracterizado
por Kush como “pensamiento seminal” (Kush, 1976), en con-
traposicion al pensamiento racional y causalista de Occidente,
es factible postular, como lo hace el autor, la persistencia de
clertos rasgos basicos de ese estilo de pensamiento no-occi-
dental en el pensamiento popular. Asi, el estilo de menzalldad
de los “mestizos”?, de los lamados “cabecias negras” en Ar-
gentina, “cholos” en Pert y Bolivia, "ladinos” en Guatemala,
“rotos” en Chile, pero también de aquellos sectores mayori-
tarios que, no siendo manifiestamente mestizos, los son por

4. Kechazamos la connolacion racists del concepto de mestize, cuya
referencia habifual esth demasiado ligada a unn concepcitn biologicista
{"mezcla de sangres™). Por el contrario, afirmamos la categoria de mestizo en
cusanto dice relacion en ¢ plane de Ia cultura con Ia fusion de dementos ¥
rasgos cnlturales de dos corrientes éinicas diversas. A diferencia de nuestro
concepto de “sincretismo” referide al plano de Ja mentalidad y del pensa-
miento colective, ¢f comwepto de mestizo - qae se corresponde — Heéne una
extension mads ampla hacia los diversos planos de la coltura
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influencia cudtural, serfa, en efecto, en sus estructuras profun-
das, un “pensamiento sincrético”.

UN PROBLEMA DE INTERPRETACION

De acuerdo a 1o que hemos planteado, queda claro que va no
se trata de atribuir al pueblo condiciones mentales “inferio-
res”, desde una despectiva mirada etnocéntrica v prejuiciosa.
También parece arbitrario ligar la religion popular en sus
mu%bpieb manifestaciones a estructuras siquicas o mentales
“desviadas” de lo que la cultura oficial define como “norma-
lidad” sicologica. En el fondo, como afirma Lanternari, lo que
se le atribuye como especifico a a religion popular es propio
de todo comportamiento religioso {Lanternari, 1982: 138).

Es perfectamente razonable pensar que, con el avance de
fa civilizacién, el pensamiento religioso, en general, ha sido
objeto de algin grado de racionalizacidn que ha alcanzado a
0s grupos mas practicantes y comprometidos con las res-
pectivas iglesias. Este proceso ha pretendido alejar a la reli-
gion de la materialidad del mundo, la ha espiritualizado, pero
al precio de alejarla del cuerpo humane, lo corpireo y lo sen-
sible, de su produccidn, reprodiccion e intercambio. La re-
ligién de las masas desposeidas, en cambio, mantiene
coordenadas semioldgicas tangibles y corpoOreas. En la rela-
cidn entre salud y salvacion, por eemplo, es muy evidente
que para la mentalidad popular la salud se concibe en forma
integral. En la vision holistica popular, la salud del cuerpo
estd estrechamente vinculada a la salud del alma (=salvacion)
y, de hecho, en el pensamiento popular la vision del hombre
es integral. Concepcion ajena a la filosoffa greco-romana gue
estd en la base del dialismo de la antropologia cristiana clé-
sica de Occidente que separa de modo tajante al cuerpo del
aima, privilegiando a la dltima dimensién por sobre ia prime-
ra. La abstraccion espirituajizante del cristianismo occidental
dominante, en nuestro caso, se aleja de o mayor parte de las
experjencias historicas de las religiones para las cuales “la
salvacion religiosa ha estado historicamente aunada a con-
ceptos de bienestar fisico” {Turner, 1988: 115). En la propia
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antropologia biblica veterotestamentaria, la concepcion semita
(Dussel, 1969) estd mas proxima de nuestra concepcioén popu-
lar de la salud y el cuerpo que aquella visién cristiana de la
escoldstica occidental.

Los mismos fenémenos caracterizan en una linea de con-
tinuidad a la religién v 1a magia, y ya sabemos, por lo demis,
que la distincidn entre magia y religion sélo aparecio en fa
alta cultura europea en una época determinada hacia el sigio
XV1l, junto con la distincién entre ciencia y magia (Ginzburg,
1977). Asf también es posible afirmar, a la tuz de los cono-
cimientos cientificos de la fisica, la quimica, la biologia, la
psicologia y la parapsicologia, que los fendmenos extraordi-
narios caracteristicos de la “magia negra” y fa “brujeria”, son
expiicables en la inmensa mayoria de los casos, v las interpre-
taciones que han dado en forma mids usual fa teologia v la
demonologia inquisitorial no constituyen sino “errores de in-
terpretacion” (Kloppenburg, 1977). Es decir, marcos teérico-
interpretativos del tedlogo, incluse de Ia misma “bruja”, que
reconstrufan la realidad fuertemente influidos por c.zerta.s
categorias culturales de su época. Como la Inquisicién fuese
tan persistente en sus teorfas acerca del “pacto con el diablo”,
las propias acusadas de hechiceria, cayendo en estado de
trance, terminaban creyéndose tan perversas hasta el punto
de haber hecho una maquinacidn con Satands, con vuelos
nocturnos en escobas y con pavorosos banquetes entre demo-
nios ncubos v siucubos.

Pero todo ello no basta para intentar comprender como es
que efectivamente hay una diferencia cultural no necesaria-
mente ligada a atributos siquicos, pero ciertamente originada
en estructuras de razonamiento y pensamiento que son dife-
rentes a la de la cultura dominante ilustrada, intelectual y
“sabia”. La cultura popular, mucho més simbolico-draméatica-
sapiencial que intelectual, con toda su “sabiduria popular”,
representa “otra 16gica”, que no es clertamente una antilogica
¢ un estado primitivo de la facultad de razonamiento —y en
ese sentido no es prelogica, para usar la expresion de Lévy-
Bruh! (1977)— sino que representa el uso de la razdn bajo
otro sistema mucho méas empirico y simbglice a ia vez, mucho
mas sapiencial y dialéctico que cartesiano y positivista.
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La filosofia latincamericana, especialmente la escuela ar-
gentina, ha intentado estos dltimos afios una reflexién siste-
matica sobre el ser y _la cultura latinoamericanos. Rodolfo
Kush, uno de los americanistas mas destacados, nos propone
una reflexion sobre la “geocultura” del hombre americano,
que se origina en la categoria ontologica del “estar” mas que
en la categoria metafisica cldsica de Occidente, el “ser” (Kush,
1976). Bs muy importante su aporte a Ia comprensién del pen-
samiento indigena no occidental de nuestras poblaciones
autdctonas, aungue adolece de una reflexidén sobre su
interaccion con la modernidad latinoamericana. Carlos Cullen
ha propuesto definir nuestra cultura latinoamericana a partir
de su cardcter “barroco” (Cullen, 1981). J.C. Scannone habla
del “logos sapiencial” en la cultura y la religién popular la-
tinoamericana {Scannone, 1978; 1978a). Enrigue Dussel, en
ofro contexto, habla de la “poigsis material” y la “poiesis sim-
bélica” en Ia cultura y describe Io que llama la “cultura popu-
lar revolucionaria” en Latincamérica {(Dussel, 1984). Todos
ellos son esfuerzos hermenéuticos para pensar una cosmovi-
si6n americana hemiderna, no-occidental, que estd atravesada
semdnticamente por categorias e influencias culturales de Oc-
cidente, que recoge las tradiciones ancestrales precolombinas,
que reclama pensarse en categorias propias todavia en ges-
tacion y bisqueda (por ello tributarias de estructuras catego-
riales que nos vienen de la tradicion occidental), pero que en
su “sintesis vital”, en su sincretismo religioso y en su mestizaje
cultural nunca ha sido enteramente eccidental y que va desde
la conquista ha dejade de ser enteramente indigena.

Todos esos esfuerzos propios de la filosofia v Ia teologia
constituyen, de hecho, un gran desafio para la conceptuali-
zacion sodiologica que se pretende “cientifica” y no filosdfica
ni sapiencial. Pero sin restar en nada a la sistematicidad y al
métode, es necesario reconocer que la sociologia no es sélo
una “ciencia” en el sentido positivista de las ciencias naturales,
es también una “ciencia humana” y como tal debe incluir con-
ceptos que amplien su campo no sdlo explicativo ~funcional
y estructuralista— sino también hermenéutico-comprensivo.
La religion popular, tal como se nos presenta hoy dia en las
clases subalternas de las grandes ciudades latinoamericanas,
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representa un campo de observacion privilegiado, dado que
como la experimentacidn es imposible en ciencias sociales, tal
fendmeno por 1o menos tiene Ja virtud de mostrar la emer-
gencia de “tipos de mentalidad” popular sometidos a influen-
cias, cambios y a fuertes presiones exGgenas, que provienen
del hecho de situarse entre la cultura fradicional y la cultura
urbana-cientifica-mercantil moderna.

~ Evans-Pritchard, en su conocida obra sobre las religiones
primitivas {Evans-Pritchard, 1971), plantea el problema basico
de las mayores confusiones en o que concierne a la posibili-

. dad de comprension de una cultura diferente a la del obser-
vador.

Un primer error es basarse en ideas e\rolucz{mbiab, cuan-
do de hecho se carece de pruebas para afirmarlas. Hemos
visto como la persistencia v transformaciones internas de las
creencias y practicas z*ehg,zosaa en las clases populares urba-
nas en América Latina desmienten las tesis desarrollistas que
——gn su variante modernizadora/secularizante, o marxista/
cientificista-— postulaban el declive inevitable de Ia religion
en la mentalidad popular urbanizada. Pero el segundo error,
mencionado por Evans-Pritchard, es el gue nos parece aqui
més relevante. Se trata del intento de interpretacion de la
religion de los primitivos por los clasicos de la antropologfa
{Taylor, Frazer, Miller, Marett, Durkheim, Crawley, Aver-
bury, Lévy-Bruhl} sin un trabajo de campo, lo que implicaba
una especulacion basada no en la propia mentalidad primiti-
va en su contexto real, sinc en atribuciones que sélo prove-
nian de la introspeccion. Hoy dia esta fase de la ciencia social
ha sido superada, pero no asi el defecto subsiguiente que ella
originaba: el problema de la fraduccion.

