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EDITORIAL

Los estudios sociales sobre el fendmeno religioso que se realizaron
durante las décadas de los afios sesenta y setenta teorizaron la decadencia
inevitable de éste, producto de la modernidad bajo el paradigma de la
secularizaciéon. Con esta perspectiva, se pensaba que el papel modelador
de las religiones en la vida social terminaria y seria reemplazado por el
pensamiento cientifico. La conclusién a la que se llegaba al final de dicho
proceso, era que si bien la secularizacion debia ser un resultado de la
modernidad (con la racionalidad, la industrializaciéon, el urbanismo, el
imperio de la técnica, el desarrollo de la economia, la globalizacion y el
individualismo creciente de las sociedades), era evidente la pérdida de lo
religioso. También, pensaban los analistas sociales que la modernidad, al
hacer énfasis en el presente y acabar con el pasado, seria una condicién
para que se presentara el fin de las religiones, las cuales subsistirian en el
presente como vagos recuerdos de épocas anteriores.

Sin embargo, esto no ha sucedido, pues las religiones se acomodaron
al nuevo contexto historico y la teoria de la secularizacion se ha venido
reevaluando. En los afios ochenta y noventa, se impuso la idea de la
recomposicion religiosa “expresion que permite comprender la secularizacién
no en términos de pérdida, sino de cambio, incluso de transformacion
religiosa” (Capiche, 2004), dando las bases para estudios comparativos
entre la realidad de América Latina y Europa, en la llamada “modernidad
tardia”.

Asi las cosas, el desarrollo de diferentes expresiones religiosas en
América Latina, han hecho que surjan nuevos interrogantes investigativos.
Como lo ha sefialado la socidloga francesa Daniele Hervieu-Léger: de un
lado, se trata de mirar sobre la manera en que la modernidad remueve las
estructuras de plausibilidad de los sistemas religiosos, pero también, de
otro lado, la manera en que ésta (la modernidad) hace surgir nuevas formas
de creer religioso;

| VIRAJES | 7



“se trata, —dice— fundamentalmente de redescubrir la l6gica social, cultural
y simbdlica que estd en el origen de lo que hemos arriesgado a denominar la
produccion religiosa de la modernidad” (Hervieu-Léger, 2005).

En este contexto el volumen 14 (2) de la revista VIRAJES, como
siempre pretende compilar trabajos que sean el resultado, bien sea de
investigacion, revision o reflexion, que contribuyan a pensar en esta tematica
especifica sobre los factores, los procesos y los efectos de las dinamicas
sociales, politicas, econdémicas y culturales que se vienen produciendo
en el mundo contempordneo en torno al fendmeno religioso. Asi como,
trabajos empiricos, de caracter etnografico, etnologico, socioldgico y
de otras disciplinas de lo social, que den cuenta desde el dmbito local,
regional, nacional o internacional sobre los procesos de transformacion,
resistencia, imposicion, negociacion, estrategias de crecimiento del hecho
religioso. Finalmente, estudios metodologicos, que aporten a la reflexion
epistemoldgica en el andlisis y problematizacion del hecho religioso en si
mismo.

Iniciando la sesion central, Dindmicas socioreligiosas contempordneas,
el antropdlogo Jésus Garcia-Ruiz nos presenta su articulo “Por una
antropologia del Barroco: instituciones e identidades en América Latina”.
En él, hace un recorrido por la historia, en el cual analiza el Barroco por su
capacidad de resistencia en el tiempo, entendido no s6lo como “arte”, sino
como “sistema civilizatorio”, como sistema cultural y gestor de culturas.
En esta perspectiva sefiala como en el marco de la “contrarreforma ”, el
Barroco encarna la respuesta del mundo catélico (en los siglos XVI 'y XVII),
a la reforma protestante y la renovacion de la Iglesia romana. Contexto en
el que se sitta la teoria sobre la imagen iconografica y con lo que propone
finalmente, laimportancia del acercamiento a estas tematicas para esclarecer
los debates que actualmente se presentan en el mundo latinoamericano, por
la emergencia de diferentes formas de protestantismo y para el andlisis de
las identidades en dicha region.

La antropologa Leticia Katzer, en el articulo: “Territorialidad étnica,
institucionalizaciones religioso-indigenistas y modernidad”, que hace
parte de su investigacion doctoral llevada a cabo en zonas conurbanas de la
provincia de Mendoza (Argentina), analiza, “la penetracion diferencial de
lanarrativa moderna en las formas de organizacion indigena, respecto a sus
valoraciones y estrategias de accion”. Desde una perspectiva etnografica, el
trabajo se centra en el cuestionamiento sobre la forma en que el sistema de
pensamiento y accion de la modernidad influye en “las reconfiguraciones
e institucionalizaciones étnico-religiosas actuales y como esta penetracion
pluraliza la territorialidad indigena”.

8 I Revista de Antropologia y Sociologia I



El socidlogo Agustin D’ Acunto, con el trabajo: “El poder popular y
la Teologia de la Liberacion en los 70’s”, nos presenta el analisis de tres
concepciones del poder popular en la teologia de la liberacion en la década
del 70" en el siglo pasado. Las tres nociones analizadas son: el poder popular
como medio para la toma del poder estatal, el poder popular como medio
sin fin y el poder popular como medio y fin a la vez. Con este objetivo,
toma un conjunto de trabajos de tedlogos de la liberacién latinoamericanos
producidos en dicha década, para argumentar que la “Teologia de la
Liberacion tiene una afinidad con las dos dltimas concepciones, porque
rechaza en forma categorica a la primera”.

El articulo del investigador en Derecho Internacional Humanitario
(DIH) y situaciones de emergencia y refugiados, Raul Andrés Jaramillo
Echavarria, bajo el titulo: “El concepto religioso de refugiado:los‘santuarios’,
la tradicién y la fe”, hace una reflexion, en torno a la nocién de santuario.
A partir de hacer un rapido recorrido historico, sintetiza el significado del
caracter sagrado de los santuarios en el mundo occidental hasta el presente.
Con ello, argumenta como después de haber sido clausurados como lugar
de refugio, en las ultimas décadas en diferentes lugares del mundo se han
venido dinamizando organizaciones no gubernamentales y confesionales
“basadas en la fe e ideales que ofrecen rutas prometedoras, tanto para
refutar de manera unilateral al Estado-nacién a ofrecer politicas publicas
de inmigracion y fronteras, como para reafirmar la unidad y la diversidad
de las identidades”.

El trabajo de Jeova Rodriguez Dos Santos: “Religido e atualidade:
perspectivas de plausibilidade da religido no presente”, nos muestra una
vision general de aspectos que explicarian las transformaciones de las
formas tradicionales de religion, particularmente en Brasil, durante las
ultimas décadas del siglo XX y comienzos del presente. En esta perspectiva,
analiza los procesos en la crisis de sentido y los cambios en los sistemas
de valores que han hecho que la religion haya pasado de ser heredada de
generacion a una opcion de libre eleccion.

El articulo de Carlos Jestis Molina: “De la positividad muerta de la
religion a la construccion del espacio publico”, gira en torno a una reflexion
sobre la nociéon de positividad muerta (entendida como “la supresion
de la autonomia moral del sujeto”) en Hegel y la nocion de lo sagrado
en René Girard. Esta relacion en tiempos contempordneos, plantearia,
“primordialmente, la busqueda de una conciencia de la libertad del
individuo” que debe llevar a pensar a la sociedad en una transformacion
de lo sagrado religioso.

Luego, Maria Candelaria Sgré Ruata, nos presenta el articulo titulado:
“iQueremos mama y papa! Cruces politico-religiosos en la oposiciéon al
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matrimonio igualitario en Cordoba (Argentina, 2010)”, en el que aborda el
tema del reconocimiento delainstitucion matrimonial a parejas conformadas
por personas del mismo sexo en Argentina. El trabajo pone de manifiesto la
pluralidad de interpretaciones y posicionamientos que diferentes sectores
sociales hacen frente a la ley, los cuales entran en tensiéon para tratar de
influirla. Ademas, resalta la compleja incidencia de lo religioso y lo politico
en el terreno de la sexualidad. Para hacer su andlisis, la autora presenta una
descripcion detallada de lo que fue la primera movilizacion realizada en la
ciudad de Cérdoba (Argentina) en el mes de mayo de 2010.

Para cerrar la sesion central de la revista, el articulo de Jesus Garcia-
Ruiz: “Instituciones religiosas en tiempos de globalizacion en América
Latina”, aborda el fendmeno del crecimiento de iglesias neo-pentecostales
en los afos 70 y 80 particularmente en la region latinoamericana. El trabajo
muestra como dichas instituciones surgen en el contexto de la globalizacién,
articuladas entorno a un “pastor-lider-propietario”, con un reconocido
potencial carismatico orientado a generar “neo-comunitarismos” en
sectores de las clases medias y altas de las sociedades. Estos procesos
estarian implementando nuevos modelos de organizacion institucional
religiosa capaces de “convertirse también en portavoz de intereses tanto a
nivel econémico, como social y politico”, como lo sefiala el autor.

Entrando en la sesion Estudios de Region, el articulo de César
Moreno Baptista, con el titulo “Cambios socioreligiosos y estrategias
de emplazamiento territorial de las iglesias pentecostales en Caldas”,
presenta los resultados de una investigacion etnografica realizada en
un conjunto de municipios del departamento de Caldas (Colombia).
En él, se muestra el crecimiento significativo que han tenido las iglesias
pentecostales, particularmente en las ultimas dos décadas. Igualmente,
se resaltan las estrategias utilizadas por dichas iglesias en el proceso de
expansion territorial, en la que se destacan tres: la organizacion por células,
la visibilidad en espacio publico y el trabajo social articulado al trabajo
evangelizador.

Charo Tito Mamami, con su articulo: “Representaciones de identidad
local en las fiestas de la Virgen de la Candelaria en Puno: dos mundos,
dos encuentros”, se interesa en hacer una descripcion desde la perspectiva
del analisis simbdlico sobre las representaciones sociales de la fiesta. Mas
especificamente, la autora aborda las nociones de identidad y diversidad
cultural entre pueblos de origen quechuas y aymaras en la region del Puno
en el Per(i, tomando como telon de fondo la relacion de interculturalidad
con ocasion de la fiesta de la Virgen de la Candelaria.

El articulo de Claudia E. G Rangel Lozano titulado: “Las identidades
comunitariay religiosacomoformas deresistenciaensituaciones de conflicto.
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Los pueblos originarios de la montana de Guerrero”, es el resultado de un
trabajo realizado entre los afios 1994-2005 en la region de la montafa de
Guerrero (México). El articulo aborda el tema de las identidades étnicas en
situacién de conflicto, teniendo como variables de referencia lo comunitario
y lo religioso. Se trata de analizar como las tensiones intracomunitarias
religiosas se vuelven una alternativa de resistencia frente a las relaciones de
dominacion con la sociedad mayor.

Para finalizar, en la seccion Estudios de Region, presentamos el articulo
de Walter Alberto Calzato y Gabriela Sanchez Hernandez, con el titulo: ““El
santo quiere fiesta’. Devocion, halagos y agasajo a san La Muerte, provincia
de Buenos Aires, Argentina”. En éste, se hace un analisis de las fiestas en
honor de san La Muerte, (culto religioso popular de una figura esquelética),
en diferentes regiones y localidades de Argentina. Desde varias posturas
referentes al concepto de lo festivo se hace una interpretacion de diferentes
manifestaciones culturales de la practica religiosa, de tradicion catdlica.

En la seccion Trayectos, el articulo de Laura Montesi: “La costumbre
y el evangelio: estrategias multiples de transformacion religiosa entre
los Huaves de Oaxaca (México)”, aborda el tema del creciente avance y
consolidacion de los protestantismos en territorios indigenas. Sefiala que
dichas dindmicas estan generando fragmentaciones y renovaciones en los
sistemas de cargos, fiestas y practicas comunitarias tradicionales basadas
en ldégicas de intercambio y reciprocidad, lo que representa un reto sin
precedentes a la cohesion social interna de las comunidades indigenas.

Finalmente, para cerrar el nimero 14 (2), en la seccion Reserias, hemos
incluido la resefia del libro: Juventude catédlica: o novo discurso da teologia da
libertagdo, de Flavio Munhoz Sofiati, resefiado por Luis Martinez Andrade.

CAPICHE, Roland ]. (2004). “El nuevo despliegue de la religion en un
contexto pluralista”. En: Bastian, Jean-Pierre (coordinador). La modernidad
religiosa: Europa latina y América Latina en perspectiva comparada. México:
F.C.E.

ERVIEU-LEGER, Daniele. (2005). La religion hilo de memoria. Barcelona:
Herder.
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Por una antropologia de la civilizacion barroca: instituciones e identidades en América Latina I

Resumen

En los afos que siguieron a la caida del muro del Berlin, se han
llevado a cabo en Paris 23 exposiciones sobre el Barroco latinoamericano.
El paradigma de la complejidad y su desarrollo tuvo que ver, ya que el
Barroco es una de sus expresiones mas elaboradas. Y, como lo sefialaba
Correa Belfort, ministro brasileno de la cultura, el Barroco fue “el embrién
de nuestra nacionalidad” tanto de Brasil, como de América Latina.

Palabras clave: Barroco, contra-reforma, iconografia.

FOR A BAROQUE CIVILIZATION ANTRHOPOLOGY:
INSTITUTIONS AND IDENTITIES IN LATIN AMERICA

Abstract

In the years that followed the Berlin Wall fall, 23 exhibitions about the
Latin American Baroque have taken place in Paris. The complexity and its
development paradigm had a lot to do with this since the Baroque is one
of their most elaborated expressions. And, as it was pointed out by Correa
Belfort, Brazilian Minister of Culture, the Baroque was “the germ of our
nationality” both in Brazil and in Latin America.

Key words: Baroque, contra-reform, iconography
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I Jesiis Garcia-Ruiz

Revalorizacion del Barroco y de lo barroco
José Ignacio Hernandez Redondo sefala:

“La historia del arte se ha mostrado durante casi dos siglos llena de prejuicios
y bastante condescendiente en relacion con la escultura barroca espafiola.
Esta actitud ha cambiado recientemente y se reconoce ahora que representa
uno de los aportes mds brillantes y mds originales de Espaiia al arte europeo”
(1998: 354).

Estos “juicios y prejuicios”, esta perspectiva de valoracion y
descalificacion puede generalizarse mas alla de la “escultura barroca” y
extenderse a la cultura barroca en general. En efecto, la cultura barroca ha
estado, durante dos siglos, tocada del anatema del descrédito; calificado
como desviacion, como anomalia frente a “lo clasico” que era pensado
como encarnacion de la pureza y del equilibrio. Pero las cosas han
cambiado. Investigaciones recientes insisten sobre la dimension retorica
de la produccién artistica, sobre la logica de diseminacién del imaginario
barroco, sobre la importancia del concepto de “arte total” para el analisis
del barroco, sobre el rol de lo efimero en la creacion artistica, pero, al mismo
tiempo, sobre su capacidad a desafiar el tiempo. Insisten también sobre la
necesidad de acercamiento a la metafisica en que se encontraba inmerso
el hombre barroco, la crisis politico-social e ideoldgica que representd
ese periodo de la historia y las 16gicas sociales que emergieron durante el
mismo.

Como lo senala Sarduy, gran intelectual cubano instalado en Francia
hace mas de 50 afios,

“los especialistas han agotado la historia del término “barroco”; pero poco
denunciado el prejuicio persiste, mantenido por el oscurantismo de los
diccionarios, que identifican el barroco a lo estrambético, a lo excéntrico o,
incluso, a lo barato, sin olvidar los avatares mds recientes” (1974: 16).

Asi para corroborar su andlisis cita a Quatremere de Quince (1832),
quien en su Diccionario Histdrico de Arquitectura, afirma:

“la bizarreria es un sustantivo femenino, término que expresa en la
arquitectura un gusto contrario a los principios recibidos, una biisqueda
afectada de formas extraordinarias y cuyo uinico mérito consiste en la novedad
misma que hace el vicio... se distingue en moral el capricho y la bazarreria.
El primero puede ser el fruto de la imaginacion, el sequndo, el resultado del
cardcter... esta distincion moral puede aplicarse a la arquitectura y a los
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diferentes efectos del capricho y de la bizarreria que tienen lugar en este arte. ..
Vignole y Miguel Angel han admitido ciertas veces detalles caprichosos en su
arquitectura. Borronini y Guarini han sido los maestros del género bizarro”.

No es, sigue afirmando, Sarduy “sino a partir de Eugenio d’Ors que
el anatema se temperd; se disimuld mas bien”.

El término “barroco” ha tenido su periodo prehistorico: numerosos
autores consideran el termino de origen portugués, el cual era utilizado para
designar —en joyeria— una perla deforme, no regular, lo que haria referencia
—sobre todo en Francia— a “irregular”, a “insdlito” o a “barbarismo”. En
paises como Espafia o Alemania, no estd marcado por esta carga semantica
o juicios de valores, sino que era utilizado para designar un periodo de la
historia del arte. Sin embargo, los primeros analistas del Barroco, entre ellos
Jacob Burkhardt (1860), lo pensaban como una forma de degeneracion del
renacimiento.

En realidad, esas percepciones y valoraciones iban en el sentido del
orgullo nacional de los paises en los que el barroco era pensado como
una invasion extranjera'. Entre el siglo de los Médici y del Rey Sol, dos
épocas gloriosas, el periodo Barroco aparece como un momento “vacio”, de
decadencia, —que es mejor dejar en el olvido—. Esta imagen se prolonga en
el siglo XX y el filosofo Italiano Benedetto Croce fue uno de los exponentes
de la misma, criticando, en 1920, a un arte “que no es sino juego (...) una
busqueda efimera de medios para mejor desconcertar”. En fin, el Barroco, a
pesar de sus despliegues superficiales y de su dimension calurosa, es frio; a
pesar de la profusion de sus cuadros y de sus engafios, deja un sentimiento
vacio. Benedetto en su obra Ensayos de estética, sigue afirmando:

“por lo tanto, el Barroco es una especie de feo artistico y, como tal, no es para
nada artistico, sino todo lo contrario, algo diferente del arte que ha tomado el
aspecto y el nombre en el dominio del cual se ha introducido y substituido a
él. Y eso no obedece a la ley de la coherencia artistica” (1991).

Enrealidad se trata de una doble confusion, elucidada posteriormente:
confusién entre el Barroco y el manierismo post-renacentista; y a la
incapacidad de interpretar el manierismo, que es en realidad tnicamente
el periodo postmoderno de esta modernidad llamada Renacimiento.
Pero el Barroco es todo lo contrario de una degeneracion: se trata de un
movimiento profundamente dinamizado por una voluntad de regeneracién
que se instaura y consolida tras la huella de la toma de control sobre las
comunidades sociales, politicas e ideologicas, por los Estados y las iglesias,

! Situado en el contexto del siglo XIX.
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sobre bases renovadas que ponen en primer plano los principios de unidad
y de autoridad. Esta confusion procede, también, por otra parte, de lo
que podriamos llamar “la conciencia de la fractura”, que desemboca en la
constitucion de un universo dual en todos los niveles de la percepcion.

La cuestion del Barroco se convierte en un sujeto de importancia
central en la historiografia alemana a finales del siglo XIX. Debates
apasionados se desarrollan —sobre la naturaleza del Barroco, sobre sus
origenes y caracteristicas distintivas—; por un lado, son alumnos del
profesor E. Panofsky (1996) de Namborurg y, por el otro, los que se sittian
en la huella del Instituto Germanico de Roma, donde ensefia Wolfflin. Estos
debates dieron origen a trabajos que guardaron toda su fuerza y que hoy
suscitan igualmente disputas: el tema no es evidente y presenta, todavia
hoy, grandes dificultades.

Las primeras tentativas de puesta en situacion del Barroco, en las
artes, que conciernen a la organizacion y la percepcion del espacio puede
ser atribuida a Heinrich Wolfflin, gran especialista aleman de la historia del
arte, quien publica en 1888 una obra clave, titulada Renacimiento y barroco,
en la cual especifica:

“se ha tomado el hdbito de entender bajo el nombre del barroco el estilo
que marca la disolucién del renacimiento o —segiin una expresion mds
frecuente— su degeneracion (...) A diferencia del renacimiento, el barroco
no estd acompaiiado de ninguna teoria. El estilo de desarrollo sin modelos
da la impresién como que no hubo el sentimiento de haber iniciado nuevas
vias por principio. Es por eso que no se le daban nombres precisos a este
estilo: “stilo moderno” engloba igualmente todo aquello que no es “antiguo”
o0 no pertenece al “stilo tedesco” (g6tico). Sin embargo, algunos conceptos
desconocidos anteriormente aparecen ahora, entre los autores que escriben
sobre el arte, como criterios de belleza: caprichoso, bizarro, extravagante, etc.
Se experimenta un cierto placer en lo que es singular, en lo que va mds alld de
las reglas. El encanto de lo informal comienza a operar” (1888: 13).

En 1915, Wolfflin, publica Principios fundamentales de la historia del
arte’ en la cual el andlisis —continuando las perspectivas de la obra anterior—
procede al establecimiento de una serie de antitesis que confrontan dos
tipos de estética. La estética llamada clasica y la estética llamada barroca.
La primera, se caracteriza por la linealidad, los cortes del espacio en planos
separados, la circunscripcion de formas y la prevalencia del dibujo. La
segunda, privilegia la continuidad, la materia coloreada, el dinamismo
de las formas mas que la armonizacién de las lineas. Lo clasico, en esta

2 Traducida por Marcel Raymond y publicada en Paris en 1952, y reeditada en 1984.
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perspectiva, tiene como objetivo una utopia dela perfeccion formal, obtenida
por el cierre frente al exterior y la armonizacion interna de las partes en
relacion con el todo: seria una imagen que reenviaria a una representacion
tradicional del cosmos, centrado, cerrado, uno y univoco. Por su parte, el
Barroco, no hace sino indicar direcciones, creando un campo de fuerza
abierto y conflictivo, en el que todo es energético e indefinido, ilimitado,
interminable. Lo clasico porta el culto de la unidad, que es una realidad
predeterminada, que impone la norma y la regla. El Barroco se expresa
y existe en la diversidad, en lo lujuriante y opone a la unidad indivisible
de lo clasico, una “unidad multiple” mediante la puesta en relaciéon —y en
resonancia— de afinidades.

Finalmente, Wolfflin sefiala la cuarta oposicion que tiene que ver con
laluz ylasombra:lo clasico esta marcado por una obsesion —una fascinacion,
incluso— por un absoluto de claridad; el Barroco, privilegia los contrastes:
hace salir laluz de una sombra que tiene su propia consistencia. Como lo han
sefialado estudios recientes® sobre Wolfflin, fue él quien elabor¢ el primer
sistema coherente de interpretacion del Barroco con la teoria de principios
“clasico-barroco” fundamentales, que opone en cinco pares antitéticos:
cerrado/abierto; lineal/pictural; representacion por planos/representacion
en profundidad; unidad/pluralidad; claridad absoluta/claridad relativa.

En los afos treinta, los estudios sobre el Barroco se multiplicaron: en
Francia Emile Male (1932, 1995), orienta el analisis a partir de la perspectiva
del estudio de las ideas religiosas cuya influencia, le parece decisiva sobre la
evolucion del arte. Esta perspectiva sobrepasa el andlisis formal de Wolfflin.
A mediados de la década, Eugenio d’Ors publica su obra clésica Lo Barroco
(1935), en la que se desarrolla la idea de que la creacion artistica —a través
de la historia— oscila entre dos polos: el sentido y el espiritu, el dinamismo
y el reposo, el patetismo y la razén, la vida y la eternidad, bajo la influencia
de constantes “misteriosas” —que llama “eons”- y que se encuentran
operando todo a lo largo de la historia. Esto le permite hablar de un “barroco
alejandrino”, de un “barroco goético”, de un “barroco budista”, entre otros.

“Por todas partes —afirma Eugenio d’Ors— donde encontramos reunidos
en un solo gesto varias intensiones contradictorias, el resultado estilistico
pertenece a la categoria de barroco. El espiritu barroco no es lo que quiere.
Quiere al mismo tiempo, los pros y los contras. Quiere —he aqui columnas
cuya estructura es una paradoja patética— gravitar y huir. Quiere —me
acuerdo de un dngel, en una reja de una iglesia de Salamanca— levantar
el brazo y bajar la mano. Se aleja y se acerca en espiral... se mofa de las
exigencias del principio de contradiccion”(1935:15).

* Ver: “Ciclo de conferencias en el museo del Louvre”, en 1993, publicado en Paris 1995.
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En este sentido, Eugenio d’Ors prolonga la reflexion de Wolfflin
y la sobrepasa al establecer lo clasico y lo barroco como constantes de
civilizacion, incluyendo aportes freudianos y estableciendo entre las dos
categorias, no una relacion de oposicion, sino una oscilacion que les hace
convertibles.

Es en esta continuidad que es necesario situar, también los trabajos de
Macel Raymond (1948, 1949, 1955) que aportaron elementos fundamentales
para la diferenciacion entre el barroco y la escritura. En este mismo contexto
se sittan los trabajos de Jean Rousset (La literatura de la edad barroca en Francia
y Antologia de la poesia barroca) que marcaron el apogeo de un periodo de
investigacion en el cual las categorias desarrolladas por los historiadores
del arte fueron aplicadas especificamente al analisis de la literatura. Este
ultimo autor centra sus analisis en torno a dos categorias: el movimiento
y la apariencia, a las que considera como marcas distintivas de un tipo de
sensibilidad. Su analisis pone en evidencia que el complejo cultural barroco
se sittia, por una parte, en la imposibilidad de alcanzar el ser, lo que lleva a
los autores a una inmersion en la fluidez de la existencia y, por otra, a tomar
conciencia de que todo circula, se dispersa y se metamorfosea y —a través
de las ilusiones espectaculares de la apariencia— la vida se convierte en un
escenario de teatro. En 1968, con El interior y el exterior, Jean Rousset aborda
sistematicamente los principios de movimiento y apariencia que desemboca
mas tarde en el andlisis del mito de Don Juan. Hoy nos encontramos ante una
tercera fase de investigacion en la que los estudios comparativos abordan la
produccién barroca europea, como es el caso de los trabajos de D. Souiller
(1988), lo que permitira reencontrar una perspectiva de globalidad.

Es en ese mismo contexto que se desarrollan los trabajos de V. L.
Trepié (1937), en una obra que se convirtio rapidamente en referencia:
asocia sus analisis artisticos (que gracias a su erudicion conciernen tanto a
Praga, como Uro Preto Brasil, Roma o Versalles) al estado de la sociedad.
Es de esta manera que constata lazos entre el Barroco por una parte y las
grandes propiedades, la piedad y fervor de las sociedades campesinas y
la propaganda mondrquica, mientras que el clasicismo lo asocia con la
expansion intelectual y econdmica de la burguesia urbana. Esta dimension
politica del Barroco sera prolongada mas tarde por L. Martin (1988), en su
estudio Pour une théoriebaro que de l'acction politiqgue y por estudios como los
de Geoffrey Parker (2000: 113-126), EI mundo politico de Carlos V (2000: 113-
126) o de Heinz Schilling (2000: 285-364) Carlos V' y la religion: lucha por la
pureza y la unidad del cristianismo (2000: 285-362) o de Immanuel Wallerstein
(2000: 365-392) Carlos V' y el nacimiento de la economia-mundo capitalista (2000:
365-392).
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Sin embargo, el cambio de orientaciéon ha venido de la perspectiva
que analiza el Barroco no tinicamente como “arte”, sino como sistema
civilizatorio, como sistema cultural, como sistema gestador de culturas.

Esta re-conceptualizaciéon vino, en un primer momento, del terreno
historico, Barroco es —indica José Antonio Marawall—:

“que renunciamos a servirnos del término Barroco para designar conceptos
morfoldgicos o estilisticos repetibles en culturas cronoldgica y geogrdficamente
apartadas” (2000: 24-25).

Y un poco mas adelante insiste:

“que una cultura dispone siempre de préstamos y legados, es ficil de
comprobar, (...) pero los antecedentes, influencias, etc.; No definen una
cultura. Nos dicen, a lo sumo, =y ya es bastante—, que una cultura de un
periodo determinado estd abierta a corrientes exdticas, cuenta entre sus
elementos una movilidad geogrdfica” (Ibid.: 24-25).

Es en esta misma perspectiva que se sitilan los estudios antropologicos
recientes sobre todo en Brasil. En este mismo sentido F. E. Cardona insiste
en esta perspectiva en la presentacion de la exposicion Brasil Barroco, entre
Cielo y tierra*:

“He pensado siempre que tenemos el deber de presentar al publico extranjero
una exposicion sobre el arte colonial, a la altura de la significacion que el
barroco tiene para la cultura brasilefia”.

Y su ministro de relaciones exteriores, Luis F. Lampreira es mas
explicito: “el barroco representa en Brasil un verdadero ciclo civilizatorio,
nuestro primer gran impulso hacia lo universal”.

Las investigaciones contempordneas evidencian una ambigiiedad
real. E1 “Barroco” esta, ciertamente integrado en una época, pero la comparte
con el clasicismo. El término “barroco” se aplica mas a una mentalidad que
a un repertorio de formas. Hoy se habla no solo de musica barroca, sino de
politica barroca, de religion barroca, de matematicas barrocas...

