Presupuestos de un método
de investigacion
de la religion popular

German Neira, S.].*

INTRODUCCION

A raiz de los planteamientos del
Vaticano II y de las reuniones del
CELAM en Medellin (1968) y Pue-
bla (1979) ha surgido en muchos
agentes e institutos pastorales la in-
quietud por una mejor comprension
de la religiosidad popular. También
en algunos centros de investigacion
y universidades se ha intensificado
en alguna forma la inquietud por
la investigacion y conocimiento mas
profundo del sentido de la religion
como fenémeno social.

El itinerario

Voy a tratar de exponer, en una
primera parte, los presupuestos de
un método de investigacion de la
religion popular. Este método lo
empezb a proponer el Dr. Gilberto
Giménez, socidlogo, en un semina-
rio de investigacién de la Universi-
dad Iberoamericana de México (17,
Los planteamientos de este semina-
rio se fue~~~ profundizando a tra-
vés de varias investigaciones en los
anos siguientes. Algunos resultados
y conclusiones de estas investiga-
ciones los recoge Giménez en un
libro que publicé en 19782},

* Master en antropologia social por la Univ. |beroamericana de México. Magister en Teologia por la

Univ. Javeriana de Bogota.

(1) Seminario tenido en 1974.

2) Giménez Gilberto, Cultura Popular y Religiébn en el Anuhuac, Centro de Estudios Ecuméni-

cos, México D.F., 1978.
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Los planteamientos se pueden
referir a la religion popular en ge-
neral, pero mas en concreto se han
aplicado a la religion popular cam-
pesina.

Algunos de los ejemplos con que
se ilustra el método y algunas de
sus conclusiones estan tomados de
investigaciones hechas en ambien-
te mejicano; sinembargo, no creo
que esto plantee problemas para
lectores de otros paises (por ejem-
plo de Colombia), pues los ambien-
tes socioculturales son muy seme-
jantes.

Religion popular campesina

No voy a entar en una discusion
muy amplia sobre la definicion de
religion. Para ponernos de acuerdo
en lo que se refiere a este trabajo,
podriamos tomar la siguiente defi-
niciéon descriptiva: entendemos por
religion el conjunto organizado de
practicas y creencias a través de las
cuales determinado grupo humano
vive y expresa su relacion con Dios
(o con un Ser o seres superio-
res), de acuerdo a su situacion so-
cio-cultural.

Se trata de formular un método
de investigacidon que permita cono-
cer y comprender mejor la religion
popular (y mas especificamente la
rural): la entendemos como el con-
junto de las practicas simbdlicas

{3} Giménez,o. c., pag. 20.
(4) Giménez, ibid., pag. 21.

consideradas como religiosas por
los campesinos tradicionales, en su
vida y en sus relaciones sociales.
El término ‘religion popular’ hace
referencia a una cultura popular
relativamente auténoma, en oposi-
cion a la cultura de élite social,
aunque dominada por ésta‘3’.

‘““Nos proponemos abordar la reli-
gion popular s6lo en cuanto cons-
tituye una practica simbdlica espe-
cifica susceptible de observacion
empirica’ %),

1. TEOLOGIA PASTORAL Y
CIENCIAS SOCIALES

Por publicarse este articulo en
una revista dirigida a tedlogos creo
que conviene ubicar, al menos en
una visién general, la relacién entre
teologia pastoral y ciencias socia-
les.

1.1. Teologia sistematica y teolo-
gia pastoral

Muchos autores estan de acuerdo
en definir la teologia pastoral co-
mo ‘‘la disciplina teoldgica que da
su discurso propio a la conciencia
reflexiva de la praxis eclesial en el
hoy de su realizacién” ). La teo-
logia pastoral es la encargada de
relacionar dos polos de la vida ecle-
sial; la reflexion de la teologia sis-
tematica con la practica de la vida
cristiana. Se trata de un puente de

(5) Liégé Pierre-André, O.P., Positions de la Theologie Pastorale, en: Le Point Theologique, No. 1,

Juin 1971 pég., 60, Ed. Beauchesne, Paris.
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comunicacién vital, de un método
de construccién de la vida cristiana
informado por la reflexion de la
teologia, y que lleva al mismo tiem-
po las interpelaciones de la vida
cristiana para hacérselas a la teolo-
gia sistematica.

En la teologia pastoral entran,
por lo tanto, dos polos epistemo-
logicos de reflexion que deben in-
tegrarse, pero que deben conservar,
al mismo tiempo, su campo de au-
tonomia: las ciencias humanas y
la teologia sistematica. Podemos ha-
cer el siguiente esquema de la rela-
cion:

IEiencias huma\nasl

Se

[ Teologia sistemétitﬂ

‘[ Teologial”
pastoral

Se espera que las ciencias huma-
nas, especialmente las ciencias hu-
manas de la religion (etnologia,
sociologia, psicologia de la reli-
gion) sean escuchadas por la teo-
logia, y mas especialmente por la
teologia pastoral.

1.2. El aporte de las ciencias
humanas a la teologia

Se puede prever que las ciencias
humanas intervengan con provecho
en tres momentos del acto teologi-
co pastoral: (®)

ler. momento: al comienzo, para
obtener un analisis critico de las

(6) Liégé, oc. c., pag. 67.
(7)  Liégé, 0. c., pag. 68.

situaciones de la vida eclesial de
las que surgen los desafios teologi-
cos.

20. momento: durante la elabo-
racion del discurso teolégico, para
realizar una especie de ‘‘trans-
codificacion” de las lecturas hechas
a nivel de las puras ciencias huma-
nas a un codigo de lectura y creyen-
te; esto para asegurar el que no se
reduzca el hecho cristiano y ecle-
sial a un mero hecho religioso cul-
tural.

3er. momento: al término del ac-
to teologico pastoral, para produ-
cir orientaciones de la praxis ecle-
sial que integren el hoy cultural.

1.3. Autonomia de las ciencias
humanas

Las ciencias humanas se integran
al acto teolodgico, sin ser por ésto
solo “‘ciencias auxiliares” de la pas-
toral, utilizadas y anexadas por la
accion eclesial sin tener siempre
el suficiente respeto por su estatu-
to propio. En este sentido se puede
hablar de la autonomia de la so-
ciologia de la religion, que es una
ciencia profana. “No es otra cosa
que la sociologia que ha escogido,
entre sus muchas especialidades, la
religion como objeto, en la medida
en que esta Gltima constituye una
realidad social”. Por esta razon la
distincion entre ‘“sociologia cien-
tifica” y “sociologia religiosa o pas-
toral” no se justifica ni sociologica
ni teologicamente (7},
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1.4. Tres actitudes basicas para
una reflexion teologica so-
bre la praxis de la vida cris-
tiana

Hay tres condiciones o actitudes
basicas que Jacques Audinet propo-
ne como indispensales para una
aproximacion correcta en la refle-
Xion o investigacion sobre la praxis
de la vida cristiana. Estas tres acti-
tudes creo que son de una especial
importancia cuando se trata de co-
nocer o investigar el hecho de la
religion popular, que en términos
especificos podriamos llamar “ca-
tolicismo popular”.

Sintetizando estas actitudes basi-
cas o0 habitos de aproximacion al
hecho religioso los podemos for-
mular en la forma siguiente: (8

la. La investigacion debe partir de
la realidad de la existencia cris-
tiana.

2a. Debe hacerse una confrontacion
critica de las diversas lecturas
que se hacen de la existencia
cristiana (praxis actual de la
Iglesia).

3a. “La Ultima palabra en esta ta-
rea no le corresponde a la teo-
logia, ni a las ciencias del hom-
bre, sino al ‘“‘sensus fidei” (sen-
tido de la fe); es decir, a la vida
del pueblo de Dios(?’,

2. NIVELES METODOLOGICOS
DE UNA SOCIOLOGIA DE LA
RELIGION

Las investigaciones socio-religio-
sas se han movido en muchos nive-
les metodologicos que implican
también una aproximacion episte-
moloégica diferente.

Recopilando en una forma sinté-
tica los diversos niveles metodologi-
cos en que se han ido moviendo las
investigaciones socio-religiosas, se
podrian formular cuatro niveles™:

ler. nivel: la sociografia religiosa o
descripion del hecho religioso
(predominio de lo cuantitati-
vo).

20. nivel: la sociologia estructural o
interpretaciéon cualitativa del
hecho religioso.

3er. nivel: la sociologia genética o
descripcion e interpretacion
del origen y proceso del he-
cho religioso.

4o. nivel: la sociologia funcional o
la ubicacion de la funcidn
social del hecho religioso.

2.1. Primer nivel: la sociografia
religiosa o descripcion del
hecho religioso 110

2.1.1. Sociografia cuantitativa de
la prdctica

En una primera etapa se impuso
la medida cuantitativa de los hechos

(8) Audinet Jacques, Positions de la Theologie Pastorale: Questions de Méthode, en: Le Point

Théologique, No. 1, Juin 1971, pag. 81-88.

(9) Audinet, ibid., pag. 86.

{10) Desroche Henri, Sociologia y Religion, Ed. Peninsula, Barcelona, 1972, pag. 27-43; 62-66.
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religiosos, y a esto se le di6 el nom-
bre de sociografia morfolégica de
la practica religiosa. La inquietud
basica era la de medir cuantitativa-
mente los hechos religiosos (11,

2.1.2. Las tipologias: sociografia
cudlitativa de las prdcticas

De una preocupacion en que pre-
dominaba una inquietud por una
medicion de aspectos mas bien ex-
ternos de las practicas religiosas se
fué pasando a una medicién y des-
cripcién del comportamiento reli-
gioso. Se trata de clasificaciones di-
ferenciales que tratan de explicar
los niveles cualitativos de participa-
cién en las practicas y hechos re-
ligiosos.