Cuando el cientista social se enfrenta a un conjunto de
creencias y practicas que aparece, prima facie, Como irracional,
(e6mo debe proceder? ;Son o no formas alternativas de racio-
nalidad? Son las preguntas que se hace S. Laokes al analizar
las teorias de Leach, Beattie, Taylor, Frazer, Evans-Pritchard
y Winch sobre la “racionalidad” presente en un pensamiento
magico primitivo (Laukes, 1983). La idea central es que no pue-
den inferpretarse sertamente los conceptos de una cultura sino
en el contexto del modo de vida de esos grupos, Pero elio no
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necesariamente quiere decir que toda racionalidad es necesa-
riamente contextual. Existe también una racionalidad de va-
lidez universal. A la primera la lama “criterios {1} racionales”
y & la segunda “criterios {2] racionales”. Toda creencia debe
ser evaluada por ambos criterios de racionalidad, contextual
y universal, En todos los casos los criterios de racionalidad
contextual son ituminadores y lo hemos visto, en el capitulo
anterior, en nuestra inferpretacion acerca de fos componentes
magico-religiosos, a 1a luz de las condiciones y estilos de vida
de los grupos populares. Pero eflo no hace que los criterios de
racionalidad universal sg tornen prescindibies. De hecho, la
pregunta acerca de la racionalidad presente en la cultura
popular, en el pensamiento sincrético de su mentalidad vy,
consecuentermnante, en sus expresiones religiosas, nos ha lleva-
do a desarroliar el problema in extenso en este capitulo.

Lo que en el pensamiento occidental se considera sobre-
natural, es enteramente natural para el pensamiento primitivo
y para el pensamiento popular. Si de veras se cree en una
causalidad magica de la muerte, o no-natural serd, en el con-
texto semdantico de ese pensamiento, una muerte gque no sea
provocada por brujeria. Es obvio que nuestros conceptos no
sore los de ellos y tampocoe los de ellos —aun cuando sus
significantes sean 10s mismos-— tendrdn nuestros mismos sig-
nificados. También en la expresion lingdistica hay obstaculos
que empafian una traduccion didfana y directa.

Frente al pensamiento “culto”, vehiculizado por un len-
guaje conceplual y abstracto, denofativo por una vasta red
lexical v una retérica inflada, caracteristica de toda cuitura
"letrada”, rigurosa en el recorte semittico de la realidad en
forma normativa y repres%va el pensamiento sincrético popu-
lar se expresa por via de imédgenes y simbolos, por medio de
la expresion oral, con una retdrica corta, de pocas palabras
pere de mucha expresividad, recargada de connotaciones
propias del léxico popular (masivo, sensual, picaresco, dra-
matico, lddico) y de una red gestual que constituye su soporte
significante en el mismo titulo que las palabras. :

No se puede pedir a las creencias y ritos populares fo que
el sistema erudito de la teologia oficial realiza por medio de
la abstraccién y racionalizacion de la experiencia sensible y
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‘cotidiana y de las experiencias colectivas sistematicamente
registradas y codificadas. Hay aqui no sélo un problema de
tipos distintos de mentalidad, sino, ademas, tipos distintos de
procesamientos en el razonar, muy influidos por un acceso
diferencial a los medios de produccién simbolica. La produc-
cion religiosa oficial y letrada tiene, generalmente, un capital
simbolico acumulado y recursos materiales y formativos su-
periores, institucionalizados y con mayor cobertura comuni-
cacional. El sistema simbolico religioso popular reproduce sus
creencias y rituales, haciendo un uso intensivo de las técnicas
naturales de comunicacién humanas (no artificiales: me-
céanicas, electronicas, modernas), especialmente de medios de
comunicacién oral y actsticos, de intetaccion directa, de
semiologias cuya expresividad corporal, gestual y visual es-
tarAn mucho mas al alcance de cualquier parroquiano por
muy humilde y analfabeto que sea. La “tecnologia” de la pro-
duccion simbolica de la casta sacerdotal, grupo iniciatico, se
caracteriza por establecer constantemente procedimientos y
habitos que s6lo son accesibles a un reducido y selecto ntime-
ro de iniciados. Por lo mismo, el “saber” religioso oficialmen-
te consagrado como tal, como garantia de acceso al poder
sagrado, se mantiene y reproduce celosamente alejado de las
masas “laicas” que solo son vistas, a fin de cuentas, como
simples “consumidores” de bienes de salvaciéon. En esto, mi-
rado desde el sistema de produccién simbolico de la religion
oficial, la teoria de Weber, reelaborada por Bourdieu (1971)
tiene razon. Sin embargo se equivoca cuando, al generalizar
la concepcion del campo religioso como un simple “mercado”
de bienes de salvacién, no alcanza a entender que los “con-
sumidores” de dichos bienes también son actores —a su
manera— y que en tanto actores colectivos también son ellos
mismos los “productores” de sus propios bienes de consumo
simbolico. Pero especificamente de los bienes “populares”
(bienes de uso), asi concebidos por la mentalidad colectiva
como bienes identificatorios del “nosotros” colectivo que
delimita semanticamente una frontera fuera de la cual quedan
los “bienes religiosos” oficiales (bienes de cambio) reconoci-
dos como tales, pero marcados por el sello de la producciéon
oficial, sea por el grupo eclesial-sacerdotal o por las expresio-
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nes religiosas de las otras clases sociales que no forman parte
del universo semantico del “nosotros” popular. Estamos fren-
te a un discurso y a una practica religiosa del pueblo que se
opone al “saber” culto. Es un componente nuclear de la sabi-
duria popular otra y distinta, que no siempre puede expresarse
en los canones de la logica racionalista y occidental.

Lo que torna mas problemética la interpretacion en nues-
tra situacion de estudiosos y/o apasionados admiradores
latinoamericanos de esta realidad popular es que, a diferencia
de las culturas primitivas, a las culturas populares las tene-
mos entre nosotros. Interactuamos a diario con sujetos que
viven, piensan y creen de una manera diversa a la nuestra,
aun cuando compartimos los mismos espacios publicos: ca-
lles, escaleras, buses, oficinas, escuelas, mercados, veredas, in-
dustrias, plazas, etc. Aqui la alteridad de la cultura popular
se borra por las mil intersecciones entre nuestra cultura y la
de ellos. Cosa bastante dificil es objetivar y analizar “desde
afuera” algo que, en cierta medida, también nosotros lleva-

mos dentro. ‘

ESTILO POPULAR HEMIDERNO: LA “OTRA LOGICA”

El profundo estudio de June Nash, acerca de la mentalidad de
los mineros bolivianos de Oruro, llega a la conclusién de que
la técnica de sincretizacion de los elementos occidentales e
indigenas, al estilo de los espafoles, parece extrafio a la ma-
nera de pensar de los bolivianos. “Refiere a un modo de pen-
sar que acepta solamente un sistema de ideas, singular,
jerarquizado y definido. El pensamiento indigena es capaz de
sostener visiones de mundo coexistentes y aparentemente
contradictorias” (Nash, 1979: 122). Las identificaciones entre
los conceptos y las figuras entre el pensamiento occidental y
el pensamiento sincrético son sélo superficiales y cuando uno
tiene la ocasion de conocer més a fondo la mentalidad popu-
lar se da cuenta que no calzan.

En la religion, en tanto que lengua connotatlva médium
simbdlico por excelencia, se observa con mayor claridad c6mo
opera este “pensamiento sincrético”. Pero él opera también



»

376 ' ALTERENATIVA

para todos los planos de la vida e influye, ciertamente, en las
diversas concepciones popuiares del mundo. Se trata de es-
tructuras lingiiistico-semanticas y semiolégicas y de sus pro-
cesos de elaboracion y reproduccion que no estin sujetos al
condicionamiento directo y mecénico de las condiciones ma-
teriales de vida y que sélo, en uitima instancia, via el campo
de practicas colectivas, estdn vinculadas a los procesos pro-
ductivos v a las posiciones de clase. La creacion de nuevos
sentidos, como es sabido, se hace al interior de los marces que
le imponen los codigos lingiliisticos, semdnticos y culturales
globales, ya vigentes en un grupo y época determinados. Por
elfo, toda forma de pensamiento personal esta condicionada
socialmente por a lengua y los codigos culturales, y toda for-
ma de pensamiento colectivo estard condicionada por los
lenguajes sociales determinados y los grandes cédigos cultu-
rales vigentes, De aqui que sea factible hablar, empleando un
concepto muy importante en la historia del arte, de diversos

“estilos” (Hauser, 1969) de pensamiento que obedecen a cier-
tos condicionamientos macrosociales gue traspasan las ba-
rreras de cada situacion social particular. No es que exisia un
pensamiento popular universal para todoe el continente lati-
noamericano; es que existen procesos de pensamiento and-
logos en correspondencia con sitiaciones estructurales e
histdricas igualmente andlogas que dan origen a un estilo de-
terminado, a un tipo particular de mentalidad.

Esto permite explicarse cOmo al interior de ciertos “mode-
los” de representacion de la sociedad y de fa vida religiosa
coexistan, a veces, visiones incluso rmagicas con una concien-
cia de clase critica. Puede darse gue una religion mds élica y
fiberadora sustituya a la magia, pero también puede Hegar a
coexistir con ella. Se recurre al médico y al curandero para
sanar enfermedades, indistinta y simultdneamente. No hay
allf irracionalidad e incoherencia, como podria observar una
mentalidad fria, analitica e ilustrada. Hay una forma de
articulacion de los elementos que no es enteramente moderna,
pero tampoco es antimoderna. La combinacion es sincrética y,
en el contexto latinoamericano, hemiderna. Pensamos que es
posible aproximarse, al menos parcialmente, a este pensa-
miento sincrético a través de un esquema analitico bastante
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simple, en el cual las representaciones rehgmsas del mundo
nos dan la clave.

El universo de repreﬁie‘ntacioneq producto def complejo
proceso de produccion simbélica, se objetiva en codigos
heterogéneos generalmente proyectados para:

—enfrentarse al mundo natural del hombre. Aqui se in-
cluyen todoes los procesos de la vida fisica y biolégica de la
naturaieza, como también las representaciones de las relacio-
nes del hombre con elia y sus mediaciones, a través de las
cuales intenta manejar y transformarla en su propio beneficio
{(herramientas y ciencia-técnica);

—enfrentarse y reconstruir simbélicamente el mundo so-
cial, parcialmente constituido en su propio contenido por ese
conjunto de representaciones que tejen significativamente las
relaciones sociales. Aqui se incluyen las representaciones
sobre la sociedad, sobre los grupos v clases sociales y sobre
fas relaciones sociales fundamentales {econdmicas, politicas,
culturales, etc);

-y, por dltimo, enfrentarse a las preguntas que aguijo-
neant desde siempre a la existencia humana: las que tienen
que ver con el sentido de la vida, €l destino personal v colec-
tivo, el origen v destine del universo y de la historia, en fin,
el origen y bzbmfzcado del mal, del dolor, de la muerte y de
lo misterioso v lo maravitloso.