Habiendo pasado al lenguaje comun, la nocién se ha convertido
en muy vaga y borrosa, lo que le convierte en cientificamente inoperante
e, incluso, en ciertos casos nociva. Seguimos estando ante un dilema
fundamental como lo sefiala J. Thuillier (1955: 13-29): la redefinicion de una
acepcion histodrica (el periodo que iria del concilio de Trento a las visperas

4 Paris, Union Latina-Petit Palais, Museo de Bellas Artes de la ciudad de Paris, 1999/2000.
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de la Revolucion Francesa) o una acepcion formal (que no puede alejarse
de los principios fundamentales de Wolfflin) (1955: 13-29). Esta situaciéon
paradojica es —tal vez— tinica en la historia del arte occidental. ;Cémo
explicar que la investigacion cientifica y la opinioén publica se encuentren
tan desorientadas ante un fenémeno que se impone —-sin embargo— con una
evidencia y una autoridad que nadie puede negar? Eugenio d’Ors, en Du
baroque, ha avanzado en una idea que tiene, sin duda, un interés por la
prolongacion explicativa que puede generar: “en un primer impulso de
resistencia alas tesis filosoficas del barroco, habia comenzado por ocupar una
posicion bastante estrecha”, y es en esta direccion que Edouard Pommier,
inspector general honorario de los museos de Francia, ha construido una
reflexion explicativa original:

“creo que la dificultad (o desconcierto hacia el barroco) se explica, en parte,
por un estado de cosas totalmente especifico, pero que no ha sido sefialado
nunca. No disponemos de andlisis tedricos del periodo en que se formd y
expandid el arte barroco” (2002: 9-45).

A diferencia del Renacimiento que produjo tratados importantes sobre
el ideal artistico presentando un recorrido preciso sobre el pensamiento
“clasico”, el Barroco no fue acompafiado por su propia teoria; inicamente
tenemos acceso a las criticas que suscito y que hicieron sus contemporaneos.
Dicho con otras palabras, el Barroco no generd su auto-interpretacion, lo
que constituye una paradoja sorprendente, que conlleva consecuencias en
la percepcion de un movimiento artistico que no se “auto-reflexiond” en un
pensamiento propio. Los textos existentes son fragmentados y estuvieron
dispersos y no constituye un cuerpo tedrico coherente.

La contrarreforma: la respuesta catdlica a la reforma
protestante y la renovacion de la Iglesia romana

El término “contrarreforma” es un término que fue forjado en el siglo
XIX en un contexto polémico por los historiadores protestantes alemanes.
Y en ciertos trabajos catolicos de nuestros dias se evita la utilizacion del
término, utilizando el de reforma catdlica, es decir, el mismo que es usado
para la reforma protestante. No obstante, una objetividad historica hace
que sea necesaria la permanencia de la expresion contrarreforma. En efecto,
varias constataciones se imponen: en primer lugar, durante los siglos XVI
y XVII, Roma intenté hacer retroceder el protestantismo, “llamando las
ovejas al redil”; en segundo lugar, es necesario situar la contrarreforma
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en el clima de intolerancia —tanto catolico, como protestante— que domind
a ese periodo; en tercer lugar, pensar el periodo como un momento de
renacimiento religioso que dur6 un tiempo excepcionalmente largo y que
fue profundo como consecuencia del Concilio de Trento.

La conciencia de necesidad de reforma se hacia sentir por todas partes:
entre los Franciscanos, el llamado “héroe de la pobreza”, Matteo da Bascio,
dio origen, en 1526, a la orden de los Capuchinos, que fue reconocida en
1528 por el papa Clemente VII. En 1540 la bula Regimini militantis ecclesiae
aprueba la Compania de Jesus de san Ignacio de Loyola. Y van a ser estas
dos ordenes religiosas las que se implicaran con mayor claridad en la
contrarreforma tridentina.

Espafia, por su parte, habia llevado a cabo su propia reforma gracias
al cardenal Cisneros, que muri6 en 1517, reforma que habia sido estimulada
por la dindmica misionera de la evangelizacion de América. Asi, ésta solidez
y rigidez de la reforma espafiola se manifestd en el Concilio de Trento.

La convocacion del Concilio cuya necesidad era reconocida por
todos, fue retrasada repetidas veces: las resistencias de los papas, las
guerras incesantes entre Francia (Francisco I) y el Santo Imperio (Carlos
V) constituian un freno a la convocacién y al acuerdo sobre el lugar.
Numerosos coloquios —como el de Ratisbona en 1541- cuya finalidad habia
sido el “rehacer de la unidad”, habian fracasado, hasta que el papa Paulo III
quien con el acuerdo del emperador Carlos V decide convocarlo. Trento es
elegido como sede, pues se trata de una ciudad bajo el control imperial de
Carlos V, pero de cultura Italiana.

Es en este contexto que se sittia el Concilio de Trento que para algunos
“fue una maquina de guerra”, mientras que para otros, fue la concentracion
de todas las fuerzas vivas de reforma existentes en el mundo catolico. Lo
que si es cierto, es que el concilio de Trento ha ocupado un espacio sin
precedentes en la historia de la Iglesia catdlica y en la historia general de
occidente. En efecto, fue dicho concilio el que constituy6 el zocalo ideoldgico
y normativo hasta el Concilio Vaticano II.

El llamado hecho por Lutero a un retorno al evangelio y a una
reforma drastica de la Iglesia, habia conllevado su excomunidn y la ruptura
con la cristiandad latina. Leon X y Clemente VII, pensaban que ya no era
posible dar marcha atras, que la unién era imposible y que la condena de
las doctrinas del monje Agustino en la bula Exsurge Domine, de 1520, era
irrevocable. Para muchos, se imponia la urgencia de la reforma de la Iglesia
romana e insistia sobre la necesidad de convocar un concilio general. A
pesar de las presiones de Carlos V, el papa Clemente VII tardé en tomar la
decision y no es, sino hasta 1530 que promete convocarlo, y eso, poniendo
como condicién de que los protestantes se incorporen nuevamente al
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catolicismo antes de su convocacion. Finalmente, inicié trabajos el 13 de
diciembre de 1545 y concluiria 18 afios mas tarde, el 5 de diciembre de 1563.

En realidad, inicia con 25 anos de retraso, y —en ese contexto— las
oposiciones se habian estructurado y consolidado, por lo que no dispone
ya de los margenes de maniobra como para reconciliar a los cristianos
de occidente. Los protestantes exigian que fuese “libre”, es decir, que
pudiesen participar los tedlogos reformados y los laicos; debia llevarse a
cabo en territorio alemdn, pues era en este territorio que el conflicto se habia
originado. Roma, por su parte, se oponia a todo tipo de puesta en tela de
juicio de su supremacia y se negaba a dar marcha atras sobre la condena
de las tesis de Lutero; proponia, igualmente, que una ciudad italiana fuera
la sede, pues siendo terreno del papado, disponia de mayores margenes
estratégicos.

Las razones que motivaron la decision de Pablo Il en 1541 de convocar
el concilio, fueron tres: confirmar a los catdlicos indecisos en su arraigo en la
fe catolica; defender la autoridad romana impidiendo que se llevase a cabo
un concilio nacional en Alemania, pues se trataba de mantener la autoridad
doctrinal; y, en tercer lugar, impedir el desarrollo de las ideas protestantes
en Italia y los paises del sur de Europa. En este sentido, Pablo III sigue una
doble estrategia: por una parte, reorganiza en 1542 la inquisicion y, por la
otra, reactiva la idea del concilio (Jedin: 1965).

Este contexto de escepticismo incide en el concilio mismo. En efecto,
numerosos obstaculos marcaron su inicio y desarrollo (Bernhard, Lefebvre
& Rapp, 1990). En primer lugar, a nivel territorial: inicia en Trento en 1545,
pero la peste obliga a que sea trasladado a Bolonia en 1547, aun contra la
opinién de Carlos V; Bolonia era territorio del papado. Carlos V exigia el
regreso a Trento, por lo que Pablo III, en 1549, lo suspendio sin fijar fecha
de reinicio. Serd necesario esperar a 1551, afio en el que el nuevo papa,
Julio III, aceptd reabrir nuevamente los trabajos en Trento, pero el avance
de las tropas protestantes hasta el Tirol, representaba una amenaza real
para Trento, lo que llevéd nuevamente a suspender las sesiones de trabajo en
abril de 1552. Es 10 afios mas tarde que es convocado nuevamente, en enero
de 1562, bajo la direccion del nuevo papa Pablo IV, quien ademas de haber
manifestado su oposicion al concilio, se encontraba en guerra como aliado
de los franceses contra los Habsburgo.

Aestosproblemas, esnecesarioanadirlasdificultadesy contradicciones
de la participacién. En efecto, a la eucaristia de apertura del concilio, el
13 de diciembre de 1545, participaron cuatro arzobispos, de los cuales era
francés, y 21 obispos, de los cuales 1 era aleméan y 1 era francés. Significativo
también, fue el origen nacional de los presentes cuando se reinicio el 18 de
enero de 1562: 85 italianos, 14 espafoles, 3 portugueses, 3 griegos, mientras
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que solo habia 1 francés, 1 aleman, 1 ingles, 1 polaco y 1 holandés. Pero la
nueva dindmica atrajo a lo largo del afio a nuevos participantes: durante ese
ano, los franceses, por ejemplo, llegaron a ser 27.

No obstante, la asistencia no fue numerosa: los obispos y arzobispos
de América Latina no fueron autorizados a asistir por la corona espariola,
a pesar del interés manifestado insistentemente por hombres como
Zumarraga, arzobispo de México o el mismo Francisco Marroquin, obispo
de Guatemala que estaba en México, donde fue consagrado obispo, durante
el periodo de intercambio epistolar entre Zumarraga y la corona espafola,
la cual se opuso al viaje de los obispos a Trento. En el momento de mayor
presencia en Trento, el nimero de votantes llego a 237, mientras que en los
concilios anteriores habian participado cerca de 300, en el III Concilio de
Letran y 404, en el IV Concilio realizado también en Letran en 1215.

Sin embargo, el nimero de obispos residentes en Europa en ese
momento —sin contar los que se habian pasado a la reforma de Lutero—eran
mas de 500. La presencia mayoritaria de representantes del sur de Europa,
hicieron que el concilio representase, sobre todo, las preocupaciones y la
vision del mundo cristiano mediterraneo.

Las decisiones mas importantes fueron tomadas en las sesiones que
tuvieron lugar entre 1546-1547 y 1551. En efecto, en esas sesiones fueron
dirimidos los temas relacionados con la tradicién —es decir, el rol de los
padres de la iglesia como autoridades—, el pecado original, la justificacion
y los sacramentos. En la temédtica desarrollada por el concilio, pueden ser
diferenciados tres grandes ejes centrales: el del dogma, el de la disciplina y
los decretos concernientes a la justicia eclesiastica y los lazos entre el cuerpo
episcopal y el pontificado romano.

A nivel doctrinal, Trento se sittia en la continuidad histdrica: opone a
la “sola Biblia” y al “libre examen” de los protestantes, la Biblia “esclarecida
por las generaciones sucesivas”, es decir, por la “tradiciéon” representada
por los padres de la Iglesia y los concilios. Al mismo tiempo, el concilio
abre las puertas a nuevas traducciones de la Biblia, pero exige que en “las
lecciones publicas, en las disputas en la predicacion y en las presentaciones
doctrinales” se siga utilizando la Vulgata, que habia sido traducida por
san Jeronimo. Por otra parte, la teologia protestante habia encontrado su
punto de partida en una concepcion extremadamente dramatica del pecado
original, por lo que la doctrina del concilio se opuso a Lutero afirmando
que, en Adan, el libre arbitrio no habia sido disminuido “e inclinado al mal”
y que la concupiscencia no es, en si misma, un pecado, sino “un efecto del
pecado”.

En el siglo XVI, el tema mas debatido habia sido el de la “justificacién”
que seguia, seguin una légica racional, al del pecado original (Quillet, 2000:
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160). El concilio consagrara, ni mas ni menos, 44 congregaciones particulares
y 61 congregaciones generales al respecto. La mayor parte de los contenidos
referidos a la justificacion hacian referencia a la condena de las posiciones
protestantes y es, en el mismo contexto, en que se sittia la posicion sobre la
fe: ya que la fe es condicion necesaria, pero no suficiente de la justificacion,
el fiel, contrariamente a la doctrina de Calvino, nunca se encuentra ante la
posibilidad de una “caida”, lo que no necesariamente le hara perder la fe.

Esta misma perspectiva doctrinal conduce a insistir sobre los
sacramentos: para Lutero, el rito sacramental no tiene valor propio, ni eficacia
objetiva, lo que significa, que es la palabra en accién y una confirmacién
de la salvacion que es dada a quien la recibe; para la Iglesia catdlica los
juegos no estan hechos de antemano, lo que significa, que el hombre podra
perderse o salvarse segun el uso que haga de la “gracia”. Trento afirma,
en consecuencia, que los sacramentos contienen realmente, “como la causa
contiene al efecto, la gracia que significan, a todos aquellos que no ponen
obstaculos a su acciéon”. No son, por tanto, simples ritos exteriores como los
de la antigua ley, no alimentan simplemente la fe (como opinaba Lutero),
no son simplemente signos de cristiandad (como afirmaba Zwinglio). El
concilio mantuvo los 7 sacramentos y consagré una importancia especial a
la discusién de la eucaristia, ya que habia sido uno de los temas que habia
despertado debates apasionados a todo lo largo del siglo XVI. Rechazé
no solo la doctrina de los “sacramentales” (la cena como ceremonia del
recuerdo) y la de Calvino (presencia real, pero espiritual), sino también la
doctrina de la consubstancializacion luterana (Cristo esta en el pan y en el
vino, como el fuego en el hierro rojo). Afirmo, que la conversion de toda la
sustancia del pan en el cuerpo y de toda la sustancia del vino en la sangre de
Cristo y, contra todas las corrientes protestantes, declaré que la eucaristia
es un sacrificio por medio del cual, el salvador continua aplicando la virtud
saludable de su muerte a la remision de los pecados.

En sus trabajos, el concilio discutié conjuntamente la clasificacién
doctrinal y la reforma de la Iglesia. Es en la V sesién que comienza la
discusion sobre la predicacion, que es uno de los aspectos criticados por
Lutero: el concilio pide a los clérigos regulares que “prediquen el evangelio
de Jesucristo” e insisten que si alguien no cumple esta obligacién, “que sea
sometido a un castigo riguroso”. En este mismo contexto son propuestas
toda una serie de reformas concernientes al clero en todos sus niveles:
solicita al papado que se rodee de cardenales de calidad, que coloque a la
cabeza de las iglesias a obispos “buenos y competentes”, que prohiba el
camulo de beneficios, que se obligue a los obispos a residir en sus sedes y les
recuerda que deban asistir cada tres afios a un sinodo provincial, organizar
cada afio un sinodo diocesano y visitar regularmente a la diocesis.
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Contrariamente a los miedos del inicio, la autoridad papal salié
reforzada, al igual que la de obispos a nivel local. Este reforzamiento
de la autoridad de los obispos fue un logro central del concilio, ya que
implico la organizacidon de un sistema de autoridad cuya finalidad era el
de retomar el control teoldgico y pastoral sobre los monasterios y sobre los
clérigos locales a quienes se les prescribia la obligacién de residencia en
sus parroquias y tener que solicitar autorizacion al obispo para ausentarse.
En relacion con los clérigos, el concilio es muy explicito: los clérigos que
no lleven sotana seran suspendidos, se castigaran a los que vivan en
concubinato, serdn suspendidos —igualmente— los “sacerdotes vagabundos
y los desconocidos”, entre otros. Fue durante la sesién XXIII, que fueron
dadas esas directivas y fue en la misma sesion, que se decidio la creacion de
seminarios diocesanos, ya que se pensaba que no era posible la renovaciéon
catolica, sino en la medida en que los clérigos tuviesen una formacion
teologica y pastoral solida y consolidada.

En su XXV sesion, insistid también sobre la necesidad de reforma
de los religiosos y de las religiosas: insistieron en que tenian que vivir
en conformidad con las reglas de sus respectivas ordenes; que no podian
tener bienes a titulo individual; que para la creacion de nuevos conventos
era necesaria la autorizacion del obispo y que era éste, quien tenia la
responsabilidad sobre los conventos de clausura, entre otras.

Fue en esta misma sesion XXV —que fue la tltima—, que los padres del
concilio elaboraron una teologia de los santos, otro tema de confrontacién
con los protestantes, doctrina que se convirtié en una verdadera teoria de
la imagen y de su rol como vector de la creencia, de la ideologia y de la fe.
Para oponerse a la doctrina de la justificacion por la sola fe, exalto el valor
de las obras y desarrollaron la nocién de merito. Como respuesta a Lutero
y a Zwinglio, que habian rechazado las indulgencias y las peregrinaciones,
y a Calvino, que se habia burlado de las reliquias, el concilio mantuvo y
defendio las formas tradicionales de la piedad, confirmé y normo el culto de
las “santas imagenes”, lo que constituy6 un verdadero programa artistico
del que el Barroco seria la expresion mas acabada.

Un balance rapido del concilio nos permite constatar que no fue
él la causa de la separacion entre protestantes y catolicos: la separacion
habia sido consumada anteriormente. Did, indiscutiblemente, un nuevo
impulso a la Iglesia romana, la cual experimentd del siglo XVI hasta el
siglo XVIII, un dinamismo excepcional. A nivel doctrinal, el tema central
fue la oposicion a la concepcion del libre arbitrio luterano-calvinista y la
rehabilitacion de la naturaleza humana, de la que el arte Barroco expresara
la confianza restablecida. A nivel de la organizacion institucional, elabord
un diagnostico de los males que sufria la Iglesia y puso en marcha una
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respuesta sin precedentes. Finalmente, a pesar de las oposiciones y
resistencias, los decretos de Trento fueron ampliamente implementados, lo
que conllevé un cambio indiscutible del “rostro de la Iglesia”. El concilio
fue mas que una contra-ofensiva. En efecto, aporté un credo a aquellos
que habian permanecido fieles a Roma, abordé temas candentes de la
época, como la relacion entre escritura y tradicion, el pecado original y la
justificacion, el significado de los sacramentos y presencia de Cristo en la
eucaristia, el rol mediador de los santos, entre otros; reforma institucional
que consolido el rol de los obispos, la formacion del clero, la revalorizacion
de la predicacion y la reforma de las 6rdenes religiosas [...].

La pregunta que se plantan numerosos investigadores es, si en
realidad, el concilio no fue excesivamente importante y si su voluntad
de renovaciéon no llevé a una normativa excesivamente rigurosa. Y en
este sentido, nos podemos preguntar, si al fijar el dogma, al estructurar
con excesiva rigidez las instituciones de la Iglesia romana, no fue una de
las causas que dificulto y frend —a partir del siglo XVIII- el pasaje de la
institucion al mundo moderno. En efecto, la influencia y la normativa que el
concilio implemento6, marcaron un “antes de Trento” y un “post-Trento”, el
cual mantuvo su normativa hasta el Concilio Vaticano II, es decir, durante
mas de cuatro siglos.

La implementacion de la doctrina tridentina

La imbricacion entre poder politico y poder religioso durante los
siglos XVIy XVII incidi6 considerablemente, ya que en numerosos casos, los
principes se pensaron como los paladines del catolicismo: la intervencién
de Carlos V en los paises bajos, las condenas ordenadas por Maria Tudor en
Inglaterra, la inquisicion espafola bajo Felipe II, la represion del duque de
Alba en los territorios actuales de Bélgica entre 1567 y 1572, la masacre de
san Barthélemy en 1572, la ejecucion de la nobleza protestante de Praga en
1620, el sitio de la Rochelle entre 1627 y 1628, entre muchos otros, dejaron
malos recuerdos en la historia.

Los “actos de fe” en Espafa superaron con creces el celo de Roma
y el catolicismo militante de los reyes, frecuentemente, un soporte de sus
ambiciones politicas. En efecto, los principes catolicos, impulsados por
Roma, intentaron —logrando en diversos casos— reconquistar por la fuerza
los territorios que se habian pasado al campo protestante.

Pero la contrarreforma desarrolld también una verdadera estrategia
de control social de poblaciones: en los paises que habian permanecido
catdlicos o que habian sido reconquistados, se ejercié un control estricto y
se inicio un proceso de conversion de los protestantes. Como parte de esta
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estrategia, se desarrollaron las universidades, los colegios, las cofradias, las
tierras de mision, entre otras; al tiempo que se construyen o reconstruyen
las iglesias barrocas —estilo grandioso— capaces de impresionar a las masas.
Y ésta fue, también la politica en la América colonial.

Roma tom¢ en serio la implementacion de la contrarreforma: Pio IV
confirmé el 26 de enero de 1564 (el concilio habia concluido el 3 de diciembre
del afio anterior) los decretos y en junio fue publicada una bula confirmando
la obligatoriedad de los decretos del concilio en toda la cristiandad catdlica.
El concilio habia ordenado la revision de los textos eclesidsticos: en 1546,
el concilio habia solicitado la redaccién del catecismo, que saldra dos afios
después de la financiacion del mismo; el nuevo breviario fue publicado en
1568 y el nuevo misal en 1570; la Vulgata fue revisada y publicada en 1593.
Entre los papas que siguieron al concilio de Trento, dos fueron canonizados
—Pio V (1565-1572) e Inocencio XI (1676-1689) —, lo que evidencia también la
reforma interna del papado.

Pero la contrarreforma encontr6 resistencias: el mismo Felipe II al
recibir las decisiones de Trento, sefialé claramente que las recibia en la
medida en que no interfiriesen “con sus privilegios reales”, pues habia
afirmado la autoridad de la monarquia sobre la Iglesia de Espafa, lo que
le lleva a utilizar, en el interior, la inquisicion con fines politicos y en el
exterior —en las tierras americanas— un verdadero vicariato eclesidstico, a
pesar de las reticencias de Roma que lo consideraba como una participacion
del poder civil sobre las funciones misioneras; guerras de religion en Francia
y en Bélgica, inercia de los hombres de la guerra, entre otras.

Empero, independientemente de esas dificultades y debilidades, una
constatacion histdrica hecha por numerosos historiadores y analistas es que el
catolicismo sale fortificado de la crisis del Renacimiento. Roma se transforma:
deja de ser la ciudad licenciosa vilipendiada por Savonarola y Lutero, al
tiempo que las nuevas construcciones barrocas —civiles y religiosas— realzan
el esplendor de la ciudad, sobre todo en 1560 y 1630. Una ciudad en la que el
papado acrecienta su autoridad en el mundo catdlico. A esto contribuyd, sin
duda, la reorganizacion del gobierno dela Iglesia a partir, sobre todo, de Pablo
I1I, y 1a creacion de nuevas congragaciones en el interior de la administracion
vaticana por Sixto V que goberno de 1585 a 1590.

Fue también de Roma, de donde partieron las directivas sobre el arte
y la estética religiosa. El arte, llamado “jesuitico” en ciertos casos por la
construccion de la Iglesia del Gesu, fue en realidad un “arte romano”, es
decir, impulsado por el Vaticano. Es a través del mismo que se expresd
la majestad de una capital espiritualmente conquistadora portadora de
prestigio. En este contexto voluntarista, el arte sagrado perdié una parte
de libertad y de fantasia de que habia disfrutado en periodos anteriores.
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Guiado e inspirado por los tedlogos, fue un arte apologético y funcional.
Exuberante en su version barroca, pensado como un vector de la ideologia
social, politica y religiosa.

La arquitectura desarroll6 en la construccion de iglesias, el modelo
de cruz romana con triple nave para permitir el desarrollo procesional en
su interior; con el fin de revalorizar la eucaristia, el altar fue realzado; a los
vitrales multicolores cedieron los ventanales blancos, con lo que era mas
facil seguir los oficios en el interior de las iglesias mas iluminadas. Para
integrar a los devotos se desarrollaron técnicas para mejorar la actstica y el
pulpito fue instalado —-majestuosamente— en la nave central.

Los sacramentos fueron revalorizados, por lo que la comunioén y la
confesion dieron origen a las bellas balaustradas y alos bellos confesionarios
que pueden ser admirados, todavia hoy en las iglesias del mundo Barroco.

En la implementacion y propagacion de la reforma catdlica, las
ordenes religiosas desempefiaron un rol central tanto en el mundo catolico,
como en el desarrollo de las misiones. Esto fue posible gracias al desarrollo
excepcional de dichas d6rdenes. El caso de los jesuitas lo evidencia: es en
1556 que fallece Ignacio de Loyola, la compania de Jestis contaba ya con
1.000 miembros y tenia un centenar de fundaciones. Y cuando en 1773
fue suspendida la orden, contaba con 23.000 miembros, repartidos en 39
provincias, que ensefiaban en 800 centros. Por su parte, los capuchinos
tuvieron un desarrollo exponencial equivalente: a principios del siglo XVIII
eran 30.000 y administraban 1.800 establecimientos.

(Cuales fueron los resultados de todos esos esfuerzos? En Europa el
catolicismo reconquisto territorios gracias a la implicacion de los ejércitos,
como fue el caso de Francia, en los paises bajos, en Bohemia, Polonia,
Austria y Alemania meridional y Renana. Al mismo tiempo, los tres
siglos comprendidos entre 1500 y 1800 fueron un periodo de expansién
excepcional del catolicismo a nivel planetario: fueron creadas 55 didcesis,
10 arquididcesis, en América Latina (43 y 7) y en Asia (12 y 3), ademas de
unos 20 vicariatos apostolicos. Este desarrollo excepcional lo evidencian los
datos siguientes: en 1790 la América espanola y portuguesa contaba con
70.000 iglesias y mas de 850 conventos.

La retorica de la imagen: sistema clasificatorio y sistema
iconografico en el contexto civilizatorio Barroco

Otro gran sector de investigaciéon en torno al barroco, es el analisis
del rol de los santos como vectores de la ideologia religiosa a través de
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una verdadera politica de la imagen. Y en esta politica de la imagen, el
concilio de Trento, por una parte, y la pedagogia jesuitica, por otra,
aportan significado y funciones nuevas a “las estampas de devocion” como
ayuda a la meditacion. En este proceso, una de las obras pdstumas del
jesuita mallorquin Jeréonimo Nadal (1594), cumpli6 funciones de primera
importancia no solo en Espana y Europa, sino sobre todo en América
Latina. A nivel historico los estudios sobre iconografia fueron proseguidos
por trabajos de historiadores del arte, antropoldgicos sobre sistemas
clasificatorios e iconografia, sobre la interrelacion entre grupos sociales y
procesos de mediacién y entre mediadores e instituciones.

Una primera constatacidon necesaria es, como lo sefiala el Apocalipsis,
que los santos son “una multitud inmensa que nadie puede contar, una
multitud de todas las naciones, razas, pueblos y lenguas”. En el contexto
y prolongaciones del concilio de Trento, Gregorio XIII (1572-1585) para
reglamentar el culto de los santos, pidié al cardenal oratoriano Cesare
Baronius que elaborase un santoral oficial de la iglesia romana, ya que hasta
ese momento los martirologios eran locales y particulares. Gregorio XIII, lo
hizo publicar en 1584 bajo el titulo Martyrologe Romani, el cual se impuso a
la totalidad de la Iglesia.

Impuso, igualmente, que el texto debia ser leido en el coro durante el
oficio. Por su parte, y en ese mismo contexto, Urbano VIII (1623-1644) decretd
un control total de las “causas de los santos” e hizo revisar el martirologio.
Se trat6 de un largo proceso de centralizacion que comenzoé en el 993, afo
en que fue canonizado el primer santo de Roma. Lo mismo hizo Clemente
X (1670-1676) y fue Benito XIV (1740-1758) que lo hizo corregir y aumentar.
Pio X, en 1913, ordena una nueva edicién. La tltima de las reediciones data
de 1956, que se contenta con anadir los nuevos santos. El concilio Vaticano
IT solicita una revisién de todos los libros litargicos y se decidid rehacer el
martirologio para que se convirtiese en un verdadero albim sanctorum, es
decir, el libro de los auténticos santos reconocidos por la Iglesia y para la
Iglesia. Fue en 1969, que se llevo a cabo el calendario general.

El Concilio de Trento implementd un verdadero programa estratégico
sobre los santos: se trata de confrontar la reforma protestante para quienes
es la fe la que salva y no las obras, mientras que para la Iglesia catdlica “la fe
sin obras es fe muerta”, es decir, que son las obras, consecuencia de la fe, las
que salvan. Sixto V, papa que prolongo el Concilio de Trento, solo canonizo
unsanto, san Diego, franciscano que muri6 en Alcala de Henares (Espafa) en
1463 y que Murillo inmortaliz6 en un cuadro célebre en posicion de éxtasis
en la cocina, mientras que los angeles preparan, en los hornos, la comida
para la comunidad. Fue canonizado después de que curd a Carlos, hijo de
Felipe II, que al caerse del caballo se habia roto la cabeza. Pero la politica de
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canonizacion del Concilio de Trento fue implementada por Gregorio XV:
el 12 de marzo de 1622, procedid a cinco canonizaciones de personajes de
la época, conocidos por la cristiandad: Ignacio de Loyola, Francisco Javier,
Felipe Neri, Teresa de Avila, Isidro labrador. Cuatro eran espanoles, uno
italiano y cuatro habian participado activamente en la implementacion de la
politica de Trento (ya sea creando nuevas 6rdenes religiosas o reformando
ordenes anteriores como Teresa de Avila). Dos veces mas a la largo del siglo
XVII seran celebradas ceremonias de canonizacién: Clemente X, el 12 de
abril de 1671, canoniz6 a Gaetano de Tiene, Francisco Borja, Luis Bertrand,
Felipe Benezzi y Rosa de Lima y Alejandro VIII, quién el 16 de octubre
de 1690, canonizo a Juan Capistrano, Juan de Dios, Juan de Saint-Facond,
Lorenzo Justiniano y Pascual Bailon. De los 15 canonizados en el siglo XVII,
ocho estan atin en el calendario liturgico general.