Las tipologias muchas veces se
hacen por fines pastorales para me-
dir los grados y formas de participa-
cion en alguna practica religiosa:
estos datos pueden ayudar a orien-
tar una estrategia pastoral. Basan-
dose en clasificaciones y encuestas
se puede llegar a la elaboracion de
tipologias de practicas religiosas, y
de participacion: generalmente se
miden aspectos facilmente determi-
nables por ser mds externos. Segin
lo que se quiera observar o medir
se pueden hacer muchas tipolo-
gias: segiin la proximidad a la pric-
tica, segn los actos religiosos,
segiin la experiencia religiosa, segtin
la relaciébn entre creencias, practi-
ca y vida religiosa, etc.(12),

{11) Desroche Henri, o. c., pag. 27.
(12) Desroche, o. c., pag. 31-43.
(13) Desroche, ibid., pag. 32.

(14) Desroche, o. c., pag. 40.

Un ejemplo de tipologia base
presentado por Gabriel Le Bras es
el siguiente: (13)

Tipo I: “Extrahos” (a la vida reli-
giosa). ‘“‘Separados”. ‘Disiden-
tes”. ‘“‘Desprendidos’. ‘‘Desliga-
dos”’.

Tipo II: “Conformistas”. Confor-
mistas periodicos”. “Indiferen-
tes”.

Tipo III: ‘“Pracantes’: ‘“Practican-
tes regulares”. “Observantes’.
““Observantes regulares”.

Tipo IV: “Devotos”. “Personas pia-
dosas o diligentes”’.

Pueden darse dos formas de ela-
boracion de las tipologias:

Una primera forma manifiesta el
fenémeno religioso como un refle-
jo, como producto de una situacion
sociohistorica. Por ejemplo: “En
Egipto, la evolucion cultural esta
menos determinada por las dife-
rencias gentilicias que por las di-
ferencias locales, que se reflejan
en la estructura politica y religio-
sa. La superioridad en potencia,
propiedad y rango de un grupo di-
rigente, superioridad debida a veces
a conquistas previas y a la domina-
cion, se ve reflejada en una estruc-
tura religiosa igualmente diferencia-
da” (19),
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Una segunda forma manifiesta el
fenémeno religioso como ejemplo,
como ilustracion concreta de un ti-
po abstracto previamente descrito;
se trata de una muestra vivida, de
un caso historico, de un tipo for-
mal elaborado. Ejemplo: (15)

3.1.3. Fenomenologia de la prdc-
tica religiosa

La tipologia es una clasificacion
diferencial. La fenomenologia tra-
ta de estudiar y organizar el senti-

Tipo abstracto

“Una nueva fe tiene la posibilidad
de producir por ella misma homo-
geneidad e integracion entre los
convertidos cuyo grupo puede ser
por otra parte heterogéneo y con-
testado”.

Tipo concreto

“El desarrollo de la Iglesia cristiana
primitiva, del budismo o del samja
jaina o de las comunidades maho-
metanas o zorodastricas nos ofrece
a este respecto unos datos tipicos”.

Las tipologias no pueden repre-
sentar nunca un estadio definitivo
ni muy profundo de interpretacion
de la religiosidad; siempre se pue-
den crear nuevas clasificaciones de
nuevos aspectos, o hacer una cade-
na casi interminable de tipos y
subtipos: es imposible afirmar que
el tipo definitivo es el Qltimo del
racimo. Nos encontramos a nivel
de lo empirico o de una clasifica-
cion de datos del nivel del sentido
comin.

Otro problema es saber propia-
mente qué es lo que se mide cuan-
titativamente: ;como juzgar un au-
mento o disminucion en determi-
nada cantidad de acciones o prac-
ticas? Las tipologias abarcan algu-
nos aspectos, pero dejan otros por
fuera.

(15) Desroche, ibid., pag. 42.
(16) Desroche, 0. c., pag. 67.

do un poco mas profundo de el
hecho o la practica religiosa; tam-
bién trata de explicar por qué se
da el paso de un término de practi-
ca religiosa a otro.

Trabaja con algunas hipdtesis
que a veces la pueden hacer sos-
pechosa ante los socidlogos de
ciertas universalizaciones o genera-
lizaciones que la aproximan algo
a la teologia. La fenomenologia se
acerca a un nivel un poco mas
formal de la explicacion del he-
cho religioso, aunque sin entrar
propiamente a una explicacion es-
tructural. “Desempiriza al relativi-
zar: a veces unificando lo que era
considerado como pluralizado y a
veces pluralizando lo que era consi-
derado como unificado” (16},
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Un ejemplo concreto de este ni-
vel, y muy valioso como aporte a
una descripcion del fenémeno reli-
gioso campesino en Colombia es
el trabajo del P. Francisco Zuluaga,
S.J.. Con base en un material re-
cogido por campesinos de varias
regiones de Colombia, organiza una
sistematizacion global de las practi-
cas y hechos religiosos, en tal for-
ma que pasa a hacer una tipologia
descriptiva de la religiosidad cam-
nal1?,

Tiene el valor de ofrecer un co-
nocimiento que va mas alla de lo
empirico cuantitativo y entra algo
en el campo de lo cualitativo. Tie-
ne el limite del nivel epistemol6-
gico en el que se mueve.

2.2. Segundo nivel: la sociolo-
gia estructural o interpreta-
cion cualitativa del hecho
religioso

La sociologia estructural trata
de encontrar la estructura o matriz
interna del fenémeno religioso:
busca un camino de formalizacién
mas profunda y explicativa del
fenomeno.

“Una religion es un sistema soli-
dario de creencias y de practicas re-
lativas a cosas sagradas, es decir, se-
paradas, prohibidas, creencias y
practicas que reunen en una misma
comunidad moral, llamada Iglesia,
todos aquellos que se adhieren” (18},

“Solo pretendemos sacar de una
riqueza y una diversidad empiricas
que superaran siempre nuestros es-
fuerzos de observacion y descrip-
cidn, unas constantes que son re-
currentes en otros lugares y en
otros tiempos...”” (19,

Se trata de encontrar una grama-
tica consciente y razonada, una ma-
triz adecuada para fenomenos reli-
giosos recurrentes y de todo tipo.

“Cualquier monografia de una
parroquia o de una secta, por el he-
cho de emplear en su lenguaje los
términos de ‘‘religion, dios, divino,
sagrado, iglesia, sacerdote, culto,
rito, mito, creencia”, etc., practica
espontaneamente un léxico, o una
gramatica, que constituirian preci-
samente el objeto reflexivo de una
sociologia religiosa estructuralizan-
te. Mas exactamente, su conciencia
espontanea descansa en una proble-
matica inconsciente, problematica
impersonal de los mismos términos,
de su contenido recurrente (morfo-
logia) de sus lazos dialécticos
(sintaxis), problematica que el tra-
tamiento estructural se propone
hacer volver simplemente conscien-
te... Para la sociologia religiosa (es-
tructural) el problema no reside
en: gramatica o nada de gramati-
ca, sino en gramatica o gramatica
razonada, gramatica que sigue sien-
do inconsciente o gramatica que se

(17) 2uluaga Francisco, S.J., La religiosidad popular en Colombia, Ed. Univ. Javeriana (Fac. Teolo-

gia), Bogota, 1975.
(18) Desroche, o. c., pag. 59.

(19) Levi-Strauss, citado por Desroche, o. c., pag. 61.
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vuelve consciente, gramatica fan-
tasiosa o gramatica ordenada’’ {20},

Un ejemplo que nos puede in-
toducir en este manejo de la ‘“‘sin-
taxis” y codigos explicativos de la
religion es la presentacion de un es-
quema que diferencie lo que po-
driamos llamar la “‘matriz’’ de una
religibn popular, de la ‘“‘matriz”
de una religion letrada o que se ex-
presa en categorias de racionaliza-
cion (teologia).

(o se lo puede conceder), y ayuda
a los necesitados. Tras del culto al
Sefior de los Milagros esta la histo-
ria (mitica) del Cristo encontrado
por la lavandera y que milagrosa-
mente empez0d a crecer; y la his-
toria del incendio que lo hizo volver
negro, pero que no lo destruyo.

En el caso de la religion letrada
o racionalizada la creencia hace
referencia a un cuerpo doctrinal
organizado y que generalmente es-

Religiosidad popular

Religiosidad letrada

4. Representaciones 3. Relato
no explicitas «—— histdrico-
(cosmovision) mitico
vivida)

1. Rito ———— s 2. Creencia

4. Representaciones 3, Cuerpo
explicitas Doctrinal
(cosmovisién (teologia)
racionalizada)

1. Rito~~———————» 2, Creencia

Si analizamos en este esquema
de sintesis de lo que podriamos
llamar la estructura basica de la
religiosidad popular contrapuesta
a la religiosidad letrada, encontra-
mos en los dos casos que el rito
o practica religiosa hace referencia
a una creencia.

En el caso de la religiosidad
popular la creencia hace referen-
cia, o se basa, en lo que podriamos
llamar un relato historico-mitico.
Por ejemplo, si un devoto va en
peregrinacion a cumplir una manda
al Sefior de los Milagros de Buga,
lo hace porque el Sefior de los Mi-
lagros le ha concedido un favor

{20) Desroche, o. c., pag. 69.

ta respaldado por la ortodoxia. Por
ejemplo, un fiel que participa con
frecuencia en la eucaristia porque
es el memorial de la muerte y re-
surreccion de Cristo que ha dejado
su Cuerpo y su Sangre a su Iglesia y
alos que creen en El, como banque-
te sacrificial del nuevo pueblo de
Dios; como alimento para el cami-
no de la vida de seguimiento de
Cristo; como reunién de los hijos
de Dios y signo de fraternidad.

Detras del relato historico-miti-
co hay una cosmovicibn o una
forma de entender el mundo, la
vida y las relaciones sociales, que
generalmente se vive pero no expli-
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cita. Detras del cuerpo doctrinal
teologico, generalmente hay una
cosmovision elaborada y explici-
tada a nivel de explicacion racio-
nal.