Estos procesos de produccidn simbdlica relativos a las di-
ferentes esferas de realidad operan en el interior de las men-
talidades. Pero en lo que es tipico de la mentalidad popular,
dada su tendencia a la sintesis vitaP v no a la diseccion ana-
litica propia de la ciencia occidental, ellos no se dan en forma
excluyente y muchas veces ocurren intersecciones de tal suerte
que los resultados finales suelen aparecer como “disparates”
para una mentalidad ilustrada, mds analitica y critica. Asi,
por ejemplo, en lo referente a la enfermedad, en ciertos gru-
pos populares suelen coexistir una interpretacién magico-re-

. Bl Documento de Ta T Conferencia Goneral del Bpiscopado Latine
atnericano, en Puebla, afirma, refiriéndose a la religiosidad popular en ol N¢
448: “La sapiencia popular catditea tiene una capavidad de sintesis vital; as{
conlleva creadoramente fo divino y lo humano”™.
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ligiosa que obedece a una explicacion causalista pero de or-
den metafisico, con una explicacion cientifica, causalista pero
naturalista, ;no estamos sino ante una forma peculiar de
seleccion y combinacién seméntica de conceptos, segin los
cuales el sentido comtn popular Hende a “discriminar” de
una manera totalmente distinta 1a misma realidad que el
“cientifico” tiende a discriminar bajo sus codigos exclusiva-
mente analiticos v racionalistas?

Proletarios que tienen una visién critica de la sociedad y
hasta llegan a militar en partidos marxistas, pero conservan
sus creencias tradicionales v son promesantes de la Virgen y
los santos; duenas de casa que se explican la enfermedad de
© sus nifios por los “males” gue hay que “santiguar”, pero que
estan muy conscientes que, Hlegado el momento, deben recu-
rrir al médico y también al santo para curar sus enfermeda-
des. Fn la mentalidad popular no parece haber esa distincion
tajante de que nos habla Durkheim entre lo sagrado y lo
profano {Durkheim, 1979:53ss). Entre lo sagrado y lo profanc
hay compenetracion. Y la maxima manifestacion de lo sagrado
- puede estar repletando y plenificando lo profano, que a su
vez estd prefiado de significados sagrados. Pero no hay
confusion, aungue sf participacion por asociaciones logicas,
no solo de tipo racional, sino que, también, afectivo-simbdli-
cas. En este sentido, el pensamiento sincrético en su propia
16gica no obedece al principio de identidad, no se obliga a
abstenerse de la contradiccién y obedece a una suerte de ley
de participacion en virtud de la cual “las representaciones...
los objetos, los seres, los fenémenos pueden ser, de una ma-
nera incomprensible para nosotros, a la vez ellos mismos y
algo distinto de sf” {Lévy-Bruhl, cit. por Cuvillier, 1971:68).

En sintesis, es posible afirmar que en las mentalidades
populares suele darse, en la compleja urdimbre de represen-
taciones colectivas, una interpretacion de las esferas de rea-
fidad: lo natural, lo social y el sentido existencial.

La religion en este caso puede dar sentido a la existencia,
aun cuando ya no mediar en 1as representaciones sobre la na-
turaleza v 1a sociedad. De hecho, subsisten y coexisten concep-
ciones méagicas de la naturaleza y legitimaciones religiosas de fo
social, incluso bajo procesos de “secularizacion” —-relativa—
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que tienden a racionalizar el pensamiento. Lo religioso, en
definitiva, dada su autonomia relativa, se mantiene vigente a
nivel del sentido popular de la existencia. El pueblo latino-
americano le da sentido a su vida, a su trabajo, a su matri-
monio y-familia, al sufrimiento y a la muerte, por su fe. No
obtiene el sentido de la escuela, de los medios masivos de
comunicacion, de ideologias secularistas, ni siquiera de par-
tidos de izquierda. Pero ya sabemos cuén distintas pueden ser
sus expresiones religiosas y cuén variados sus significados y
sentidos.

Max Scheler ha distinguido diversas formas de cono-
cimiento (cf. Merton, 1972:468-469). Se trata de desarrollos
organicos en largos lapsos de tiempo, Weltanschauungen, que
pueden ordenarse segiin el grado de superficialidad. Scheler
distingue siete formas de conocimiento: 1. mito y leyenda;
2. conocimiento implicito en el lenguaje popular natural;
3. conocimiento religioso (desde una vaga intuicién emocio-
nal hasta el dogma de una iglesia ); 4. conocimiento mistico;
5. conocimiento filoséfico-metafisico; 6. conocimiento positivo
de las ciencias (formales, naturales y culturales); y 7. conoci-
miento tecnoldgico. Esta clasificacion de Scheler ha sido cri-
ticada, porque no da pruebas suficientes para su fundamento
y no define lo que entiende por “superficialidad”. Pero nos
resulta bastante ilustrativa para ubicar lo que que aqui hemos
llamado “pensamiento sincrético” en la mentalidad popular
latinoamericana, como un estilo de pensamiento propio de las
formas de conocimiento del lenguaje popular natural. ‘

Este esquema clasificatorio nos evita caer en la trampa
evolucionista que estaria en la base de argumentos como el
que sostiene que el pensamiento popular en América Latina
no seria sino una manifestacion de un pensamiento en tran-
sicion, preldgico, pre-moderno, atrapado por su peculiar
posicion en el desarrollo y la estructura social, entre el pen-
samiento mitico de las culturas indigenas y el pensamiento
racional y cientifico-técnico de las culturas oficiales.

El pensamiento sincrético no es un engendro transicional,
una etapa menos evolucionada o inferior destinada a desapa-
recer con el progreso. El pensamiento sincrético es otra forma
de conocimiento, emparentada con los conocimientos mitico,
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religioso y cientifico, pero esencialmente distinta en el juego
" de sus arreglos 16gicos y simbélicos. El pensamiento sincrético
~ popular latinoamericano es moderno y, al mismo tiempo,
mantiene con la modernidad una relacién ambigua, de critica
'y atracci6n; por otra parte es pre-moderno porque esta envai-
zado en toda una historia y una tradicién popular, pero no es
mas una rémora del pasado; el pensamiento sincrético obedece
a “otra 10gica” y por ello es un pensamiento hemiderno, que
coexiste, se aprovecha v al mismo tiempo rechaza y critica la
modernidad.

Representa un estilo de pensamiento caracteristico de la
mentalidad popular en el marce de una modernidad peri-
férica, en un continente subdesarrollado con las caracteristi-
cas, trayectorias e historias sociales, religiosas y culturales
propias de América Latina. Es un pensamiento que se ubica
en otra sintesis vital, entre la sintesis indigena y Ia sintesis
hispanolusitana, entre Ia sintesis oriental y la sintesis propia
de Qccidente, entre las culturas aborigenes y Ia cultura trans-
nacional del capitalismo hegemoenizado por Norteamérica.

Resulta sorprendente observar que ¢l pensamiento popu-
lar, que apenas hemos esbozado, estd en sintonfa con los
nuevos descubrimientos de fa neurcbiologia respecto al he-
misferio derecho del cerebro. Serfa interesante explorar en la
linea de investigacion abierta por los bidlogos y contextualizar
esas investigaciones en el marco de la cultura popular latinoa-
mericana. Por ahora, bastenos con recoger las analogias que
se observan.

En efecto, el pensamiento sincrético popular, a diferencia
del pensamiento racionalista y analitico de Occidente, tendria
su base neurofisioldgica en el uso intensivo del “otro hemis-
ferio” del cerebro, el hemisferio derecho®. Efectivamente, se-
gin los avances recientes en la investigacién del cerebro se ha
pedido comprobar que existe una asimetria cerebral o pre-

6. Hablamos de una base neurofisioldgica en fa estructura cerebral pre-
cisamente como asiento natural de la produccién socioadtural de la menta-
lidad, de ninguna manera como factor biolégico determinante del
pensamiento que una Visidn reductivista estaefa tentada de imponer. CE
‘Frotter, The other hemisphiern, New Science, vol. 108, 1976, pp. 218ss, cit. en Mac
Luhan {1982:67).
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dominancia hemisférica. Dado que los rasgos dominantes del
hemisferio izquierdo son la linealidad y la sucesion de se-
cuencias, hay buenas razones para designarlo como el lado
cuantitativo y visual del cerebro, y por ende, asociarlo al len-
guaje analitico, intelectual, formal y escrito. En el hemisferio
derecho, en cambio, predomina lo simultaneo, lo global y lo
sintético, por lo que hay motivos para designarlo como el
lado cualitativo y acastico del cerebro y. por ende, asociarlo
al lenguaje gestaltico, creativo, artistico-simbélico, emotivo y
oral. Ahora bien, es posible afirmar —a modo de hip6tesis —
que en el pensamiento sincrético popular (y, por consiguiente,
en sus expresiones religiosas) predomina el espacio actstico
asociado al hemisferio derecho, al igual como sucede con la
cultura esquimal inuit estudiada por Trotter. El espacio acts-
tico puede comprenderse como una esfera cuyo ntcleo esta
en todos lados en forma simultanea y la periferia en ningdn
lado. Es el tipo “acustico” de “comprehension simultanea” el
que da al hemisferio derecho el poder de “reconocimiento
facial”. Los numerosos rasgos faciales no pueden ser reco-
nocidos como una figura por el hemisferio izquierdo asociado
al espacio visual que, tal como lo presenta la geometria eucli-
diana, tiene como caracteres basicos la linealidad, la conecta-
bilidad, la homogeneidad y la estabilidad.