Pero el verdadero paladin en la defensa y propagacion de los santos
fue la Compania de Jests. Aprobada por el Papa Pablo III en 1540, veinte
afnos después de la reforma de Lutero y 23 afios antes del inicio de Concilio
de Trento. Como lo ha sefialado A. Tapié en su articulo “Baroque, visién
jesuite”,

“entre Ignacio de Loyola, fundador de la Compaiiia de Jestis, la compariia y
el mundo de la imdgenes, se instaura, desde el principio, una complicidad
inmediata y natural, que responde a los objetivos del Concilio de Trento, al
tiempo que asocia, en la mirada del creyente, la profundidad del sentimiento
religioso y el goce casi carnal que produce la creacion artistica” (2003: 6).

En este mismo sentido Marc Fumaroli, de la academia francesa, en su
articulo “Les jésuites et 'apologétique des imagenessaintes”:

“es necesario insistir (...) sobre el cardcter esencial, en los siglos XVIy XVII,
de la contribucion jesuitica a la teoria de las imdgenes santas, como respuesta
al intelectualismo escrito de la fe reformada, los vectores de una devocién
a Cristo imaginativa y ardiente. Tedricos de las imdgenes santas contra la
herejia que excluia a las imdgenes de la devocion cristiana, retéricas del
pathos y de la elocuencia del cuerpo, los discipulos de Ignacio, portadores al
mismo tiempo de los Ejercicios Espirituales de su fundador y de la institucion
oratoria de Quintiliano, no “ha creado un estilo”: construyeron la légica
tedrica que permitio a la pintura catélica, movilizada contra la energia
iconoclasta, inventar numerosos estilos y atraer a ellos a los artistas mds
singulares, a veces —incluso— nacidos protestantes y originarios del norte de
Europa, para responder a la denegacidn y al desafio de una devocion cristiana
desnuda y sin imdgenes” (2003: 15-16).
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Los santos, estan por todas partes: en la piedad barroca —preferimos
utilizar ese término, el cual es mas significativo que el de “religién popular”-,
en las devociones, en el culto litirgico, en los nombres de las personas, en
los nombres de los pueblos, enlos nombres de los lugares, en las tradiciones,
en las leyendas, en los proverbios, en el arte y en la literatura. Son, no solo
parte del patrimonio religioso, sino también del patrimonio cultural de las
sociedades y de los grupos sociales.

Determinado en el momento del nacimiento, asociado
indisolublemente al patrimonio, parte indiscutible de la identidad, los
nombres de las personas son generalmente el nombre de un santo. En ciertos
casos es elegido por razones familiares —genealogia y filiacion—, mientras
que en otros son fenomenos de moda que lo determinan. Los santos son,
también, patronos de actividades, de funciones, de profesiones, entre otras,
tanto individuales, como sociales. Patronos de paises, de ciudades, de
pueblos, de oficios, su presencia se prolonga hasta en los refranes y dichos
meteoroldgicos.

En América Latina fueron “fundadores de pueblos” y fundadores
de instituciones —como las hermandades, las cofradias, entre otros—y es
esta dimension que constituye hoy uno de los ejes de mayor interés para el
analisis de las identidades, en una perspectiva socio-antropoldgica. Por otra
parte, el acercamiento a estas tematicas contribuye a esclarecer debates en
curso, en el suelo latinoamericano: el desarrollo de las diferentes formas de
protestantismo los han vuelto a activar significativamente.
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Resumen

Mediante un estudio de caso etnografico —los Huarpes— este trabajo
de investigacion, se propone abordar las reconfiguraciones de las practicas
religiosasindigenasy lasimplicaciones que el actual régimen gubernamental
y la accién catdlica indigenista tienen sobre las representaciones politicas
nativas.

Conceptualizando el nucleamiento juridico de los Huarpes en
“comunidades indigenas” como proceso de territorializacion, el objetivo
central de este articulo, es el de analizar la penetracion diferencial de la
narrativa moderna en las formas de organizacion indigena, respecto a sus
valoraciones y estrategias de accion.

Palabras clave: indigenas -Huarpes-, etnocatolicismo, modernidad, narrativa
moderna, territorializacién.

ETHNIC TERRITORIALITY, RELIGIOUS-
INDIGENISTS INSTITUTIONALIZATIONS AND
MODERNITY

Abstract

By means of an ethnographic case study —the Huarpes-, this research
work propose pretends to enquire about the reshaping of indigenous
religious indigenous practices transformations and the implications that
the present government regime and the catholic indigenist action have
in on the political native representations.Thinking Conceptualizing the
legal organization of the Huarpes in “indigenous communities” like a
territorialization process, the central objective of this article is to analyze
differential modern narrative penetration in the indigenous organization
forms, with respect to its valuations and strategies of action.

Key words: Huarpes —indigenous people-, ethno-catholicism, modernity,
modern narrative, territorialization.
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Introduccion

| presente articulo muestra los resultados de una investigacion que

comenzo en el afo 2004, gracias a la relacion establecida con un

conjunto de familias adscriptas como Huarpes residentes en el secano
del departamento de Lavalle y otras en el conurbano de la provincia de
Mendoza, Argentina. En ese momento, algunas de estas familias se hallaban
en proceso de reciente visibilizacion publica, de comunalizacién juridica
y de elaboracion de iniciativas y formulacion de demandas territoriales
ante el Estado provincial, articuladas en gran parte con representantes de
la institucion catolica indigenista local y el Equipo Diocesano de Pastoral
Aborigen de Mendoza (EDIPAM).

Sobre la base de la articulacion analitica de los léxicos de Foucault y
Touraine con las teorias de etnocatolicismo y construccion de territorialidad
desde un enfoque latinoamericano (Pacheco de Oliveira, 1998, 2006; Barabas,
2003) y en el marco de una perspectiva etnografica, este articulo se ha
centrado eninterrogar como lamodernidad en tanto sistema de pensamiento
y accion, penetra en las reconfiguraciones e institucionalizaciones étnico-
religiosas actuales y como ésta penetracion pluraliza la territorialidad
indigena, identificando tres procesos:

i) La transformacion o reconfiguracion de practicas religiosas indigenas,
cuyo nucleo narrativo ensambla significantes indigenas y significantes
catolicos.

ii) La activacidon y corporalizacion publica de la memoria indigena con
el apoyo de representantes de la institucion catdlica indigenista local,
respecto a nuevas formas de liderazgo politico.

iii) La  inscripcion de formas juridico-politicas modernas de
representatividad étnica en la matriz catdlica indigenista y la alterizacion
de dicha inscripcion en la praxis indigena.

Los territorios culturales exhiben los efectos de los factores historicos
frente a los cuales los indigenas tienen que definir estrategias y crear
respuestas. Asi, el secano de Lavalle en tanto espacio de produccion de
vida de los Huarpes y unidad geopolitica no es un soporte estatico, sino
resultado de modificaciones a lo largo del tiempo de diversa magnitud y
alcance. Producto de tales modificaciones, lo que fuera entendido como
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proceso de “extincion”, “aculturacion” o “desestructuracion de la cultura
Huarpe” es analizado desde mi perspectiva, en términos de procesos
de territorializacion, procesos por los que se reestructuran las formas
organizativas, las formas de articulacién social y los universos simbdlicos
indigenas.

Breve descripcion etnografica

El espacio de nucleamiento de la poblacién Huarpe a la llegada de
los espafioles estaba comprendido entre el rio Diamante en la provincia de
Mendoza por el sur y la cuenca del rio Jachal-Sanjon (San Juan) por el norte;
y entre el valle de Conlara al este y la Cordillera de los Andes al oeste. Con
la fundacién de la ciudad de Mendoza en el Valle de Guentata-Guentota y
el establecimiento progresivo de encomiendas desde esta zona hacia el sur,
los Huarpes se asientan en adelante de manera continua y contigua en la
zona de las Lagunas de Guanacache, hoy en dia, secano del departamento
de Lavalle.

El area de las Lagunas no ha sido un area de actuacion de los frentes
econdmicos productivos por consiguiente, tampoco un drea de concentracion
poblacional que requiera la multiplicacion del aparato administrativo.
Actualmente, constituye gran parte de la “zonanoirrigada” de la provincia,
aquella que carece de sistema de riego artificial, que no se destina a
explotaciones agrarias intensivas y que se consigna preferentemente para
la actividad pecuaria caprina extensiva; actividad que se inici6 a partir de
la reduccion de los indigenas.

El secano contiene cuatro distritos: Lagunas del Rosario, San José,
Asuncién y San Miguel. La poblacion general se halla heterogéneamente
dispersa en los “puestos”, que constituyen unidades productivas de
ganaderia caprina extensiva y residencias de familias nucleares. La
distancia promedio entre puestos es de 10 Km aproximadamente entre si,
unas 3 horas a pie si las condiciones climaticas y los accidentes del terreno
lo permiten (guadales, medanos, montes, entre otros).

Si bien la forma residencial generalizada es dispersa y semi-néomade
existen pequefos poblados/parajes estables —caserios de no mas de 30
viviendas— entre los que se destacan: Lagunas del Rosario, Asuncion,
San José y San Miguel. Estos nucleos residenciales colectivos fueron
los emplazamientos de las reducciones de mediados del siglo XVIIIL, a
cuya conformacion, y sobre la base de las teorias de la aculturacién, las
etnografias de primera mitad de siglo XX (Canals Frau, 1953; Rusconi, 1940,
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1961-1962; Vignati, 1931, 1940), remitieron el origen de la extincion de este
pueblo como grupo étnico. En estas interpretaciones, los Huarpes, en tanto
sujeto étnico, pasaron a ser descritos por lo que pudieron haber sido, siendo
contempordneamente caracterizados, como “mestizos” o como un mero
“punado de descendientes”.

Sin embargo, las identificaciones publicas Huarpes en la
contemporaneidad, no sélo han refutado la idea de su extincion, sino que
la pluralidad con que estas identificaciones se manifiestan, organizan y
articulan en distintos contextos sociales y a través de multiples circuitos
institucionales, demuestra su real vitalidad.

Referente analitico

Con base en la relectura de los planteos de Raffestin (1986) y Barel
(1986), una perspectiva de abordaje de la etnicidad conecta los procesos de
construccion de identidad étnica a dindmicas territoriales, representando el
cambio social sobre la forma de una dinamica territorial (Pacheco de Oliveira,
1999, 2006; Barabas, 2003) en términos de procesos de territorializacion.
Este proceso se define como un conjunto de actos y saberes a través de
los cuales un aparato de poder instituye una relacién necesaria entre una
poblacidén y cierto espacio geografico, lo que implica en consecuencia, un
proceso general de organizacion social de la poblacion, con la imposicion
de modos de reordenamiento politico (Pacheco de Oliveira, 1999).

El territorio étnico, espacio histérico e identitario en el que se
inscriben las practicas y simbolos culturales de cada grupo a través del
tiempo (Pacheco de Oliveira, 2003), remite al origen y a la filiacion del
grupo en el lugar y constituye el soporte de la produccion y reproducciéon
de la existencia de un grupo étnico a lo largo de la historia. Los complejos
procesos historicos de transfiguracion cultural, por medio de los cuales
algunos elementos culturales logran un fuerte anclaje en detrimento de
otros se forman y se mantienen por la atribucion de una historia sedimentada,
configurando un sedimento cultural (Poutignat & Striff-Fenart, 1997 [1995]).

Al interior de los nucleamientos indigenas que se formaron durante
el periodo colonial, fueron motorizadas un conjunto de marcas espaciales,
corporalizadas fundamentalmente en la retorica ritual y en los santuarios,
que hasta el presente, continiian desempefiando un papel relevante en la
organizacion social indigena. Los santuarios, dedicados a imagenes santas
promovidas por los espanoles, se vinculan al momento posterior de la
constitucion de los Estados-nacion. Momento en que, siguiendo a Barabas

42 I antropol.sociol. Vol. 14 No. 2, julio - diciembre 2012, pags. 37 - 54 I



Territorialidad étnica, institucionalizaciones religioso-indigenistas y modernidad I

(1996) surgen los fenémenos aparicionistas asociados a la necesidad de la
poblacion indigena de territorializar un espacio y afianzar una identidad.

De este modo, me refiero por territorio étnico, no sélo al espacio
geografico del secano, sino mas bien a un “lugar de memoria”, en términos
de Nora (1984) como un espacio tangible e intangible donde se producen
y se recrean sentidos. Los actores materializan las memorias a través de
diferentes marcas que se inscriben en el espacio (Jelin, 2002; Pacheco de
Oliveira, 2003). Pienso en las inscripciones simbolicas y materiales de
modos de produccidn historica y procesos globales como las marcas de la
modernidad en el espacio provincial por un lado, y en las reelaboraciones
singulares y su acomodamiento por parte de los indigenas a sus singulares
modos de produccion historica y marcos colectivos de memoria (Katzer,
2009).

Foucault (1996 [1983-84]) ha definido a la modernidad como una
actitud y forma de pensamiento. Como textualidad, es decir, como
horizonte semantico a cuyo sistema de clasificacion del mundo se acomoda
el ordenamiento y la organizacion de la experiencia (Darnton, 1987 [1984])
la modernidad se halla profundamente arraigada y no deja de actualizarse.
En ella, reside el fundamento y legitimacion de la creacion de instituciones
y roles, esto constituye el orden cultural general que delimita el contenido
de memoria posible de instalarse publicamente.

Como sistema textual, la modernidad ha sufrido transformaciones,
pasando de la producciéon de un sujeto constituido sobre la base de la
actividad en el sistema econdmico-social, a la produccién de una nueva
figura de sujeto basada en las orientaciones culturales. Esta nueva narrativa
denominada por Touraine (1994 [1992]) como “Nueva modernidad”, se
identifica con el reconocimiento de la otredad en el mismo ‘sujeto’, como
constitutivo de €l. La emergencia de esta nueva figura de sujeto, posibilita
un espacio para la multiplicacion de horizontes semanticos —entre los que
se incluye la propia legislacion intercultural- sobre los que comienzan a
arraigarse formas de valoracion de la etnicidad como subjetividad politica.

La normativa vigente reconoce la existencia de etnias indigenas en el
territorio nacional y al referirse a la importancia de la incorporacion de sus
culturas y tradiciones a los proyectos de desarrollo de la nacion, aparece una
reclasificacion y revalorizacion de la poblacion indigena. En este contexto, la
multiplicacion de las identificaciones étnicas y la corporalizacion publica de
poblaciones consideradas “desaparecidas” —como es el caso de los Huarpes—
es cada vez mas pronunciada. He definido por corporalizaciéon publica al
nucleamiento de adscriptos indigenas en la forma admisible y autorizada
por la ley, que en el caso de la Repuiblica Argentina, se institucionaliza por
medio de la figura de “comunidades indigenas” (Katzer, 2010). Entre las
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multiples agencias participes en la corporalizacion publica de los Huarpes,
la centralidad de la agentividad de la institucién catdlica indigenista es
innegable.

Parajes como centros civicos-ceremoniales

Con el establecimiento de la Junta de poblaciones en Santiago de
Chile en 1735, a través de la cual se propicia la creacion de los centros
urbanos, comienzan a reducirse a los indigenas residentes alli, en “Villas”
tales como Rosario, San Miguel y Asuncion, procediendo a “repartir solares
y tierras, y chacras y estancias a los naturales de las Lagunas, a (...) todos
los indios”! y Corocorto (hoy La Paz), “donde se ha dado una forma mui
regular pobldndola con varias familias viciosas que habia por las Lagunas
de Guanacache y otras partes”?.

Sin embargo, no se consigue reunirlos, solo se construyen las capillas.
Los “ranchos de los indios” se concentran en los alrededores de las lagunas.
Frecuentes alusiones a la “falta de asistencia religiosa” se registran en las
narraciones de los misioneros. El P. Enrich (1891) senalaba esta situacion en
expresiones como:

“(...) los dos misioneros tenian que discurrir en miserables balsas de totora. ..
mds de cuatro meses tardd el P. Pastor en aquellas Lagunas, donde ni los
esparioles, que Ilevaban el interés de sacar indios, tenian valor para detenerse,
por no poder tolerar la plaga de los mosquitos...Escogid cuatro de los lugares
mds cémodos, y en ellas dispuso otras tantas capillas, recomendando a todos
que los domingos y dias festivos concurriesen a rezar..., ya que no podian oir
la santa misa, por falta de sacerdote que la dijera (...) (Vignati, 1953: 106)°.

Recién en la segunda mitad del siglo XIX y principios del XX, con el
auge agricola-ganadero y la consecuente ampliaciéon de la zona cultivada,
se da una mayor valoracion del espacio lagunar, asignada por la utilizacion
de las margenes inundables de las lagunas para el cultivo del trigo, maiz y
legumbres y la captacion del agua de los rios para riego en la zona de San
Miguel. Asi, se consolida cierta concentracion poblacional en los pueblos
fundados durante la Colonia.

! Acta de Fundacion del Pueblo de San Miguel de las Lagunas (1756). Citado por Prieto (1999: 9).

2 Archivo Historico de Mendoza. Epoca colonial, seccién Seccion militar, carpeta No 30, Documento
No. 44, ano 1798.

* Notas citadas por el P. Enrich [1891]

44 I antropol.sociol. Vol. 14 No. 2, julio - diciembre 2012, pags. 37 - 54 I



Territorialidad étnica, institucionalizaciones religioso-indigenistas y modernidad I

Actualmente, funcionan como centros civico-ceremoniales, en la
medida en que presentan cada uno, capilla y cementerio, escuela, centro
de salud y posta sanitaria, y en ellos se lleva a cabo una fiesta religiosa
anual. Asi mismo, en Lagunas del Rosario se realiza, en el mes de octubre,
la Fiesta de Nuestra Sefiora del Rosario, venerandose también al Santo San
Roque; en Asuncion, se realiza la Fiesta de la Asuncion de la Virgen en el
mes de agosto, en la que se venera a la llamada “Virgen del Transito”*;
en San san José, se realiza en julio la Fiesta del Patrén Santiago, y en San
Miguel, la Fiesta de San Miguel en los Sauces. Tales poblados constituyen
areas identificadas por los nativos como lugares de la fundacion, del anclaje
de las primeras familias o de los antepasados.

El nudo simbdlico de estos rituales, esta marcado por la procesion,
ruta sagrada recorrida con antorchas, que rodea concéntricamente cada
poblado, “para que la virgen vea como va creciendo el pueblo”. Asi, las
procesiones intracomunitarias expresan emblemas y simbolos: en la
circunvalacion, territorializan el drea, rememorando la ocupacién cultural
del espacio y reivindicando a los antepasados:

“(...) Convocamos al encuentro de familia, oramos por los padres y los hijos,
y el hermano que vuelve, y el abuelo que ya no vendrd nunca, y el agua que
nos falta y es la vida. Como todos los afios, este afio, cubriremos de flores
los recuerdos (...)” (canto realizado en ocasion de la Fiesta de La Virgen del
Rosario).

Figura. 1. Procesion de la Fiesta de San Judas Tadeo.

El Cavadito. Octubre 2008. Foto de la autora.

La procesion como temporalizacion de la territorialidad sagrada del
pueblo (Barabas, 2003), opera como marca de memoria en dos sentidos: 1)

* Llamada asi, segtn el interlocutor LG, porque fue arrasada por las crecidas del rio en varias
oportunidades, debido a las cuales la capilla fue trasladada de lugar mas de una vez.
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sefiala a la Virgen como principal simbolo de identidad religiosa-comunal y
como protectora, y 2) vincula a la comunidad con su pasado, actualizando
la historia de la fundacion del centro, mediante la conmemoracion de su
llegada al lugar.

Sobre la base de los relatos de mis interlocutores, he identificado tres
grandes elementos con los que los adscriptos Huarpes construyen memoria-
recuerdo por medio de la representacion-evocacion: acontecimientos,
marcas topograficas del paisaje; y la memoria genealdgica-familiar.
Como hitos centrales en la organizacion de la narrativa, en términos de
acontecimientos, se encuentran: a) la fundacién de “pueblos indios”, b) la
persecucion de indios; como personajes, los “antiguos” caciques tales como
Sayanca, Guaquinchay y Guallama; y como lugares centrales, la medanada,
la “cueva de la india”, la “aguada de la india”, la casa del cacique y el Arbol
arbol del suplicio.

Lo que fuera representado en la memoria etnografica e historiografica
como la fundacion de “pueblos indios” de mediados de siglo XVIII, y
en ella su desaparicion, aparece en los relatos indigenas como marca y
fundamento mitologico de pertenencia identitaria colectiva: coincide con
el momento en que “el cacique Sayanca se encontro6 con la Virgen, le doné
las tierras de esos pueblos y se convirtid asi en la protectora del lugar”. Es
una idea profundamente arraigada la de que “la capilla de Lagunas fue
construida por un cacique Huarpe, y que el cacique la doné”. Asi, dispersos
en el monte, cada uno de los nucleamientos residenciales mas importantes
tales como Lagunas del Rosario, San José, Asuncién y San Miguel, y que
constituyen la configuraciéon contempordnea de las reducciones y villas
creadas en los siglos XVIII y XIX, aparece legitimado por un mito y por un
relato fundacional, explicado por la llegada milagrosa al sitio de virgenes
y santos. La memoria de su fundacion remite su origen a la aparicion de la
Virgen ante el cacique.

Cada uno de los nucleamientos esta protegido ya sea por una Virgen
(que tiene diferentes manifestaciones o nombres segtin cada poblado) o por
un Santo. Los relatos de los Huarpes indican que “cada santo ha tenido una
historia en el lugar y lo hace protector”. Existe la creencia que afirma que
todos

“los proyectos que han venido de afuera, por ejemplo la finca de Pescarmona,
han fracasado, no han prosperado, porque “estas son tierras de la virgen y
estdn sélo para los pobladores” “todas estas tierras han sido de los indios, de
los antiguos” (LV, adscripto Huarpe adulto, San José, noviembre 2009).

46 | antropolsociol. Vol. 14 No. 2, julio - diciembre 2012, pags. 37 - 54 |



Territorialidad étnica, institucionalizaciones religioso-indigenistas y modernidad I

Corporalizacion publica de los Huarpes y agentividad
de la institucion catdlica indigenista local

La inscripcion de adscriptos Huarpes lavallinos al Registro Nacional
de Comunidades Indigenas (RENACI) del Instituto Nacional de Asuntos
Indigenas (INAI) se realiza entre los afios 1998 y 1999, nucledndose en ese
entonces, en once comunidades. A partir de procesos de reestructuracion
social endogena, engendrados en situaciones de actualizacion de presiones
y despojos territoriales (pérdida de tierras y de ganado, despojo hidraulico
y disminucion de aguadas y pasturas) y articulados a un escenario
politico de legitimacion juridica mas favorable, estas familias han logrado
convertir en affaire publico sus reclamos. Este proceso politico integro a
actores indigenas y no indigenas entre los cuales representantes del Equipo
Nacional de Pastoral Aborigen (ENDEPA) y dela institucion escolar lavallina
vinculados a aquél, tuvieron una agentividad destacable. Me refiero al P.
Benito Sellito, quien inicio su actividad eclesiastica en el secano de Lavalle
enel afio 1977 y al EDIPAM; y a maestros de las escuelas-albergue del secano
de Lavalle. Asi, uno de mis interlocutores, lider de la comunidad Guentota,
ha sefialado que el proceso se inicid cuando ya formalizada la comunidad
de la familia Azaguate (1998), el P. Benito Sellito los convoco “a trabajar
con ellos, para que hagamos un trabajo en el campo para ver quiénes eran
Huarpes, en las escuelas” (MA). En el ano 1998 en sesion legislativa, Benito
Sellito “en nombre del Pueblo Huarpe” comunicaba la necesidad de realizar
la expropiacion de tierras, el enripiado y el acueducto hacia el “desierto”>.

Las once “comunidades” que se constituyeron en articulaciéon con
el EDIPAM y ENDEPA, comenzaron en adelante a desacordar de manera
acentuada con otros adscriptos étnicos quienes comenzaron a diferenciarse
en dos aspectos centrales: el modelo asistencialista de actuacion politica
y el modo pretendido de organizacion territorial que identificaban con
la asociacion comunidad-paraje-union vecinal y no con la historica
asociacion comunidad-conjunto de familias. De ello se desprendid que
un grupo constituyera entre el afio 2010 y 2011, dos nuevas comunidades,
autodenominadas “independientes”, dada su voluntad de desprenderse
del sistema asistencialista, burocratico y de dependencia que observaban
en organismos indigenistas, de la institucion gubernamental y religiosa.

Cuando en abril del afio 2010, el gobierno de la Provincia firma
por decreto No. 633 la titularizacion comunal de las tierras fiscales
correspondientes a 70.000 ha del distrito de las Lagunas del Rosario con
aprobacion de la nueva comunidad instituida, representantes del EDIPAM

° Diario de Sesiones de la Honorable Legislatura de la Provincia de Mendoza. 17 de agosto de 1998.
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y presidentes de las 11 comunidades iniciales colocaron en circulacion
folletos a través de los cuales se pretendia difundir la idea de que “el resto
de las comunidades habia sido excluidas” sosteniendo que tal decreto “fue
firmado sin la participacion del resto de las 11 comunidades Huarpes”.

Figura 2. Carpa en Casa de Gobierno de Mendoza.
Foto de la autora. Abril 2011.

Ademas, que la comunidad “beneficiaria” respondia a los “intereses
del Municipio de Lavalle y Gobierno de la provincia”

Del mismo modo, cuando se declara de interés provincial el proyecto
educativo “Huarpes en su propia voz”, elaborado por uno de los lideres
indigenas disidentes y presentado con motivo de la celebracion del dia del
aborigen (19 de abril de 2011) en una conferencia de prensa organizada
por la comunidad Huarpe Guentota y la Direcciéon General de Escuelas, el
resto de los presidentes alineados con ENDEPA, establecieron un conjunto
de carpas en repudio a lo aprobado y exigiendo la “real y total entrega de
tierras de 720.000 has”. Los siguientes son algunos fragmentos del discurso
plasmado en los folletos que se hicieron ciircular:

“repudiamos el decreto 633 firmado por el gobernador Celso Jaque el 19 de
abril de 2010, por medio del cual se prometia la entrega de tierras a una parte
de una comunidad. Este decreto fue firmado sin la participacion ni consulta
previa del resto de las 11 comunidades que conforman el Pueblo Huarpe”.

Por su posicion y autoridad en la estructura de poder dada su conexién
a ENDEPA, las perspectivas de los “presidentes de las comunidades”
son las que mas repercuten en los medios de comunicacion y opinién
publica, apareciendo éstos como un potencial vehiculo de expresion de
un presunto “punto de vista indigena”. El espacio de poder en el que
se enmarca, respecto a posibilidades de accién y de instalacion publica de
puntos de vista, es disputado por los otros lideres indigenas — aquellos que
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conformaron lo que denominaron “comunidades independientes”—, y que
mantienen una posicion disidente.

Catolicismo indigenista, matriz moderna de represen-
tatividad y liderazgos politicos: circuitos colaborativos
adversarios

Dada la coyuntura de diversificacion de redes politicas y de sistemas
de representacion, colocar como central una tematica puede ser desdefiada
por ciertos actores. En el caso de adscriptos Huarpes, el interés por
parte de un grupo de actores en fundamentar la territorialidad indigena
en el nucleamiento en “comunidades” bajo forma de cooperativa y en
articulacion con ENDEPA se opone al punto de vista de la mayoria de la
poblacion de reforzar el concepto de parentesco como cimiento territorial
de la “comunidad” en el sentido de definirla no como cooperativa, sino
como conjunto de familias, como pueblo.

Al abordar formas de articulacion social entre actores indigenas y
no indigenas de lo que se trata es de relaciones agonicas entre circuitos
adversarios dado que los acuerdos y desacuerdos se dan no tanto con
actores aislados, ni grupos cerrados, sino con circuitos/redes. En el contexto
etnografico por mi delimitado, he identificado tres circuitos colaborativos
centrales: el que resulta de la articulacion del conjunto de lideres indigenas
alineados al patron gubernamental —“presidentes de las comunidades”—
con el EDIPAM; el que resulta de la articulacion de aquellos lideres con
funcionarios del gobierno provincial y municipal; y aquel circuito que no
traspasa las fronteras del &mbito de lo local/familiar.

Los circuitos, en términos de redes de actores-agencias en interaccion,
se van redefiniendo coyunturalmente segiin sean las movilizaciones de
actores, posiciones y alianzas dentro del conjunto de redes y segun se
reconfiguren los marcos sociales y juridico-politicos globales —a escala
provincial, nacional e internacional. No se trata, entonces, de recortar un
supuesto “universo indigena” expresion de una voluntad general y un
sistema de representacion univoco, sino mas bien de localizar una red de
actores y agencias diversificadas que conforman circuitos en contextos de
produccién de relaciones de alianza y negociacion con distintas agencias:
academia, agentes estatales, instituciones religiosas, Ong, empresas. Asi,
cada red, cada circuito lleva consigo un sistema de representaciéon, un
conjunto de estrategias y un conjunto de tdcticas especificas.