2.3. Tercer nivel: sociologia ge-
nética

Se trata de investigar como se
han conjugado historicamente (co-
mo proceso) los elementos de la
estructura de la practica religio-
sa, para llegar a formar esta estruc-
tura. ;Como surge el fenémeno
religioso concreto?

En esta aproximacion hay dos
dimensiones: la. Una fenomeno-
logia historica de los elementos.
20. Una hipotesis interpretativa
(teoria) que explique coherente-
mente la totalidad del proceso.

Desroche trae dos ejemplos de
teorias  interpretativas  diferen-
tes: Durkheim, para quien el fe-
nomeno religioso se origina como
una efervescencia de la colectivi-
dad. Para Bergson es el conjunto
de la obra (actos) de los individuos
misticos: creacion de creadores de
religion (21),

“Debe admitirse que en el co-
mienzo de la evolucion que consti-
tuye la historia de las religiones,
existen ciertas cosas extrafas que la
preceden como un atrio y que mas
tarde siguen ejerciendo una profun-
da influencia sobre ella’ (22,

(21) Desroche, o. c., pag. 79-90.

No hace falta que el panorama o
las aplicaciones de esta sociologia
genética sean tan amplios como la
historia de las religiones. Cualquier
hecho religioso, cualquier practica,
tiene su proceso y su evolucion;
lo que podriamos llamar su histo-
ria particular, que hay que tratar
de rastrear e interpretar. Por ejem-
plo, para poder entender muchos
de los aspectos que estan alrededor
de la devociéon y peregrinaciones
al Santuario del Sefior de Monse-
rrate en Bogota, es muy importan-
te conocer la historia del Santua-
rio, y tratar de reconstruir la his-
toria de las devociones que han
ido surgiendo alrededor del San-
tuario.

2.4. Cuarto nivel: sociologia
funcional

Funcion reciproca del hecho social
y del hecho religioso

En general, y sobretodo en un
marco sincronico (23, el hecho re-
ligioso es una variable que depen-
de del hecho social, pero solo en
parte. El hecho social es también,
reciprocamente una variable que
depende del hecho religioso. Por
otro lado, el hecho religioso y el
hecho social pueden, sobretodo en
un cuadro diacronico (24}, presen-
tar unas variables bastante inde-
pendientes unas de otras (%),

(22) Otto R., Le sacré, p. 164, citado por Desroche, o. c., pag. 79.
(23) Contemporaneo, sin tener en cuenta procesos historicos.

{24) Proceso histdrico, con sucesion de etapas en el tiempo.

(25) Desroche, 0. c., pag. 47.
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Tres funciones de la religion en la
sociedad global

Funcion de ‘‘atestacion’

En una sociedad que se afirma,
se confirma, se atesta, una religion
se manifiesta como una funcién
de integracion y de confirmacion
de esa sociedad; esta funcion se
puede llamar de “atestacion”. Esta
funcién integradora de la religion
respecto de una sociedad puede
ser comprobada, atacada o mani-
pulada (26),

Funcién de ‘‘contestacion”

En una sociedad que se interro-
ga, que critica su estructura social
y distribuye de nuevo sus cuotas
de poder y sus antagonismos, la
religibn se manifiesta como una
funcion de diferenciacion y quizas
de “contestacion” o critica. Esta
funciéon puede darse en formas di-
versas:

— Redistribucion de la lealtad reli-
giosa, segin clases o estratos
sociales.

— Critica interna o resistencia-su-
mision (estilo Bonnhoffer): se
trata de una ‘‘ecclesiola in
Ecclesia”.

— Desplazamiento global: ataca la
coalicién entre la estructura do-
minante y la religion, pero no se
propone la caida macrosociolo-

{26) Desroche, o. c., pg. 46 y 48.
(27) Desroche, ibid., pag. 46 y 52.
(28) Desroche, o. c., pag. 55.

{29) Desroche, ibid., pag. 55-57.

gica del sistema; hace reformas
en la microsociedad que domi-
na: por ejemplo, desaparicion
de la estructura de clases en el
culto litrgico, ete. (27},

Funcion de “‘protestacion”

“Se encuentra ya iniciada en
sociedades que se interrogan sobre
si mismas... Si la interrogacion ali-
mentada por una experiencia reac-
tivada no encuentra ninguna res-
puesta en la religibn dominante;
si la coalicion entre Iglesia y Esta-
do representa un obstaculo para la
contestacion interna, esta tiende
a ligarse cos los enemigos del sis-
tema para dar origen a una protes-
ta radical que puede llegar a una re-
vuelta social”’ (28),

La funcién de protestacion pue-
de adquirir diversas formas: {29)

— Huelga respecto de la sociedad
religiosa y sus actos fundamen-
tales: rechazo de imagenes y re-
presentaciones sagradas, rechazo
de edificios y tiempos sagrados;
huelga de oracion y de ritos; re-
chazo del matrimonio o de la
vida (por ejemplo los bonzos
gquemados vivos en el Viet-Nam).

— Coexistencia como nuevo cuer-
po: como entidad distinta del an-
tiguo cuerpo; se trata de una
coexistencia con proselitismo
competitivo (practicamente es un
cisma). Un ejemplo de esta si-
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tuacién es el cristianismo nuevo
(en el S. I.) respecto del judais-
mo.

— Revuelta social: que va junto con
la protesta religiosa radicalizada.
Por ejemplo, las revueltas campe-
sinas, animadas por una religion
reactivada o disidiente; tenemos
varios casos historicos: la suble-
vaciéon de indigenas y negros en
situacion de colonizacion y sub-
desarrollo; la revuelta de los cam-
pesinos alemanes: Tomas Miinzer.

“Funcion de atestacion, funcion
de contestacion, funcién de protes-
tacidn, en cualquier caso la religion
es considerada como una funcion
de una sociedad que se afirma, se
interroga o se niega. Sociologia
funcional cuya tarea es la de ma-
nifestar, como un todo complejo
estructurado, tal sociedad en el
fenomeno religioso. Y reciproca-
mente” (30),

3.EL ENFOQUE PASTORALISTA
Y EL ENFOQUE CULTURA-
LISTA DE LA RELIGION PO-
PULAR EN AMERICA LATINA

En América Latina en los Ultimos
veinte afios, es decir, después del
Vaticano II, ha habido una inquie-
tud por el estudio de la religién po-
pular. En todo este proceso pode-
mos distinguir dos formas de
aproximaciéon que podemos llamar
el enfoque pastoralista y el enfoque
culturalista de la religion popu-
lar (310,

(30) Desroche, o. c., pag. 57-58.

3.1. El Enfoque Pastoralista de
la religion popular

Se ha difundido mucho en Amé-
rica Latina, y se ha convertido en
una especie de “sentido comiin’
de la pastoral popular. Desde el
punto de vista ideoldgico se halla
fuertemente marcado por los inte-
reses pastorales de la institucion
eclesial.

3.1.1. Tres coordenadas de la
religion popular

Si queremos sintetizar en tres
afirmaciones basicas lo que pode-
mos lamar las tres coordenadas
de la religion popular, tendriamos
lo siguiente:

— El catolicismo popular es una
forma de expresion religiosa
propia de las capas populares
marginadas.

— El catolicismo popular es una
forma de expresion religiosa rela-
tivamente desviada de la norma
eclesiastico-institucional.

— El catolicismo popular es una
forma de expresion religiosa re-
sultente, historicamente hablan-
do, de la mezcla del catolicismo
popular espatiol con las religio-
nes indigenas precolombinas.

1a. coordenada: socio-cultural

El catolicismo popular es una
forma de expresion religiosa propia
de los estratos populares ‘‘margi-

(31) Sintesis reordenada de los planteamientos de Gilberto Giménez en: Giménez, o. c., pag. 11-21.
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nados” econodmica, social y cultu-
ralmente. Se da en situaciones de
subdesarrollo, marginalidad, de-
pendencia, opresion y alienacion.

Coincide con la situacion socio-
econdémica que Oscar Lewis llama
“cutura de la pobreza”, y que se
da en el campo, en los suburbios
de las grandes ciudades y en las zo-
nas urbanas mas populares. Se po-
ne como una caracteristica de esta
cultura la “pasividad’ de las masas.

Generalmente se opone esta “cul-
tura popular’” a lo que podriamos

yorias que se contrapone a la de las
minorias tanto oficiales (el clero,
los religiosos y demés élites ecle-
siasticas institucionales), como no
oficiales (los grupos de laicos- mas
proximos al clero)” (32),

Se da una tendencia generaliza-
da a considerar el ‘‘catolicismo
popular” como una ‘desviacion”
con respecto a la ‘““norma’ oficial
prescrita por el polo institucional:
“El catolicismo es una religion
que se incorpora a una institucion
especifica: la Iglesia Catolica. Dado
que ella determina doctrina, ritos,
normas, el ‘catolicismo popular’
deberia ser encarado como un des-

Cultura Popular

— Carencia “cultural”
(= marginalidad “cultural’’)

— Formas degradadas y margizantes
— Masa con escaso cultivo religioso

(se opone a:)

Cultura iluminista

— Instruccion, refinamiento.

llamar “cultura letrada’ o instrui-
da:

2a. coordenada: eclesiastico-institu-
cional

La religiosidad popular se define
por su relativa autonomia con res-
pecto a la institucion eclesial, sus
normas y su sistema de control
pastoral: “Es la religion de las ma-

vio en relacion a.lo que ella ofi-
cialmente propone® (33),

3a. coordenada: histérica

Esta caracteristica de religiosidad
de “‘cruce” o de mestizaje entre el
catolicismo espaiiol y las religiones
indigenas precolombinas, la pode-
mos expresar en el siguiente esque-
ma:

{32) Marzal M., “Investigaciones e hipdtesis sobre la religiosas popular’’ en Pastoral y Lenguaje,
Bogota, Colecc. IPLA No. 18, 1973, pag. 20. Citado por Giménez, o. c., pag. 11.