El tedrico de las comunicaciones modernas Marshall Mac
Luhan (1982: 67ss) entrega nuevos argumentos que fortalecen
nuestra analogia. Segin este autor, el predominio del hemis-
ferio derecho se da en sociedades del Tercer Mundo, donde
todavia predomina el lenguaje oral y auditivo, en camnibio, en
los paises del Primer Mundo tienden a ser visuales (hemisfe-
rio izquierdo), inclusive cuando ya comienza a observarse la
emergencia de un sentido actistico por el entorno de las nue-
vas tecnologias electrénicas. La cultura oriental hace uso
prioritario de las capacidades del hemisferio derecho, en cam-
bio el capitalismo occidental ha persistido en su programa de
destruccién del medio ambiente y de alienacion del hombre
por su concepcion predominantemente lineal de los procesos
comunicacionales. Con todo, las ultimas tecnologias occiden-
tales son electrénicas y simultdneas y resultan del hemisferio
derecho: “orientales” en su naturaleza y efectos. Pero el fondo
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de la cultura dominante occidental todavia sigue siendo lineal
y visual. A dicho patrén cultural occidental se le opondria,
segn nuestra teoria, el pensamiento sincrético de fas culturas
y religiones populares latinoamericanas.

Ciertamente habria mucho méas que decir, pero, sobre
todo, habria que seguir investigando tedrica y empiricamente,
acerca de este estilo de pensamiento que hemos denominado
sincrético. Con nuestra interpretacién apenas hemos comenzado
a penetrar en sus caracteristicas 10gicas, semiologicas y socio-
I6gicas. Se trata de un cuadro todavia aproximativo, quizas
todavia muy esquematico, de este “otro” pensamiento hemti-
derno propio de la mentalidad popular de nuestro pueblo, o
de buena parte de él. Su estudio recién comienza. La antro-
pologia sabe ya bastante de la religion de nuestros antepa-
sados; es mucho todavia lo que tenemos que aprender de
nuestros contemporaneos.

A pesar de lo mucho que falta por conocer podemos con-
cluir, a fin de estimular futuros estudios, que la fearia de
Lévy-Bruhl sobre el pensamiento “prel6gico” de los primitivos
puede ser reinterpretada. Dicho pensamiento no es irracional
o previo a la logica, sino mas bien un estilo de pensamiento
que se mueve en una realidad “mistica”, en el sentido de
“gestaltica y sintética”. Nuestra hipétesis es que dicho pensa-
miento seria propio del uso predominante del espacio acds-
tico propio del hemisferio derecho del cerebro. De aqui que
sea posible hablar de "otra logica”, presente y estructurante,
en las culturas y refigiones populares, Qué duda cabe que esta
togica es alternativa a la racionalidad occidental dominante
en Ia cultura del capitalismo transnacional. Es una logica de
la vida, de la emotividad, la simultaneidad, el simbolo y lo
sensible frente a la logica de la razon, ia forma, 1a Hnealidag,
lo sucesive y lo despersonalizado.
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CapfTuLo 11

EN Ei HORIZONTE DEL SIGLO XX1: CRISTIANISMO
POPULAR E IDENTIDAD CULTURAL
LATINOAMERICANA

St LA “ORIGINALIDAD del hombre americanc” o la “esencia de
lo americano” tendia a verse en el espejo que ponda la filosofia
occidental (Zea, 1987, el surgimiento de la nueva conciencia
latinoamericana, en su teologia, en su sociologia y en su filo-
sofia, suponen ahora, por primera vez, el inicio de un pensa-
miento original que busca actualizar la sabiduria ancestral de
nuestras culturas indigenas ¥ recoge la sabiduria contempo-
ranea de nuestras culturas populares. Este pensamiento es to-
davia incipiente, todavia dubitative y cavilante, pero no
menos valioso y apasionante. La ruptura con fos mitos sobre
el ser latincamericano, derivados de la modernidad occiden-
tal reproducida v adaptada a nuestra situacion dependiente,
se estd realizando estas ultimas dos décadas a costa de sacri-
ficios enormes’,

BUSQUEDA INCIERTA

Las utopias emancipadoras que los latincamericanos abraza-
ron en la década de 1960, se estrellaron con la cruda realidad
de la represion de los regimenes de Seguridad Nacional en los
afios 70. Y la situacion de log ochenta en toda la region, con

1. Come aftrmars Gabrie] Garcia Mdrquer 2 recdbir of Nobel de Litera-
tura sobre la “realidad descomunal” que percibe ol europee en América:

“Una realidad que 1o es de papel, sine que vive con nosotros y determing
cada instante de nuestrns incontables muortes cotidianas, ¥ que sustenta un
manantal de creadon insaciable, pleno de desdicha v de belleza () todas las
crizturas de aquella realidad desaforada hemos tenido que peditle un poco a
1a trmaginacion, poreie ef desafio mayor para nosotros ha sido a insuficiencia
de los recursos convencionales para hacer creible puestra vida () La inter
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la aguda crisis e inestabilidad econdmica, la prolongada vio-
lencia en Centroamérica, Colombia, Tert y otros paises, el
narcotrafico y la corrupcion, y la deuda externa que asfixia
aun mas a economias débiles v dependientes, junto a la nueva
configuracion capitalista internacional, y la crisis del socia-
lismo en los paises del Este, han contribuido notable v po-
derosamente a la difusion del escepticismo y el desencanto.
Presenciamos el ascenso de una moda intelectual: el posmo-
demismo, ideologia que se difunde desde los paises del asi
flamado capitalismo post- -industrial. Pero esa ideclogia del
escepticismo tiene el suelo abonado en una Latinoamerica que
ha vivido la dura experiencia de la opresion, donde la frus-
tracion criolla teje un recorrido dolorose y genera una nueva
realidad que produce perplejidad. Hay un desencanto cre-
ciente de las masas populares respecto a las promesas de
satvacion secular gue provenian de la clase politica, tanto tra-
dicional como revelucionaria, del continente.

La perplejidad, traducida en incertidumbre colectiva acer-
ca del destino de America Latina y el mundo, impone la
necesidad de repensiur esta realidad cultural emergente,
reinventando la esperanza sobre bases diferentes. En efecto,
aquella “esperanza inquebrantable” de Ia que se hablaba en
la década de los 60 cifraca en el desarrollo v la libertad y los
provectos historicos de liberacion enbayad{ab en la década de
1670, se han desvanecido. Estamos frente a un continente que
aparece comparativamente menos desarrollado, mds depen-
diente del mercado mundial y con mas conflictos de los gue
se hubieran imaginado: mayor pobreza v opresion social,
deuda externa exorbitante, crisis economica e inflacion, vio-
lencia y narcotréfico.

Con todo, hay que reconocer gue las ultimas décadas han
dejado también una sabia leccion®. Esta reside fundamental-

pretacion de nuestra realidad con esquemas genos s0lo contribuye a hacer-
nos cada ver mas desconocidos, cada vez menos libres, cada ver mds soli-
tarios” (en La solfedad dv América Lating, Conferencia Nebel 1982, Estocolmo,
1982: 4-5)

2. Sobre los desafios para América Latina en o futuro proximo ver Qtione
(1991 v Arroye {1991).
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menie en la conciencia acrecentada de que no serd posible
salir dei atolladero en que nos encontramos sin hacer valer
una serie de condiciones. Entre ellas, se debe hacer respetar
los derechos humanos, incrementar la participacion de las
mayorias, especialmente de las mujeres v los jOvenes, de las
minorias étnicas, abandonar posiciones ideoldgicas fotalizan-
tes, en fin, buscar caminos para fa democracia, el didlogo y fa
paz. Cunde también la conciencia de la necesidad de preservar
“la tierra de la destruccion; de intentar resolver los agudos
problemas socioeconbémicos con transformaciones audaces
hacia una estructura jssta y equitativa y enfrentar el desafio
de integrarse al nuevo orden internacional, en el marco de un
naevo realismo y de un esfuerzo de integracidn latinoame-
ricans.

PLANETARIZACION ¥ DIVERSIDAD CULTURAL CRECIENTES

En el horizonte de la planetarizacion actual, repensar la iden-
tidad cultiral de nuestro continente, a partir del cristianismo,
no es superfluo, sino necesaric. La vnica condicidn para
hacerlo de forma novedosa es situarse on el nivel de la
piuralizacion creciente de culturas. EHo supone la critica del
falso universalismo de las teorfas de Ia modumzzacmn en boga
{Archer, 1990},

Recordemos aqui, una vez mas, que la tendencia homo-
geneizante de los procesos culturales modernizadores enfren-
ta un contraproceso tendiente a la heterogeneizacién en las
sociedades subdesarrofadas. Como hemos apreciade en otros
capitulos, la evolucion historica y la heterogeneizacién estruc-
tural, caracteristica del proceso modernizador del capitalismo
latinoamericano, va dando origen a una pluralidad de ex-
presiones cuiturales y religiosas, En la modernidad perifé-
rica el campo religiose se fragmenta y diversifica e igual cosa
sucede con el campo cultural

Las mufaciones culturales contemporaneas, incuso en los
paises del Norte desarrollado, que habian mostrado una no-
table tendencia a Ia homogeneizacion impuesta por la he-
gemonia de un modo de produccion de signo contrario, aca
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capitalista, alla socialista, también van indicando el quiebre
de la unidad cultural. La propaganda consumista, como me-
canismo necesario de reproduccion de los mercados del capi-
talismo transnacional, tiende a imponerse en todos los
rincones del planeta y va homogeneizando en un lenguaje
mercantil los saberes, las formas y los estilos de hacer y de
pensar (Garcia Canclini, 1982). Pero paradojalmente, la dia-
léctica de ese proceso homogeneizante de raiz estructural tiene
sus propios limites y parece tocar fondo. Desde el campo
cultural estallan nuevas contradicciones. Ello incita a recon-
ceptualizaciones sobre el fendmeno capitalista, la cultura y la
modernidad como la que proponen, desde perspectivas di-
ferentes, autores como Daniel Bell, Peter Berger o Jirgen Ha-
bermas (Berger, 1990: 245-265; Bell, 1976; Habermas, 1975).
En la sociedad moderna se habla un lenguaje comiin pero,
al mismo tiempo, ya no es posible hablar de culturas mono-
liticas, homogéneas, que caractericen mayoritariamente a los
pueblos, naciones y etnias. Nuevos movimientos reivindican
el derecho a “la diferencia”. Grupos que bregan por ganar un
espacio en funcién de su identidad étnica, nacional, de género
y edad, religiosa y filosofica, estdn surgiendo por doquier.
Las explosiones étnico-nacionalistas en Europa Oriental,
los Balcanes, la ex-Union Soviética y en Asia Central, las
reivindicaciones nacionales en Canada, Esparia, Bélgica,
Yugoeslavia, las luchas raciales en Sudafrica, Liberia, Etiopia,
Sri Lanka, Filipinas y la India, las luchas religioso-nacionales
en Irlanda, el Medio Oriente y el Golfo Pérsico, por mencio-
nar s6lo algunos casos, son claros indicadores que deben mo-
tivarnos a reflexionar. De hecho, en este nuevo contexto,
nuestro pensamiento latinoamericano, si bien todavia sigue
mirdndose a si mismo con aquellas categorias universalistas
que le ha provisto Occidente, ya no podra leer el parti-
cularismo de su tradicion, identidad y destino histérico, sino
en términos comparativos, y no tinicamente en relaciéon ex-
‘clusiva a Europa Occidental. Ahora deberd mirar su iden-
tidad y la historia en el marco de la cultura planetaria:
considerando toda la diversidad de situaciones culturales del
mundo; reconociéndose claramente como parte del Tercer
Mundo; comparando sus expresiones culturales con aquellas