Las diferenciaciones narrativas remiten fundamentalmente a los

| VIRAJES | 49



I Leticia Katzer

sistemas de autoridad, al modo de articulacién juridica de la comunidad
con el territorio y el concepto de familia y al efecto inhibitorio que resulta
delalogica burocratica, “que en el papelerio, la gente se pierde, no entiende
la forma de presentacidon de los proyectos, muchos son analfabetos”. En
mi trabajo de campo, he registrado situaciones de tension, en las cuales
se cuestiona la diagramacion social en once comunidades —sefialando que
“los Huarpes somos una sola comunidad”— como asi también la modalidad
paternalista y clientelar que en oportunidades asumen las relaciones entre
algunos lideres indigenas y la agencia religiosa y ciertos funcionarios
politicos. No son pocos los comentarios de nuestros interlocutores que
aluden a que

“hay otros representantes que monopolizan la informacion, te dejan afueray a
la gente del campo no les llega nada” o “si no vas de la mano con alguien no te
dan bola, entonces nosotros mismos, por nuestros propios medios, no tenemos
capacidad de tratar nada”, “vos te tenés que constituir en comunidad para
acceder a derechos” “hay gente que queda afuera de las comunidades” “si sos
de una comunidad, no podes hacer un puesto en otra” “si te fuiste a la ciudad,
no podés volver” (extractos de entrevistas. Febrero 2007).

i

Los contornos de la figura de comunidad no coinciden con los
contornos de la figura de familia:

“Comunidad somos los que trabajamos aqui, puesteros y familias y los que
se han ido por trabajo y aquellos que por mds que no sean miembros de las
comunidades son de la comunidad, no es que porque se tuvieron que ir ya no
pueden volver. Ellos también tienen derecho de volver, tienen su casita” (FG,
mujer adscripta Huarpe, Lagunas del Rosario, julio 2010).

Los actores indigenas disidentes, se representan como un conjunto de
familias que pertenecen y forman un pueblo, los Huarpes, y segtin su punto
de vista, el conjunto de actores que se representan como “comunidades”,
constituyen “uniones vecinales”. Estas diferencias entre conceptualizaciones
generan tensiones entre las formas de liderazgo familiar y las formas de
liderazgo formal:

“Yo prefiero que las cosas sean como antes, siempre hay un respeto por los
vecinos, si alguien se quiere hacer un puesto se lo hace...ahora, si alguien
se va no puede volver, eso no puede ser...por qué no dejan vivir como se ha
vivido siempre, que dejen las costumbres como han sido siempre. Yo tengo
11.000 hectdreas, y acd a nadie se le niega nada, las tierras se comparten.
Viene alguien a pedir hacer un puesto y no se le niega” (PV, adscripto Huarpe
mayor, San José, enero 2010).
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Estas dos formas de autoridad, han sido representadas por varios
interlocutores como “el liderazgo para adentro y el liderazgo para afuera”,
como el “liderazgo real” frente al “liderazgo para el asistencialismo”.
Entonces, nos encontramos frente a dos grandes formas de liderazgo, el
interno, el liderazgo localmente legitimo por cuanto es reconocido por la
totalidad delapoblacion, que eselliderazgo familiar ejercido porlos mayores
y el externo, expresado en la figura de “presidentes de las comunidades”,
que por lo general son jovenes, con manejo de conocimientos tecnoldgicos
y que no se dedican a la actividad ganadera de manera intensiva, y cuya
legitimidad solo es reconocida por completo de cara al Estado.

Es decir, que lejos de construirse relaciones orgéanicas y equilibradas,
se manifiestan como relaciones politicamente diversas cuyas modalidades
de participacién son en muchos casos criticadas, como se expresa en el
cuestionamiento del discurso de la agencia estatal y religiosa que asocia la
presencia Huarpe soloalos parajes del monte, la denuncia del asistencialismo
y clientelismo politico que condiciona formas de comportamiento politico y
“que si no coincidis con el discurso te secan de las comunidades”.

Sin desestimar los avances en el reconocimiento de los derechos
indigenas, respecto a promocion de implementacion de programas
interculturales en ambitos como salud y educacién, fomento de la
participacion indigena y admision de la necesidad de una reparacion
historica (leyes 23302 y 26160), reconocimiento explicito de la importancia
de la incorporacién de la cultura indigena local a los proyectos de desarrollo
y alos procesos politicos a escala provincial (expresado en la sancion de ley
Ley provincial Provincial 6920; propuesta de proyecto de ley de creacion
de un area intercultural en el &mbito del Ministerio de Derechos Humanos
de la Provincia), y el acuerdo general — si bien atn no enteramente
efectivizado— en que la gestion de recursos y las iniciativas de proyectos
deben adecuarse a los propositos y procedimientos indigenas; el patrén
indigenista contemporaneo soporta algunas limitaciones que requieren ser
deconstruidas.

Si bien la adscripcion étnica pasa a ser una forma autorizada y
legitima de identificacion publica, el Estado define la forma legitima de
su corporalizacion publica: “comunidad” como unidad asociativa. Se trata
de la forma juridica a través de la cual el Estado reconoce a los indigenas,
derechos diferenciados en funcion del grupo. Defino, entonces, a este
proceso, como comunalizacion juridica, que entiendo como el proceso o
forma de construccion de un sujeto de derecho en funcién de grupo y sobre
la base de la filiacion y orientacion cultural.

El dispositivo de corporalizacion publica de “comunidad” constituye
un mecanismo por el cual se tiene bajo localizacion, conocimiento y control
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ala poblacion indigena. Al otorgamiento de personeria juridica, antecede la
fiscalizacion del domicilio, miembros, actividades y pautas de organizacion
(articulo 3 de la Ley 23.302). Asi, el aparato juridico-administrativo busca
“asociarlos”, reunirlos bajo una “propiedad comun” (la tradicién), “hacerlos
pertenecer” a un conjunto definido, cerrado e incorporarlos, de manera
aparentemente “equilibrada” y “armoniosa” a la ciudadania nacional.

Al colocar la diversidad cultural como atributo de la sociedad hay
implicita en la normativa intercultural, la propuesta de hacer de lo comtn
algo propio. En tal propuesta la diversidad es conceptualizada como
propiedad del Estado, como propiedad de la sociedad civil que tiene a
cargo, de modo que lo que tiene de alterno, queda subsumido en el Uno,
como su propiedad. Lo mismo ocurre al colocar el modo de vida indigena
(roles, sistema de autoridad, pautas de organizacion, lengua) como atributo,
capital y propiedad de la “comunidad”, como puede verse en el articulo 20
del Decreto 155/89. O en la Resolucion 4811/96 al “indicar “la necesidad de
promover la herencia que hoy se acumula en sus comunidades y en nuestra
sociedad toda”. El reconocimiento de derechos radica en la “propiedad
étnica comun” identificada con una “organizacion propia, lengua, herencia
cultural y habitat comun”.

Es decir, que se coloca lo colectivo como atributo subjetivo. La
sociedad, la colectividad, la comunidad, la asociaciéon aparecen como
una individualidad mads vasta. Precisamente, en esta conceptualizacion
de sujeto, de identidad se ha fundamentado por tantos anos la idea de
que los Huarpes, como tantas otras poblaciones indigenas, han perdido
su “identidad” y que hoy vivencian el proceso de su “recuperacién”. En
la medida en que lo colectivo se define como propiedad del sujeto y a la
inversa, el sujeto se define por asociaciéon o sumatoria de propiedades,
cuando dichas propiedades desaparecen dicho sujeto queda vacio, vacio
de identidad. En esta ldgica de razonamiento, se fundamenta lo que la
normativa indigena sostiene que es el derecho a “recuperar, mantener y
fortalecer su identidad”.

Estas conceptualizaciones generan al mismo tiempo tensiones al
interior de diferentes lineas de accion indigena. En la medida en que lo
comun es lo propio del sujeto colectivo, se exige en términos tedricos o
ideales una voluntad general, expresada en un punto de vista general, inico
y homogéneo a si mismo. Esto ha traido nuevos conflictos, por ejemplo, a la
hora de presentar proyectos de desarrollo al Estado. Una perspectiva que al
pretender unificar una colectividad termina por producir nuevas tensiones.
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Consideraciones finales

El trabajo etnografico me permite sostener que frente al régimen
reproducido y legitimado por el INAI y a la  estructura politica de
“comunidades indigenas”, la intervencion indigena y el ejercicio de
iniciativas es lograda mediante la elaboracion de estrategias que expresan
diferentes formas de articulacion con instituciones no indigenas, de las que
resultan diferentes memorias, proyectos y formas de expresion politica.

He podido registrar que el modelo de organizacion politica que
dispone la legislacion impulsado por el EDIPAM, lejos de ser consensuado,
ha traido conflictos al interior del grupo anteriormente ausentes, dado que
no concuerda con el modo en que histdricamente han estructurado las
relaciones con el medio y entre vecinos. Se instala asi, una tension entre las
representaciones modernas del territorio y las representaciones indigenas
tradicionales.

Ante todo lo expuesto, sostengo que el nucleamiento juridico
de los Huarpes, como proceso de territorializacion no constituye un
acto consensual e ideologicamente neutral dirigido exclusivamente
por el Estado, mds bien implica la configuracion de un campo politico
intersocietario que articula relaciones de alianza y oposicion y que implica
la reconfiguracion organizativa de la poblacion indigena cuyos miembros
actualizan las disposiciones produciendo reelaboraciones e innovaciones
diferenciales con multiples sentidos y resultados. El registro de un sistema
de diferenciaciones que alterna “familias indigenas”, “puesteros” y
“comunidades”, me conduce a pensar que mas que comunidades étnicas
nos encontramos frente a un modo de reordenamiento de lo comunitario
en redes sociales y circuitos colaborativos tejidos entre diversos actores
y agencias y a diferentes escalas: municipal, provincial, nacional e
internacional.

Si bien hay un patrén de legitimidad, el patron gubernamental
moderno, que es el marco social que delimita lo autorizado por la ley, lo
que ésta puede o no puede nombrar y, por ende, lo que puede instalarse
publicamente respecto a actores y estilos y semadnticas narrativas, la
pluralidad respecto a formas organizativas y narrativas del pasado, pone
de manifiesto el potencial politico de la etnicidad.
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Resumen

El presente articulo, pretende determinar dado el caracter critico
del sistema capitalista de la Teologia de la Liberacion y entendiendo por
la misma, a un cuerpo de escritos producido desde 1970 por tedlogos
latinoamericanos como Gustavo Gutiérrez, entre otros; la relacién entre
dicha teologia en la década del 70" del siglo pasado y las tres concepciones
del poder popular que segiin Miguel Mazzeo han sido gestadas desde
experiencias y voluntades emancipadoras con el objetivo de superar el
capitalismo: el poder popular como medio para la toma del poder estatal,
el poder popular como medio sin fin y el poder popular como medio y fin
a la vez. Para ello, analizamos un conjunto de escritos de los tedlogos de la
liberacion de la década del 70" del siglo pasado y concluimos que la Teologia
dela Liberacion tiene una afinidad con las dos tiltimas concepciones, porque
rechaza en forma categodrica a la primera.

Palabras clave: década del 70, poder popular, politica, religion, Teologia de
la Liberacion.

PEOPLE’S POWER AND LIBERATION
THEOLOGY IN THE 70s

Abstract

This article pretends to determine, given the critical nature of the capitalist
system of Liberation Theology and understood by itself, a body of writings
produced since 1970 by Latin American theologians like Gustavo Gutierrez,
among others; the relationship between such theology in the last century’s
70s and the three conceptions of people’s power which, according to Miguel
Mazzeo have emerged from emancipating experiences and willpowers
with the objective of overcoming capitalism: people’s power as a means of
seizing state power, people’s power as a neverending, and people’s power
as and a end at the same time. For this purpose, we analyzed a set of writings
from theologians of liberation of the last century’s 70s and concluded that
Liberation Theology has an affinity with the latter two conceptions because
it categorically rejects the first one.

Key words: 70s, people people’s power, politics, religion, Liberation
Theology.
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Introduccion

1 historiador argentino Miguel Mazzeo postula en su obra EI

suefio de una cosa (Introduccion al poder popular), la existencia de

tres concepciones del poder popular que han sido gestadas desde
experiencias y voluntades emancipadoras con el objetivo de superar al
capitalismo: el poder popular como medio para la toma del poder estatal,
el poder popular como medio sin fin y el poder popular como medio y fin
a la vez (Mazzeo, 2007).

Mazzeo asocia la primera concepcion al marxismo-leninismo, a la
izquierda tradicional “partidocéntrica” y a las experiencias revolucionarias
en Rusia, China y Cuba. Se trata de concebir el poder como un objeto que
se puede “asaltar”, “tomar”, “arrebatar”, “conquistar” por via violenta e
inmediata y que lo localiza en el Estado, porque considera a la coercién
estatal como el plano mas solido de la dominacion. En consecuencia, siendo
el Poder con maytsculas el poder estatal, el poder popular, concebido
como los drganos que las masas se dan espontaneamente en el marco de
un contexto de conmocion revolucionaria o como las zonas que se van
liberando del poder burgués en el contexto de una guerra popular, es
considerado meramente como una forma de poder con letras mintsculas,
como un mero instrumento para la “toma del poder estatal”, que se piensa
como el acto revolucionario fundante que permite comenzar a introducir
las nuevas relaciones sociales.

Por tanto, esta concepcion establecelatirania de un fin predeterminado,
la “toma del poder estatal”, subordinando a €l las instancias de poder y la
praxis de las clases subalternas y postula una instancia que guia y encauza
la accion para lograrlo, el partido politico “revolucionario” portador del
“saber de los fines o los objetivos ultimos”. Se trata, entonces, de una
concepcion que concibe el cambio social como la realizacion de un saber
especifico que es asumido como una verdad cientifica, del cual considera
depositario al partido de vanguardia como condensacion de lo selecto.
Es, en resultado, un punto de vista elitista y jerarquico que sustituye la
centralidad de las clases subalternas por la del partido de vanguardia y
que postula cambiar la sociedad desde arriba, porque concibe a las masas
como lentas e incapaces de tomar conciencia de la naturaleza histdrica y
modificable de su sufrimiento y en consecuencia como meras beneficiarias
de una accidn ejecutada desde un lugar extrinseco.

Por esto, dicha concepcion concibe al hombre y la mujer nuevos como
un efecto-resultado de un proceso en el cual ellos no intervienen dado
que considera que los cambios en el plano de la conciencia, constituyen el
corolario de las transformaciones materiales que impulsa y dirige el partido

58 I antropol.sociol. Vol. 14 No. 2, julio - diciembre 2012, pags. 55 - 78 I



El poder popular y la teologia de la liberacion en los 70’s I

de vanguardia una vez se ha tomado el poder estatal.

La segunda concepcion, Mazzeo la asocia al socialismo utopico de
Charles Fourier, Robert Owen y Etienne Cabet, criticado por Karl Marx en
el siglo XIX, asi como a dos autores que postulan nociones alternativas a la
de poder popular como John Holloway, quien reivindica el “antipoder” y
Antonio Negri, quien se refiere al “contrapoder”. Se trata de una concepcion
que suele asociar la idea de poder popular al concepto estatalista del poder
que vimos anteriormente y que por eso, niega toda finalidad, debido a
que considera que la misma, siempre es “impuesta” al movimiento real de
las clases subalternas. Por consiguiente, esta concepcion postula tomar la
situacion concreta con potencial revolucionario de las masas como un fin,
esto es, como la esfera de accion privilegiada construyendo una sociabilidad
alternativa a la del capital. Se trata, entonces, de una concepcion que postula
construir nueva sociedad en los marcos de la vieja viviendo en el presente
los valores de la sociedad proyectada.

Por ello, esta concepcidn plantea que la nueva sociedad puede ser el
fruto de la extension de las relaciones sociales no asimilables a las l6gicas
del capital, comenzando por las organizaciones populares hasta llegar a
las instituciones burguesas, a las empresas, las corporaciones, las fuerzas
armadas y los medios de comunicacion del sistema, cuando el gran capital
se convenza de la ventaja que importaria para la humanidad la adopcién
del socialismo y en consecuencia, se autodisuelva. Se trata, pues, de una
concepcion que postula una convivencia pacifica con el poder dominante,
porque aspira a superar el capitalismo sin momentos de abolicion e
imposicion. De ahi que esta concepcion plantee la posibilidad de construir
una nueva sociabilidad prescindiendo de todo partido politico y del Estado.
El rechazo de todo partido politico se debe a que para esta concepcion los
mismos aparecen como sospechosos de introducir el peligro del dirigismo
y la sustitucion de las bases por los que mandan. Y el rechazo del Estado,
a quien dicha concepcién considera como una instancia escindida de los
procesos sociales, monolitica, incapaz de albergar alguna contradiccion y
que solo pone piedras en el camino de la autonomia de los movimientos
sociales dado que considera que los dispositivos institucionales solo sirven
para inmiscuirse en los mismos con el fin de debilitarlos.

Por ultimo, la tercera concepciéon, Mazzeo la asocia a la Comuna de
Paris de 1871 y a las experiencias de los consejos obreros, sobre todo en
Alemania de 1918 a 1920, en Italia en 1919y 1920 y en la revolucion hiingara
de 1919. Se trata de una concepcidon que considera que el momento mas
solido del poder opresivo, no es la fuerza, sino el consentimiento de los que
lo padecen, mediante la introyeccién de los valores de los dominadores.
Por ende, este planteamiento concibe el poder como relacién social y
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por consiguiente, considera que el poder popular nace siempre de una
intersubjetividad horizontal y de nuevas relaciones sociales en las que
priman el altruismo, la solidaridad y la cooperacion. En consecuencia,
esta concepcidn afirma que la construccion de relaciones sociales criticas
y alternativas a las del capital es construccion de poder popular. Por tanto,
plantea que las nuevas relaciones sociales no pueden comenzar con la toma
del poder estatal, sino que, por el contrario, coincide con la concepcion del
poder popular como medio sin fin en su planteo de construir una nueva
sociedad en los marcos de la vieja viviendo en el presente los valores de la
sociedad proyectada.

Sin embargo, se diferencia en que no reniega de toda organizacion
politica partidaria y de la toma del poder del Estado, si bien en estas
cuestiones se distingue de la concepcion del poder popular como medio
para la toma del poder estatal. Respecto de las organizaciones politicas
partidarias, dicha concepcién no las concibe como una herramienta
portadora del conocimiento de los fines que subordina al movimiento
de masas y que actdia en su reemplazo, sino como un instrumento de
sus luchas subordinado a él y que potencia la autoactividad de las clases
subalternas. Refiriéndose de la toma del poder del Estado, esta concepcion
no la considera el ntcleo de la politica popular, ni algo a lograr en forma
inmediata, sino una cuestion tactica que puede favorecer el proceso de
autoorganizacion popular y fortalecer sus elementos comunitarios. Por ello,
tampoco absolutiza el uso de la violencia, si bien cuestiona el planteo de la
concepcion del poder popular como medio sin fin de pretender transformar
la sociedad sin momentos de conflicto e imposicion.

Con base en lo anterior, en América Latina surgieron en las décadas
del 60 y 70 del siglo XX, organizaciones politicas armadas que adoptaron
la concepciéon que Mazzeo denomina “poder popular como medio para la
toma del poder estatal” y pretendieron establecer el socialismo, por medio
de la lucha guerrillera. Tres hechos principales, entre otros, favorecieron el
surgimiento de tales organizaciones. Primero, la decepcion generada por
los partidos comunistas en la region, que seguian los dictados de la Union
Soviética tendientes a obstaculizar el desencadenamiento de procesos
revolucionarios en parte alguna del mundo para evitar que las relaciones
de dicho pais con las potencias capitalistas fuesen perturbadas y se pudiera
continuar construyendoenelmismo “el socialismoenunsolopais”.Segundo,
el fracaso de los intentos por superar el capitalismo obteniendo el poder
politico a través de elecciones e impulsando pacificas y graduales reformas
sin la construccion de un genuino poder popular extraparlamentario, cuya
maxima expresion fue el derrocamiento del gobierno de Salvador Allende
en Chile por parte del golpe militar encabezado por el general Augusto

60 I antropol.sociol. Vol. 14 No. 2, julio - diciembre 2012, pags. 55 - 78 I



El poder popular y la teologia de la liberacion en los 70’s I

Pinochet en 1973. Y tercero, el triunfo de la guerrilla liderada por Fidel
Castro en Cuba, que provoco la caida de la dictadura del general Fulgencio
Batista en 1959 e inici6 la construccion del socialismo dos afios mas tarde.

Ejemplos de estas organizaciones guerrilleras que se constituyeron
en las agrupaciones anti-capitalistas mas influyentes en América Latina en
los afios 70 son, entre otras: la Liga Comunista 23 de Septiembre en México;
el Frente Sandinista de Liberacion Nacional en Nicaragua; las Fuerzas
Armadas Revolucionarias de Colombia; la Accién Libertadora Nacional en
Brasil; el Movimiento de Izquierda Revolucionaria en Chile; los Tupamaros
en Uruguay y los Montoneros en Argentina.

Por otra parte, a principios de la década del 60, surgié en América
Latina un vasto movimiento social integrado por sectores eclesidsticos
(sacerdotes, ordenes religiosas, obispos), movimientos religiosos laicos
(como la Accién Catolica, la Juventud Universitaria Cristiana y los Jovenes
Obreros Cristianos) y comunidades eclesiales de base, que Michael Lowy
denomina “cristianismo liberacionista”, porque llevé a muchos cristianos
a participar en las luchas populares e incluso a integrarse a organizaciones
guerrilleras, como fue el caso del sacerdote colombiano Camilo Torres
en 1965 (Lowy, 1999). Ademads, como expresiéon de este movimiento
social, aparecié desde 1970 un cuerpo de escritos producido por tedlogos
latinoamericanos, tales como Gustavo Gutiérrez, Hugo Assmann y
Leonardo Boff, que se caracteriza, entre otras cuestiones, por una aguda
denuncia moral del capitalismo.

Generalmente, se suele llamar, tanto al movimiento social cristiano
que Lowy denomina “cristianismo liberacionista”, como a la corriente de
tedlogos que produjo a partir de 1970 un cuerpo de escritos en los cuales
se cuestiona al capitalismo, con la comtin denominaciéon de “Teologia de
la Liberacion”. Sin embargo, en este articulo y siguiendo a Lowy, sélo se
considerard como Teologia de la Liberacion, a esta tltima, es decir, a la
corriente de tedlogos latinoamericanos' dado que en lo que se refiere a
la gran mayoria de los integrantes del movimiento social que este autor
denomina “cristianismo liberacionista” “no se puede decir que (...) sean
teologos en absoluto” (Lowy, 1999: 48).

Por tanto, teniendo en cuenta a la Teologia de la Liberacidn,
exclusivamente como ese cuerpo de escritos que cuestiona el capitalismo,

! Lowy incluye entre los tedlogos que forman parte de la Teologia de la Liberacion, sin pretender men-
cionar a todos, a Gustavo Gutiérrez de Perti; a Rubem Alves, Hugo Assmann, Carlos Mesters, Leonardo
Boff, Clodobis Boff y Frei Betto de Brasil; a Jon Sobrino e Ignacio Ellacuria de El Salvador; a Segundo
Galilea, Ronaldo Munoz y Pablo Richard de Chile; a José Miguez Bonino, Juan Carlos Scannone, Rubén
Driy Enrique Dussel de Argentina; a Juan Luis Segundo de Uruguay y a Samuel Silva Gotay de Puerto
Rico (Lowy, 1999).
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producido desde 1970, en este articulo, se pretende determinar la relacién
existente entre dicha teologia y las tres concepciones del poder popular
postuladas por Mazzeo durante los afios 70 del siglo pasado, década en
la que predomind en el pensamiento y en el accionar de los sectores anti-
capitalistas latinoamericanos la concepcién del poder popular como medio
para la toma del poder estatal adoptada por las organizaciones guerrilleras.

Para lograr el objetivo propuesto, en lo que sigue, se analizardn una
serie de escritos de los tedlogos de la liberacion de los afios 70, que versan
sobre sus opciones politicas.

La Teologia de la Liberacion y las concepciones
del poder popular

En los escritos de los tedlogos de la liberacion de los afios 70, que
versan sobre sus opciones politicas se puede encontrar, por un lado, un
rechazo directo de la concepcion que Mazzeo denomina “poder popular
como medio parala toma del poder estatal” y en consecuencia, una adhesién
a alguna de las otras dos concepciones que en general no es explicitada.

Un ejemplo de ello lo constituye la obra del tedlogo protestante
brasileno Rubem Alves, titulada Cristianismo, ;jopio o liberacion? En la misma,
Alves cuestiona a los revolucionarios que piensan que para destruir la
represion impuesta sobre la sociedad es preciso imponer sobre su presente
una estructura similar de represion con el fin de unir sus energias para la
tarea de la liberacion. Alves cuestiona a estos revolucionarios porque de esa
manera el

“presente entonces se pierde. Existe tinicamente en razon del futuro. Es
tiempo de transicion, tiempo de ascetismo. El futuro —no el presente— es el
tiempo de la liberacion del sentido erdtico de la vida de la represion. Por
consiguiente, el presente es lo negativo absoluto. Y, por el contrario, el futuro
que tiene que ser liberado por la accién revolucionaria es lo positivo absoluto.
Al igual que la metafisica y la religion negaron la tierra en razon del cielo,
el revolucionario niega en este caso el presente en razén del futuro” (Alves,
1973: 236).

Esta critica se refiere a la concepcion del poder popular como medio
para la toma del poder estatal, porque precisamente, ésta es la tinica de
las tres analizadas por Mazzeo, que postula una distincion absoluta entre
el presente de opresion en el capitalismo y el momento de la toma del
poder estatal, que se considera el acto revolucionario fundante que permite
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comenzar a introducir las nuevas relaciones sociales. Por el contrario, las
otras dos concepciones analizadas por Mazzeo, postulan que las nuevas
relaciones sociales no tienen que comenzar a introducirse luego de la toma
del poder estatal, sino que es necesario construir una nueva sociedad en
los marcos de la vieja viviendo en el presente los valores de la sociedad
proyectada, que es precisamente, lo que reivindica Alves, seguidamente en
oposicién a la postura que critica:

“Sin embargo, la comunidad de fe no halla el sentido erdtico de la vida al fin
de la praxis de liberacion, sino en el centro de ella. En la ruta hacia el nuevo
matiana el hombre recibe el don del presente, el tiempo del placer, el tiempo
que no existe en razén de ningiin otro tiempo (...) El hombre es liberado
entonces para ser como un nifio que acepta el hoy en una total liberacién de
la ansiedad acerca del mafiana. El hombre es libre para las cosas simples de la
vida, cosas que no serdn noticia ni cambiardn al mundo. El hombre es libre
para charlar, para beber y comer, para estar inactivo en la contemplacién
pura, para gozar del juego del sexo, para divertirse” (Ibid.: 237-238).

Otro ejemplo escritural de los tedlogos de la liberacion que rechaza
en forma directa la concepcion del poder popular como medio para la
toma del poder estatal es la obra del te6logo catolico argentino, Juan Carlos
Scannone, titulada Teologia de la liberacion y praxis popular. En la misma,
su autor cuestiona los proyectos de subversion del orden establecido de
algunos revolucionarios y guerrilleros latinoamericanos. Queda claro que
Scannone al criticar estos proyectos se refiere a lo que para Mazzeo es la
concepcion del poder popular como medio para la toma del poder estatal
por dos motivos. Primero, porque Scannone rechaza el mero uso de la
fuerza como reaccion contra la violencia del sistema que llevan adelante
los mismos proyectos que critica, ya que de esa manera se utiliza “contra el
sistema las armas que €l mismo forjo, sin transformarlas” (Scannone, 1976:
140).

Como vemos, Scannone cuestiona su planteo del poder como un
objeto que se puede tomar por via violenta e inmediata, que constituye una
de las caracteristicas centrales de la concepcién del poder popular como
medio para la toma del poder estatal. Por esto, Scannone sostiene que tales
proyectos que critica, tienden a invertir el orden establecido, logrando a lo
sumo que aquello que estaba abajo se ubique arriba y viceversa, pero no
consiguen subvertir las raices mismas del sistema desde su fundamento
ontoldgico, que son la voluntad de lucro y poderio.

Por tanto, en oposicion a esta idea del poder como un objeto que
se puede tomar por via violenta e inmediata, que supone que la coercién
estatal constituye el plano mas sdlido de la dominacion de clase, este autor
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coincide con la concepcién del poder popular como medio y fin a la vez en
su planteo de que el momento mas sdlido del poder opresivo no es la fuerza,
sino el consentimiento de los que lo padecen, mediante la introyeccion de
los valores de los dominadores:

“el pueblo latinoamericano no es sélo oprimido: también en él se da el opresor
en un doble sentido. Primero, en cuanto, segiin seiiala Paulo Freire, muchas
veces lleva al opresor ‘introyectado’ en si mismo: es el oprimido ‘domesticado’.
El caso extremo seria el de quien acepta tan obviamente la opresion como algo
natural, que se resiste al menor cambio. (...) También, en segundo lugar,
el opresor que lleva frecuentemente introyectado en si, le hace que a su vez
oprima a otro oprimido que estd por debajo de él. Se constituye asi en América
Latina una pirdmide de opresion, pues nos hemos ‘introyectado” muchas de
las pautas dictadas por la voluntad de lucro y poderio” (Ibid.: 168-169).