(33) IPLA No. 14, Bogota, pag. 10-11. Citado por Giménez, o. ¢., pag. 11.
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Cruce entre:

Religiones indigenas
precolombinas

Inca, azteca, maya, chibcha, etc.

Catolicismo espafiol de la
Contrarreforma
Barroco espanol mestizo:
Dos tradiciones:

1. Cluny: (hierofanico).
Poder divino, devocion a los
santos y patronos.
Procesiones y peregrinaciones.

2. Origen irlandés: (monjes)

Religiosidad penitencial, ascética,
mortificacién.

Resultado:
sincretismo

3.1.2. Contenido empirico de la
religion popular

Respecto del contenido de la reli-
gion popular se puede hacer la si-
guiente pregunta: jen qué consis-
ten, concretamente, las formas de
expresion religiosa calificadas como
religiosidad popular?

Varios estudiosos han tratado de
elaborar a nivel de América Latina
algunas ‘‘tipologias” del catolicis-
mo latinoamericano, para intentar
dar una respuesta (34),

Ribeiro de Olivera propone tres
arquetipos, modelos o conjuntos de
actos religiosos que el denomina
‘““constelaciones”:

— El conjunto o campo sacramen-
tal.

— El conjunto o campo devocional:
relacién personal con los seres
sagrados.

— El conjunto o campo protector:
sumision a los seres sagrados
para obtener una actitud favo-
rable en las dificultades de este
mundo.

Si queremos sintetizar el conteni-
do de la religion popular, podemos
hacerlo en dos afirmaciones basi-
cas:

la. Se da un escaso contenido
litirgico y sacramental en las pac-

(34) Pin, Bunting, Camargo C. P., Ribeiro de Olivera.
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ticas, en comparaciéon con el con-
tenido de la religiosidad oficial.

2a. Se da un predominio muy
grande del campo ‘devocional”
y/o “protector’: un marcado énfa-
sis en las practicas propiciatorias
(mandas, procesiones, peregrina-
ciones, etc.) para obtener benefi-
cios de caracter empirico y utili-
tario.

Es importante caer en la cuenta
del lugar central que tienen en la
religion popular los santuarios y las
peregrinaciones. Se trata, en el caso
de la peregrinacion, del momento
mads expresivo de veneracién a Cris-
to, a la Virgen, a un santo; en este
momento se acude al centro sagra-
do, que muchas veces es de tipo
regional, y se va en una forma mul-
titudinaria. El santuario casi siem-
pre hace referencia a una ‘“krato-
fania” o manifestaciébn maravillosa
y prodigiosa del misterioso poder
de Dios: en el origen de todo san-
tuario casi siempre hay un relato,
o una historia maravillosa de mila-
gro y poder divino. Los santuarios
y las peregrinaciones se convierten,
en esta forma, en un factor de con-
densacidén y socializacién de la reli-
gién popular.

Iglesia - élite (+)

— Minoria herdica y convencida
— Fe como opcion personal libre

— Seleccion cualitativa

3.1.3. Valoracion de la religion
popular

Se dan dos posiciones que sirven
de sintesis del debate sobre la reli-
gion popular en América Latina:

— La primera hace una descalifica-
cion de la religion popular a par-
tir de ciertos criterios teologico-
pastorales.

— La segunda hace una valoracion
positiva de la religion popular,
expresando también algunas cri-
ticas o reservas respecto de al-
gunos puntos.

Descalificacion de la religion popu-
lar a partir de criterios teologico-
pastorales.

Esta posicion se did en una for-
ma mas clara en los afios que si-
guieron inmediatamente después
del Concilio Vaticano II (1965—
1968), y todavia estd presente en
los planteamientos de algunos gru-
pos catoOlicos. Tal vez se interpre-
taron las orientaciones renovadoras
del Vaticano II en una forma un
poco simplista y tal vez excesiva-
mente puritana. Esta posicion se ex-
presa en una acentuacion de la Igle-
sia-élite contrapuesta a la Iglesia
de masas:

(contrapuesta a): Iglesia de masas (—)

— Catolicismo popular:
fenémeno social, tradicional.

— Pasividad, inercia, ley del menor
esfuerzo.

— Masa despersonalizada.
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Valorizacion positiva de la religion
popular, con algunas reservas

Esta posicién se puede conside-
rar hoy como mayoritaria en la
Iglesia Oficial y en los Institutos
de Pastoral. Sigue practicamente
los planteamientos de Medellin y
Puebla.

Hay dos formas de hacer resal-
tar la importancia de la religién
popular y en las que se insiste en
la importancia de una Iglesia de
masas, abierta a todos, y en la im-
portancia de lo popular. Vamos a
expresar estas dos posiciones en dos
esquemas:

ler. esquema:

Iglesia de masas (+) (contrapuesta a):

— Se dan diversos grados de perte-
nencia a la Iglesia.

— Se dan etapas diversas en la inte-
gracion.

— Reserva: hay fallas y deficiencias,

pero hay un germen de llamado
de Dios.

20. esquema:

3.2, El enfoque culturalista de la
religion popular (35)

3.2.1. La critica al enfoque pas-
toralista

Los que proponen como alter-
nativa un enfoque culturalista en la
aproximacién a la religion popular
en América Latina, hacen una con-
sideracion critica de la concepcion
socio-pastoralista del ‘‘catolicismo
popular”. En esta critica se analizan
las ventajas o aportes que se consi-
deran positivos, y se hacen ver los
limites de algunos aspectos.

Secta (—)

— Exclusivismo y cerrazén (para
pocos).

N.B.: corresponde a grupos de izquierda cristiana tercermundista del Cono

Sur.

Pueblo

— Suyjeto de la historia

— Realidad historica: proyecto de
liberacion.

— Cultura popular + fe cristiana =
dinimica revolucionaria de libe-
racion.

(contrapuesto a):

Elites

— Proyectos no populares

(35) Presento una breve sintesis reordenada de los planteamientos propuestos por Gilberto Giménez
en: Giménez, 0. c., pag. 19-21. En algunos puntos [a amplio y la reformulo.
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Ventajas del enfoque pastoralista

Alude con claridad grande a cier-
tas cuestiones centrales de la pro-
blematica sociologica:

— Los condicionamientos de clase
social que influyen en la practi-
ca y representaciones religiosas
(cosmovision). Se trata de la
coordenada socio-cultural.

— La autonomia frente a la insti-
tucidén eclesial. Se trata de la
coordenada eclesiastico-institu-
cional.

— Qrientaciéon prevalentemente in-
tramundana y practica de su
objeto-valor. Predominio del cam-
po devocional y protector.

— Papel central de los santuarios
como ‘‘condensadores’ de la pie-
dad popular.

Limites del enfoque pastoralista

— La formulacioén etno-céntrica de
la problematica a partir de los in-
tereses de la Iglesia-institucion.
La terminologia, los conceptos,
las preguntas y las respuestas
reflejan el interés por recuperar
el control de las expresiones
populares; en parte es un reflejo
de la mentalidad o ideologica del
sector erudito o letrado. Muchas
de las tipologias sociolbgicas son
tipologias elaboradas para uso de
los pastores.

— Tendencia a interpretar la reli-
gion popular como ‘‘residuo”,
“carencia”, o ‘‘desviacion” res-
pecto de la religion oficialmente
prescrita y que pertenece a la
constelacion o mundo sacramen-

tal. Esta tendencia refleja el pun-
to de vista de los clérigos y élites
catOlicas urbanas. La carencia se
entiende respecto de la cultura y
religion propia de los grupos do-
minantes. No se trataria como
carencia si se afronta la cultura
popular como una cultura en si,
sustantiva y diferente (y no so-
lo como una cultura ‘“‘adjetiva”
o vista desde el angulo de de-
pendencia de la cultura domi-
nante).

Interés en afirmar la existencia
de continuidad lineal entre las
formas populares y las formas
cultas u “ortodoxas™ de la reli-
gion. En este sentido se presen-
ta el campo religioso como un
“continuo”’, como una linea que
va en la misma direccidbn y con
las mismas caracteristicas, pero
que tiene diversidades de inten-
sidad. Dentro de esta continui-
dad lineal se pueden considerar
las formas religiosas populares
como estados incipientes o me-
nos perfectos respecto de las for-
mas ortodoxas letradas: deberian
ser superadas poco a poco, ¥y
deberian ser llevadas a una ma-
yor perfeccion.

Si se fueran a sacar algunas con-
clusiones de éstos planteamien-
tos, podrian ser las siguientes:

* Las diferencias entre la reli-
giébn popular y la religion ofi-
cial ortodoxa son accidenta-
les.

* Las diferencias dependen de
un mayor o menor grado de
evangelizacion o formacion
(= educacion) religiosa.
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* La religion popular es una ex-
presion mas o menos deforma-
da de la religion oficialmente
prescrita. Estas deformaciones
se deben a una deficiente es-
colarizacion y evangelizacion
de masas. Es algo que, a veces,
hay que tolerar “pedagogica-
mente”’, pero que hay que ir
corrigiendo.

3.2.2. La propuesta bdsica del en-
foque culturalista: el ‘‘des-
centramiento epistemolo-
gico”’

El concepto epistemoldgico de
“descentramiento” esta tomado de
la epistemologia genética de Piaget.
Se trata de pasar de un tipo de pen-
samiento centrado en el yo, a un
tipo de pensamiento operatorio que
se centra en cada realidad en si,
y no en cuanto hace referencia a
mi. El pensamiento operatorio da
origen al pensamiento cientifico (36,

3.2.3. Analizar la religion popu-
lar en si misma y no como
“residuo’’ de la religion ofi-
cial ortodoxa

— No partir de una forma-modelo
de catolicismo.

— Partir de las caracteristicas inter-
nas de la religion popular, y con-
siderarla dentro del conjunto de
las relaciones sociales que le sir-
ven de base y de contexto.