3% ALTERNATIVA

de los otros pueblos del Sur, en el marco de sus relaciones
contradictorias con el Norte; dialogando con la sabiduria de
las civilizaciones 'y procurando resolver los problemas que
hoy se plantean a escala planetaria, como lo ha sugeride Roger
Garaudy en mas de una oportanidad (Garaudy, 1979). Para
avanzar en esia mirada novedosa y distinta se requiere que
el pensamiento latinoamericano se sacuda del provincialismo
y-el compleio de inferioridad respecto a los europeos y nor-
teamericanos. S6lo por medic de esa depuracion del pensa-
miento —que debe traducirse en innovacién tedrica y
epistemologica —- podra hurgar en su herencia cultural, en ese
legade precolombine admirable y milenario {mas cercanc del
Asia y del Pacifico que de Europa y el Mediterraneo), en el
legado hispanolusitano {reconociendo con claridad sus raices
mozarabes} y afroamericano {con raices profundas en el Africa
subsahariana}. Pero, sobre todo, en ia original, multiforme v
plural cultura mestiza, a fin de detectar aquellas fuentes
inspiradoras que permitan reconstruir una identidad propia
que, simultdneamente, prefigure un horizonie alternativo de
salida para esta crisis provocada por la fransicion de civiliza-
cidn que el mundo enfrenta en los albores del siglo XXL

Ahora bien, si observamos el panorama cultural de Amé-
rica Latina veremos que es multiple. Ciertamente mas diverso
hoy que en el siglo XVIII y XIX, a pesar de que la cultura
universal frasmitida por los medios masivos de comunica-
¢ion, procura homogeneizar, desde su propia racionalidad
transnacionalizante, lo que constituye para ella un “mercado
mundial” econdmico y cultural potencial.

Hoy, el mosaico cultural latinoamericano parece haberse
puiveﬁzad{r ya no s6lo distinguimos una cultura dominante,
copia imperfecta de la cultura nordatlantica, sino que ella
misma se ha diversificado. Para qué hablar de la multipli-
cacion de expresiones de las culturas indigenas v populares
emergentes, Culturas milenarias sojuzgadas que, lentamente,
despiertan de su letargo, culturas de las clasés pobres y
oprimidas que sacuden parcialmente la alienacion cultural en
la cual vivian resolviendo sus problemas basicos de subsis-
tencia. El abanico cultural del continente se ha tornado
caleidoscopio. Y una fanfarria de coiorldob dinamiza hoy el

-
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escenario cultural de la América morena. Como se ha dicho,
en ia base de este dinamismo cultural hay procesos de he-
terogeneizacion estructural, gue lo posibilitan como condicién
necesaria, pero su principal impulso viene dado, como condi-
cién suficiente, por las caracterfsticas del productor de cultura
y su mentalidad: el sujeto popular fatincamericano. Hay alli,
en ef nicleo significativo de su morfologia cultural, una vi-
talidad inagotable que resiste y no se deja dominar.

EL CRISTIANISMO COMO RAIZ DE HIENTIDAD CULTURAL

A la luz de los antecedentes expuestos, podemos afirmar con
propiedad que en el nucleo significativo de la cultura popular
latincamericana —més alla de toda la amplitud y diversidad
de sus manifestaciones— es posible discernir el dinamismo
de la fe cristiana, no en forma exclasiva pero si en forma
decisiva {Gomes de Souza, 1987, 1989).

Por ello, en este panorama de transformaciones socio-cul-
turales y enormes desafios del mundo contemporineo, vuelve
a cobrar sentido la pregunta acerca del cristianismo. Se trata
de la vieja pregunta que tanto preocupo6 a la sociologia clasica
acerca ce ia vigencia y el aporte de la religion en la confor-
macién de a sociedad y la cultura. Aunque esta vez la
interrogante vuelve a surgir situada desde América Latina,

De partida, hay que decir que la interrogacion delata ya-
el propio marco concepiual de su formulacién. Las condicio-
nes epistemolOgicas de posibilidad de nuestra pregunta se
dan al interior de un universo conceptual y cultural propio y
caracteristico de la modernidad. La pregunta autorreflexiva
sobre la religion ——que la teologia se hace en sus ¥rminos, a
propoésito de la fe y de ia revelacion— surge en Europa Oc-
cidental con la modernidad y la secularizacién del pensa-
miento. 5t hoy nos hacemos esta pregunta, en el aqui y ahora
de nuestro continente, es precisamente porque en gran medi-
da nuestro pensamiento es hijo de la modernidad. Pero no
sOlo eso, también porgue nuestro pensamiento es el intento
de aproximacion abstracta a un fendmene real cuyo movi-
miento devela, sin duda, un proceso relativo de secularizacion
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en los diversos dmbitos del quehacer social. El derrotero teo-
rico en la basqueda de respuesta a nuestro problema, precisa
retomar aquf nuestra tesis inicial: que la religién, y en parti-
cular el cristianismo en América Latina, sigue teniendo vigen-
cia como factor de relevancia en el entramado cuitural, aun q
pesar de nuestros peculiares procesos de “secularizacion”.

La afirmacion que hemos realizado requiere algunas acla-
raciones decisivas. En efecto, pensamos que no es posible
avanzar en las respuestas sociologicas al problema sin el
establecimiento de una ruptura tedrica y epistemolbgica con
las teorias mas difundidas sobre la religidn popular en
América Latina. La primera aclaracién Hene que ver precisa-
mente con la necesidad de cuestionar concepciones, a nuestro
juicio superadas, acerca de la relacién entre cultura y religion
en América Latina. La segunda, como corolario, profundiza la
critica socioldgica de esas. concepciones, a la luz de los co-
nocimientos mds actualizados. -

En primer término, pensamos que s6lo es posible funda-
mentar nuestra propuesta cuando se han superado al menos
dos interpretaciones hoy dia bastante difundidas entre los
tedricos de la cultura y de la religion en Latinoamérica. La
primera, que afirma que en nuestro continente, aunque con
sus variaciones, se sigue lenta pero inexorablemente el proce-
s0 de secularizacion que la modernidad ha impuesto tanto en
los paises del capitalismo central como en los paises del, ahora
malogrado, “socialismo real”. La respuesta, como hemos di-
¢ho, no estd en la teoria clasica de la secularizacion, sino en
el proceso de su critica. La “secularizacién” periférica es re-
lativa, y como concepto debe pasar por un rasero critico y,
acorde a los procesos histdricos reales, debe ser profun-
damente reformulado.

La segunda interpretacion postula que la base de la cul-
tura latincamericana estd constituida por el lamado “sustrato
catélico”. Esta afirmacién encubre tres presupuestos:

a) primero, que la religion constituye nada més y nada
menos que la esencia de la cultura, de toda cultura y por
supuesto de la cultura latinpamericana,

b} segundo, que el catolicismo ha sido, es y sera la religion
ampliamente mayorifaria en el continente, lo que se expresa
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en otros términos cuando se dice que América Latina es "un
continente catolico”, y

¢) tercere, que el cristianismo ofrece unidad espiritual
—en tanto que sustrato de fe— que posibilita hablar de una
cultura con identidad, a pesar de la gran diversidad y de las
miltiples amenazas que acechan a la cultura latincamericana.

Esta tesis se haya muy difundida entre tedlogos vy clen
tistas de la.cuitura vinculados a ambientes eclesidsticos, en
especial, al campo catdlico contempordneo. Como reconoce
uno de los autores que adhiere a esta tesis, es ésta una afir-
macién “que requiere, naturalmente, ser demostrada en todos
sus detalles, demostracion que, hasta la fecha, s0lo se ha hecho
parciaimente con la rigurosidad exigida por la ciencia”
{Morandé, 1984:140).

LA MODERNIZACION SECULARIZANTE Y LA REVITALIZACION
DE LO RELIGIQSO

Como hemos afirmado, en la sociedad moderna no hay un
proceso lineal v progresive de secularizacion. La dialéctica
cultural de la sociedad, sometida a Ia revolucion de las co-
municaciones v de la informitica, determina flujos y refiujos
en la marea de las significaciones y simbolismos. En el campo
religioso, esta dialéctica secularizacién-sacralizacidn esta, in-
cluso, alimentada por la industria cultural. Hay, entonces, una
suerte de “resacralizaciones” de ciertos espacios de funiciona-
Hidad introducidos por la propia racionalidad cientifico-téeni-
ca. Los propios productos més avanzados de la ciencia-téenica
son usados y representados por la inmensa mayoria del pi-
blico con una actitud andloga a la que se guarda hacia los
objetos sagrados de cardcter magico. En realidad, el usuario
de un televisor o de un computador apenas sabe de la
complea ingenierfa microelectrénica, los “chips” y semicon-
ductores que posibilitan que €l use esos instrumentos para
alimentar sus horas de trabajo o de ocio, y esto pﬂco le im-~
porta. Pero es un hecho que esos “instrumentos” adquieren
simbolicamente un valor que excede su valor de cambio y no
sOlo constittyen aparatos funcienales. Ademas, encierran una
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buena dosis de misterio —banalizado, pero no por ello au-
sente — analogo, en grado menor, al misterio con el cual el

“salvaje” escucha por primera vez ¢l aparato de radio y cree
que hay un “hombrecito” adentro, que le habla. El felevisor
es el nueve “brujo” de ja tribu, que disuelve en la cotidianidad
el misterio que ofrora se manifestaba con fuerza en los ritos
—-momentos de la efervescencia colectiva-— para volver a
reincorporar ia integracion amenazada, catalizando ias tensio-
nes disruptoras. S6lo que el televisor no logra satisfacer los
requisitos societales que el rito del brujo cumplia y ahonda Ia
distancia entre necesidades del sujeto colectivo insatisfechas
y posibilidades simbolico-reales de satisfaccion de ellas.