Segundo, queda claro que Scannone al criticar estos proyectos se
refiere a lo que para Mazzeo es la concepcion del poder popular como
medio para la toma del poder estatal, porque cuestiona la concepcion
elitista y vanguardista de esos proyectos que meramente invierten el orden
establecido, que, como ya hemos visto, constituye una de las caracteristicas
centrales de la concepcion del poder popular como medio para la toma
del poder estatal. En efecto, Scannone adjudica a esos proyectos una
subjetividad que impone su proyecto de ser y futuro al ser del pueblo, no
dejando ser al ser del pueblo latinoamericano en su diferencia y alteridad,
sino imponiéndole el proyecto de ser desde la subjetividad de élites o
vanguardias que absolutizan su propia idea preconcebida del futuro. De
ahi que frente a ello sostenga que,

“la liberacion no se le da prefabricada al oprimido, ni de parte del opresor,
con sus planes preconcebidos de ‘civilizacion’ y desarrollo, ni de parte del
‘hermano’ con sus proyectos criticos o educativos. El liderazgo del proceso le
corresponde al pueblo oprimido mismo, y no a élites que pretendan imponerle
una revolucion, se trate de militares y tecndcratas, o de vanguardias
revolucionarias que se titulan a si mismas la autoconciencia del pueblo”
(Ibid.: 180-181).

Otro ejemplo de escrito de los tedlogos de la liberacion que rechaza
en forma directa la concepcion que Mazzeo denomina “el poder popular
como medio para la toma del poder estatal” es la obra del tedlogo catolico
peruano Gustavo Gutiérrez, titulada Teologia de la liberacién. Perspectivas.
En la misma, el cuestionamiento de dicha concepcién se percibe en dos
cuestiones. En primer lugar, en que se rechaza su vanguardismo y elitismo
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al condenarse todo paternalismo en el proceso de liberacion dado que se
considera que el mismo, no es meramente una revolucion para el pueblo,
sino que el pueblo mismo debe tener una participacion activa en su propia
liberacion:

“el proceso de liberacion requiere la participacion activa de los oprimidos (...)
Esta participacion exige una toma de conciencia por parte de los oprimidos,
de la situacion de injusticia” (Gutierrez, 1984: 152).

Como podemos ver, Gutiérrez rechaza el planteo de la concepcion
del poder popular como medio para la toma del poder estatal sobre las
masas como lentas y como incapaces de tomar conciencia de la naturaleza
histdrica y modificable de su sufrimiento y en consecuencia, como meras
beneficiarias de una accion ejecutada desde un lugar extrinseco.

Y en segundo lugar, el cuestionamiento de esta concepcion se percibe
en que se critica su planteo del hombre y la mujer nuevos como un efecto-
resultado de un proceso en el cual ellos no intervienen por considerar que
los cambios en el plano de la conciencia, constituyen el corolario de las
transformaciones materiales que impulsa y dirige el partido de vanguardia
una vez que ha tomado el poder estatal.

Por el contrario, Gutiérrez sostiene que una libertad real, no implica

“solo mejores condiciones de vida, un cambio radical de estructuras, una
revolucidn social, sino mucho mds: la creacion continua, y siempre inacabada,
de una nueva manera de ser hombre, una revolucion cultural permanente”
(Ibid.: 53).

Asimismo, para este autor, no se trata de cambiar las estructuras de
la sociedad para que luego cambie el ser humano, que es lo que plantea la
concepcion del poder popular como medio para la toma del poder estatal,
sino que se tienen que cambiar los dos dmbitos simultdneamente. De ahi
que el hombre y la mujer nuevos pueden ir surgiendo en los marcos de la
vieja sociedad, con lo cual coincide con las otras dos concepciones del poder
popular analizadas por Mazzeo, que precisamente plantean la necesidad de
ir creando nueva sociedad en los marcos de la vieja viviendo en el presente
los valores de la sociedad proyectada:

“El proceso, mds alld de altibajos y de deficiencias explicables, no es liberador
si no mantiene firme y no concreta el proyecto de un hombre nuevo en una
sociedad mds libre. Este proyecto no es para mds tarde, para cuando la
liberacion politica se haya obtenido, él debe acompaiiar desde el inicio y en
forma permanente la lucha por una sociedad mds justa” (Ibid.: 304).
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Otro de los rechazos directos de la concepcion que Mazzeo denomina
“poder popular como medio para la toma del poder estatal” lo constituyen
la obra del tedlogo protestante argentino José Miguez Bonino, titulada La fe
en busca de eficacia. Una interpretacion de la reflexion teoldgica latinoamericana
de liberacion y la obra del tedlogo catolico brasilefio Hugo Assmann, titulada
Teologia desde la praxis de la liberacion. Ensayo teoldgico desde la América
dependiente, dado que en las mismas, se cuestiona su concepcion del poder
como un objeto que se puede tomar por via violenta e inmediata. En efecto,
en la primera Bonino plantea que la accion no violenta es la mas apropiada,
tanto para la conciencia cristiana, como para el proposito revolucionario,
ya que como éste se propone la eliminacion de la violencia, no se puede
ignorar en la cuestiéon del uso o no de la violencia, la estrecha relacion de
medios y fines. Por ello, sostiene que la accion no violenta es el medio mas
coherente con el propdsito revolucionario de eliminar la violencia, debido a
que respeta la persona humana, hace lugar a la internalizacién del proyecto
de liberacion en las masas, nutre la solidaridad en la construccion de la
sociedad nueva y corresponde al sentido que han de tener la vida y las
relaciones en la época nueva que se desea inaugurar. De ahi que cuestione
la idea de la concepcion del poder popular como medio para la toma del
poder estatal de una vanguardia que libera a las masas produciendo los
cambios estructurales en la sociedad luego de adquirir el control del Estado,
al sostener que el uso de la violencia como medio indispensable y superior
para el proposito revolucionario de cambiar la sociedad trae aparejado,

“una serie de graves problemas: la exacerbacion del odio, el resentimiento y
las rivalidades, la imposicion de cambios estructurales por una vanguardia
que concentra el poder, sin el correspondiente desarrollo de la conciencia en el
pueblo, la aceptacion de ‘las reglas de juego’ del presente sistema opresivo. La
violencia revolucionaria victoriosa corre el riesgo de limitarse a sustituir una
forma de opresion por otra y devenir en realidad contrarrevolucionaria. A
menudo es seguida de luchas intestinas por el poder, purgas y arbitrariedades.
El aparato militar preparado y activo no se deja reconvertir ficilmente a
nuevos fines” (Bonino, 1977: 156).

Sin embargo, a pesar de que cuestiona el uso de la violencia como
medio indispensable y superior para el proposito revolucionario, no
descarta completamente su utilizacién, motivo por el cual se considera que
su planteo del proceso revolucionario de cambio social se puede incluir
dentro de la concepcidon que Mazzeo denomina “poder popular como medio
y fin a la vez”, ya que la misma si bien no descarta el uso de la violencia
para lograr el control del poder del Estado, no la considera el ntcleo de la
politica popular, ni algo a lograr en forma inmediata, sino una cuestion
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tactica que puede favorecer el largo proceso de autoorganizacion popular
que busca construir nueva sociedad en los marcos de la vieja:

“Esta misma consideracion del costo humano de la revolucién y de la salud
del proceso posterior, que nos ha llevado a rechazar la violencia postulada
como medio indispensable y superior, es la que nos impide abrazar un
pacifismo absoluto. La no violencia tiene también que preguntarse cudl es el
costo en vidas humanas, en sufrimiento, en frustracion paralizadora, en la
introyeccion de una conciencia esclava que estd dispuesto a admitir” (Ibid.:
156).

Por su parte, en la obra Teologia desde la praxis de la liberacion. Ensayo
teoldgico desde la América dependiente, Assmann considera que en la situacion
de ese entonces en América Latina (principios de la década del 70 del siglo
pasado) un levantamiento violento tendiente a derrocar el poder por parte
de grupos de insurreccion o guerrillas a nivel estratégico y tactico seria
insostenible, inmoral y no constituiria ninguna solucion. Por ende, este
autor propugna un proceso radical de cambio social de “larga marcha, con
una meta clara y revolucionaria, y una accion creciente que probablemente
no sera del todo no violenta” (Assmann, 1973: 207). Como vemos, si bien no
cuestiona todo uso de la violencia para realizar un cambio social radical, si
polemiza con el planteo del poder como un objeto que se puede tomar por
via violenta e inmediata por parte de una vanguardia que libera al pueblo,
al reivindicar un proceso de “larga marcha” y al cuestionar los intentos de
derrocamiento del poder de parte de grupos de insurreccion o guerrillas.
Por ello, su planteo del proceso revolucionario de cambio social, también
como en el caso de Bonino, se puede incluir dentro de la concepcién que
Mazzeo denomina “poder popular como medio y fin ala vez” por el mismo
motivo.

Ademas, el rechazo directo de la concepcion del poder popular como
medio para la toma del poder estatal se percibe en la obra Teologia desde la
praxis de la liberacion. Ensayo teoldgico desde la América dependiente en otras
dos cuestiones. Primero, en que Assmann cuestiona el planteo de dicha
concepcion de que los cambios en el plano de la conciencia constituyen el
corolario de las transformaciones materiales que impulsa y dirige el partido
de vanguardia una vez que ha tomado el poder estatal. En efecto, sostiene
por el contrario que,

“quizds sea enteramente fundamental profundizar en nuestro contexto
lo que se debe entender por ‘relativa autonomia’ de los elementos de la
superestructura. Es en la superestructura de nuestros pueblos, y no solamente
en la infraestructura, que se petrificaron muchos bloqueos al cambio. Por eso
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el desbloqueo de tales frenos adquiere una significacion relevante en el proceso
revolucionario” (Ibid.: 133).

Como vemos, afirma que no es suficiente con que el partido de
vanguardia impulse las transformaciones materiales en la “infraestructura”
una vez que ha adquirido el control del Estado, para que luego se produzcan
los cambios en el plano de la conciencia, esto es, dela “superestructura”, sino
que se tienen que tratar de cambiar la infraestructura y la superestructura
simultdneamente. Esto aparece mas claro en la siguiente cita:

“nadie lo duda, efectuar la ruptura y la novedad revolucionaria en lo
infraestructural constituye la mds segura consolidacion de pasos realmente
irreversibles. Pero, ano ser que se adhiera a unavision burdamente mecanicista
respecto a la conciencia social de las masas, la necesidad simultdnea de una
lucha ideoldgica a fondo, de hechos fundadores en las conciencias movilizadas,
nos asalta con inmediatez desafiadora” (Ibid.: 171).

Y segundo, el rechazo de la concepcion del poder popular como
medio para la toma del poder estatal se percibe en que cuestiona su planteo
de que la coercion estatal constituye el plano mas sélido de la dominacion
de clase, coincidiendo con la concepcion del poder popular como medio
y fin a la vez en la idea de que el momento mas solido del poder opresivo
no es la fuerza, sino el consentimiento de los que lo padecen, mediante la
introyeccion de los valores de los dominadores:

“La lucha de clases no serd tinicamente una lucha contra un enemigo
identificable como ‘otro’, alguien que estd ‘fuera de uno’, contrapuesto a las
clases populares. Se trata de una lucha de clases que tiene una dimension
que debe efectuarse también como lucha del pueblo consigo mismo. Ya que la
conflictividad historica exigida por la revolucion socialista tiene esta doble
faz: lucha contra el enemigo ‘otro’ y lucha (transideologizacion y revolucion
cultural) del pueblo consigo mismo, porque el enemigo de clase se encuentra
también internalizado...” (Ibid.: 202).

Otro ejemplo de rechazo directo de la concepcion del poder popular
como medio para la toma del poder estatal lo constituye el articulo del
tedlogo catodlico argentino Rubén Dri “Alienacién y liberacion”, publicado
en la revista Cristianismo y Revolucién. En el mismo, Dri discute con el
planteo de dicha concepcion segun el cual el hombre y la mujer nuevos
constituyen un efecto-resultado de un proceso en el que ellos no intervienen
por considerar que los cambios en el plano de la conciencia constituyen el
corolario de las transformaciones materiales que impulsa y dirige el partido
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de vanguardia una vez que ha tomado el poder estatal. Por el contrario, para
oponerse a ello, destaca lo planteado por los obispos reunidos en Medellin
en 1968 en la II Conferencia General del Episcopado Latinoamericano en
relacion a la originalidad del mensaje cristiano:

“los obispos reunidos en Medellin afirmaron que ‘la originalidad del mensaje
cristiano no consiste directamente en la afirmacién en la necesidad de un
cambio de estructuras, sino en la insistencia en la conversion del hombre,
que exige luego este cambio. No tendremos un continente nuevo sin nuevas
y renovadas estructuras; sobre todo, no habrd continente nuevo sin hombres
nuevos, que a la luz del Evangelio sepan ser verdaderamente libres y
responsables” (Dri, 1970: 61).

Como vemos, Dri destaca la necesidad del cambio de las personas
para que puedan cambiar las estructuras de la sociedad, con lo cual coincide
con las concepciones que Mazzeo denomina “poder popular como medio
sin fin” y “poder popular como medio y fin a la vez”, en su planteo de ir
creando nueva sociedad en los marcos de la vieja viviendo en el presente los
valores de la sociedad proyectada, en lugar de esperar a adquirir el control
del poder estatal para comenzar a formar al hombre y la mujer nuevos.

Y por altimo, el rechazo directo de la concepcién del poder popular
como medio para la toma del poder estatal se puede percibir en una serie
de escritos de los tedlogos de la liberacion que reivindican la centralidad
del cambio de las relaciones sociales, exigiendo abandonar el egoismo y
practicar el amor al prdjimo, con lo cual se polemiza con la concepcion
del poder popular como medio para la toma del poder estatal, porque
la misma considera que hasta que no se produzca la toma del poder
estatal por el partido de vanguardia, no se pueden comenzar a cambiar
las relaciones sociales para que surjan el hombre y la mujer nuevos y en
consecuencia, postula que no es el amor al préjimo y la fraternidad, sino
el interés egoista principalmente, lo que mueve a las personas a participar
del proceso revolucionario que culmina en la toma del poder estatal. Por el
contrario, la reivindicacion de la centralidad del abandono del egoismo y
de la adhesion al amor al proéjimo coincide con el planteo de las otras dos
concepciones del poder popular de construir nueva sociedad en los marcos
de la vieja viviendo en el presente los valores de la sociedad proyectada.

Un ejemplo de dicho planteo, lo constituye la obra ya mencionada
de Scannone, Teologia de la liberacion y praxis popular, ya que en la misma se
sostiene que la lucha de los oprimidos contra la opresion y represion tiene
que ser una lucha que “supera las motivaciones interesadas y egoistas”
y por consiguiente “abre el campo de relaciones sociales auténticamente
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nuevas, es decir, el de la fraternidad humana” (Scannone, 1976: 176). Como
vemos, Scannone polemiza con la concepcion que Mazzeo denomina
“poder popular como medio para la toma del poder estatal” por su
reivindicacion de un proceso revolucionario motorizado por intereses
egoistas principalmente en lugar de serlo por amor al préjimo.

Otro ejemplo de dicho planteo, lo constituye la obra del tedlogo
catdlico mexicano Raul Vidales, titulada Desde la tradicién de los pobres, ya
que en la misma se afirma que puesto que la raiz de toda explotacién e
injusticia es la ruptura de la fraternidad, la conversion cristiana que supone
el ejercicio del “amor liberador” exige una “permanente ruptura con la
totalidad egoistica del "hombre viejo’, para entrar ‘como hombre nuevo’ en
el mundo del “otro’ para transformarlo” (Vidales, 1978: 32). Por eso, Vidales
considera que esta conversion supone “una revolucion total del hombre”,

“no solo de su conciencia, sino también de sus valores, de su interioridad mds
profunda, de su mundo de relaciones afectivas y familiares, de sus relaciones
culturales y raciales. Se trata también de su dimension creativa, estética y
artistica. Aqui radica la ingente tarea de ir creando el hombre nuevo, en la
misma medida y ritmo al que avanza la construccion de la nueva sociedad”
(Ibid.: 187).

Como vemos, Vidales liga la centralidad de la practica del amor al
projimo del mensaje cristiano con el planteo de las concepciones del poder
popular como medio sin fin y del poder popular como medio y fin a la
vez de construir nueva sociedad en los marcos de la vieja viviendo en el
presente los valores de la sociedad proyectada, de modo tal que el cambio
de las estructuras de la sociedad y del ser humano sean simultaneos.

Por otro lado, en los escritos de los tedlogos de la liberacion de
los 70" del siglo pasado que versan sobre sus opciones politicas se puede
encontrar un rechazo indirecto de la concepciéon del poder popular que
Mazzeo denomina “el poder popular como medio para la toma del poder
estatal” y en consecuencia, una adhesion implicita a alguna de las otras
dos concepciones. Se trata de un rechazo indirecto, porque no se discute
explicitamente lo que deberian hacer o no hacer las personas en la actualidad
para lograr una transformaciéon de la sociedad, sino que plantean su
interpretacion sobre lo que Jesus hizo y lo que rechazd para lograrlo. Pero,
si se tiene en cuenta que se trata de te6logos que se consideran cristianos y
que pretenden seguir las ensefianzas jesudnicas, su pensamiento sobre qué
hacer y qué no hacer para lograr un cambio social radical en la actualidad,
no puede estar muy alejado del pensamiento que le atribuyen a la persona
de quien se consideran seguidores.
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Este rechazo indirecto de la concepcién del poder popular como
medio para la toma del poder estatal se puede percibir en varias cuestiones.
En primer lugar, en el planteo de que Jests rechazé tomar el poder politico
para llevar adelante un cambio social radical, lo cual constituye el acto
revolucionario fundante que permite comenzar a introducir las nuevas
relaciones sociales para la concepcion del poder popular como medio
para la toma del poder estatal y una cuestion tactica necesaria que puede
favorecer el proceso de autoorganizacion popular para la concepcion del
poder popular como medio y fin a la vez. Por consiguiente, dicho planteo
de que Jesus rechaz¢ la toma del poder politico podria inducir a pensar que
los tedlogos de la liberacion que tratan este tema se adhieren a la concepcion
que Mazzeo denomina “poder popular como medio sin fin”, ya que la
misma, aspira a superar el capitalismo sin hacer uso del ejercicio del poder
y en consecuencia, prescindiendo del Estado. Sin embargo, consideramos
que con este planteo que realizan de Jesus, estos tedlogos no reivindican
indirectamente la concepcion del poder popular como medio sin fin, sino
que con el mismo, pretenden polemizar exclusivamente con la concepcion
del poder popular como medio para la toma del poder estatal, como en lo
que subsigue veremos.

Un ejemplo de este planteo, lo constituye la obra ya mencionada de
Vidales, Desde la tradicion de los pobres, ya que en la misma se sostiene que,

“la toma del poder politico que entraba en el proyecto inmediato de los zelotas

fue el permanente desafio de Jesiis; asi lo manifiestan las narraciones de los
sindpticos que colocan al principio de su narracion el relato de ‘la tentacion’
(Mt 4:1-11; Mc 1: 12; Lc 4: 1-13)” (Vidales, 1978: 155).

Por el contrario, se afirma que el mesianismo de Jesus “no esta
encaminado a resolver paternalistamente los problemas producidos
por el sistema injusto” (Ibid.: 157-158) dado que esto seria “solucionar
superficialmente los problemas originados por el sistema de dominacion” al
privar “al hombre de su responsabilidad de crear por si mismo una sociedad
mas justa y fraterna” (Ibid.: 161). Como podemos ver, en este planteo sobre
el rechazo de la toma del poder politico por parte de Jesus, el acento esta
puesto en que dicha toma propiciaria una transformacion social en la cual
las masas serian meras beneficiarias de una accion ejecutada desde un lugar
extrinseco, desde el poder politico controlado por el partido de vanguardia,
que es precisamente, lo que sostiene la concepcion del poder popular
como medio para la toma del poder estatal. Por ello, consideramos que el
rechazo a la toma del poder politico que Vidales plantea, que tuvo Jests,
se refiere centralmente a la toma del mismo que pretende realizar dicha
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concepcién y no la que pretende realizar la concepcion del poder popular
como medio y fin a la vez, dado que la misma no pretende resolver los
problemas producidos por el sistema injusto paternalistamente privando
al ser humano de su responsabilidad de crear por si mismo una nueva
sociedad, sino que considera la toma del poder politico meramente como
una cuestion tactica que puede favorecer el proceso de autoorganizacion
popular.

Otro ejemplo de este planteo puede percibirse en la obra del tedlogo
catdlico brasilefio Leonardo Boff, Jesucristo y nuestro futuro de liberacion,
ya que en la misma se expresa que “Jests no se organizd para la toma
del poder politico” dado que siempre “considerd al poder politico como
una tentacion diabolica” (Boff, 1978: 28) puesto que se oponia “a utilizar
el poder para imponer la voluntad de Dios”, porque “esto eximiria a los
hombres de su tarea liberadora” y “no serian tampoco los sujetos de la
transformacion personal y social sino meros beneficiarios” (Ibid.: 30). Como
vemos nuevamente, el rechazo a la toma del poder politico que se plantea
que tuvo Jesus, se refiere al planteo de la concepcion del poder popular
como medio para la toma del poder estatal, porque sdlo ésta, pretende
eximir a las masas de convertirse en los sujetos de la transformacion social.

Otro ejemplo, se encuentra en la obra del tedlogo catdlico espariol
radicado por muchos anos en El Salvador Jon Sobrino, titulada Cristologia
desde América Latina (Esbozo a partir del sequimiento del Jestis historico), ya que
en la misma se afirma que a diferencia de los zelotas, Jestis no

“participa del nacionalismo religioso ni del teocratismo politico, mds bien
verd él ahi su tentacion fundamental: instaurar el reino por medio del poder
politico. El poder estd para él en la verdad y en el amor. Por ello destruye el
esquema amigo-enemigo y no llama a la venganza sino al perdon, incluso
al amor al enemigo. (...) Aqui estd la verdadera confrontacion: qué poder
es el que verdaderamente hace presente a la divinidad. El hombre piensa
espontineamente en la divinidad como en aquello que tiene poder. Y lo
que plantea Jesiis es si esa conviccion tan profundamente arraigada es
verdadera o no. Por de pronto constata historicamente que el poder dejado a
su inercia, considerado como la mdxima manifestacion del hombre —por ser
supuestamente la mediacion de Dios— es de hecho opresor. Y por esa razon el
poder no puede ser la tiltima mediacion de Dios” (Sobrino, 1977: 159).

Como vemos, también aqui el rechazo al empleo del poder politico
que se postula que tenia Jesus, se refiere solamente al uso del mismo que
pretende darle la concepcion del poder popular como medio para la toma
del poder estatal, porque sélo ésta concibe al poder como “la maxima
manifestacion del hombre”, al considerar la toma del poder estatal como el
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acto revolucionario fundante que permite comenzar a introducir las nuevas
relaciones sociales.

Y un ultimo ejemplo de este planteo, lo constituye el capitulo del
libro Jestis: ni vencido ni monarca celestial, titulado “La actitud de Jesus ante
la politica (Algunas hipotesis de trabajo)”, escrito por el tedlogo catolico
chileno Segundo Galilea, ya que en el mismo, se sostiene que Jestis renuncid
a todo uso del poder temporal:

“La tentacion del poder politico en la convulsionada Palestina de su época
evidentemente lo acechd (Mt 4, 8), y tuvo que rechazarla tanto en su interior
(sentido de las tentaciones en el monte de la cuarentena) como ante la presion
de las turbas (Jn 6, 15) o ante los romanos (Jn 19, 33ss.)” (Galilea, 1977:
155).

Ademas, se afirma que Jestis asumio una actitud “profético-pastoral”,
que lo 1levé a coincidir con las concepciones que Mazzeo denomina “poder
popular como medio sin fin” y “poder popular como medio y fin a la vez”,
en su planteo de construir una nueva sociedad en los marcos de la vieja
viviendo en el presente los valores de la sociedad proyectada:

“Como toda renuncia a causa del Evangelio del Reino, la renuncia al poder
de Jesiis es creadora, Jesiis crea nuevas formas de transformacion politico-
social o revolucionaria. (...) Esta opcion estd ligada a una forma carismdtica
(...) de promover al hombre y a la sociedad mediante la comunicacién de
valores e inspiraciones potencialmente transformadoras. Es lo que llamamos
anteriormente ‘la via pastoral” con consecuencias politicas (...) el mensaje
religioso-pastoral de Cristo anuncid los valores de justicia y libertad que
estdn en el origen de los movimientos socio-politicos liberadores (...) en su
anuncio del Reino, formulado sobre todo en el sermén de la montafia y en
las bienaventuranzas, Jesiis renueva la conciencia profético-moral de Israel.
Reaviva su vocacion a la igualdad y a la fraternidad. Predica a sus discipulos
una nueva orientacion y vision del hombre, y otros valores, contrastantes con
la sociedad de su época y con los ‘valores” promovidos por el poder politico
(...) En la medida que estos valores penetran en el corazén de los hombres y
de la sociedad, condenan a muerte toda estructura socio-politica incompatible
con esos ideales...” (Ibid.: 151, 154-156).

Queda claro que Galilea, con este planteo que realiza sobre Jesus,
estd sdlo polemizando con el empleo del poder politico que postula la
concepcion del poder popular como medio para la toma del poder estatal,
ya que seguidamente argumenta que la renuncia a la utilizacion del poder
del Estado por parte del profeta de Nazaret no constituye una exigencia
para todos los cristianos. Por el contrario, afirma que la accion directamente
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politica tendiente a conquistar el poder estatal podria ser necesaria para la
liberacion del ser humano, pero aclarando que de la actitud de Jesus ante
lo politico se desprende una norma para los cristianos en el campo socio-
politico, la necesidad de seguir su actitud “profético-pastoral”:

“Lo que, por lo tanto, nos aporta la actitud de Jesiis como norma de actividad
cristiana en el campo socio-politico, es precisamente ésto ultimo: la plena
eficacia ‘politica’ y necesidad social de hombres dedicados al anuncio profético
del Reino (...) A mds politizacion, mds necesidad de compromiso politico de
los cristianos, pero al mismo tiempo mds carisma y profetismo en el rostro
ministerial de la Iglesia. En este sentido, la socio-politizacién, partidista y
total, del apostolado, evaciia a la larga el contenido mds pleno y liberador del
mensaje cristiano” (Ibid.: 156-157).

Como vemos, lo que rechaza Galilea no es la toma del poder politico
en si mismo, sino exclusivamente, la lucha por el mismo, que no realiza al
mismo tiempo la difusion de los valores de la nueva sociedad que se quiere
construir (es decir, “la socio-politizacidn, partidista y total del apostolado”),
que es precisamente, lo que postula la concepcion del poder popular como
medio para la toma del poder, al sostener que solo al tomar el poder del
Estado, se pueden comenzar a introducir las nuevas relaciones sociales.

En segundo lugar, el rechazo indirecto de la concepcion que Mazzeo
denomina “poder popular como medio para la toma del poder estatal” se
puede percibir en el planteo de que Jests estuvo en contra del uso de la
violencia para impulsar un cambio social radical, lo cual polemiza con dicha
concepcion, porque la misma reivindica su utilizacion dado que considera
al poder como un objeto que se puede tomar por via violenta. Con este
planteo sobre Jestis podria pensarse que los tedlogos de la liberaciéon que lo
efecttian, también estan polemizando con la concepcion del poder popular
como medio y fin a la vez, ya que la misma si bien no absolutiza el uso
de la violencia, tampoco lo descarta. En consecuencia, podria pensarse que
estos tedlogos se adhieren a la concepcion del poder popular como medio
sin fin, porque la misma postula una convivencia pacifica con el poder
dominante dado que aspira a superar el capitalismo absolutamente sin el
uso de la violencia. Sin embargo, como veremos en lo que sigue, ello no es
asi, sino que con este planteo sobre Jesus, los tedlogos de la liberacion que
lo realizan sélo pretenden polemizar con la absolutizacion del uso de la
violencia que postula la concepcion del poder popular como medio para la
toma del poder estatal.

Un ejemplo de este planteo, lo constituye otra obra de Leonardo Boff,
Jesucristo el liberador, en la que se afirma que

“Cristo no quiso la violencia. Antes, por el contrario, manda que amemos a
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nuestros enemigos. (Mt 5, 44-48) En la hora en que podia echar mano a la
violencia, ordena prontamente: "Vuelve tu espada a su sitio, porque todos los
que empuiian la espada, a espada perecerdn.” (Mt 26, 52)” (Boff, 1974: 114).

Queda claro que Boff con este planteo de Jestis s6lo pretende polemizar
con la absolutizacion del uso de la violencia que postula la concepcion del
poder popular como medio para la toma del poder estatal, ya que en su
obra Jesucristo y nuestro futuro de liberacién sostiene que hay que relativizar
esta actitud de Jests y en consecuencia, que la teologia tiene que pensar
en una toma del poder politico como una forma legitima y adecuada para
proporcionar mas justicia a los marginados siempre y cuando ese poder
no se absolutice, sino que se someta a la ley del servicio (Boff, 1978: 28).
Por consiguiente, podemos concluir que en el caso de Boff, este tedlogo
se adhiere a la concepcion que Mazzeo denomina “poder popular como
medio y fin a la vez”.

Otro ejemplo de este planteo, se puede percibir en el capitulo ya
mencionado de Galilea, titulado “La actitud de Jests ante la politica
(Algunas hipdtesis de trabajo)”, en el que se afirma que Jests renunci6 a
toda forma de violencia:

“Su mandamiento del amor, centro de su predicacion, excluye todo uso de la
violencia, como principio, en contra de otro hombre (Lc 6, 35; 11, 4). Jestis
vivid de acuerdo con esta forma de accion (Jn 18, 11; proceso y condena de
Jestis), llegando a exigir a sus discipulos el perdonar incondicionalmente, ya
que todos son pecadores ante Dios y estin absolutamente a merced de su
perdon (Mt 18, 21; Lc 18, 9-14, etc.)” (Galilea, 1977: 155).