— A las ciencias sociales no les
toca hacer el juicio, en materia

(36) Giménez, o. c., pag. 27, nota 46.
{(37) Ver Giménez, o. c., pag. 20.

de religion, de lo que es auténti-
co; no les toca separar el trigo de
la cizaha.

3.2.4. No se puede aceptar el pre-
supuesto de que el dmbi-
to catdlico es un ‘‘conti-
nuum’’ religioso lineal

Existen diversas sub-culturas de
clase en el interior de una for-
macién social como es la capita-
lista, que domina en Ameérica
Latina.

Existe en el ambito religioso
catolico una pluralidad diferen-
ciada de “posiciones” que estan
en estrecha relacion con ‘posi-
ciones culturales” ligadas a la
estructura de clases sociales y
a los diversos modos de produc-
cion.

La religion popular esta ligada
a una cultura popular relativa-
mente autébnoma y contrapuesta
a una cultura de élite social; aun-
que estd en parte determinada y
dominada por esta cultura de
élite.

3.2.5. Las proposiciones bdsicas
pora una investigacion so-
bre religion popular{3?)

El campo religioso catdlico se
presenta en Amérca Latina como
un ambito discontinuo y contra-
dictorio, en la medida en que es-
ta constituido por configuracio-
nes cualitativamente diferentes
de creencias y de practicas, que
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se relacionan, a su vez, con dife-
rentes sub-culturas de clase.

— “Estas diferencias pueden detec-
tarse no solo en el nivel de los
“contenidos’ religiosos (‘“‘com-
ponente semantico”) sino tam-
bién en el de “‘sintaxis” que los
organiza y les confiere sentido
(““componente gramatical’)(38),

— “Desde un punto de vista genéti-
co, dichas diferencias, en cual-
quiera de sus niveles, se hallan
condicionadas por un contexto
socio-economico y por practicas
sociales que permiten en Gltima
instancia, a una situacion o a una
posicion de clase’ (39),

3.2.6. Condiciones de una inves-
tigacion sobre religion po-
pulart4o)

— El proceso de analisis debe desa-
rrollarse en dos momentos:

ler. momento: considerar la reli-
gién popular en si misma, en cuan-
to practica semidtica 41! especifica
que comporta una estructura de sig-
nificacién.

20. momento: ubicar la religion
popular en su contexto econémico-
social correspondiente, procurando
definir sus condiciones sociales de
produccion y su eficacia social es-
pecifica. Se trata de un enfoque in-
terdisciplinar en el que el campo del

(38) _Giménez,o. c., pag. 20.
(39) Giménez, ibid., pag. 20.
(40} Giménegz, ibid., pag. 21.

significado se constituye también
en campo sociologico.

— La validacion adecuada de las
proposiciones que se formularon
antes (3.2.5.) requiere también
una investigacién historica-com-
parativa de las diferentes formas
de religion popular y las formas
no populares de religion. Hay
que empezar por el examen de
algunas formas particulares con-
cretas.

— Opcion epistemologica: abordar
la religion popular solo en cuan-
to constituye una practica sim-
bolica especifica susceptible de
observacion empirica. Para una
observacion empirica coherente
hay que tener en cuenta dos
anotaciones:

la. anotacion: no se puede hacer
una separacion, en la religion
popular entre ‘“practicas’, por
una parte, y ‘‘creencias” o ‘‘va-
lores”, por otra. Las practicas
consideradas en si mismas, son
inmediatamente significantes: las
““creencias’ y los ‘“‘valores” estin
incorporados en las practicas.

2a. anotacion: la disociacion en-
tre la ““doctrina’ (aquello en que
se cree) y las practicas (aquello
que debe responder a lo que se
cree) es un fenémeno especifico
de la religion “ilustrada” o le-
trada”, y no se debe aplicar fa-
cilmente a la religion popular.

{41) La semidtica tiene por objeto el analisis de los signos que el hombre emplea en sociedad para
comunicarse. Estudia mas los “‘significantes’’ que los ‘'significados’’.
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4. ESTRUCTURA DE SIGNIFICA-
CION Y CONTEXTO SOCIO-
CULTURAL EN EL ANALISIS
DE LA RELIGION POPULAR

42)

4.0. Estructura de significacion
y contexto socio-cultural

Las practicas religiosas constitu-
yen procesos simbolicos especificos
regulados por instituciones cuya
funcién es la produccién y repro-
duccién social de significados reli-
giosos. Estos sistemas de significa-
cacion religiosa pueden y deben
ser analizados desde el punto de
vista de la estructura de significa-
cion de una cultura.

Este enfoque, en que el proceso
simbdlico se estudia teniendo en
cuenta su soporte socio-cultural, se
omite con frecuencia en los anali-
sis del fenémeno religioso que se
han realizado en América Latina.
Por ésto se explica el caracter ge-
nérico, acomodaticio y poco rigu-

Abstraccién del
contesto socio-cultural

Proceso simbolico
religioso

Contexto
socio-cultural

roso de las tipologias religiosas
que se han ido elaborando.

“Todo universo de sentido, cua-
lesquiera que sean sus modalidades
o su ambito de expresion, comporta
una estructura que remite, en Ulti-
mo analisis, a la forma en que el
hombre organiza su experiencia (es-
tructura que varia obviamente, de
acuerdo a las condiciones socio-
culturales de produccién o de lec-
tura...) 43,

El analisis del proceso y estruc-
tura de significacion (semiltica)
pretende ser una formalizacion del
sentido del lenguaje y de la comu-
nicacién humana, sea este cientifi-
co, cotidiano, o de sentido co-
min.

En el analisis de los procesos sim-
bolicos religiosos, de hecho se dan
dos posiciones que llevan a plan-
teamientos y a resultados muy di-
ferentes. Esquematicamente pode-
mos representar las dos posiciones
en la forma siguiente:

Ubicacion en el contexto
socto-cultural

r 1
i Proceso .
[ , g 1
1 simbdlico:

!
'
e =

Contexto socio-cultural

(42) En esta parte recojo y reordeno las ideas principales expuestas por Gilberto Giménez en el
capitulo 11 {Dispositivos tedricos y metodolégicos) del libro *‘Cuitura Popular y Religion en

el Anghuac”, pag. 29-58.

(43) Courtes, citado por Giménez, o. ¢., pag. 29-30.
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En el primer caso se estudian las
practicas y los procesos simbdlicos
religiosos, pero no se tiene en cuen-
ta en el analisis, el contexto socio-
cultural y econémico en que nacen
y se expresan estas formas simboli-
cas. Este procedimiento puede lle-
var al error de identificar vehiculos
significantes semejantes, pero que
dentro de contextos socio-cultura-
les distintos cambian totalmente de
significado.

En el segundo caso los procesos
simbélicos religiosos se estudian
dentro del contexto socio-cultural
que les ha dado origen, y en esta
forma, tanto el analisis del proceso
significante como del significado
son mas coherentes y reales. Toda
teoria sociologica supone una teo-
ria de los procesos simbdlicos y
viceversa: no se pueden separar
sin distorsionar la realidad.

4.1. Analisis de la estructura de
significacion de la religion
popular

4.1.1. La religion como ‘‘texto”

cultural

Los sistemas generadores de sig-
nificados (sistemas semioticos) se
llaman también sistemas modelan-
tes porque proponen ‘“modelos del
mundo” y programan los comporta-
mientos humanos en funcién de los
mismos.

En estos sistemas modelantes hay
algunos que son basicos o prima-

rios, que sirven de matriz para la
estructuracion de todos los 6rdenes
de la cultura: estos son las lenguas
naturales. Otros se superponen a
la lengua y reciben el nombre de
sistemas modelantes secundarios: la
literatura, la religion, ete.. La reli-
gion, como el medio ambiente o
el poder politico, da también for-
ma al orden social. ‘““Por medio de
su cosmovision religioso-popular el
hombre latinoamericano convierte
en ‘“‘cosmos’ el ‘“‘caos” existencial
que le amenaza cada dia es decir,
las cosas que no tienen explicacion,
el sufrimiento y el mal’’44),

Se entiende por “texto”, meta-
féorcamente, la expresion y realiza-
cion de uno o varios sistemas ge-
neradores de significados: por ejem-
plo un sistema religioso, que puede
estar construido sobre un sistema
mitico, y sobre una lengua natu-
ral. La religion se puede analizar
como un texto de comportamientos
rituales especificos distintos de
otros comportamientos (por ejem-
plo ladicos o carnavalescos).

A los ‘““‘textos culturales’, enten-
didos como se explicé anteriormen-
te, se les atribuyen las siguientes
caracteristicas: 45

— son el resultado de una elabora-
cion colectiva;

— se encuentran fijados y delimita-
dos en el tiempo o en el espacio
(a veces, solamente en el tiem-
po);

(44) Marzal M., “‘Investigaciones e hipdtesis sobre la religiosidad popular’’, en Pastoral y Lenguaje,
Bogota IPLA No. 18, 1973, pag. 34. Citado por Giménez, o. c., pag. 31.

(45) Giménez, o. c., pag. 31.
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— poseen una estructura a nivel de
significacion, tanto por parte del
significante como del significado;

— implican siempre un vehiculo
material que les sirve de soporte:
por ejemplo una onda sonora,
un cirio encendido, la marcha a
pie en una peregrinacion.

La religion popular como ‘“‘texto
cultural” se acerca a las caracteris-
ticas de la lengua: tiene practicas
estereotipadas y con un alto grado
de formalizacion; es repetible en
amplia escala; tiene una sélida fi-
jacion en el espacio y en el tiempo.

4.1.2. La religion popular como
“dramatizacion”

(Qué tipo de “texto cultural”
especifico actualiza la practica de la
religién popular?

La religion popular se presenta
basicamente como un proceso de
transformacion que del punto de
vista de estructura de significacion
responde bastante bien al modelo
de “mejoramiento’’. Se trata de una
secuencia estereotipada de compor-
tamientos simbolicos orientados a
la consecucién de determinados
bienes (o valores), cuyos actores
son protagonistas humanos consti-
tutivamente indigentes, en interac-
cion ritual con actores suprahuma-
nos reputados como poderosos y
capaces de remediar toda indigen-
cia humana. Esta practica de la re-

ligibn popular puede asimilarse a
una especie de micro-historia sagra-
da, directamente vivida, participati-
va y representada por los actores
humanos que entran en interac-
cion con seres sagrados.