La moderna tecnologia electrénica ha revolucionado
~~nada mas en estos Gitimos quince afos — todo el engranaje
reproductor del imaginario colectivo, poniendo la técnica al
servicio de la regeneracién de viejas fantasias y mitos —ema-
nados de ancestrales preguntas y temores que inguietan al
hombre y que la propia tecnologia no logra amainar, sino
alimentar-—, que arquetipicamente se reiteran en la historia
de la humanidad® A las peliculas y videos que reproducen
Jos viejos cuentos de hadas se agregan los dibujos animados
con viejos temas reciclados y los modernos filmes de ciencia
ficcidn (animados 0 no) y Jos videogames, que retoman anti-
guas leyendas y mitos de la tradicion oral ancestral. También
estan los nuevos mitos de los “westerns” o de las peliculas de
intriga, accién y aventuras, policiales ¢ bélicas, de terror y
suspenso, que realimentan latentes pulsiones de la conciencia
colectiva. Subyacen, en toda esta dramatizacién modemna, los
viejos temas que constituyen los niicleos estructurantes de la
mitologia tradicional: la busqueda de la felicidad, la eterna
pugna entre el bien y el mal, la existencia de poderes so-
brenaturales incontrolables y la necesidad de dominarlos (al
menos simbGlicamente, por medios vicarios}, las amenazas a

3. “Los grandes temas mitologicos conhmzau repitiéndose en las oscuras
profundldades de la prique... Parece que el mifo, al igual que los simbolos
que pone en juege, munca ‘desaparece del fode del mundo presente de la
. psique; tnicamente cambia de aspecto y disfraza su funcionamiento” Mircea
Eliade, en Mios, susftos v nisferes, citade por H. Cox (1979: 305).
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la existencia y regulacion de Ia sociedad, la escasez y sus
resoluciones, la vida v la muerte, como dialéctica del aconte-
cer del hombre, en fin, el misterio que encierra la relacion cara
a cara, el amor, ef erotismo, la fecundidad, la polaridad de lo
cotidiano y o extraordinario en los flujos de la vida.

Ciertamente, la expansion planetaria de la “cultura del
televidente” con su videos y programas envasados que ¢levan
al cwadrado la potencia del cine como regenerador de re-
presentaciones miticas, por una parte, y del PC (computadur
personal}, juegos electronicos, v la correspondiente “cultura
computacional”, con sus software que reemplazan la capaci-
dad creativa, por otra, han revolucionado el mundo de las
comunicaciones estos ltimos veinte anos. Pero al precio de
remitologizar con “productos envasados”, generando un cir-
cuito comunicacional con una redundancia que llega a em-
pobrecer y autolimitar la propia capacidad expansiva de
comunicacion que la misma tecnologia dice potenciar.

Por esa razon, estamos ante la presencia de procesos de
“des-secularizacién” que por sus contradicciones internas
—-funcionalidad y mitologizacién— Hevan el germen de au-
ténticos procesos colectivos de bidsquedas espirituales,
grenerandose los sustitutos religiosos al moderno “mito-téeni-
ca” que tiende a agotarse en si mismo. $i en esta “seculariza-
cion” fos falsos dioses del mas alla han muerto y se impone
el "politeismo de los valores” como profetizaba Weber (1979),
por doquier emergen cultos a los nuevos falsos dioses del
"més acd”. Los bienes se encantan y ¢l fetichismo ya no es
solo aquél de la mercancia —analizado detenidamente por
Marx — sino de la misma ciencia-téenica. La industria cultural
se encarga de revivir las fantasfas simbélico-rituales, la magia
y el misterio, en suma, el trasfondo mitico de la humanidad
ahora funcionalizado hacia la logica del cambio®. Pero la
mentalidad humana en este ambiente modemo se asfixa y

4. Ya Marx, en la segunda mitad del siglo pasado, profetizaba sobre 1a
potencialidad “encantadora” que vela en los modernos medios de comuni-
cactén social. En una carta a Kugelmann afirmaba:

“Hasta ¢l presente se crefa gue ka formacidn de los mitos cristianos bajo
el Imperio Romano no hubiera resultado posible de no mediar e hecho de
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rebela y vuelve su mirada hacia los viejos dioses en una
bisqueda espiritual gue no cesa.

Lo anterior no quiere decir de ninguna manera que, de
acuerdo a nuestra definicion, la religitn estd “en ia base” de
la constitucion de fa cultura. La religion es una forma de ma-
nifestacion de Ia textura simbélica v semidtica de la cultura,
pere va no es posible abordar el tema cultural retornando al
idealismo de los romanticos decimondnicos alemanes. La cul-
tura no tiene “esencia” ni tampoco “espiritu”. Quien lo afirma
corre ¢l riesgo de reificar nuevamente una realidad social,
transforméandola en entidad trascendente. La cultura, hemos
dicho, es historica, producto social de colectivos histéricos,
textura de sujetos humanos, no entelequia. De aqui que ha-
blar de sustrato cidtural, con esa falseable analogia geologica,
sea altamente peligroso.

E] problema no reside en el hecho de gue esa analogia
invierta la teorfa marxista del condicionamiento de la su-
peresiructura por Ia base material. EI verdadero problema se
plantea porque sobre la base de la metdfora geologica se
esconde una concepcidn esencialista, estdtica y fijista de Ia
cultura que olvida, precisamente, al sujeto productor de cul-
tura ocuitando, ademads, el conflicto y ia dialéctica que produ-
ce v lo envuelve, asi como a las condicionantes historico-
sociales de toda cultura, en tanto que empresa humana y no
stipra o infra realidad omnipresente y determinante del hombre,

Por ello es tan falaz la teoria de la secularizacion que
asocia, indisolublemente, progreso y pérdida del sentido de

que atin no se habia inventado la imprenta. Nada mas inexacto. La prensa
cotidiana y «f telégrafo (.} fabrican en un solo dia mas mitos {y ¢ rebafio
de burgueses los acepta v los difinde} gue los producidos antafic en un
siglo”, Carta de K. Marx a Kogelar, 27 de julio de 1871 :

A su ver Bastide reafirma 1o anterior cuando sostiene: “Fl cinematografo
ha acrecentado todavia més esta propagadidn o fabricacion de mitos, cuya
mayor eficacia proviene, aqud, de que escapan en gran medida a la palabra
para sumergitnes, por medio de imdgenes, en un universe concreto, con
vertido en significante. Estos mitos, arquetipicos e indéditos, signien poseyendo
ia misma funcion de dar un sentido a nuestro destine o explicarnios ef mundo;
sift embargo, puesto que ahora nueslro destino se inscribe en una historia {..)

“adoptan rwevas caracteristicas” (Bastide, 1973: 271-272).
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Dios, como aquella otra que identifica a fa religion como la
verdadera esencia de la cultura,

La modernizacion no es sélo despliegue de la palabra: es -
también una nueva forma de ritual y de mitologia. Es cierto
que la independizacion de las funciones econdmicas del
templo en las sociedades tributarias genera un mercado
“secularizado”, pero no podemos olvidar que ahora el merca-
do capitalista funciona también sobre la base de su propio rito
sacrificial, con sus propias victimas que se inmolan a Jos nue-
vos dioses del mercado, ritual operado por los nuevos sa-
cerdotes del templo-mercado y legitimado por los nuevos
“sabios” y “profetas” del mercado (de esa perfeccién corregi-
da del mercade en aquelio que conocemos como neoliberalis-
mo contemporénec} y de la sodedad de consumo,

Las propias crisis de la sociedad “moderna” occidental
develan que esta nueva sacralizacion del mercado, ahora de
un mercado “secular”, lleva en si el limite de su propio ho-
rizonte, puesto que no tiene ninguna salida méas alld de sus
propios becerros de oro y se estrella en la insatisfaccion di-
tima de las necesidades humanas vitales, incluidos ios anhe-
los mas profundos del ser humano actual.

La modernizacion dominante conllieva un proceso sacri-
ficial que es destructor, puesto que al arrancar al sacrificio de -
su marco societal tradicional lo despoja de su significado vital.
Bl sacrificio en la sociedad tradicional se realizaba a fin de
garantizar la reproduccion de la vida, para aplacar y conjurar
las amenazas a la vida {(enfermedad, sequia, peste, guerras,
etc.). La inmolacion de “victimas” propiciatorias se hacfa para
aplacar las amenazas del caos v restablecer el nomos signifi-
cativo {y real). Victimas escogidas de un némero selecto de
seres vivos como condicidn solidaria de reproduccién y sub-
sistencia de la colectividad, El sacrificio contempordneo se
orienia a los modernos Baales, sin obtener mas vida sino para
una pequefia minoria a costa de la opresién, la miseria, Ia
represion, tortura y muerte de millones de seres humanos®, asi

5. Fuentes conservadoras estiman que Ia cantidad de detenidos-de-
sapatecidos en América Latina alcanzaba, bacia 1990, n jas noventa mit per-
FOHAS.
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como de la destruccion inmisericorde de los recursos natura-
les v de los equilibrios ecologicos de Ta vida. La inmolacion
de la colectividad, aunque yva no para garantizar la vida de
esa colectividad, sino para reproducir a estructura dusig,uai
que garantiza la vida de quienes tienen el poder de seguir
inmolando: es la destruccion de la solidaridad fundante de la
colectividad. La cultura moderna encierra la destruccion, no
s6lo de la cultura “tradicional”, sino de la propia capacidad
de supervivencia de la cultura, sin mas. Por ello, principal-
mente, la cultura moderna abre el paso hacia el resurgimiento
de lo religioso. Porgue en el sentido religioso fa colectividad
reencuentra su solidaridad fundante y es capaz de recons-
truirse como colectividad gue supera {real o ritualmente} los
imponderables y arbitrarios que amenazan su propia subsis-
tencia como colectividad. Es cierto que la bisqueda de la
restitucion del lazo fundante de la colectividad encuentra
también otros senderos, pero el camine de las religiones estd
stempre disponible y es el que esta utilizando la aplastante
mayoria de los pueblos del Tercer Mundo. '