Queda claro que Galilea con este planteo sobre Jesus solo pretende
polemizar con la absolutizacion del uso de la violencia que postula la
concepcion del poder popular como medio para la toma del poder estatal,
porque ya hemos visto anteriormente que este autor sostenia que la
conquista del poder del Estado podria ser necesaria para la liberacion del
ser humano y, ademas, explicitamente afirma que la renuncia a la violencia
por parte de Jestis no puede ser considerada una exigencia para todos los
cristianos (Ibid.: 156).

Y en tercer lugar, el rechazo indirecto de la concepcién del poder
popular como medio para la toma del poder estatal se puede percibir en
el planteo de que Jesuis no exigia para impulsar un cambio social radical
primero una transformacion de las estructuras de la sociedad para que luego
pudiese cambiar el ser humano, que es lo que postula dicha concepcién,
sino un cambio de ambos aspectos simultaneamente, con lo cual se coincide
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con las otras dos concepciones del poder popular en su planteo de construir
nueva sociedad en los marcos de la vieja viviendo en el presente los valores
de la sociedad proyectada.

Un ejemplo de este planteo, lo constituye la obra que ya mencionamos
anteriormente de Jon Sobrino, titulada Cristologia desde América Latina (Esbozo
a partir del segquimiento del Jesiis histdrico), en la que se sefiala el interrogante
de como veia Jesus “la realizacion practica de los ideales del reino: si a
través de la conversion personal o a través del cambio de estructura”, a lo
cual se responde que evidentemente “Jestis deseaba ambas cosas y que sin
un cambio personal no creia en el cambio de estructuras” (Sobrino, 1977:
90). De ahi que Sobrino considere como anacronicos los planteos que segin
este autor fuerzan los datos del Jests historico para postular que para éste
el cambio de estructuras solucionaba el problema del cambio del individuo.

Y otro ejemplo de este planteo, se encuentra en la obra ya mencionada
de Leonardo Boff, Jesucristo y nuestro futuro de liberacion, en la que se afirma
que Jesus exigia la conversidon para que se produjese el advenimiento del
Reino de Dios, esto es, la nueva sociedad fraterna basada en el amor al
projimo, lo cual significaba,

“la produccion de relaciones modificadas a todos los niveles de la realidad
personal y social, de tal forma que concretice liberaciones y anticipe el Reino.
Lo personal viene dialectizado por lo social y viceversa” (Boff, 1978: 29).

Reflexiones finales

A partir del andlisis efectuado, concluimos que los tedlogos de la
liberacion en la década del 70" del siglo pasado tienen una afinidad con las
concepciones que Mazzeo denomina “poder popular como medio sin fin”
y “poder popular como medio y fin a la vez”, porque rechazan en forma
categdrica la concepcion del poder popular como medio para la toma del
poder estatal. Esto es asi, porque se le cuestiona a dicha concepcion, primero,
su planteo que considera que el Poder con maytsculas es el poder estatal y
a la coercion estatal como el plano mas solido de la dominacion. Segundo,
su planteo del poder como un objeto que se puede tomar por via violenta
e inmediata. Tercero, su vanguardismo y elitismo que considera a las
masas como lentas y como incapaces de tomar conciencia de la naturaleza
histdrica y modificable de su sufrimiento y en consecuencia, como meras
beneficiarias de una accion ejecutada desde un lugar extrinseco. Cuarto,
su planteo de que las nuevas relaciones sociales s6lo pueden comenzar a
introducirse una vez que se ha conseguido el control del poder del Estado.
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Quinto, su planteo de que no es el amor al préjimo y la fraternidad, sino el
interés egoista principalmente lo que mueve a las personas a participar del
proceso revolucionario que culmina en la toma del poder estatal. Y sexto,
su planteo del hombre y la mujer nuevos como un efecto-resultado de un
proceso en el cual ellos no intervienen por considerar que los cambios en
el plano de la conciencia constituyen el corolario de las transformaciones
materiales que impulsa y dirige el partido de vanguardia una vez que ha
tomado el poder estatal.

Porel contrario, lostedlogos delaliberacion consideran queelmomento
mas solido del poder opresivo, no es la fuerza, sino el consentimiento de los
que lo padecen, mediante la introyeccion de los valores de los dominadores;
que el pueblo mismo debe tener una participacion activa en su propia
liberacién; que no se trata de cambiar las estructuras de la sociedad para
que luego cambie el ser humano, sino que se tienen que cambiar los dos
ambitos simultdneamente; que es necesario construir nueva sociedad en
los marcos de la vieja viviendo en el presente los valores de la sociedad
proyectada; y que es central para lograr una transformacién social radical
el cambio de las relaciones sociales, abandonando el egoismo y adhiriendo
al amor al projimo, para que sea este tltimo y no el primero, el que movilice
a las personas a participar en el proceso revolucionario.

Por tanto, en el contexto de la década del 70" del siglo XX en América
Latina, en el que predominaba en los sectores anti-capitalistas la concepcion
del poder popular como medio para la toma del poder estatal adoptada
por las organizaciones guerrilleras, los tedlogos de la liberacion se erigieron
en criticos de dicha concepcion del poder popular por ellas adoptada y
preanunciaron el fracaso de sus intentos por superar el capitalismo. Por esto,
con dicho cuestionamiento, que supuso una critica a los propios cristianos
que se habian incorporado a las guerrillas, los tedlogos de la liberacion
pusieron las bases tedricas para la consolidacién de las comunidades
eclesiales de base surgidas desde los 60’, las cuales propiciaron en su interior,
en consonancia con el postulado de la Teologia de la Liberacion de vivir en
el presente los valores de la sociedad proyectada, “una convivencia social
alternativa y critica del orden dominante” (Mazzeo, 2007: 114). Ademas,
con su cuestionamiento a la concepcion del poder popular como medio
para la toma del poder estatal adoptada por las organizaciones guerrilleras,
los tedlogos de la liberacion pusieron las bases tedricas para el surgimiento
de nuevos movimientos sociales a partir de la década siguiente en la region,
como el Movimiento de los Trabajadores Rurales Sin Tierra, que tienen
fuertes matrices cristianas en sus miembros y que postulan, coincidiendo
con su planteo de construir nueva sociedad en los marcos de la vieja, que

| vIRAJES | 77



I Agustin D"Acunto

“la emancipacién por la que se lucha tiene como objetivo transformar lo
cotidiano de las victimas de la opresion aqui y ahora y no en un futuro lejano.
La emancipacion o comienza hoy o no comienza nunca” (De Sousa Santos,
2001: 178-179).
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Resumen

En América del Norte, en la década de 1980, surgi6é el movimiento
del “santuario” como un medio para la prestacion de apoyo, promocion y
proteccion de los refugiados y otros migrantes vulnerables. En los tltimos
anos, estos movimientos han crecido rdpidamente por toda Europa,
animados en gran medida por los activistas de la fe que invocan una serie
de principios morales basicos relacionados con las tradiciones religiosas.

Los activistas contemporaneos del “santuario”, se asocian con
tradiciones religiosas antiguas basadas en la proteccion y fundadas en la
empatia y la solidaridad, que son de hecho parte integral de todas las formas
de organizacion social. Este articulo, examina la historia del concepto
religioso de refugiado en la historia antigua y moderna, ademas de las
implicaciones en la comprension contemporanea de proteccion, santuario
y asilo.

Palabras clave: asilo, Estado-nacidn, Iglesia, proteccion, refugiados, santuario.

THE RELIGIOUS CONCEPT OF REFUGEE: THE
“SANCTUARY”, TRADITION AND FAITH

Abstract

In North America in the 1980s, emerged the “sanctuary” movement,
emerged “sanctuary”, as a means to provide support, promotion and
protection of to refugees and other vulnerable migrants. In recent years,
these movements, have grown rapidly across Europe, animated largely
by activists of faith, who invokeing, a series of basic moral principles,
related to with religious traditions.”Sanctuary” Contemporary advocates
of “sanctuary” are associated with ancient religious traditions ancient
religious, based on the protection and founded justified on empathy
and solidarity, which are in fact integral a vital part to all forms of social
organization. This article examines the history of the religious concept of
refugee in ancient history and modern history as well as the implications
for contemporary understanding of protection, sanctuary and asylum.

Key words: asylum, nation-state, Church, protection, refugee, sanctuary.
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Introduccion

a primera ocasion en que las autoridades de un Estado moderno
ofrecieron formalmente proteccion a los ciudadanos asociados a otro
Estado fue en 1681 en Inglaterra donde se brind¢ “asilo” legalmente
por parte de la Corte del Rey Carlos II a la minoria calvinista que era
perseguida en Francia. Esto puede haber sido, seguin algunos estudiosos,
el nacimiento de la categoria de refugiado, categoria que seria reconocida
mas tarde en el derecho internacional y convenida por las Naciones Unidas.

Sin embargo, no debe olvidarse una tradiciéon mucho mas antigua y
mediante la cual las autoridades religiosas garantizaban el refugio a los
perseguidos enlos lugares sagrados. La institucion del santuario o “asylum”,
en efecto fue asociada durante muchos siglos con sitios especificos en el que
la proteccion era una expresion de la autoridad divina.

En el momento en que los Estados modernos se apropiaron de la
figura del asilo de una manera secular, se puso fin a una tradicion que habia
durado por mas de 1000 afos, ya que el Derecho Canonico formalizé esta
practica, tanto para la sociedad pre-romana, como para el orden imperial
romano.

La Iglesia difundio la idea del “asilo” en toda Europa, de modo
que una de las caracteristicas mds constantes de la observancia religiosa
en todo el periodo medieval fue la aceptacion de la condicion especial de
las catedrales, abadias, monasterios, santuarios y lugares locales de culto,
como refugio y proteccion a los fugitivos, victimas de la guerra y conflictos
locales, ademas de algunas personas consideradas por fuera de la ley.

La abolicion de los santuarios de la Iglesia en el siglo XVII, marco
un debilitamiento significativo en las creencias religiosas populares,
propiciando un cambio cultural a causa de la apariciéon de formaciones
estatales nacionales y civiles, las cuales poseian los derechos exclusivos
para definir los regimenes de proteccion a los refugiados. Sin embargo, la
tradicion del santuario se mantuvo en la conciencia popular, ya que los
lugares sagrados eran percibidos como sitios donde las personas vulnerables
y desamparadas podian buscar refugio.

En Alemania, el Asylrecht' permanecio hasta finales del siglo XVIIIL;
en Francia le droit d'asile fue abolida durante la Revolucion de 1789. A pesar
de esto no fue, sino hasta finales del siglo XX, que los Estados intervinieron
con plena autoridad para entrar en las iglesias y expulsar a aquellos que
buscaban proteccion y refugio.

! No obstante, el derecho de asilo para los refugiados politicos en Alemania, es un derecho fundamental
consagrado en la ley a partir de 1992, con la promulgacion del “Asylkompromiss”.
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En este punto, empero, en los tltimos afios han surgido nuevos
movimientos, algunos de ellos en forma de campafas sociales (cimentadas
en la fe) que defienden la idea de refugio; movimientos destinados a
generalizar la idea de que la sociedad en su conjunto debe proteger a ciertos
grupos de personas vulnerables. Estas campafias han crecido rdpidamente
en forma de base ecuménica (algunas veces motivadas por la fe) con
iniciativas que desafian al Estado e incluso a las instituciones religiosas.

Algunos antropdlogos y estudiosos de la religion han argumentado
quela figura del santuario es una institucién universal (Lincoln 1992, Rabben
2011). Los registros historicos de las movilizaciones hacia los santuarios
son particularmente ricos en relacion al Medio Este y el Mediterraneo en
parte, debido a la disponibilidad de material escrito y de una gran masa
de evidencia arqueoldgica, también por la importancia de estas regiones
para las narrativas modernas europeas, la cultura, la continuidad y la
autenticidad vis-a-vis de las religiones abrahamicas y greco-romanas.

Los judios son un punto de referencia clave. Estos nombran seis
ciudades de refugio en la region del rio Jordan donde fugitivos, incluyendo
a las personas acusadas de ser culpables de homicidio, podrian encontrar
proteccion al mismo tiempo que estuviesen de acuerdo con la expiacién
de sus pecados prohibiéndose, ademas los actos de venganza dentro de la
ciudad.

Este enfoque parece haber sido comun en casi todas las sociedades
y civilizaciones de la region. Burnside (2010) asocia con tales creencias y
practicas al Egipto de la época faraonica; lo acontecido inicialmente con los
judios en Egipto? sugiere “un ejemplo a gran escala de la solicitud de asilo”.
Lo que implica que la cultura egipcia, también apoyaba las ideas sobre
la proteccion e identificacion de ciertos sitios como inviolables. Por ésta
razén, los santuarios de la sociedad faradnica estan asociados directamente
con los dioses. Eran espacios especificos en el area interior de los templos
que contenian las representaciones de las deidades: estatuas, grabados y
pinturas; espacios que fueron utilizados para rituales como ofrendas y
sacrificios.

Estos espacios sagrados, en el sentido identificado por Eliade y
utilizando el término sacer, son descritos como ciertos lugares en los cuales
el espacio en si mismo, junto con las personas y objetos dentro de ellos, se

2 En el momento en que José, quien pertenecia como consejero de la corte del faradn, recibe a sus herma-
nos y familias para darles proteccion y alimento.

| virAJES| 83



I Raiil Andrés Jaramillo Echavarria

distinguen de lo profanus a través de los actos rituales y procesos de lo que

se denomina “’hierofania o manifestacion de lo sagrado™ (Eliade, 1987: 11).
En estos lugares, las personas son conscientes de lo sagrado, porque

es alli en el sacrum donde “se revela el cardcter [sagrado] en si mismo,

manifestdndose como algo totalmente diferente de lo “profano™ (Ibid.: 11).
A su vez, Brereton define a los espacios sagrados como

“focos de la identidad religiosa de las comunidades, que actiian como una
‘lente’, que centra la atencion, en las formas, objetos y acciones, sobre [ellos]”
(1987: 14).

En estos espacios, el poder emanaba de la proteccion de las deidades
y aquellos que violasen lo sacrum, desafiando la autoridad divina y
subvirtiendo los valores asociados con sus seguidores y la comunidad
entera, corrian el riesgo de ser sometidos a un castigo severo (Swan, 1991).

Estos principios, también fueron evidentes en Grecia donde los
sitios antiguos han sido objeto de una intensa investigacion, basada en la
evidencia arqueoldgica y en las fuentes escritas, tanto epigraficas, como
literarias.

El santuario griego era un espacio sagrado que se encontraba dentro
o fuera de los muros de la ciudad o en el campo, cerca a los manantiales,
rios, cuevas, colinas, bosques sagrados y otros fendmenos naturales. Los
numerosos templos, altares y estatuas, tuvieron una enorme importancia
para las comunidades locales, especialmente en la polis o ciudad-Estado.

Las deidades principales eran asociadas a los valores fundamentales
de cada ciudad, encontrandose incluso en el centro de los rituales, la vida
comercial y politica.

En el caso de los sitios panhelénicos como Olimpia y Delfos, los
santuarios tenian representaciones de todo el panteon, expresando (aunque
mas débilmente) como un todo, la integridad de la cultura griega.

De acuerdo con De Polignac, el territorio de la polis fue “el espacio de
susciudadanos” ylos santuarios delas ciudades “manifestaban abiertamente
la autoridad, cuyo ejercicio en este espacio, cada ciudad tenia reservado
decididamente para si misma” (De Polignac, 1994: 3). Cada ciudad-Estado
recibia la aprobacion de asylon (“asylum’, de asylos: invulnerable), institucion
asociada a los espacios fisicos que eran ‘imponderables’, en el cual nada se
podia tomar y en el que nadie podia ser violado o vulnerado.

Las divinidades vigilaban la comunidad y a sus instituciones. Dentro
de los santuarios, los ciudadanos organizaban procesiones, llevando a cabo
la purificacién, ofreciendo sacrificios y rituales relacionados con los ritos
de paso. Algunos santuarios incluian tesoros que albergaban las ofrendas
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mas valiosas de los ciudadanos locales, demostrando asi, la autoridad que
poseian los dioses sobre todos los habitantes.

Todos los rangos y clases sociales participaban en las ceremonias de
culto. Los ciudadanos se unian a través de una serie de actos reciprocos
dondelos diosesjugaban un gran papel mediante la afirmacion delos valores
comunes compartidos. Pedley comenta que “un sistema de intercambio, se
encontraba en la asociacion implicita entre los dioses y los mortales” (2005:
11) en las celebraciones de la polis. Con base en lo anterior, los santuarios
eran “simbolos de unidad e integrada politica” (Ibid.: 12).

Los limites del santuario eran marcados como un area en el que
nada podia ser dafiado y mucho menos perjudicarse a alguien, aunque
la efectividad de la prohibicion variaba por lo general de acuerdo con la
importancia del sitio. Los fugitivos, incluyendo alos presuntos delincuentes,
parias sociales y esclavos, junto a los ciudadanos de otros Estados (incluidos
los desterrados por una polis rival), encontraban seguridad por el mero
hecho de estar sentados cerca de una estatua o altar, o al instalarse en el naos
(vaog) (la parte mas interior de un templo y en la cual solian colocarse las
estatuas de los dioses).

En algunos casos, el area sagrada se extendia fuera del santuario
propiamente dicho; éste, también era terreno sagrado, el cual era inviolable
y aquellos que rompian con este tabu e incluso transgredian los principios
de inviolabilidad de dichas zonas eran propensos a sufrir un serio castigo.

El “asylon” era una poderosa institucion ampliamente respetada en
toda Grecia y sus colonias que por el ano 300 a. C., se extendia al Levante y
al Norte de Africa incluido Egipto. Proporcionando la seguridad para “los
fuera de la ley y los refugiados de todo tipo” (Pedley, 2005: 97).

Ryan (1987) sugiere que en el contexto mas amplio, el “asylon”
tenia una funcion mas especifica: salvar las vidas de los derrotados en la
guerra. Entre numerosas ciudades-Estado que intervenian constantemente
en conflictos militares, se proporcionaban permanentemente acuerdos de
reciprocidad por medio de los cuales cada polis podia estar segura de que
incluso en la derrota, algunos de sus ciudadanos serian bien protegidos.

Los soldados podrian reclamar la proteccion de las deidades de la
polis rival, al hacerlo reconocian la autoridad de ésta y el poder de sus
dioses guardianes. Asi mismo, ocurria con los exiliados de otras ciudades-
Estado, quienes a menudo solicitaban la proteccién con el compromiso de
embellecer con su presencia, el estado de las deidades locales y los valores
de la polis.

Cuando el “asylon” era eficaz, la integridad de la comunidad se
afirmaba publicamente y mds atn si la proteccion reclamada era asociada
con otros dioses y otros valores alternativos. La propia ciudad-Estado
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senalaba su capacidad y fuerza para garantizar la seguridad de aquellos
que formalmente eran sus enemigos.

II

En términos generales, la sociedad romana adopt6 un enfoque similar
al griego. Brown (1961) afirma que “la arquitectura de los romanos fue de
principio a fin, un arte y un espacio de formacion de todo tipo de ritual”.
En los templos las deidades protegian a los ciudadanos. Las estatuas de los
dioses se colocaban en la cella (cdmara al interior del templo); la zona mas
interna y sagrada era el sanctum-sanctorum el mas sagrado eo “Santo de
los Santos”e. Muchos templos contenian comedores para las celebraciones
familiares y los sitios principales tenian grandes salas, donde los dioses eran
honrados por medio de grandes banquetes que ratificaban la solidaridad,
tanto local, como imperial.

Una amplia gama de deidades eran honradas en diversas partes del
imperio incluyendo: las figuras establecidas por la tradicion griega; las
divinidades de Arabia y del Levante; el dios tinico de los judios; ademas
de los emperadores romanos, quienes se convirtieron en parte del culto
imperial (Richardson, 2002). Bajo su autoridad no debia perderse la pax in
templo, inviolabilidad que garantizaba la seguridad de los objetos preciosos
y de las personas que buscaban seguridad y protecciéon como refugiados.

En Roma habia un amplio reconocimiento del derecho a la proteccion
de las personas en el santuario, proteccion que se garantizaba hasta ser
juzgado por su presunto delito, ser liberado de la esclavitud o la resolucion
de disputas familiares o de cualquier otro tipo. Sin embargo, las actitudes de
los romanos diferian de las de los griegos. Los sitios sagrados se asociaban
con menos frecuencia a formas especificas de proteccion y “algunas clases
de delincuentes fueron excluidos especificamente de la seguridad de los
santuarios, por medio de un edicto imperial” (Ryan, 1987: 214).

La naturaleza global del imperio, en la que vastas regiones fueron
integradas como provincias subordinadas a Roma, significaba que el
Estado no requeria de acuerdos de reciprocidad para la protecciéon como
los reconocidos por las numerosas polis griegas. No obstante, a pesar de
la carencia de este tipo de acuerdos, las actitudes de los romanos hacia el
exilio, aseguraban a sus ciudadanos que las ideas acerca de la proteccion y
la autoridad divina se mantuvieran firmes.

Claasen sefiala:
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“El exilio en el mundo antiguo era como hoy, una herramienta politica
importante y como tal, fue empleada a menudo por los poderosos para reducir
el poder de sus adversarios mds temidos” (1999: 9).

En el caso de Roma donde la ciudad imperial era el centro que
dominaba la vida politica, la eliminaciéon de los adversarios de este centro
por medio de la figura del exilio era una amenaza rutinaria y latente por
parte de quienes tenian la autoridad politica para desactivar las carreras
de sus rivales y neutralizar a los escritores y a otras personas consideradas
hostiles o inttiles.

En una sociedad sin un sistema penitenciario extenso, la ley establecid
tan solo dos castigos para los delitos principales: el exilio o la muerte; y los
dos estaban a menudo estrechamente relacionados; el exilio eraampliamente
visto como una forma extrema de castigo o persecucion.

El exul (desterrado) romano, era exiliado frecuentemente a una
ubicacion especifica por fuera del imperio, en la cual quienes ostentaban el
poder se veian obligados a aceptar su presencia. Cuando no habia riesgo de
pena de muerte, el exilio voluntario podria ser la opcién, anticipando que
el poder de Roma garantizaria su seguridad en el extranjero a pesar que al
dejar la ciudad se perdia la ciudadania romana (esta figura juridica es un
eco de las tradiciones griegas, debido a que los extranjeros en Roma recibian
la ciudadania romana por encontrarse bajo el patronazgo imperial).

Igual que los griegos, los romanos identificaron el exilio con una
separacion dolorosa e incapacitante de las imagenes de sus dioses, los
lugares sagrados y los poderes especiales que de alli manaban, ademas
de los aspectos sociales relacionados con la vida ritual, la familia y la
comunidad. Cuando los ciudadanos eran exiliados de Roma a su vez eran
excluidos de sus santuarios y todos los beneficios que representaban,
incluida la proteccion divina. La distancia de los lugares sagrados implicaba
una mayor exposicion a lo profano y a lo barbaro.

La literatura del exilio asociada con algunos de los grandes nombres
de la época clasica: Ovidio, Ciceron, Boethius, esta repleta de referencias a
las deidades, sus poderes y las consecuencias negativas para aquellos que
ya no estaban bajo su brazo y cobijo. En el caso de Ovidio, el exilio supuso
el “terrible aqui” de “la gran brecha entre dos mundos” (Claasen, 1999:
185-187).

En el siglo IV, las autoridades imperiales adoptaron al cristianismo
como la religion oficial romana. En el afio 313, el emperador Constantino
decretd que los cristianos debian ser libres para expresar sus creencias
en publico, comenzando un programa de patrocinio oficial a la Iglesia,
apoyando la construccion de basilicas y sus dotaciones, nombrando ademas
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a los cristianos en altos cargos del imperio.

Enelafno 380, elemperador Teodosio publico su Codigo o Constitucion,
declarando que el cristianismo niceno era la religion legitima del imperio,
terminando formalmente la asociaciéon del Estado con las deidades y cultos
tradicionales. Este fue un proceso largo y complejo durante el cual los
aspectos del sistema juridico romano se fundieron con los principios de los
consejos cristianos y las resoluciones de los sucesivos papas, produciendo
eventualmente, el Derecho Candnico (del griego kanon, norma o estandar).

El refugio era un asunto importante, tocando directamente las
relaciones entre las autoridades imperiales y eclesiasticas en el contexto
del derecho de estos ultimos para definir en dénde y cémo los ciudadanos
podian legitimamente solicitar proteccion (Gorman 1993).

Hallebeek (2003) sigue los primeros debates acerca de si el asilo era
un privilegio concedido por el emperador (el Estado) o una “competencia”
de la Iglesia. La asociacion de protecciéon y espacio sagrado no era un
problema, sin embargo, fue confirmado tan solo por una serie de decisiones
imperiales, de las cuales las mas importantes se dictaron en el siglo quinto.
Estas afirmaban que el santuario y sus limites eran lugares en los que la
solicitud de proteccion se podria realizar.

El Codex Theodosianus estipulaba que el santuario era un refugio
seguro para “las personas con miedo” y “aquellos que se refugian”
identificaban las 4reas protegidas con los edificios de la Iglesia y las casas
adyacentes, jardines, bafios y plazas pertenecientes a las instituciones
religiosas (Hallebeek, 2003: 172). Esto refleja la influencia creciente de los
clérigos cristianos en la determinacion y autenticidad de las solicitudes de
proteccion.

AmediadosdelsigloV, el PapaLeonIconfirmolos decretosimperiales,
anadiendo que “el administrador y defensor” de la Iglesia debia examinar
las reclamaciones y actuar en consecuencia como un intercesor (Trenholme,
1903: 8). El sacerdocio era visto ahora de manera mas explicita como parte
del régimen de proteccién, con el resultado que los palacios de los obispos
y las casas de los sacerdotes eran vistos también, como inviolables.

IT1

Los historiadores eclesidsticos han examinado en detalles la
relacién entre determinadas ensefianzas cristianas y las disposiciones
romanas legales, la cuestion clave en el contexto histérico mas amplio, es
la continuidad entre las tradiciones precristianas y las establecidas en el
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Derecho Candnico. Como el cristianismo se extendi6 por el sur de Europa
y el Mediterraneo, difundido en un primer momento por los imperios de
Roma (doble occidental y oriental o bizantino), el refugio se reconocio cada
vez mas como un derecho a la proteccion bajo la autoridad del sacerdocio,
extendiendo dicha proteccion a las érdenes de devocion de monjes, monjas
y frailes. En el norte y occidente de Europa, tanto las practicas “paganas” y
cristianas se extendieron rapidamente con la caida del imperio.

Con la consolidacion del cristianismo sus abadias, capillas,
monasterios, ermitas, santuarios y cementerios, adquirieron un nuevo
significado e importancia como elementos clave para el asentamiento y el
refugio. La Iglesia primitiva adoptd lugares ya establecidos como sagrados,
Blair afirma al respecto: “el pasado pagano... estaba siendo reciclado para
el futuro cristiano” (2005: 57). Al mismo tiempo, se establecieron nuevos
sitios, particularmente las tumbas de los martires, ademas de otros sitios
que poseian un estatus especial. Las tumbas se convirtieron en lugares
de devocién, no sélo por sus asociaciones historicas, sino también como
lugares en los cuales los santos continuaban residiendo en espiritu.
Los sitios terrenales fueron ‘empoderados’ por los restos de los santos,
convirtiéndose en centros de practica del culto incluyendo la veneracion
monadstica y popular.

Por su parte, para Wickham la “energia positiva” asociada a la
presencia santa, alent6 a los entierros, en especial, los de los obispos
y aristdcratas locales, motivo por el cual los santuarios, poco a poco,
devengaron un estatus especial. Algunos de estos lugares sagrados se
convirtieron en centros de peregrinacion circunscribiendo a las carreteras
que también fueron santificadas junto con las capillas a lo largo del camino
oen efectoo “la ‘peregrinacidon’ por estos caminos, se convirtio en un espacio
semi-sagrado por derecho propio” (2009: 55).

Cada vez se elaboraban normas mas especificas de los limites de
proteccion establecidos, en los que reclamar proteccion del santuario seria
legitimo. En el caso de Inglaterra en el siglo XI, en los sitios mas importantes
se extendio la proteccion incluso hasta a una milla del santuario y aquellos
que lo ofendian fueron castigados en una escala que variaba con la
localizacion de su crimen sobre la base de un cronograma ascendente de
castigo, medido desde la periferia hacia el centro.

Estos santuarios ofrecian un tipo de inmunidad especifica. Los
fugitivos podian permanecer en el sitio durante un periodo determinado
(30 0 40 dias) y se alimentaban con la ayuda de las autoridades eclesiales y si
no obtenian el indulto por sus presuntos delitos, enfrentaban la expulsion,
designandolos como “fuera de la ley” o inclusive como proscripto (Kirby,
1982: 12).
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LossiglosdelIXal XIvivieronuna “revolucionfeudal” através del oeste
de Europa con la consolidacion de las aristocracias terratenientes y el poder
senorial, la construccion de fortalezas militares locales y la intensificacion
de la explotacion de la poblacion por parte de quienes ostentaban el poder
y el control de los impuestos, peajes y la venta de privilegios. Los conflictos
entre sefores y principes locales eran endémicos, una razon por la cual
la Iglesia era de especial importancia para la prestacion de apoyo a los
enfermos, huérfanos y ancianos, ademas de brindar seguridad y confort a
los fugitivos de las disputas y vendettas.