La funcién de “lectores” de la re-
ligibn popular consistira en descu-
brir la sintaxis subyacente que da
sentido a esa micro-historia que el
creyente se narra asi mismo a tra-
vés de su practica, de sus creencias
y de la percepcibn subjetiva que
tiene del papel que en esa historia
desempeia.

Hay una semejanza muy grande
entre la estructura de la practica
de la religion popular y la estructu-
ra de los relatos de intriga: impli-
can actores humanos o personifi-
cados que realizan tareas, son so-
metidos a pruebas y persiguen ob-
jetivos. La semejanza se basa, en
ultima instancia, en que el relato
no es mas que el simulacro simboli-
co de los procesos de la vida real:
todo lo que se diga de la articula-
cion de roles en el relato puede
aplicarse también a la organizacion
de roles en la vida real y viceversa.

Esta semejanza de la posibilidad
de adaptar modelos analiticos ela-
borados por la semidtica del relato
a la descripcion semiologica 146! de
este “‘texto cultural” peculiar y es-
pecifico que es la practica religiosa
del pueblo.

(46) La semiologia es la ciencia que estudia toda clase de signos que el hombre emplea en sociedad
para comunicarse- con sus semejantes. Estudia mas los significantes, dejando a la semantica el
estudio de los significados. En el vocabulario utilizado por Gilberto Giménez parece que '‘se-
mibtica’ y ‘‘semiologia’’ son términas intercambiables.
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4.1.3. La ‘‘gramdtica’ de un rela-
to dramdtico: una tipolo-
gla de accion

Greimas, en su libro “Semantica
estructural” 147) parte del supuesto
de que mas alla de la gramdtica de
la lengua, también el discurso-rela-
to se halla estructurado y posee su
propia gramatica y su propia sinta-
xis a nivel, no ya de la lengua sino
de las grandes unidades narrativas.

Se puede utilizar la estructura
semantica propuesta por Vladimir
Propp (48) para interpretar los cuen-
tos populares rusos; ésta ha sido
expuesta en una forma mas siste-
matica por Greimas; y ha sido reela-
borada por Giménez para presentar
un modelo tedrico de interpreta-
cion de la estructura de significaion
de la religion popular como accion
dramatica.

Se trata de elaborar un codigo
en que la accion dramatica se ex-
plique en su totalidad y coherente-
mente, de modo que se pueda cap-
tar su significado mas profundo.
La accibn dramatica se explica
por la interrelacion de varias cate-
gorias de actores que le dan su dina-
mismo (estas categorias se llaman
actanciales o explicativas de la ac-
cion que hacen los actores).

El modelo ‘“‘actancial’ o explica-
tivo de la accion es un modelo muy
abstracto y general. Greimas pone
tres categorias actanciales que ex-
plican estructuralmente la accion en
un relato: la. Sujeto opuesto a
objeto; 2a. Destinador opuesto a
destinatario; 3a. Ayudantes opues-
tos a oponentes.

Estas tres parejas de actores o
actantes tienen, cada una, su re-
laciéon especifica dentro del rela-
to:

— Al sujeto (actante No. 1) y al
objeto (actante No. 2) la relacion
que los une es el deseo o busque-
da. Por ejemplo el héroe que se
pone en basqueda de un tesoro.

— En un eje de comunicacion en-
contramos a la pareja ‘‘destina-
dor” (A 3) y “destinatario”
(A 4) unidos entre si mediante
la comunicacién o la atribucion
de un objeto.

— Una pareja marginal, el “ayudan-
te” (A 5) y el “oponente” (A 6),
define un eje de participacion
circunstancial, en sentido favora-
ble o desfavorable a la atribu-
cion del objeto deseado.

Organizado estas categorias en
un modelo actancial, como lo ha-
ce Greimas (49}, podemos obtener
el siguiente esquema:

(47) A.J. Greimas, Semantique Structurale, Recherche de Methode, Ed. Larousse, Paris, 1966.
(48) Propp Vladimir, Morfologia del/ Cuento. Ed. Fundamentos, Madrid, 1971.

(49) Greimas, o. c., pag. 176-180.

186 PRESUPUESTOS DE UN METODO DE INVESTIGACION DE LA RELIGION POPULAR




Destinador (A 3)

El que posee en dominio
el bien o don que busca
y desea el sujeto, y lo pue-
de conceder.

Ayudantes (A 5)

Los que ayundan con su
accion benéfica para que
el sujeto logre conseguir el

————> Objeto (A 2)

—_—

El bien que busca el suje-
to, v que desea que se le
comunique.

Sujeto (A1) «—

El que busca el bien desea-
do u objeto, y trata de
obtenerlo (que se le comu-

———— Destinatario (A 4)

La persona o personas para
quienes se quiere conseguir
el bien u objeto.

Oponentes (A 6)

Los que quieren impedir con
su accion maléfica o de mala
voluntad que el sujeto consi-

bien u objeto que desea nique).

y busca.

ga el bien que desea y busca.
Los obstaculos.

4.1.4. De la sintaxis de la lengua
a la “‘sintaxis’’ de la prdcti-
ca religiosa popular.

Es importante ver con algunos
ejemplos como se puede hacer una
homologia o semejanza formal en-
tre la sintaxis de la lengua, la sinta-
xis de la practica religiosa popular (59

Sintaxis de la lengua: “Es una
suerte (= destinador) que yo (= su-
jeto) pueda entregarte (= destina-
tario) este libro (= objeto) apro-
vechando la ocasién (= ayudante)”.

Sintaxis narrativa: ““‘Ulises (= su-
jeto) desea volver a Itaca para reen-
contrarse con su esposa Penélope
(= objeto). En el curso de su viaje
de retorno encuentra muchos apo-
yos (= ayudantes) pero también
muchas contrariedades (= oponen-

(60) Giménez, o. c., pag. 35.

tes). Las intervenciones favorables
de los dioses (= destinadores) per-
miten, finalmente, que Ulises (=
destinatario) logre alcanzar el obje-
to de sus anhelos: el retorno a la
patria y al hogar”.

Sintaxis de la prdctica religiosa
popular (como dramatizacion):
“Los campesinos tradicionales (=
sujeto) hacen una peregrinacion,
una procesion o una manda para
obtener cierto tipo de beneficio
(objeto-valor) que s6lo pueden
otorgarles ciertos seres sagrados
(= destinadores) frente a los cua-
les aquellos se constituyen en ne-
neficiarios (= destinatarios). Este
proceso convergente de busqueda y
de comunicacién suscita aliados
(= ayudantes) y adversarios (=
oponentes) cuya intervencion con-
fiere al proceso en cuestion un ca-
racter de intriga y drama”’.
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4.1.5. El modelo de accion de
“transformacion”

El modelo actancial de ‘‘trans-
formacion’, o de accion dramati-
ca de transformacion es el que, tal
vez, puede explicar mas coheren-
temente la estructura de significa-
cion de las practicas religiosas po-
pulares, y ayudar a su interpreta-
cién. Por esto, vamos a tratar de
exponerlo en su estructura basica,
que hace ver también sus posibili-
dades de explicacion como accién
dramatica de intriga.

Podemos describir esquematica-
mente una accion de transforma-
cion y sus posibilidades en la for-
ma siguiente: Un sujeto necesita
un bien que otra persona posee,
Trata de conseguirlo y lo puede
conseguir porque la persona que
lo tiene se lo comunica o se lo
regala; o también porque lo con-
sigue a través de la fuerza. Al fi-
nal de la accion el sujeto puede
haber conseguido el objeto que
queria (adquisicion), o puede ha-
ber fracasado en su intento (priva-
cién).

Esquema del modelo de ‘“‘transformacion”

Modelo Dos posibilidades Formas de adquisicion y privacion
Apropiacién o
(refleja) :
Por conjuncidon :
s - 0 .
I
1
Adquisicién Atribucion - 1
Realizacién (transitiva) | :
1 ]
|
. DON | FUERZA
]
[TR ANSFORMACION]| 1 (voluntad) !
\Por disyuncién Renuncia (__J' i
S/ O <(refleja) :
]
Desposesion Desposision _ __ _ ____ !
Privacion (transitiva)
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Las posibilidades del modelo: de
transformacion

El modelo de transformacion
puede dar origen a dos situaciones
o posibilidades: una situacién de
realizacion y una situacién de pri-
vacion.

La situacion de transformacién
puede operarse a partir de una si-
tuacion inicial de disyuncion de
desposesion del sujeto respecto del
objeto (S/0O), para desembocar en
una situacion terminal de conjun-
cion entre los mismos (S - O).
Esta situacion se puede llamar
también de “realizacion”.

La transformacion puede ope-
rarse también en un sentido inver-
so, esto es, a partir de una situacién
inicial de conjuncion entre sujetos y
objeto (S » O) que desemboque en
una disyuncién o privacion del
sujeto respecto del objeto (S/O).

Si asumimos que el objeto que
busca el sujeto, se halla axioldgi-
ca o culturalmente deteerminado
(se trata de un objeto-valor), los
procesos de transformaci6n genera-
dos por el modelo de accion tienen
que ver con la circulacion de valo-
res en diferentes contextos o uni-
versos culturales, bajo formas de ad-
quisiciones o privaciones.

Las formas de adquiscion y de pri-
vacion

Para poder entender cémo fun-
cionan las formas de adquisicion y
de privacion tenemos que distinguir
tres categorias de sujetos en la ac-
cion transformadora:

— El sujeto operador a cuya inter-
vencion se atribuye la transfor-
macién producida (S 1).

— El sujeto en estado de conjun-
cion con el objeto (S 2).