Por otra parte, las ideologias que se propusieron superar
la condicién alienante del capitalismo también en sus versio-
nes historicas, han dejado un programa inconcluso. En su
curso no ascendente, sino dialéctico, con flujos y refiujos, he-
mos observado cdmo una forma de aplicacion de la raciona-
lidad moderna, en el marxismo-leninismo ortodoxo, en el Este
europeo, la religion que fue combatida en forma militante,
ahora vuelve a reaparecer como un factor dominante en la
cuftura de esos pueblos. Los integristas se regocijan, perc el
fendmeno puede ser preocupante, ya que estamos en presen-
cia-de un resurgimiento religioso de variade signo que,
cuando se fanatiza y se pliega a ciegos chovinismos, su poten-
cial desintegrador es enorme, por ello requiere una atenta
observacion. En el capitalismo desarroliado, sofisticado,
teenotronizado, de BEuropa Occidenial y Norteamerica, por su
parte, se habla de los “nuevos movimientos religiosos”, que
constituyen un fendomeno digno de atencion y, en varios casos
de “nuevas sectas”, motivo de honda preocupacion,
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EL CRISTIANISMO POPULAR: NOVEDAD FRENTE A LA FATICADA
* RAZON MODERNA

Presenciamos la crisis de las ideologias, no el fin de toda ideo-
logia y menos el fin de la historia, como afirma Francis Fu-
kuyama (Fukuyama, 1989). El derrumbe del socialismo no es
necesariamente el triunfo del capitalismo, y aun cuando asi
fuera no tenemos la garantia de que la historia haya finaliza-
do en ese aburrido paraiso descrito por aquella lectura sim-
plista de Hegel realizada por Fukuyama (Gallardo, 1990). Lo
cierto es que la crisis de las ideologias totalizantes, la intro-
duccion del pragmatismo y de la ética de la libertad, enten-
dida como el derecho al indiferentismo, son reflejo de una
crisis de civilizacion.

La revolucion de las fuerzas productivas, desde la revo-
lucion industrial que sustituy6 la mano de obra por maqui-
- nas, se manifiesta ahora en la sustitucion del trabajo por la
robotizacién y la automatizacion, incluso en la sustitucion del
pensamiento. por la inteligencia artificial. Estas variaciones
pueden ser promisorias dado que, junto con revolucionar las
bases de la vida social futura, pueden expandir, ciertamente,
las posibilidades del hombre, claro que a condicion de aportar
profundos cambios en las actuales estructuras sociales, cam-
bios que signifiquen una mutacion de nuestra civilizacién
(Schaff, 1987), y que potencialmente abran paso a una civi-
lizacion basada en la cooperacion y la solidaridad (Juan Pablo
IT, 1981). Sin embargo, el futuro no esta asegurado.

Es cierto que ha finalizado la Guerra Fria y se inicia una
nueva era de paz entre las naciones. Los conflictos tienden a
.circunscribirse y regionalizarse, pero no desaparécen, como lo
demostré angustiantemente la guerra del Golfo Pérsico. Hay
mayor conciencia de las limitaciones del progreso humano.
Pero el futuro sigue siendo irremediablemente incierto, dado
que muchas de las amenazas de autodestruccién, derivadas’
del mal manejo de la energia nuclear, de la microbiologia o
de una mala concepcion ecoldgica del desarrollo, no se han
eliminado del todo. El futuro es hoy mas incierto para los
paises pobres del Tercer Mundo (Latinoamérica incluida) que
estan quedando a la deriva, un tanto abandonados a su propia
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suerte por un Primer Mundo que se centra ahora sobre el
Segundo Mundo (en vias de ser reabsorbido por el Primero)
y se planifica un futuro de relaciones e intercambios que
asiente una convivencia estable y duradera.

La ¢risis contemporanea es, en Gitima instancia, la crisis
de un estilo de pensamiento que ha constifnido el nicleo de
“fa cultura europeo-occidental dominante desde el Renaci-
miento, nidcleo que se extendié al resto del mundo con la
expansion del capitalismo mercantil, luego manufacturero, -
industrial, financiero, ahora transnacional y tecnotrénico. Esa
misma logica también subyace —con contenidos diversos— al
ascenso historico que encamd al modelo alternativo de so-
ciedad, €] socialismo. No es Ia crisis provocada por la ma-
terialidad de los avances cientificos y técnicos con evidentes
beneficios, ni por Ja sana agtonomizacion del pensamiento de
los viejos mitos y supersticiones.

Es crisis por la forma comoe la mentalidad modema do-
minante se despliega en su relacidn con la naturaleza, en la
relacién de los hombres entre sf, con Ias cosas y con lo fras-
cendente. Es la crisis de la racionalidad instrumental llevada
a su tltima expresion, esto es, a su fatiga definitiva. En el
curso dialéctico del avance de la razén, ésta —contradiciendo
el evolucionismo hegeliano— no se desplegd progresivamen-
te como-autorrealizacidn, sino que se enconiré atrapada por
la inmanencia de su propia logica y ahora se vuelve hacia
otras expresiones y dimensiones de la existencia humana. Es
aqueila racionalidad cuya base es el “ethos de acumulacion”,
presente en fendmenos contemporaneos tan importantes como
el consumismo, la explotacion, el autoritarismo, el imperia-
lismo y otros fendmenos tan disimiles como la corrupcion y
la drogadiccién. Conjunto de expresiones de la logica de-
predadora de hombres y de la naturaleza potenciada desde
Hobbes vy Maguiavelo, Ricardo, Smith, Franklin, Engels y
Statin, Concepcidn sacrilega y perversa, aun cuando aparen-
temente irreligiosa, en tanto erige a la razon como diosa del
intelecto, a fin de legitimar acciones orientadas hacia fines sin
ninguna consideracion valérica de medios, lo que, en defini-
tiva, lleva a fa autodestruccion inescrupuiosa del hombre y de
su entorne cultural y natural. Es el hombre mederno el gque
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esté en crisis porque estd en crisis la relacién consige mismo
y con su ecosisterna. El hombre estd escindido y ha roto su
armonia original.

Como lo expresara E. Fromm hace més de tres décadas:
- el hombre moderno se dejé absorber por la construccion del
nuevo mecanismo industrial. “Sus energias, que en otro Hem-
po habian sido dedicadas a la bisqueda de Dios y de la sal-
vacidn, se dirigieron ahora al dominio de la naturaleza v a un
bienestar material cada vez mavor. Dejé de usar la produc-
cién como un medic para vivir mejor y, por el contrario, ia
hipostasid en un fin en sf misma, fin al cual queddé subordi-
nada la vida. En el proceso de una divisién del trabajo cada
vez mayor, de una mecanizacidn del trabajo cada vez mds

completa, de unas aglomeraciones sociales cada vez mas

grandes, ¢l hombre mismo se convirtié en una parte de la
magquinaria, en lugar de ser su amo. Se sintié a si mismo una
mercancia, una inversion; su finalidad se redujo a tener éxito,
es decir, a verlerse en el mercado del modo més provechoso
posible. Su valor como persona radica en su ‘vendibilidad’,
no en sus cualidades humanas de amor y razon, ni en sus
falentos artisticos™ (Fromm, 1955:294).

Se ha derrumbado ese universo valdrico y categorial que
sustenté toda una época de suefios prometeicos, base de las
utopias conservadoras, liberales, desarrollistas y también de
los soctalismos histéricos. Presenciamos el derrumbe del
marco de comprension ordenado v coherente del cosmos y de
la historia como un curse ascendente, progresivo y unilineal.
“Dlebamos abandonar también Ia idea, todavia tan extendida
hace veinticinco afios, de que habiamos encontrado por finla
idea de la buena sociedad, del verdaderc desarrollo, que
nuestras ciencias del hombre y de la naturaleza estaban casi
acabadas, que habiamos alcanzado la verdadera conciencia”,
afirma E. Morin {(Morin, 1990}

La tragedia de las ideologias actuales abre camino hacia
basquedas que conllevan una carga de irresponsabilidad,
escepticismo, libertinaje y hedonismo. Pero también posibilita
un espacio nada despreciable hacia nuevas busquedas espi-
rituales que abran acceso al reencuentro del hombre, en tanto
hombre verdaderamente libre v liberado. En el marco de esta

5
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crisis el hombre moderno busea algian asiderc simbélico que
le dé nuevamente sentido a su vida y reoriente sus esfuerzos.
Aqui cobra vigor la propuesta religiosa v ello explica el re-
surgir, inchiso en sociedades que ayer eran bastante se-
cilarizadas, de nuevos movimientos y expresiones de fe. -
Porque la oferta de sentido religioso no es tnica ni exclusiva-
mente ideacional y racional, sino que toca la fibra profunda
de la dimension simbdélica v ritwal, corpdrea y mistica de las
necesidades v demandas integrales del ser humano.