En ausencia de un sistema juridico general, la Iglesia tenia un papel
preponderante y mediador, por ello, el santuario era de vital importancia.
Sin embargo, esta figura no estaba por encima de los gobiernos locales, ya
que algunas instituciones de la Iglesia estaban estrechamente relacionadas
con la aristocracia local e incluso algunas instituciones religiosas eran en
realidad creadas por ellos y dedicadas a ellos, por lo que ciertas familias o
grupos del clan tenian una influencia directa sobre los asuntos eclesiales.

Al mismo tiempo, la idea de un espacio sagrado que brindaba
proteccion, inviolabilidad o inmunidad para la gente comdn que se
encontraba en peligro era parte de las creencias populares por lo que todo
tipo de personas (en su inmensa mayoria hombres) hicieron uso de los
santuarios. Algunos fueron victimas de persecucion por el mero hecho de
ser deudores, presuntos asesinos, criminales y estafadores.

El ejercicio del poder ha sido durante mucho tiempo intimamente
relacionado con el control de la poblaciéon por medio de: i) la jurisdiccion
sobre las rutas y fronteras; y ii) la regulacion de los que pasan a lo largo y
a través de ellas. La Iglesia, en relacion con el santuario, estaba segura de
poder decidir las disputas con otras instituciones emergentes de la sociedad
medieval, la mds importante, la monarquia. Esto quedé claro en una etapa
temprana, por ejemplo, en Inglaterra, donde la corona fue el punto focal de
una incipiente entidad nacional.

Para los reyes ingleses, la Iglesia no era mas que una institucion de
gran prestigio, pero con un papel clave en los procesos que afectaban a toda
la sociedad, especialmente en las areas del comercio, con base en esto, las
autoridades eclesiasticas y el Estado estaban en curso de colision.

Bax (1991) afirma que la expansion y consolidacion del régimen
eclesiastico, “en ultima instancia, contribuyo a las mismas condiciones que
atentaban contra sus propias fuerzas”.

Las ordenes religiosas adquirieron nuevas tierras y las transformaron
en asentamientos. El clero y las 6rdenes monasticas enseharon a leer y
a escribir a los laicos, condicidn sine qua non para el surgimiento de las
élites laicas rivales. Al mismo tiempo, la Iglesia contribuyé de manera
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significativa al comercio sobre todo ofreciendo seguridad y refugio a
los comerciantes y mercaderes ambulantes. Por tanto, las instituciones
religiosas se convirtieron en objetivos cada vez mas atractivos para los
principes hambrientos de poder.

Los sucesivos reyes de diversas naciones, intentaron limitar la
autoridad eclesiastica (incluida la autoridad de la Iglesia), en relacién con
los santuarios. En respuesta, los clérigos insistieron en el cardcter sagrado
de los lugares religiosos y de las tradiciones antiguas de inviolabilidad. Bau
argumenta que el privilegio del santuario estaba arraigado en la santidad
del lugar, el cual era irrevocable por parte del monarca (1985: 141).

Sin embargo, muchas monarquias siguieron el ejemplo de la corona
inglesa, presentando un deterioro progresivo de los poderes eclesiales en
particular, mediante la introducciéon de “cartas magnas” o constituciones
donde los santuarios eran restringidos en numero y ademas las solicitudes
de proteccién y refugio podrian hacerse y trasladarse de la érbita del clero
a la autoridad civil.

Segiin Cunningham en el periodo bajomedieval, la monarquia
absorbid progresivamente a los santuarios eclesiales por medio del derecho
penal y el sistema burocratico instaurado para el procedimiento de solicitud
de asilo (1995: 80). En el siglo XV, quienes buscaban proteccion de la Iglesia,
se vieron obligados a someterse a la jurisdiccion civil (generalmente 40 dias
durante los cuales podian permanecer dentro de un santuario).

En el siglo XVI, la confrontacion entre Enrique VIII y la Iglesia y su
posterior ruptura con el catolicismo romano, terminé con la pérdida de la
autoridad eclesiastica en relacion con la administracion de los santuarios en
Inglaterra. En 1536, se determiné que todos los que buscaban refugio en un
santuario debian llevar un distintivo en su ropa y de no hacerlo perderian
su derecho a la proteccion.

En casi todos los Estados europeos se impuso un toque de queda
nocturno para los santuarios que, de ser violado, se traducia en la pérdida
de proteccion efectiva y en la colocacion de los refugiados del santuario
bajo arresto domiciliario. En 1540, el Parlamento Inglés abolié todos los
privilegios de los santuarios, excepto en las catedrales, hospitales e iglesias
parroquiales, capillas y ciertos cementerios. Ademas, no podia haber ningtin
tipo de proteccidn para los acusados de asesinato, violacion, asalto, robo,
incendio o sacrilegio. Ocho ciudades fueron designadas como sitios de
santuario; en ninguna otra parte los fugitivos podrian reclamar proteccion
alguna.

En 1603, el Parlamento derogoé las disposiciones restantes de los
santuarios y en 1623, se acordd que: “ningun santuario o privilegio de
santuario, sera admitido o permitido, de ahora en adelante y bajo ningtin
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caso”, dando fin, formal y legalmente a mas de 1000 afios de proteccién a
los refugiados en los santuarios por parte de la Iglesia en Inglaterra (Cox,
1911: 329).

Decision que luego se extenderia a gran parte de toda Europa. La
creacion de leyes como la anterior en otros Estados, desafio el poder de la
Iglesia en muchos frentes. Sin embargo, a mediados del siglo XVII, también
se hizo frente a la monarquia, por ejemplo, la Revolucion Inglesa, declard
que el pueblo estaba por encima de la Corona, surgiendo de nuevo la idea
del santuario, al darse proteccion a los calvinistas perseguidos en Francia.

La idea central de la proteccién se mantuvo, pero la practica de
proporcionar seguridad a los refugiados habia cambiado profundamente.
El territorio del Estado nacional definia los limites del “asilo’. El Estado tenia
ahora un efecto sacro y siempre habria un espacio en el cual los fugitivos
o refugiados podrian encontrar proteccion; sin embargo, debian someterse
a la autoridad del Estado receptor y a sus leyes. Los clérigos, que durante
siglos habian regulado la institucion del santuario, ahora eran excluidos
por completo. El Estado determinaba las solicitudes de proteccion con la
aceptacion de algunos y el rechazo de otros. En la actualidad, en la mayoria
de los paises, opera esta medida mediante la evaluacion de las solicitudes
de asilo sobre una base contingente.

Estos desarrollos previeron cambios en toda Europa occidental.
Como el surgimiento de los Estados-nacion gird inicialmente en torno a
las monarquias absolutistas, éstas se concentraron mas y mas intensamente
en la regulacion de la poblacion. Las fronteras se hicieron cada vez mas
importantes y los movimientos a través de ellas y dentro del territorio
estatal, se observaban mas de cerca.

Por tal motivo, las autoridades estatales exigieron estadisticas,
registros e informes; la vigilancia de las fronteras se convirtié en parte
integral de lo que Soguk (1999) denomina el “arte de gobernar” y controlar
la poblacion.

Los enclaves controlados por las autoridades no estatales como las
propiedades de la Iglesia (de la época anterior), que violaran este régimen,
no eran tolerados. La Iglesia tratd de proteger sus intereses, en 1725 el
Papa Benedicto XIII, amenazé con la excomunidn a los funcionarios de los
Estados si se violaban los principios eclesiasticos de refugio, no obstante,
como los trastornos politicos continuaron, las autoridades religiosas se
vieron obligadas a retirarse.

En el caso de Francia, la revolucién de 1789 puso fin a las disposiciones
tradicionales para el santuario. En el siglo XIX, debido a los movimientos
sociales que provocaron un cambio radical en toda Europa, el santuario
como una institucion garantizada por la Iglesia, llegd a su fin. Aunque el
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Codigo de Derecho Canonico de 1919, confirmo la figura del santuario, éste
ya no estipulaba las severas penas de otrora por su violacion.

IV

Lasideas sobre proteccion y responsabilidad comunitaria para ayudar
a las personas vulnerables o en situacion de extrema necesidad, hoy en dia
estan muy extendidas, casi que probablemente de una manera universal.

Toda organizacién social incluye y excluye por lo que en todas partes y
en todo momento, algunas personas se encuentran por fuera de los ntcleos
familiares, comunales o colectivos nacionales. Su acceso al refugio afirma
la solidaridad social, de modo que la proteccion a los ‘otros” demuestra la
integracion y dignidad de la comunidad receptora.

El santuario o el ‘asilo” identifica y celebra la autoridad: de los
dioses; los sacerdotes; el clan; la comunidad; la polis; el imperio; la Iglesia;
el Estado-nacion; y todas las combinaciones de éstos. Por ello, ratifica la
importancia de los valores clave: el poder divino o carismatico; la autoridad
clerical; los “derechos” humanos; los derechos nacionales o los sentimientos
nacionalistas.

Cottret argumenta que el éxito de un Estado con los inmigrantes y
refugiados, depende en gran parte del “reconocimiento social” de su propio
Estado (1991: 11). En este caso, se retoman los principios tradicionales de
la Iglesia sobre el santuario, rehabilitindolos como parte de un proyecto
nacional (Marfleet, 2006).

Para Cunningham, el “uso no explicito del santuario” consistié en la
época moderna, en la movilizacion del apoyo popular para la proteccion en
la informalidad de los abusos de los regimenes o sistemas estatales basados
en la ley (1995: 223).

Las iglesias jugaron un papel importante y activo en lo que Rabben
(2011) describe como el “asilo por fuera de la ley”. Tal fue la magnitud
y el impacto de este tipo de movimientos, que iniciativas similares se
llevaron a cabo en casi toda Europa en el siglo XX, sobre todo por aquellos
que proporcionaban medios clandestinos de proteccién a las victimas
de los movimientos fascistas y gobiernos dictatoriales (Marchione 1997),
en especial, el papel que jugaron ciertas érdenes catdlicas religiosas (en
especial los jesuitas), en la proteccion de los judios.

Empero, los movimientos de ‘santuario’ como iniciativas publicas
han tenido un desarrollo mucho mas reciente. En la década de 1960, la idea
de una Iglesia santuario fue revitalizada gracias a los intentos de proteger
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a los jovenes estadounidenses que se resistian a pagar el servicio militar
obligatorio y a la participacion en la guerra de Vietnam.

En 1966, el reverendo William Sloane Coffin Jr., capellan de la
Universidad de Yale, predico sobre el tema del “santuario de la conciencia”
argumentando:

“Ahora bien, si en la Edad Media, las iglesias podian ofrecer refugio a los
delincuentes mds comunes, ;no podrian hacer lo mismo hoy, que tenemos una
mayor conciencia entre nosotros? Y si la Edad Media, podia ofrecer cuarenta
dias a un hombre que habia cometido un pecado y un crimen, ;no podria
ofrecerse hoy en dia, un periodo indefinido, para aquel que no ha cometido
ninguin pecado?” (Bau, 1985: 161).

Proponiéndose para ese entonces, si las diversas iglesias debian
decidir si los objetores a la conscripcion eran realmente de conciencia
y debian actuar en consecuencia, declarandose a los objetores originales
como “santuarios de la conciencia” (Ibid.: 162). Coffin fue posteriormente
arrestado, acusado y condenado por conspirar en la negativa de induccion
por parte de gran cantidad de jovenes a las fuerzas armadas.

Sin embargo, las iglesias, en una serie de ciudades, anunciaron que
serian santuarios, invocando las ideas sobre la libertad y la libertad de
expresion que se habian inscrito en la constitucién americana; al mismo
tiempo que se movilizaban las tradiciones culturales de gran alcance
y ampliamente reconocidas dentro de la sociedad norteamericana
(Cunningham, 1995: 95).

Los lideres de diversas iglesias reconocieron su dificultad: se observa
que a pesar que su objetivo es el de renovar “el concepto histérico”, una
“invocacion del santuario no puede tener fuerza de ley” (Bau 1985: 163).

A pesar de que estos activistas no tuvieron mucho éxito en la difusion
de nuevos modelos y en revivir los santuarios, no obstante, generaron un
gran apoyo popular con sendos intentos de solidaridad incluso en algunas
universidades prestigiosas (Ibid.: 165). Ademads, se plantearon diversas
cuestiones que pronto adquirieron una mayor importancia cuando un
movimiento mucho mas amplio surgio6 en los Estados Unidos para ayudar
a los refugiados de América Central.

Reflexion final

Desde la década de 1980, en todo el mundo, los gobiernos se han
escabullido en compromisos formales para la proteccion a los refugiados. La
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mayoria han erigido barreras legales a la entrada de migrantes vulnerables
y algunos han creado obstaculos fisicos a la circulacién, que incluyen vallas,
muros y zonas militarizadas que Brown describe como los “instrumentos
de la arquitectura de separacion” (2010: 29).

Sin embargo, estas decisiones han sido desafiadas por diferentes
campanas esgrimidas por grupos de activistas que buscan crear nuevos
espacios de participacion donde la proteccion a los refugiados y mas
necesitados se asocia con la autoridad moral. Para Bau, este tipo de
iniciativas son “impactantes” para aquellos que asumen que todas las
formas de proteccion deben estar asociadas a las leyes determinadas por
el Estado (1985: 2). Sin embargo, observa que “la historia religiosa nos ha
ensenado lo contrario” (Ibid.: 2).

El movimiento del santuario contempordneo produjo un nuevo
enfoque que se baso en los precedentes histdrico-religiosos de Europa y
América del Norte, soportados tedricamente porla‘teologia delaliberacion’,
que tuvo un profundo impacto en América Latina durante la década de
1970, haciendo hincapié en la responsabilidad de las comunidades eclesiales
y ecuménicas para proteger a los mds pobres y vulnerables a través de una
agenda activa, incitando a los cristianos a enfrentarse a la opresion y estar
con y para los pobres (Smith, 1991).

En la década de 1990, se han producido multiples organizaciones
religiosas: “Posada sin Fronteras”, “CONCORDIA", entre otras‘; basadas
en la fe e ideales que ofrecen rutas prometedoras, tanto para impugnar
de manera unilateral al Estado-naciéon a ofrecer politicas publicas de
inmigracion y fronteras, como para reafirmar la unidad y la diversidad de
las identidades.

* CONCORDIA fue creada en 1992 en la ciudad de Bucarest, por el sacerdote jesuita Georg Sporschill,
para brindar asilo y refugio a los nifios de la calle victimas del conflicto de los Balcanes, brindandoles
la oportunidad de crecer en un entorno protegido. En la actualidad, mas de 5000 personas en Molda-
via, Bulgaria y Hungria reciben una comida caliente, gracias a los comedores y refugios que posee la
fundacion.

En la ciudad de Medellin, encontramos la fundacién Vivan los Nifios, creada por el sacerdote Peter Wal-
ters, dicha fundacion al igual que CONCORDIA, se centra en darle refugio, alimentacién y educacion
a los nifos de la calle. El padre Peter ha rescatado a una gran cantidad de nifios y nifias de la calle,
brindandoles la oportunidad de tener un futuro mejor con una educacién continuada bajo el apoyo
psico-espiritual de una gran variedad de expertos.

* En Colombia, encontramos el refugio para desplazados del Servicio Jesuita para Refugiados en la ciudad
de Barrancabermeja. Alli, se encuentra una casa-refugio en la cual las personas en situacion de despla-
zamiento son atendidos al momento de llegar a la ciudad, es decir, después de producirse el desplaza-
miento forzado de su region de origen, cabe aclarar que en la gran mayoria de las ocasiones, las victimas
se ven forzadas a huir sin ninguna de sus pertenencias e incluso su tinica propiedad es el vestido que
llevan puesto, por ello, en la casa-refugio se les brinda alimentacién, cobijo, vestido, recreacién y ayuda
psicolégica y legal durante tres meses, aunque en muchas ocasiones, dadas a las dificiles circunstancias
el periodo de tiempo es postergado.
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Hoy en dia, existen intensos debates incluso en el Congreso de los
EE.UU. sobre la legitimidad de los santuarios. Por su parte, estos siguen
influenciando a Europa, especialmente a Gran Bretafa, donde elmovimiento
santuario haido creciendo constantemente, principalmente bajo lainfluencia
de los activistas cristianos; en Alemania, un Comité Ecuménico de Asilo
aboga por la situacion irregular de los migrantes e incluso en Colombia el
Servicio Jesuita para Refugiados brinda cobijo y refugio a aquellas personas
victimas del desplazamiento forzado.

Todos estos movimientos tienen el gran desafio de enfrentarse a los
poderes del Estado, quienes en la mayoria de las ocasiones son intolerantes
en dar la bienvenida al refugiado (o desplazado) en el colectivo nacional o
regional. Por tanto, en una época de “secularizacién” y en un clima politico
cada vez mas excluyente, el debate es cada vez mas fuerte y emotivo.
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Religido e atualidade: perspectivas de plausibilidade da religido no presente I

Resumo

O presente artigo apresenta uma abordagem panoramica acerca das
principais transformagdes que a religido vem experimentando nas tltimas
décadas do século XX e na primeira década do século XXI. O momento
histérico em que nos encontramos é marcadamente caracterizado por
profundas mudangas nos sistemas de valores e nos ideais da humanidade.
As religioes tradicionais, outrora, reconhecidas como produtoras de sentido
experimentam uma profunda crise. A religiao, que no passado era recebida
como heranca dos pais, ou imposta pela sociedade, torna-se agora objeto de
escolha e livre opg¢ao das pessoas. Compreender o processo que ocasionou/a
essas mudancas no campo religioso € o principal objetivo deste artigo.

Palavras chave: campo religioso brasileiro, mudangas, novas religiosidades
religides tradicionais.

RELIGION AND PRESENT TIME: PLAUSABILITY
PERSPECTIVES OF TODAY'S RELIGION

Abstract

This article presents a general overview of the main transformations
that religion has experienced in the last decades of the 20TH Century and in
the first decade of the 21st Century. The present historical moment is going
through deep changes in the values system and in humanity ideals The
traditional religions, once, recognized as sense producers experience a deep
crisis. Religion, once perceived as inheritance from parents, or imposed
by society has become an object of election and free choice for people. To
understand the change process in the religious field is the main objective
of this article.

Key words: religious field in Brazil, changes, new religiousness, traditional
religions.
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Introducao

presente artigo apresenta uma abordagem panoramica acerca das

principais transformacdes que a religiao vem experimentando

nas ultimas décadas do século XX e na primeira década do século
XXI. E notério que as grandes religides tradicionais estio cedendo espago
para uma busca crescente de novas religiosidades ou religiosidades nao
convencionais onde o individuo nao apenas nega a religiao de heranga
como também busca exercer sua autonomia no campo das experiéncias
religiosas.

O principal objetivo deste trabalho é buscar compreender o
processo que ocasionou(a) essas mudangas no campo religioso. A fim
de alcangarmos tal propdsito apresentaremos um breve histdrico acerca
da crise de identidade das religides tradicionais no Ocidente, e, a seguir,
descreveremos as transformacdes no quadro religioso brasileiro com a
intengao de refletir sobre que tipo de religido poderd ser considerado
plausivel para a atualidade.

A crise de identidade das religides tradicionais:
um breve historico

O momento histérico em que nos encontramos é marcadamente
caracterizado por profundas mudancas nos sistemas de valores e nos ideais
da humanidade. Essas transformagoes tém ocorrido de forma tao rapida
e tao radical que é dificil prever o que o futuro trard. O que se sabe com
relativa certeza é que as mudangas ocorridas nas ultimas décadas do século
XX, e que se seguem no século XXI, ndao nos permitem mais conceber a
realidade a partir de principios e objetivos fixos. Ja ndo existem respostas
prontas e acabadas para as grandes questOes relacionadas a existéncia
humana nem certezas capazes de mobilizar as proximas geragdes de
maneira unidirecional. Conceitos como os de patria, cultura, tradigado, etnia,
género, crengas, ritos e ideologia que outrora serviram de sustentaculo para
a sociedade ocidental perderam suas fun¢des agregadoras. Tudo estd em
constante movimento (Santos, 2008: 15-16).

Nessa nova sociedade em constante mudanga o que nao se adapta
aos novos moldes esta fadado, inelutavelmente, ao fracasso. Mariano Corbi
usa o termo “reconverter” para designar a necessidade urgente de uma
readaptagao cultural e religiosa as exigéncias dos novos tempos em que
vivemos. Segundo ele:
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“Reconverter uma tradigdo cultural ou religiosa significa aprender a ler a
mesma mantendo-se livre das formas em que ela se concretizou. Significa
aprender a viver a tradigdo sem estar subordinado em nada as formas em que
essa tradigdo viveu no passado. Reconverter uma tradicdo a nova situagio
significa estar disposto a adotar modos de existéncia, de expressio e de
concretizagdo que jamais existivam; estar disposto a adotar formas, de todo
tipo e em todos os Ambitos, que comportem uma novidade radical. Esta atitude
inovadora deverd viver em paz, sem sentimento de infidelidade ao passado,
pelo contrdrio, como a tinica maneira real e viva de ser fiel ao passado, como
a uinica maneira possivel de nio deixd-lo morrer, de resgatar e transmitir sua
realidade, sua mensagem, sua sabedoria” (Corbi, 1992: 228).

Essas mudangas que se originaram na esfera cultural alcancaram
também o campo religioso. As religides tradicionais, outrora foram
reconhecidas como produtoras de sentido e manutengao do nomos social na
sociedade Ocidental. Ao sintetizar a relagao entre a religiao e a construcao
humana do mundo, Berger descreveu o processo dialético de construcao da
sociedade (sociedade como produto humano e ser humano como produto
da sociedade) em trés momentos:

“E através da exteriorizagio que a sociedade é um produto humano. E através
da objetivagio que a sociedade se torna uma realidade sui generis. E através
da interiorizagio que o homem é um produto da sociedade” (Berger, 2004:
16).

Segundo Berger, o ser humano, diferente de outros animais, nasce
em um mundo aberto que deve ser modelado por sua propria atividade,
ou seja,

“a existéncia humana é um continuo ‘por-se em equilibrio” do homem com
seu corpo, do homem com seu mundo. E nesse processo que o homem produz
o mundo” (Ibid.: 18).

A essa construgao humana do mundo, Berger denominou cultura. A
sociedade ocupava, em sua perspectiva, “uma posicao privilegiada entre
as formagoes culturais do homem” (Ibid.: 20), e por isso, ele descreveu o
processo de objetivacao da sociedade, e da socializagao do ser humano
como algo que “nunca pode ser completada, que deve ser um processo
continuo através de toda a existéncia do individuo” (Ibid.: 29).

Na perspectiva de Berger, a religido entra no cendrio quando o nomos
social aparece como expressao obvia da natureza das coisas, entendido
cosmologicamente ou antropologicamente, como derivado de fontes mais
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poderosas do que os esforgos historicos dos seres humanos. Nesse caso,
a religiao, enquanto empreendimento humano, “é a cosmificacao feita de
maneira sagrada” (Ibid.: 38).

A fugacidade dos mundos socialmente construidos pelos seres
humanos e as constantes ameacas que tais mundos sofrem, exigem
mecanismos de estruturacao e controle da vida em sociedade. Um dos
meios utilizados nesse empreendimento é o processo de legitimacao
religiosa da realidade “que serve para escorar o oscilante edificio da ordem
social” (Ibid.: 42).

“A parte historicamente decisiva da religido no processo de legitimagio é
explicdvel em termos da capacidade tinica da religido de ‘situar’ os fendmenos
humanos em um quadro cosmico de referéncia. [...] A legitimidade religiosa
pretende relacionar a realidade humanamente definida com a realidade
ultima, universal e sagrada. [...] os nomoi humanamente construidos ganham
um status césmico” (Ibid.: 48-49).

Atualmente, essa maneira de se enxergar a realidade tem mudado de
forma radical com a constatacao da crise nas grandes religides tradicionais
ocasionada, entre outras coisas, pela “laicizagao” das sociedades modernas.
O processo de “laicizagao” de uma sociedade:

“[...] implica que a vida social ndo é mais, ou torna-se cada vez menos,
submetida a regras ditadas por uma instituicdo religiosa. A religido deixa de
fornecer aos individuos e grupos o conjunto de referéncias, normas, valores e
simbolos que lhes permitem dar um sentido a sua vida e a suas experiéncias”
(Hervieu-Léger, 2008: 34).

A religiao, que no passado era recebida como heranga dos pais, ou
imposta pela sociedade, torna-se agora objeto de escolha e livre opcao das
pessoas. Essa efervescéncia religiosa:

“[...1 indica um afrouxamento das fronteiras rigidas de antes. Um individuo
que tenha optado por uma dessas novas religiosidades passa a dar menos
importincia aos referentes ancorados na tradicdo familiar e na heranca
cultural para se deslocar em busca de novos caminhos, em uma “viagem”
interior na qual a salvagdo encontra-se dentro de si mesmo” (Guerriero,
2006: 15).

O misticismo moderno é caracterizado pela “polissemia subjetiva da

experiéncia religiosa” acompanhada da “migracao transeunte do sujeito
mistico e/ou religioso” (Brandao, 1994: 30).
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A literatura especializada faz uso de diferentes termos para se
referir a essa tendéncia atual na sociedade ocidental, a busca de novas
religiosidades, religiosidades nao convencionais ou nova consciéncia
religiosa. Sdo conceitos tais como:

“Campo religioso ampliado; religido difusa; religiosidade ou identidade
religiosa flexivel-flutuante; espago religioso novo ou novas formas do sagrado
na sociedade atual e nova sensibilidade mistico-esotérica; sacralidade ndo
religiosa e sacralizacdo das relacbes individuais de transcendéncia; nova
religiosidade sincrética, esotérica-holistica da New Age, Novos Movimentos
Religiosos ou novas formas de religido; nebulosa mistico-esotérica e crédulos
difusos; nebulosa heterodoxa; religides seculares; religiosidade inorginica;
nebulosa polivalente da Nova Era; diversidade de identidades; diversidade
nas formas de adesdo; orientalizacdo do Ocidente” (Siqueira, 2008: 35-36).

Os diferentes termos ilustram as possibilidade e dificuldades que os
especialistasencontram paradescreverasnovasreligiosidadesnaatualidade.
Entre os variados termos acima apresentados é comum a utilizacdo da
expressao Novos Movimentos Religiosos (NMR) para descrever o contexto
de mudangas no ambito da religiosidade na atualidade.

Novo Movimento Religioso (NMR) é um termo dificil de ser
definido, uma vez que nao existem padrdes absolutos que caracterizam tais
movimentos. Basicamente, os NMR,

“sdo aqueles que rompem com a ortodoxia religiosa de seu tempo, mas que
crescem pela adesdo de individuos que negam a religido de heranca e buscam
exercer sua autonomia no campo das experiéncias religiosas” (Guerriero,
2004: 168-169).

Essa tendéncia € caracterizada pela forte énfase dada atualmente ao
processo de desenvolvimento de uma espiritualidade pessoal e subjetiva,
como maneira independente de se vivenciar o fendomeno religioso.

As transformacoes no contexto religioso brasileiro

Numericamente falando, o Brasil continua sendo um pais de tradi¢ao
religiosa crista. Catolicos e Protestantes ocuparam os dois primeiros lugares
nos dados censitdrios disponiveis entre os anos de 1940 e 2000. Apesar disso,
¢ inegavel o fato de que cada vez mais as grandes religioes tradicionais
estao cedendo espago para uma busca crescente de novas religiosidades ou
religiosidades nao convencionais que vao assumindo o terceiro lugar nas
pesquisas vinculadas ao censo (Ibid.: 157).
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Pierucci afirma que os dados fornecidos pelos respectivos censos
apontaram para o fato inegavel que o Brasil estd tornando-se menos
tradicional em termos religiosos.

“Em 1940, os catélicos eram 95,2% da populacdo. Em 1950, o percentual
caiu para 93,7%. Em 1960, caiu para 93,1%. Em 1970, o percentual era de
91,1%. Em 1980, jd saiu da casa dos 90. Na ‘década perdida” dos anos 1980,
ainda eram 89,2% os que se declaravam catélicos. Em 1991, caiu para 83,3%,
e finalmente, no ano 2000, houve uma queda para 73,8%” (Martino, 2004:
16).

Aomesmo tempoem que Pierucciobservouaquedadotradicionalismo
religioso no Brasil, ele mencionou o elevado indice de crescimento entre os
“sem religiao”. Acerca desses tltimos, ele afirmou que:

“A par de uma oferta religiosa mais diversificada, estamos vendo formar-se
em nossa terra um contingente cada vez mais numeroso de desencaixados de
qualquer religido, desfiliados de toda instituicdo religiosa, desligados de toda
e qualquer autoridade religiosamente constituida [...]” (Ibid.: 17).

A avaliacao de Pierucci sobre a queda do tradicionalismo religioso
representado pelo catolicismo e 0 aumento no percentual dos “sem religiao”
no Censo de 2000 parece se repetir nos dados censitarios do ano de 2010.
Segundo pesquisa realizada pelo Datafolha em 06 de maio de 2007, em
matéria intitulada “Pais altera mapa da fé, mas nao a sua religiosidade”,
no Brasil os catdlicos representam 64% (queda de 10 pontos percentuais!)
do total das filiagoes religiosas enquanto os “sem religiao” representam 7%
(aumento de quatro pontos percentuais!) do total. O Censo demografico de
2010 vai mostrar os niumeros mais recentes e com maior detalhamento.