— El sujeto en estado de disyun-
cion o carencia del objeto (S 3).

La adquisicion o realizacion se
puede obtener a traves de dos for-
mas:

— Una forma refleja o de apropia-
cibn en que la transformacion
implica una identidad entre S 1 y
S 2. Por ejemplo, el robo es una
forma de apropiacion de un ob-
jeto en la que el ladrén es simul-
taneamente operador de la trans-
formacion (S 1) y beneficiario
de la misma (S 2).

— Una forma transitiva o de atribu-
cion en que la transformacion
implica una disociacioén entre S 1
y S 2. Por ejemplo, el don o re-
galo supone una distincion entre
el donante (S 1) y el beneficia-
rio (S 2).

La privacion o desposesion se
puede obtener a través de dos for-
mas:

— Una forma refleja, o renuncia,
en la que existe una identidad en-
tre S 1y S 3. Por ejemplo la re-
nuncia voluntaria a ciertos privi-
legios personales.

— Una forma transitiva o despose-
sibn en que se da una disociacion
entre S 1 y S 3. Por ejemplo la
desposesion violenta de un obje-
to que tiene una persona (S 3)
por un asalto a mano armada
realizada por un asaltante (S 1).
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La dinamica del modelo de trans-
formacién: la comunicacion de va-
lores

Si tenemos en cuenta el aspecto
dinamico del modelo de transfor-
macion nos encontramos ante dos
mecanismos (ver cuadro pag. 38):
la transformacion por prueba o a
través de la fuerza, que da lugar
a una apropiacion y a una despo-
sesion correlativa seglin la ubicacién
de los sujetos que actian. El otro
mecanismo posible es la trasfor-
macion por don o por voluntad:
produce en forma de solidaridad
una atribucién y wuna renuncia
correlativa seglin la ubicacion de los
sujetos actuantes.

En la transformacion por don,
que en el caso de la religion popular
va a tener mayor importancia, la
adquisicidn puede darse por “re-
nuncia’” o puede darse por lo que
podemos llamar ‘“‘comunicacion
participativa”’.

En la adquisicion por renuncia
los valores circulan en circuito ce-
rrado de modo que a cada adquisi-
cién corresponde una renuncia; el
don implica una adquisicion para el
beneficiario a costa de una renun-
cia para el donante, porque se tra-
ta de un bien limitado y que es
escaso. Si una persona tiene diez
manzanas solamente, y le regala a
un amigo cuatro manzanas, renun-
cia y quita de su uso las cuatro
manzanas que regalo: en este caso
el recibir del uno corresponde a la
renuncia del otro.

En la adquisicion por comunica-
cion participativa la atribucion de
un valor al destinatario no compot-
ta una renuncia correlativa por
parte del destinador porque el ob-
jeto-valor no deja de estar en con-
juncién y a disposicién del desti-
nador, a pesar de haber sido atri-
buido al destinatario. Como ejem-
plo de esta forma de atribucion te-
nemos la comunicacion del saber
que es compartido con el destina-
tario sin que por esto el destina-
dor se prive del saber que estd co-
municado. Otro ejemplo es cuando
los bienes del donante son inagota-
bles y su cantidad no disminuye
con el consumo; esto es posible en
ciertos relatos maravillosos, y tam-
bién en el caso en que los seres sa-
grados comunican bienes; cuando
Dios o los santos comunican un
bien a un devoto, no se empobre-
cen, ni se disminuye su posibilidad
de seguir haciendo favores y comu-
nicando bienes.

Toda acciéon transformadora su-
pone una capacidad o competencia
correspondiente para poder y que-
rer hacer esa transformacion. Esta
capacidad, puede ser innata, adqui-
rida o inducida en alguna forma. Un
acto de comunicacion participati-
va supone que el donante puede,
sabe y quiere. Estas formas de ca-
pacidad de donar pueden ser inna-
tas, por ejemplo, el poder milagro-
so de un santo que esta ya en la
gloria; o también puede ser en par-
te adquiridas o inducidas: por
ejemplo, se obtiene la voluntad ac-
tual de otorgar un favor mediante
un culto propiciatorio.
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El “‘contrato’’ como una forma pri-
vilegiada de circulacion de valores

Todos los procesos de transfor-
macion comportan una circulacion
de valores que se hallan encuadra-
dos por un horizonte axiologico
que les da sentido y que en semioti-
ca se expresan en la figura del con-
trato que puede tener las variantes
de mandato / aceptacion, y prohi-
bicién / transgresion.

El contrato se encuentra al co-
mienzo del proceso como norma
instaurada o pauta de comporta-
miento que debe regir todas las
acciones transformadoras del suje-
to. Al final del mismo proceso se
encuentra como sancion positiva
(reconocimiento y premio) o nega-
tiva (castigo de la transgresion).
Esto remite a una accion de un ac-
tor superior.

Un ejemplo puede ayudar a com-
prender la importancia del contra-
to en cierto tipo de practica religio-
sa: un hombre que esta sin trabajo
hace la promesa de subir nueve
domingos consecutivos en peregri-
nacion al Santuario del Sefior de
Monserrate con la finalidad de que
le conceda el don de encontrar tra-
bajo (= una forma de contrato).
Un domingo se pone a tomar trago
con unos amigos, y no va al Santua-
rio (= transgresion o no cumpli-
miento). Al no cumplir con el con-
trato, lo normal es que no obtenga
el don que esta tratando de obte-
er (= castigo). Si quiere obtener el
don, tiene que volver a empezar los

nueve domingos y hacerlos sin inte-
rrupcién (= restablecimiento del
contrato).

La figura del contrato puede ayu-
dar a reconstruir la estructura axio-
logica que subyace a la practica re-
ligiosa popular; o por lo menos en
muchas formas de esta practica.

4.2, Analisis del contexto socio-
cultural del sector campesi-
no (51

4.2.1. Estructura de significacion
y “fenomeno social total™

Cuando se habla de “‘religion po-
pular” no se esta hablando de algo
homogéneo: se esta hablando de
muchos contextos socio-culturales
o sub-culturales.

Como lo socio-cultural siempre
es algo concreto, ubicado en el
espacio y en el tiempo, hay que li-
mitar el analisis a algtin sector con-
creto, que permita ver hacia donde
se orientan los planteamientos y
el método que se estd proponien-
do.

Dentro del mundo de sub-cultu-
ras en que se mueve la religion po-
pular vamos a alimitarnos a ver las
lineas generales de anilisis que pue-
den explicar la ubicacion, dentro
de una sociedad capitalista que es
la dominante en América Latina,
de la sub-cultura o sector campe-
sino. Para esto, vamos a utilizar
algunos marcos analiticos que se

{51) Giménez,o. c., pag. 39-561. Completo la visidbn con otros autores.
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han ido elaborando en estos ltimos
anos en el campo de la antropolo-
gia y de la sociologia.

“La practica religiosa es un fe-
némeno semi6tico, pero solo a con-
dicion de ser también un fenémeno
sociologico del tipo que M. Mauss
llamaba ‘“fenomeno social total’’;
lo cual quiere decir que remite de
algin modo a todos los niveles de
la practica social y compromete al
conjunto de la sociedad. Esto sig-
nifica que lo religioso, pese a su
relativa autonomia y especificidad,
forma parte de una realidad social
mas amplia y se articula sobre el
conjunto de las practicas sociales.
Llamaremos a este conjunto forma-
cion economico-social” (62,

“La religion debe analizarse, por
lo tanto, como parte del sistema
cultural de una sociedad, enten-
diendo por cultura los diversos mo-
dos de concebir y de vivir el mundo
imbricados o implicados en las prac-
ticas y en los productos (materiales
o formales) del hombre en socie-
dad”’{83),

4.2.2. Los dos niveles de andlisis
de la relacion entre ‘‘repre-
sentaciones’” (mundo sim-
bolico) vy situaciones socia-
les

La mutua relacion e implicacion
entre representaciones y situacio-
nes sociales la podemos analizar

(52} Giménez, ibid., pag. 39.
(63} Giménez, ibid., pag. 40.

en dos niveles distintos: el nivel
de la estructura social y el nivel
del proceso histérico de la divi-
sion social del trabajo 54), Un ni-
vel tiene que ver con los cendi-
cionamientos sociales y otro con el
proceso historico de diferenciacion
de las clases sociales. En la practica,
los dos niveles de analisis son nece-
sarios para ubicar correctamente
una relacioén concreta.

El nivel de la estructura social (con-
dicionamientos sociales)

El postulado basico de relacion
en este nivel lo podemos formular
asi: “Las situaciones sociales de-
terminan, condicionan o ‘‘domi-
nan’’ las correspondientes represen-
taciones, y no al revés. No es la con-
ciencia de los hombres la que deter-
mina su existencia sino, por el con-
trario, es su existencia social la
que determina su conciencia. En-
tendemos aqui por situacion el lu-
gar que ocupan los agentes sociales
en la red de relaciones sociales,
las practicas ligadas al mismo y las
experiencias sociales que de alli
se derivan” (55),

Si queremos representar grafica-
mente este postulado, podriamos
hacerlo en la siguiente forma:

Representaciones

Situaciones
sociales

{54) Giménez los llama *‘dialéctica vertical” v ‘‘dialéctica horizontal’.

(65) Giménez, 0. ¢., pag. 40.
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Sinembargo, este postulado nece-
sita algunas precisiones para que no
sea mal entendido, en una forma
simplista: (59

— Hay que hacer una distincion
analitica entre el orden de la
realidad social y el orden de su
representacion. Esto no quiere
decir que en en el orden real, y
a nivel del sentido com(n, estén
separados.

— Cuando se habla de ‘“determina-
cion” no se habla de algo meca-
nico y totalmente determinado,
sino de un influjo fuerte que
modela las representaciones, pero
sin quitar la autonomia del mun-
do simbdlico que puede tomar
diversas formas aun dentro de los
mismos condicionamiento socia-
les. En este sentido, no se trata
de que las representaciones sean
un “reflejo” pasivo y mecanico
de la situacion social; las repre-
sentaciones también influyen en
la construccién y modelacién de
la situacion social, y tienen sus
grados de autonomia.