La fe aristiana, en toda la gama de sus manifestaciones en
el pueblo latinoamericano, en toda su pluralidad de lenguajes
y conocimientos sapienciales, en su pathos y estructura sin-
crétca de mentalidad, ofrece alternativas de sentido en el
marco de una coyuntura de transicion cultural. Es cierto que
el fortalecimiento de las expresiones religiosas en América.
Latina y el mundo puede lHevar una carga de ambigiiedad. La
pluralizacion del campo religioso continental, — antafto mo-
nopolizado por el catolicismo de horizonte colonial v oli-
garguico— con la expansion de ias sectas, de los cultos orien-
talistas, de los fundamentalismos e integrismos, de los
carismatismos desencarnados, en fin, de variadas practicas
supersticiosas, Iincluso satanicas, que parecen revivir ese res-
coldo de magia de Ia mentalidad popular, pueden llevar ¢
peso de nuevas alienaciones, Pero también es cierto que, como
se ha demostrado, Ia mentalidad popular, en su opcién por la
vida, conserva un fondo de rebeldia, sana forma de resistir los
embates de una cultura dominante que, a cada paso, amenaza
la integridad de su cultura e incluso de Ia propia existencia
humana,

Ya no es posible afirmar que la religion del pueb]o sea
todo aquello que las elites ilustradas otrora cuestionaban en
cualquier manifestacion simbdlico-ritual. Tampoco es acepta-
ble ese utopismo romantico de los que alaban todo lo que
viene del pueblo porque viene del pueblo. Hemos afirmado
que la realidad cultural-religiosa del pueblo latinoamericano

es miiitiple y heterogénea. ;Significa entonces que no hay
nada que le sea comin? ;Estamos ante Jas partes diseminadas
de un rompecabezas imposible de reconstruir? ;Realidad irre-
mediablemente segmentada y atomizada? Quienes responden
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afirmativamente son aquelios cuyoe marco tedrico parte de la
premisa de la unidad perdida y del proyecto de la unidad por
reconstruir, Para escapar a ese tipo de enfoque reductivista y
peligrosamente unitarista es necesario reconocer la diversi-
dad, pero no como yuxtaposicion cadtica de elementos, sino
como realidad complejamente articulada, Pensamos que s6lo
tipoldgicamente es posible aprehender esta multiforme y
piural realidad desde un marco comprensive que va mas alld
de la tendencia segmentadora, propia de las categorias
cartesianas de la epistemologia clasica v de ia sociologia
empirica. En la frayectoria del capitalismo latinoamericano, a
la luz del recorrido histdrico, descriptive-explicativo, in-
terpreta tive de Ja evolucion del fendémeno religioso en el seno
de las culturas populares, es posible aventurar el siguiente
cuadro de comprension.
 Sostenemos gque en la base de la mentalidad religiosa
sincrética del puebjo latincamericano, en el codigo estructu-
rapte de su pluralidad multiforme, late una suerte de antro-
pologia vitalista, alternativa a la antropologia prometeica de
la modernidad occidental. Una antropologia cténica vy ma-
ternal, derivada de las grandes intuiciones teltricas de las
culturas precolombinas, frente a una antropologia dualista,
pantocratica v patriarcal derivada de la cosmovision greco-
romana occidental. Una antropologia ecolégica y holistica,
frente a una antropologia que separa el sujeto del objeto y
secciona funcionalmente al hombre®. Subyace aquf un pro-
yecto hemiderno de hombre integral. No se trata ya del hombre
primitive inmerso en la naturaleza (sin haber desarrollado
todavia su racionalidad cultural), ni del hombre occidental,
maderno, ahogado en su racionalidad instrumental y priva-
tista, sino del hombre “latino”, ni pre ni post moderno.
Una antropologia hemiderna, no antagonica, sino convi-
viente y, bajo muchos aspectos, alternativa a la modernidad
accidental. Hombre midltipie, el hombre holistico, €] hombre

6. La antropologfa latente en la coltura popular latinoamericana se
apraxima sustantivamente a la metafisica y antropologia nueva, holistica, que
supera a la antropolegia y metafisica que son hijas del desarrollo cientifico-
téenicn desde ¢l Renacimiento, Ver Morris Berman {1987},



404 _ALTERNATIVA

que desde esa sapiencia ancestral armoniza el sentir y el razo-
nar, el pensar y el actuar, el pedir y el esperar, el festejar y el
lamentar. En tltima instancia, una antropologia de una praxis
distinta, centrada en la fertilidad del amor-solidaridad. Es decir,
amor-amoroso, entendido como categoria popular basicamente
solidaria, fecundante de nueva vida y de alegria, y no de
aquella praxis racionalista y ascética del amor-eficaz, entendido
como normatividad de compromiso autodisciplinado con una
determinada causa (en la ética del ascetismo burgués o del
militantismo proletario). En el ntcleo de esa concepcion inte-
gral del hombre popular latinoamericano, la fe cristiana cumple
una funcién msustituible al aportar una dimension trascen-
dente. Dios Padre, Dios de la vida, Dios que por sus inter-
mediarios (Virgen, santos, animas) da la salud y el alimento al
cuerpo y al alma (simultdnea y no dualistamente), Dios que
privilegia a los humildes y despreciados, Dios que acompafa
todas las etapas y circunstancias de la vida (nacimiento, pu-
bertad, matrimonio, crisis, muerte) con sus angustias y alegrias.
Un Dios que acompana al hombre en su biisqueda de un sano,
alegre, placentero y carnavalesco bienestar. Un bienestar in-
dividual y colectivo en el cual, originalmente, esta ausente la
categoria de la acumulacion y del “éxito” mundano.

Una concepcion utdpica autdctona que, en diferentes épo-
cas, los diversos pueblos y etnias han manifestado en las
utopias andinas, en la “tierra sin males” tupiguarani, en la
“repiblica negra” de Palmares, en el movimiento de Canudos
y Contestados, en la republica indigena mapuche, pero que se
refleja también, como forma alternativa de comprension del
hombre en si mismo y en su mundo, en la medicina popular,
en la artesania popular, en la danza, el canto, la fiesta y su
inversion del mundo, en fin, en las diversas formas de auto-
gestion popular en las sociedades actuales (Irarrazaval, 1990).
No se trata de la creencia en un Dios moralista, ni mucho
menos en una divinidad rigida, estoica, castigadora y repre-
sora. En definitiva, la mentalidad popular aloja un Dios
liberador, claro que no en términos ilustrados, sino liberador
en las categorias de la sapiencia popular. No en términos
racionalistas, sino en términos de esa racionalidad “otra” de
la alteridad popular latina.
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Frente al egoismo burgués universalizado bajo la forma
de ética secular utilitarista, desprendido del derecho natural
racional, superando la religion y la filosofia, laicista y
cientificista (Habermas, 1975:102) se yergue esta antropologia
—sintesis vital de sabiduria, fe y filosofia populares — que
reinventa fos contenidos utdpicos de las tradiciones y retoma
las construcciones ideacionales que justifican una relacion mas
equilibrada y armédnica en las relaciones sociales v con la
naturaleza.

He aqui, en el seno de Ia religion cristiana de fa inmensa
mayoria de los latinoamericanos, en su sabiduria popular v
comunitaria, un paradigma emergente, una nueva utopfa
autoctona, segun la cual el encuentro con el otro —en esa
solidaridad connatural al pueblo, en la prictica ritual-cotidia-
na del don y el contra don— es presagio de una nueva cultura
solidaria. El cristianismo, asi entendido, como factor cultural,
bien puede ser el horizonte novedoso para construir una
nueva civilizacién latinoamericana para el siglo XXI. Hori-
zonte dinamizador -y no sustrato fijista— de ese proyecto
de transformacion civilizatorio no-occidental que debera en-
carnarse en proyectos historicos gue retomen lo mejor de las
utopias libertarias y socialistas, desarrollandose en un profun-
do sentido democratico, tejiendo una cultura y una economia
de la solidaridad. Evitar asi, de un lado, Ia tentacion totalitaria
que ahoga la libertad-y, de otro, Ia tentacion explotadora del
mercado desregulado que atenta contra la equidad.

La condicion de viabilidad historica de este paradigma
emergente dice relacién con la compleja solucién que debera
darse a la arficulacién armonica entre el inevitable progreso
cientifico-técnico y esta racionalidad “otra”, en €l marco de la
- construccion de una nueva sociedad que debera formar parte,
a su vez, de un proyecto global de transformacion en el orden
internacional. La crisis contempordnea genera condiciones
para pensar en esta alternativa para nuestro continente, sin
caer en los particularismos o regiondlismos. Sin embargo, hay
tareas urgentes y Latinoamérica requiere integrarse hoy al
mercado mundial en condiciones ventajosas. Para hacerlo, sin
vender su identidad cultural y religiosa, se deberdn proyectar
politicas y programas que pasen desde la conciencia posible
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a nivel del pensamiento a condiciones de posibilidad real de
proyectos historicos. Esto acentda el desafio planteado a
quienes deberadn encargarse de formular, en {érminos prag-
madtices, dichas politicas y programas para hacer historica-
mente viables y posibles estos ideales.

Pero el cristianismo no es solamente expresion cultural, es
un fendmeno global, es fe en el "Dios de los cristianos” (Mu-
fioz, 1988) y es praxis: ritual, real, efectiva, simbolica, afectiva,
eficaz en el amor-solidaridad. De esta manera, puede decirse
que ¢l cristianismo es una raiz y un horizonte de la nueva
cultura latinpamericana. No la 1inica raiz ni el (nico horizonte,
pero st de fuerte e innegable gravitacidn. En el seno de la
cultura que muere, el cristianismo cultural —entendido en
forma abstracta y ahistéricamente— muere con ella. En el
seno de la cultura que estd naciendo de esta crisis, el cristia-
nismo popular, entendide como sintesis vital, es germen
dinamizador de nuevas relaciones del hombre consigo mis-
mo, con la naturaleza y con lo trascendente,
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Esta obra constituye una completa vision historica, sociologica
v politica de Ia religion como expresion cultural en el devenir
de América Latina. Desde la Conquista hasta la actual moder-
nidad la religion ha jugado un papel trascendente en la con-
formacién de las culturas nacionales de la region, en especial
en el proceso de estructuracion de las culturas populares, y es
hacia ese tema al que el autor dirige su atencion.

Es cierto, sostiene Parker en este libro, que la modernizacion
y urbanizacion capitalistas conducen a la secularizacion. Pero
no se trata de un proceso lineal y progresivo, Presenciamos la
aparicion de un tipo particular de secularizacion, que no
destruye el tejido religioso del pueblo latinoamericano, sino
que lo transforma acentuando su caricter plural, en una di-
namica fuertemente influida por la historia,

La presencia preponderante del cristianismo —y mis
especificamente del catolicismo— en la identidad latinoame-
ricana es innegable. Pero como producto combinado tanto de
su historia como de las transformaciones propias de la moder-
nizacion capitalista, el rasgo emergente al que hay que atender
es el del pluralismo cultural y religioso.

Cualquier proyecto de integracién latinoamericana, asi como
también cualquier empresa de “evangelizacion de la cultura” se
encuentran ante un desafio similar. “Ningiin modelo integrativo
podra ser homogeneizante ni hegemdnico. Solo el reconoci-
miento de la alteridad religiosa, la asuncion de la diversidad y
los renovados esfuerzos de cooperacion, a partir del reconoci-
miento de cada identidad particular, familiar, local, regional,
nacional, subregional y continental permitird repensar con
realismo las tendencias a la unidad latinoamericana”,
Cristian Parker es doctor en Sociologia y autor de varias obras,
entre las que podemos destacar “Cristianismo y culturas lati-
noamericanas” y “Religion y clases subalternas urbanas en una
sociedad dependiente”.
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