El nivel del proceso historico de
la division social del trabajo

Los condicionamientos sociales
(la estructura social) actuales no
son algo estaticos y definitivo. Las
diferencias de ubicacion por clases
sociales se debe a un proceso histo-
rico de division social del trabajo.

Este proceso historico da origen
a diversas sub-culturas o culturas

(56) Giménez, 0. c., pag. 4142.

subalternas que dependen en mu-
chas de sus relaciones con el con-
junto de la sociedad, de las reglas
que les ha ido imponiendo la socie-
dad o cultura dominante en el pro-
ceso.

Si queremos hacer una represen-
tacion del resultado de este proceso
historico, podriamos hacerlo cons-
truyendo una especie de sistema so-
lar con diversos satélites interrela-
cionados con el sistema central y
con los otros sub-sistemas (= sub-
culturas).

Las clases sociales no se definen
solamente por su ubicacion en las
relaciones sociales de produccion,
sino también por sus respectivos
sistemas de identificacion cultural.

El “pueblo” o el conjunto de cla-
ses subalternas, se caracteriza por
algunas condiciones que provienen
de su calidad de subalterno a quien
le imponen las reglas de juego
(heteronomia): ambivalencia poli-
tica, dependencia econémica, frag-
mentariedad, falta de coherencia,
etc. No se trata de un conjunto
homogéneo.
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Dentro de esta realidad del ‘““pue-
blo” se dan una cantidad de sub-
grupos y sub-culturas que tienen
sus propios sistemas de identifica-
cién cultural que los diferencian y
los oponen a la cultura dominante
y también a las otras sub-culturas
subalternas. En este sentido nos
encontramos ante una pluralidad
diferenciada. Por esto, la religion
popular, participa de las mismas
caracteristicas del ‘“pueblo” en
cuanto conjunto de clases subalter-
nas. Se dan algunas caracteristicas
que pueden ser comunes; pero
dentro de la misma religiobn popular
hay multitud de sistemas de signi-
ficacibn que dependen de las iden-
tidades culturales particulares de
cada sub-grupo. Por esto el sistema
simboélico religioso nunca constitu-
ye dentro de una determinada for-
macién social un campo ideologi-
camente homogéneo.

“Las religiones, por lo tanto —y
de un modo particular las religiones
universales de tipo cristiano que
pretenden abarcar la totalidad del
cuerpo social— se articulan en dife-
rentes subconjuntos culturales liga-

dos a los diferentes grupos socia-
les’’ (57},

4.2.3. Ubicacion del campesino
en la estructura social glo-
bal

Para definir la ubicacion del
campesino en la estructura social

(57) Giménez, 0. c., pag. 44.

global se puede partir de dos angu-
los distintos: en el primero se trata
de definir al sector campesino por
las caracteristicas socio-econdémicas
que lo definan internamente como
grupo o sector social especifico; es-
te es el enfoque que podriamos
llamar micro-social, y es mas pro-
pio de la antropologia 58}, En el
segundo enfoque predomina la vi-
sibn de la sub-cultura campesina
en cuanto parte de un sistema eco-
némico dominante (el capitalista)
que le impone las normas de juego;
este enfoque se puede llamar ma-
cro-social, y es mds propio de las
escuelas sociologicas (59},

Hay que anotar que ninguno de
éstos dos enfoques se da puro, pues
el que analiza lo micro-social tiene
que tener en cuenta las relaciones
con la macro-sociedad; y el que ana-
liza lo macro-social tiene que tener
en cuenta las caracteristicas particu-
lares de la sociedad campesina. La
diferencia de acentuacién consiste
en que el enfoque microsocial insis-
te més en los aspectos de consisten-
cia particular y autonomia relativa
de la sub-cultura campesina; y el
enfoque macro-social insiste mas en
considerarla como una sub-cultura
absorbida por el sistema capitalista
y en funcion de éste.

(68) Algunos representantes caracter isticos de este enforque:
* Chayanov A.V., en Thorner, The Theory of Peasant Economy, The Amer. Economic Assoc.,

Homewood, 1966.

Wolf Eric, Los Campesinos, Ed. Labor, Barcelona, 1971.
Warman Arturo, Y venimos a contradecir, Ed. Casa Chata, México, 1976.

(59) Bartra Roger, La teoria del valor y la economia campesina, en Rev. de Com. Ext., Banamex,
México, Vol. 25, No. 5, mayo 1975, 517-524. Ver Giménez, o. ¢., pag. 4648.
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La sociedad campesina vista desde
su consistencia propia: vision mi-
cro-socia] (60}

Las caracteristicas propias, de ti-
po econOmico y social, de la sub-
cultura o modo de producciéon cam-
pesino (61) explica su persistencia
historica dentro de modos de pro-
ducciéon dominantes muy distintos,
como el feudal y el capitalista.

El modo de produccion campesi-
no se caracteriza por la logica del
valor de uso (M-D-M’) que va orien-
tado en la familia y en la sociedad
campesina a obtener su reproduc-
cion bioldgica y social. Podemos
definir esta sociedad o sub-cultura
campesina por las siguientes carac-
teristicas:

la. Se trata del campesino como
productor agricola. Esto no quiere
decir que no pueda tener otras ac-
tividades economicas complementa-
rias.

2a. Tiene el control efectivo de
la tierra que trabaja. No es solamen-
te asalariado.

3a. El nlcleo familiar forma una
unidad de produccion-consumo. La
unidad de produccién se basa pre-
dominantemente en el uso de fuer-
za de trabajo doméstica. Esta carac-
teristica distingue al campesino del
empresario capitalista y del jorna-

lero. El trabajo asalariado, en el
campesino, se da como una activi-
dad complementaria. En la unidad
de produccién familiar campesina
se dan funciones diversas segun la
ubicaciéon y capacidades de sus
miembros.

4a. Predominio de la logica eco-
nomica del valor de uso orientado
hacia la reproduccion biologica y
social como grupo especifico. No se
da acumulacion de capital.

5a. A nivel de comunicacion lo-
cal (vereda, caserio o pueblo)
predominan las relaciones de coo-
peracion 'y de redistribucion eco-
noémica (62},

6a. La articulacion o relacion
con el modo de produccion domi-
nante (capitalista) se hace a través
del mercado o en intercambio de-
sigual o asimétrico en el que el cam-
pesino transfiere un excedente; de
este excedente se apropia la socie-
dad capitalista (dominante).

La sociedad campesina vista desde
su funcion respecto del sistema do-
minante (63} : vision macro-social

En este enfoque, la sociedad
campesina no se ve como un modo
de produccion diferente del capita-
lista, sino como un elemento de
valorizacion del capital con un ciclo
especifico (M-D-M”) distinto del ci-

(60) Neira German, Un estudio de economia doméstica campesina en el Pueblo de Zacualpan de
Amilpas, Univ. Iberoamericana, México, 1976, pag. 113-117.

(61) Palerm Angel, £/ sistema metrépoli-colonia y la articulacion y sucesion de modos de produc-

cion, CISINAH, México, 1974.

(62) Ver: Giménez, o. c., pag. 45 c; Neira G., 0. c., pag. 53-60.

(63) Giménez, o. c., pag. 46-48.
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clo del capital (D-M-D’). El modo
de produccidn capitalista se apropia
de los excedentes del sector cam-
pesino, poniéndolos al servicio de
la acumulacion del capital.

El sector o sub-cultura campesi-
na contribuye a la acumulacion
de capital en el polo capitalista a
través de diversos mecanismos que
favorecen esta acumulacion:

lo. La forma de producciéon cam-
pesina no condiciona su operacion
a la obtencion de ganancia sino a
la reproduccion biologica y social
del grupo familiar, atendiendo a sus
necesidades basicas, culturalmente
definidas.

20. Hay una tendencia en el nii-
cleo familiar campesino, de. produc-
cibn-consumo, al autoabasto par-
cial. Esto garantiza una reserva de
fuerza de trabajo barata que se pue-
de considerar como salario no pa-
gado por la sociedad capitalista.
Ademas de ser una reserva de fuer-
za de trabajo, el sector campesino
se convierte también en un expor-
tador de esta fuerza de trabajo,
no calificada y barata, al sector in-
dustrial capitalista, tanto urbano
como rural.

30. La pequefia produccion del
campesino y su sistema de utiliza-
cion de fuerza de trabajo familiar
no pagada monetariamente, da la
posibilidad de llevar al mercado
productos por los que no se paga un
precio correspondiente al valor real.
El _campesino se convierte tam-
bién, dentro del sistema econdémi-

co nacional en el productor de los
renglones agricolas que dejan me-
nos margen de ganancia, que tie-
nen mas riesgo. Por ejemplo, en el
caso colombiano, el campesino es
mas un productor de alimentos
basicos (que dejan poco margen de
ganancia) que de cultivos comer-
ciales de exportacion (sorgo, soya,
cafa de azucar, etc.) que dejan un
mayor margen de ganancia.

Por tener la funcion de aumen-
tar la acumulacion de capital en el
polo capitalista de la sociedad, el
sector campesino es util a la socie-
dad capitalista que lo domina y le
impone las condiciones de produc-
cion, y, hasta cierto punto, el nivel
de vida. Esto, en parte, explica la
persistencia del campesino, que
utiliza formas de produccion tradi-
cionales (o pre-capitalistas), dentro
de una sociedad capitalista moder-
na.

CONCLUSION

Hemos presentado en estas pagi-
nas lo que podemos llamar “los
presupuestos de una investigacion
de la religion popular en América
Latina’.

En otras entregas, trataremos de
presentar los pasos de un método
de aproximacion e investigacion de
la religibn popular, ilustrandolo
con ejemplos concretos de inves-
tigaciones en ambientes campesi-
nos.
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