Siqueira e Lima, na obra Sociologia das adesoes: novas religiosidades e
a busca mistico-esotérica na capital do Brasil analisam o contexto religioso
brasileiro, e apontam os tracgos caracteristicos dessa nova religiosidade. Eles
apresentam o perfil historico da religiosidade contemporanea no mundo
pos-moderno e mostram como as novas tendéncias religiosas de nosso
tempo caminham mais em direcao a uma sensibilidade espiritual individual
do que em direcao a um movimento espiritual estruturado. E o surgimento
de uma nova opcao de religiao, a medida que a nova espiritualidade em
construgao nao seria apenas a religiao institucionalizada e especializada,
mas a experiéncia que recorreria aos ambitos da secularidade de nosso
tempo e as vias religiosas tradicionais. Essa nova espiritualidade d& maior
énfase a espiritualidade, ou caminho espiritual, entendida como busca de
autoconhecimento e de auto-aperfeicoamento, que nao se restringe apenas
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ao campo religioso, mas que se remete também a campos como a psicologia
e a medicina. De acordo com um teorico citado por Siqueira, “assistimos a
uma passagem do antropocentrismo moderno para o cosmocentrismo pds-
moderno” (Lima, 2003: 28).

Apds tracar o perfil da religiosidade do nosso tempo, Siqueira
centra sua atenc¢ao na capital do Brasil e no Planalto central, como campo
de pesquisa para a constatagdo da construgao dessa nova espiritualidade
caracterizada pelo surgimento de manifestacoes de religiosidade as
mais diversas como, por exemplo: Legido da Boa Vontade, Cidade da
Fraternidade, Collegium Lux, Movimento Gnostico Cristao, Universal do
Brasil na Nova Ordem, Ordem Espiritualista Crista Vale do Amanhecer,
Sociedade Fraterna do Lotus Sagrado. Nessas regides do Brasil cresce a
busca pelo mistico-esotérico, fruto da bricolagem:

“[...] da combinagdo, do convivio, integragdo e sintetizacdo de doutrinas, de
crengas e de visoes de mundos que nasceram na fndia, no Japdo, no Tibet,
no Egito, na Amazonia... Tece-se, juntamente com a pluralidade de origens
regionais, internacionais, de etnias, a universalidade e a integracdo sonhadas”
(Ibid.: 32).

Essa nova espiritualidade tem cardter ecuménico, o que inclui
colagem ou combinagao de elementos de varias religides ocidentais e
orientais, tradi¢do hermética, ciéncias, consciéncia planetaria, paz mundial,
ecologia, e uma grande circulagao pelos grupos e rituais. Sua intencao
€ criar uma nova humanidade. A busca de salvacao mistica estaria
fundamentada na transformacao interior do individuo (autoconhecimento,
auto-aperfeicoamento, e desenvolvimento espiritual) e num certo estado de
ser e de relacionar com o mundo (a presencga do divino em tudo e em todos
e, como conseqiiéncia, negacao das separagoes e dualidades, como natural-
sobrenatural, sagrado-profano, racionalidade-sensibilidade).

Com o objetivo de melhor precisar o processo da construgao dessa
nova espiritualidade, é desenvolvida uma pesquisa de campo com o
auxilio de universitarios da UNB em que questOes as mais diversas sao
respondidas por adeptos de “46 grupos mistico-esotéricos existentes em
Brasilia e entorno (Brasilia, Alto Paraiso, Vale do Amanhecer)” (Ibid.: 109).

Apds a exposicao dos resultados da pesquisa, Siqueira traca o perfil
do sincretismo brasileiro discorrendo sobre a pluralidade, bricolagem e
transito religioso entre as novas religiosidades, partindo do pressuposto
de que,
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“estamos diante de um processo de desinstitucionalizacdo das religioes
historicas e de destradicionalizagdo da religiosidade, a partir da énfase no
presente, nas diferengas, na experimentacdo, no individuo, e na ruptura com
a nogdo de representacdo” (1bid.: 146).

Essa destradicionalizagao tende a ser associada a um pos-cristianismo
e, sobretudo, a um pos-catolicismo caracterizado pela banalizacao das
fronteiras religiosas e de quebra do monopodlio ou da hegemonia do
catolicismo que é acompanhado por um processo cada vez mais forte de
composi¢ao de um pluralismo religioso.

Apesar das mudangas ocorridas no cendrio religioso brasileiro nas
ultimas décadas, ainda vale afirmar que as principais doutrinas e institui¢oes
eclesiasticas,

“seguem sendo fonte de simbolos e de crencas, mas o aspecto que se destaca
¢ a dimensdo da subjetividade na construcdo do religioso e a crescente
individualizagdo da religiosidade” (Siqueira, 2008: 36).

Consideracoes finais

Apos avaliagdo prévia acerca da crise de identidade das religides
tradicionais no Ocidente, e das mudangas do contexto religioso brasileiro
na atualidade podemos inferir o seguinte:

Diante da tendéncia mundial ao multiculturalismo, ou seja, a
democracia baseada na lei formal, segundo a qual todos tém os direitos, o
que implica também, em liberdade para se manifestar a religiosidade sem
constrangimentos, fica o desafio de se concretizar no Brasil aquilo que vem
crescendo historicamente no convivio e na fusao multicultural de nosso
povo, isto é, um ambiente onde cada cidadao/a possa desenvolver sua
propria espiritualidade sem coergao e sem constrangimentos.

Teoricamente falando, essa parece ser a religido plausivel para o
contexto brasileiro na atualidade.
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Resumen

La positividad muerta y la emergencia del espacio publico han sido dos
momentos necesarios en el surgimiento de la conciencia de libertad. En la
obra de Hegel, la positividad muerta tiene una escasa aparicion, sin embargo,
detenta todo el sentido y la fuerza como cualquier otro de sus conceptos.
Hegel caracteriza la positividad muerta de la religion como una “supresion
de la autonomia moral del sujeto”. Respecto al pensamiento contemporaneo
esta positividad muerta puede tomarse como relacion de lo interno-externo,
presente en pensadores tales como René Girard -debemos hablar aqui de cierta
inmanencia entre éstas dos concepciones-. Esta relacion de lo interno-externo
en Girard se refiere a lo sagrado como modelador de las sociedades primitivas;
esto mismo se proyecta a nuestras sociedades contemporaneas a través del
fenémeno de la violencia. Primordialmente, la bisqueda de una conciencia de
la libertad del individuo tiene que llevarnos a pensar en una transformacion de
lo sagrado religioso, en una ética como elemento modelador de un nuevo orden
social, politico, econémico y cultural coherente con la realizacion de la libertad.

Palabras clave: ética, espacio publico, libertad, positividad muerta, sagrado.

FROM THE DEAD POSITIVITY OF RELIGION TO
THE CONSTRUCTION OF PUBLIC SPACE

Abstract

The dead positivity and the emergence of public space have been two
necessary moments in the emergence of consciousness about freedom. In Hegel’s
work, the dead positivity has a poor appearance, but it holds entire meaning
and force as any other of his concepts. Hegel characterizes dead positivity
in religion, as a way of “suppression of moral autonomy of the subject”. In
relation to contemporary thought, this dead positivity can be interpreted as
the internal-external relationship, present in thinkers such as Rene Girard —at
this point, we should talk about a certain degree of immanence between these
two conceptions—. The relationship between the internal-external elements in
Girard refers to the sacred, as a modeler of primitive societies; this is projected
to our contemporary societies through the phenomenon of violence. Mainly, the
search for a conscience of individual freedom has to lead us to think about a
transformation of the religious sacred into an ethics, as a modeling principle of a
new social, political, economic and cultural order coherent with the achievement
of freedom.

Key words: ethics, public space, freedom, dead positivity, sacred.
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Introduccion

como determinacion del hecho religioso a la emergencia del espacio

publico, ambos como momentos necesarios en el surgimiento de la
conciencia de libertad.

Jorge Guillermo Federico Hegel' se ubica en la Historia de la filosofia
entrela modernidad y la contemporaneidad. Como hijo de lamodernidad es
fiel ala busqueda de una libertad radical en el sujeto y a su vez como padre
de la contemporaneidad nos propone a los hijos de esta era, una reflexion
historica de nuestra identidad como sujetos modernos. A decir verdad, en
contadas ocasiones Hegel emplea el término positividad muerta a lo largo
de su obra, sin embargo, con esto no quiere afirmarse que la positividad
muerta sea un aspecto secundario en la concepcién de su pensamiento. En
apartes de su obra Filosofia del Derecho (FD), se encuentran frecuentemente
términos sucedaneos, tales como externo, ajeno, entre otros, pero nunca
con el mismo sentido y la misma fuerza que si imprime el concepto de
positividad muerta.

Lo que realmente llama la atencion es la relacion que Hegel establece
entre la positividad muerta y lo externo, habiendo aclarado esta parte
puede constatarse en seguida la relacion que percibe entre lo interno y lo
externo. De ninguna manera, significa que tenga que dejarse de lado el
objeto de la primera pregunta, es decir, acerca de la positividad muerta,
sino, precisamente, a partir de la claridad que se tenga de la relacion interno-
externo o mejor dicho, de la dialéctica que se da entre éstos dos elementos
es que puede entenderse la positividad muerta en Hegel.

Para entender lo anterior, seran pertinentes algunos de los aportes
de un pensador contemporaneo que guarda relacion con Hegel, no tanto
porque este pensador se haya declarado militante del hegelianismo, sino
porque su pensamiento guarda cierta inmanencia con el pensamiento
hegeliano en lo que respecta a la positividad muerta.

‘E n el presente articulo se analizara la transicion de la positividad muerta

Positividad muerta en Hegel

En la filosofia hegeliana hay un desarrollo temprano del concepto de
positividad muerta. Para los afios en que el joven Hegel estuvo en Berna
(1793-1796), no obstante, para esta época tuvieron mads bien relevancia

! (Stuttgart 1770, Berlin 1831). Fildsofo aleman, representante del idealismo objetivo.
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los temas teoldgicos, Hegel comenz6 a hablar del tema de la positividad
muerta en la religion?.

“Lo esencial de esa caracterizacion hegeliana es la independencia de las
proposiciones religiosas positivas respecto del sujeto, junto con la exigencia
que se hace al sujeto de reconocer como vinculatorias para si mismo esas
proposiciones que él no ha creado. Positividad significa, pues, para el joven
Hegel ante todo la supresion de la autonomia moral del sujeto” (Lukdcs,
1970: 49).

Sin embargo, debe reconocerse que este concepto de positividad
muerta a pesar de que tiene su origen en los estudios sobre la religion,
desempefia unlugar muy importante en el desarrollo de todo el pensamiento
hegeliano. El tema vuelve a tomarlo en sus afios de estancia en Francfort
(1797-1800)°. En esta nueva etapa mantiene todavia algo del hinchazon
mistico que le caracterizaba en el tiempo que estuvo en Berna, por ello, hay
que decir que al menos encuentra la idea de totalidad concreta en el seno de
categorias filosodficas, asi sea, simplemente como camino a la vida religiosa
(Ibid.: 235). Una cosa que no puede pasarse por alto es que Hegel en este
periodo empieza a mostrar una viva preocupacion por las contradicciones
presentes en la sociedad burguesa. Ahora bien, en cuanto a la superacion
de estas contradicciones sociales imagina que la solucion debe venir de una
nueva religion superadora del cristianismo.

“Las ilusiones de poder superar las contradicciones de la sociedad burguesa
p p 8

en el seno de esa sociedad misma no sélo refuerzan la tendencia bisica

idealista general de la filosofia hegeliana, sino que cobran especial expresion

precisamente en el terreno de la religion” (Ibid.: 243).

2“Una fe positiva es un sistema de proposiciones religiosas que pretende tener verdad para nosotros por
el hecho de sernos impuesto por una autoridad sin que podamos negarnos a someter a ésta nuestra fe.
En este concepto se presenta ante todo un sistema de verdades religiosas que tienen que ser aceptadas
como verdades independientemente de nuestro juicio, proposiciones que seguirian siendo verdades
aunque ningun hombre las hubiera conocido nunca, aunque ningtin hombre las hubiera considerado
nunca verdaderas, y que, en este sentido, se llaman a menudo verdades objetivas; tales verdades se nos
imponen entonces como verdades también para nosotros, como verdades subjetivas” (Lukacs, 1970: 49).
* A pesar de que este periodo se caracteriza por ser uno de los mas oscuros del pensamiento hegeliano,
inclusive el de menor produccion intelectual, se encuentran elementos que permiten vislumbrar su
método especulativo. “En el Hegel del periodo de Francfort, sistema y método se encuentran en
contradiccion, y la marcha del filésofo hacia la dialéctica se encuentra en la linea del desarrollo de su
método contra sus intenciones sistematicas” (Ibid.: 235). Un reflejo de esto es la siguiente cita de Hegel
retomada por Lukdcs: “Pero la naturaleza viva es eternamente diversa del concepto de la misma, y, con
ello, lo que para el concepto es mera modificacién, mero caso, superfluidad, se hace necesidad y vida, y
tal vez lo tinico natural y hermoso” (Ibid.: 238).
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A partir de este periodo puede advertirse que la dificultad primordial
para Hegel derivaba de esa escision entre lo interno y lo externo y que,
entonces, la solucién a esta division debia venir de la conciliacion de los dos
elementos, atin cuando ésta viniera de la religion. En esta etapa, ademas de
identificar la positividad con la religion, Hegel asimil6 la positividad con
“toda doctrina y todo mandamiento [...] susceptible de hacerse positivo”
(Ibid.: 241); por tanto, da lo mismo hablar de una fe positiva que referirse a
una ley o un ordenamiento positivo, incapaces de adaptarse a las nuevas
circunstancias sociales y de dar respuesta a las aspiraciones de los sujetos.
El problema real que se plantea es el de la libertad humana en situacién y
contexto.

Cuando Hegel vuelve a hablar de la positividad en el prologo de su
obra (FD), en esencia no varia mucho de la significacion que tuvo en la fase
temprana de su pensamiento. Basicamente, lo que estd en juego es la tensién
entre lo interno 'y lo externo. En cuanto al calificativo de “muerta”, de ningun
modo es fortuito, aparece tal cual en el prélogo de FD. Al referirse Hegel
al espiritu de la historia (Geist) como el espiritu vivo existente para si (§ 151)
afirma por contraste su sentido opuesto, es decir, la positividad muerta. La
positividad muerta, entonces, resulta ser un momento del cual el espiritu
debe liberarse para devenir en una voluntad infinita en si y para si, cuyo
objeto ya no es distinto de si, pues a través del objeto puede reconocerse a
si misma.

Hegel admite que esta positividad debe ser un momento en el
despliegue que tiene el concepto de libertad; pero es sdlo eso, un momento,
cuya verdad objetiva estd determinada por el momento de la realizacién
efectiva de la libertad en el mundo objetivo. Esta positividad esta llamada
a superarse.

La Aufhebung o superacion* interesa a Hegel por la relacion que tiene
ésta con el fenomeno de la violencia. Hegel es uno de los pensadores que
considera de modo sistematico el problema de la violencia. No en vano el
papel que Hegel atribuye a la guerra es de ser “la partera de la historia”.
La oposicion entre individuos o la oposicién entre la voluntad individual
y voluntad general, sugiere Hegel, no desaparece, sino que esta llamada
a superarse en un estadio superior que permita que ambos extremos se
mantengan en este estadio y a su vez, cada uno pueda conservarse en si (§
185, 1).

* En el sistema hegeliano la lucha inevitable entre un término y otro no significa la aniquilacion de
ninguno de los dos términos, sino la superacion de ambos términos en un estadio superior (Aufhebung).
Recuérdese que ambos términos constituyen momentos distintos de la realidad del concepto, sin
embargo, la aparente sobreposicion de uno de ellos (Aufhebung), contiene a su vez su realizacién dentro
de la unidad superior del concepto.
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Lo sagrado en René Girard

Es hora de considerar el planteamiento de este otro pensador que
se anuncio en las primeras lineas y que estudia a fondo el tema de la
violencia; se trata de René Girard (1923)°. En su obra La violencia y lo sagrado,
pone la violencia como un hecho fundador de la cultura. Mas alla de ser
un dato aislado y ocasional como se entiende comunmente, la violencia
debe considerarse como un elemento constitutivo del hombre y de las
comunidades. De ahi la importancia de establecer el paralelo entre Hegel
y Girard.

Al menos en dos de sus obras, La violencia y lo sagrado y Origenes de la
cultura, Girard habla de lo sagrado. En Mentira romdntica y verdad novelesca,
en cambio, no habla de lo sagrado, sino de lo trascendente, sin alejarse por eso,
de un mismo hilo conductor. Lo sagrado se constituye en el fundamento y
cohesionador de las sociedades primitivas. La violencia adquiere la forma
de lo sagrado y es a través de lo sagrado que la violencia se plasma en
el conjunto de instituciones que regulan las comunidades. En principio,
se manifiesta a través de un sistema sacrificial, con el tiempo, los cultos
sacrificiales van diferencidandose del culto inicial y a la postre, éstos se
transforman en ritos y en mitos. De esta forma, se llega a instituciones mas
complejas como por ejemplo, el poder politico, que guarda aparentemente
una distancia abismal con el trasfondo sagrado que le sirve de origen. La
violencia se vale de una cantidad de mediaciones para no salir del corazén
de las comunidades, ésta nunca se suprime, sin embargo, su caracter
fundador se oculta y va dejando tras de si una espesa bruma que hace cada
vez mas dificil rastrear el origen violento de las instituciones.

Girard se puso en la tarea de recoger una infinidad de testimonios
perdidos, incompletos, velados, que se encontraban refundidos en otros
registros historicos como mitos y ritos y posteriormente, en las tragedias,
para demostrar la existencia de un hecho empirico no demostrable
empiricamente, pero no menos cierto. Poniendo como ejemplo la teoria de
la evolucién de las especies, el hecho empirico sobre el cual se basa esta
teoria, es decir, la evolucion, no se puede establecer exactamente y para
ello, hay que valerse de una cantidad de variables, cuyo factor comdn ni

® Critico literario, historiador y fildsofo francés. En 1963 publicé su obra Mentira romantica y verdad nove-
lesca. Su interés inicial fue analizar a través de grandes maestros de la literatura universal la importancia
de la mimesis (la imitacion) en las relaciones interpersonales. Luego, constatd que esta misma teoria de
la mimesis en critica literaria podia servir para analizar el papel de la violencia en las sociedades primi-
tivas que se fundamentaban en lo sagrado; y que, por tanto, podia servir también para comprender el
fendmeno de la violencia en las sociedades contemporaneas. Profesor de numerosas universidades. Se
cred un Colloquium over Violence and Religion con el objeto de investigar y discutir los temas relacionados
con su obra.

| VIRAJES | 117



I Carlos Jesiis Molina

siquiera es determinable. Para probar la validez de su teoria, Girard aplico
de manera muy rigurosa su método comparativo a indicios que descubrid
en textos literarios antiguos y también en distintos hallazgos etnologicos.
En su opinidn, ésta base se mostraba mas que suficiente para sustentar el
valor cientifico de su teoria (2006: 157-185).

Sus investigaciones lo llevaron a constatar otra teoria, la de la mimesis.
Desdeluego, estono esuntemanuevo. Losantiguos griegos, puede probarse,
se ocuparon de él en sus disquisiciones filosoficas. Sin embargo, conserva
su actualidad, debido a que ain puede darnos las respuestas a preguntas
tales como el papel que juega la violencia en las interacciones humanas y
propiamente hablando, la funcién que tiene la violencia en la constitucion
de las sociedades contemporaneas. Un fenémeno que se creyo habia sido
superado y que verdaderamente estd lejos de ser asi. La violencia no es
eliminable, en tanto constituye un elemento estructurante del hombre; por
este hecho, debe admitirse que existe la violencia, que debe conocerse y, por
supuesto, que hay que aprender a transformarla. Las sociedades primitivas
conocieron la gran fuerza que contenia, supieron exorcizarla a través de
lo sagrado y aprovecharla para fundamentar su orden social; hoy en dia
en cambio, supuestamente, ante a un grado de civilizacién mas alto, no
sabemos qué hacer con ella. Por esto, Girard ha motivado un nuevo interés
por comprender la violencia, consciente que contiene posibles respuestas a
muchas de las problematicas actuales.

Girard toma cierta distancia de Freud y no sélo de éste, sino de toda la
corriente del psicoandlisis que pretende ver a la violencia como una suerte
de instinto o fuerza descontrolada que acerca el hombre a los animales. La
etologia puede rebatir de forma contundente esta presuncién. En el caso
de los animales, el instinto de conservacion de la especie, le avisa cuando
estd en combate con otros individuos de su propia especie que detengan
la lucha, para evitar que el vencido sea finalmente fulminado. En el caso
de los seres humanos no ocurre igual. Girard pone en evidencia ciertos
actos undnimes de violencia en las comunidades primitivas, en los que toma
parte toda la comunidad. En ellos tiene lugar una descarga irremisible de la
furia de toda la comunidad sobre uno solo de sus miembros. Estos actos de
violencia, sirven también para constituir un orden cultural; este recurso de
la violencia empieza a diferenciarse en dos tipos en tanto que la violencia
misma empieza a regularse; por un lado, hay una violencia positiva buena,
de ésta hacen parte los sacrificios propios de un culto religioso, que sirven
para conjurar la arremetida de la violencia en la comunidad. A veces se
escoge un animal, pero otras veces puede ser un miembro del grupo, que
hace de chivo expiatorioy todala comunidad toma parte del acto sacrificial. De
esta forma, se cree expulsar o contener la violencia fuera del grupo de modo
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que no dafie a ninguno de los miembros. Este uso positivo de la violencia,
en cierto sentido, sirve para mantener en sus minimas proporciones la
violencia dentro del grupo; se caracteriza, ademas, porque en manos de
la comunidad se constituye como pleno derecho. Por otro lado, hay una
violencia negativa. Este uso de la violencia debe repelerse. Aparece en
medio de dos individuos rivales, y no se busca mas que el sometimiento
del contrario, incluso a costa de la propia vida. Lo primero que se pone en
juego es la diferencia entre los dos adversarios. Segin Girard esta lucha
lejos de llevar a una diferenciacion entre los sujetos, los lleva mas bien a
una reciprocidad violenta, es decir, a una tension en la que los individuos se
identifican y pierden las diferencias entre si®. Después de que se ponen en
juego las diferencias de los rivales, viene también la pérdida de todas las
diferencias y lo que es peor atn, la derogacion de la distincion fundamental
entre una violencia positiva y una negativa. La amenaza de todo el orden
cultural trae consigo la crisis sacrificial y con ello, la terrible propagacion
de la violencia negativa a todos los miembros de la comunidad. La tnica
manera de resolver esta crisis sacrificial es que la comunidad vuelva a
ejecutar un acto original de violencia, para que pueda ratificarse como acto
fundador del orden social’.

De hecho, hay una ausencia de conciencia en el uso de la violencia
y en sus reales consecuencias. Se ignora por completo su dindmica. Por
eso Girard insiste en que la violencia se trata de un patrén de conducta
irracional. La violencia niega la posibilidad al individuo de tomar conciencia
de si como sujeto pensante, ya que la mayoria de estos actos undnimes de
violencia permanecen impenetrables a la razon, esto no se supedita a ese
pintoresco orden de lo sagrado de las comunidades primitivas, sino que
se extiende también al conjunto de instituciones fruto de la modernidad,
que no ostentan un origen menos violento que el de los primeros cultos
sacrificiales. En tlltimas, hay que admitir, que el individuo no puede hacerse
consciente de si a pesar de que toma parte de una voluntad general, que se
supone constituye un orden racional objetivo.

Lo anterior, lleva también a pensar en la relacion de interno-externo
en los dos tipos de violencia. Lo sagrado en Girard recalca una dualidad
entre lo interior y lo exterior, del mismo modo, que una escisién entre lo
inmanente y lo trascendente. Recuérdese que lo sagrado en estas sociedades
es algo de lo cual la comunidad prefiere mantenerse separada, nunca tan
lejos que no pueda recibir sus efectos bienhechores, pero tampoco tan

¢Los hombres al comienzo son diferenciados y distinguidos por el orden cultural, luego son confundidos
por la violencia reciproca en una masa comun. Cfr. Girard (1995: 328).

7 “El circulo vicioso de la violencia reciproca, totalmente destructora, es sustituido entonces por el circu-
lo de la violencia ritual, creadora y protectora” (Ibid.: 151).
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cerca que a todo momento la violencia sea una amenaza latente para el
orden social. En la comunidad primitiva el orden social no se constituye,
precisamente, sobre una unidad simple con lo sagrado, todo lo contrario,
estos hombres establecen dos 6rdenes distintos, que si bien, no pierden su
interdependencia, se diferencian en un nivel inmanente y otro trascedente.
Este nivel trascendente los hombres prefieren reservarlo sélo para lo
sagrado y, por tanto, en este nivel trascendente ponen todo aquello que
en el nivel inmanente donde viven los hombres no puede ser contenido. El
orden trascendente se va identificando poco a poco con lo desmedido, lo
infinito, lo indiferenciado; por su parte, el orden inmanente carece todavia
de una autonomia ontoldgica que le permita determinarse a si mismo, por
tanto, depende auin del orden trascendente para poder diferenciarse a si
mismo?®.

El temor de los hombres es que la division entre estos dos niveles se
pierday, por tanto, lo desmedido, lo infinito e indiferenciado se tomen este
mundo, porque ello implica que practicamente el mundo de lo humano se
estaria desviando del orden sobre el cual se estructura, cayendo, entonces,
en una especie de limbo donde simplemente no existan mas las diferencias.
Asi pues, el problema de la trascendencia-inmanencia para los hombres de
la sociedad primitiva radica en la vaciedad de ser o puede decirse también,
en el deseo de ser. Este problema se refiere a lo puramente ontologico.

El problema del deseo

El deseo de ser es mimético (Girard, 1995: 153). Hay que recordar que
la reciprocidad violenta, mas que diferenciar los rivales que se implican en
ella los aproxima haciéndolos similares entre ellos; lo mismo hace con los
demas miembros de la comunidad. De hecho, el restablecimiento del orden
social y en ese sentido, de todas las diferencias en medio de la comunidad
prosigue a un acto unanime de violencia ejercido por toda la masa, menos
uno, en este caso, el que es escogido como victima propiciatoria; éste es,
realmente, quien absorbe todas las diferencias, por eso, se identifica con lo
sagrado. Por decirlo asi, la comunidad paga un tributo a lo sagrado por la
trasgresion cometida y lo sagrado retribuye este culto con la restauracion de
la paz y el bienestar de la comunidad. Las diferencias en el orden cultural,
puede decirse, se encuentran a salvo, al menos, por un momento.

8 “Tan pronto se franquean los limites de la comunidad, entramos en la sacralidad salvaje que no conoce
limites ni fronteras. A este reino de lo sagrado pertenecen no soélo los dioses y todas las criaturas sobre-
naturales, los monstruos de todo tipo, los muertos, sino también la naturaleza con tal de que sea extrafia
a la cultura, el cosmos y hasta los demas hombres” (Ibid.: 277).
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Este deseo de ser, esta mejor tratado en Mentira romdntica y verdad
novelesca’. Girard resalta el papel central que desempenia el deseo triangular
que sirve de base a la teoria de la verdad novelesca. La novela fue uno de
los géneros literarios que tardd mas tiempo en implantarse, teniendo su
mayor auge en la edad moderna gracias a la invencion de la imprenta. Con
la aparicion del Ingenioso Hidalgo don Quijote de la Mancha de Miguel de
Cervantes Saavedra, se dio un paso del clasico romance (v. g. Amadis de
Gaula) a lo que han llamado los criticos literarios el anti-romance. E1 Quijote
es una desmitificacion de los ideales caballerescos de la edad media. Para
Girard esta innovacion en la novela es clave, pues deja en evidencia el
caracter mimético de las relaciones humanas.

“El poder creador del padre de la novela moderna es tan grande que se
proyecta sin esfuerzo sobre todo “el espacio novelesco”. No hay idea alguna
en la novela occidental cuyo germen no esté presente en Cervantes” (Girard,
1963: 40).

Ello, no obsta que Girard haya ampliado su estudio a otros autores
tales como Flaubert, Stendhal, Marcel Proust y Fedor Dostoiewski; antes
bien, pudo confirmar su teoria del deseo mimético presente en la novela.

El Quijote desea alcanzar el ideal caballeresco, esto es, ganar glorias
militares y conquistar el amor de su dama, para ello, emula las hazanas de
Amadis de Gaula. El Quijote pone de presente el caracter mimético del deseo;
deseamos un objeto porque hay otro que ha puesto su deseo sobre ese mismo objeto; y
por ello, ese otro se convierte en nuestro modelo de deseo y su deseo indica
los objetos hacia los cuales debemos dirigir nuestro propio deseo™. Deseaios
algo porque alguien mds lo desea (Girard, 1995: 152). Por supuesto, que el objeto
del deseo es importante, pero en la relacién triangular que se establece entre el
modelo, su emulador y el objeto del deseo, lo que realmente dota de un valor
trascendente al objeto del deseo es la relacion entre el modelo y el emulador
(Girard, 1963: 7-40). Ahora bien, este primer deseo puede identificarse como
el deseo particular que se metamorfosea y se convierte en deseo metafisico, toda
vez que los deseos particulares en realidad lo que hacen es concretizar un
deseo primordial que es ser Otro (Ibid.: 63-71).

? Aunque, realmente Mentira romdntica y verdad novelesca fue el primer estudio publicado de René Girard
en 1961.

19“Don Quijote ha renunciado, a favor de Amadis, a la prerrogativa del individuo: ya no elige los objetos
de su deseo, es Amadis quien ha de elegir por él. El discipulo se precipita hacia los objetos que le sefala,
o parece sefialarle, el modelo de toda caballeria. Llamaremos a todo modelo el mediador del deseo. La
existencia caballeresca es la imitacién de Amadis” (Girard, 1963: 7). En Mentira romantica y verdad nove-
lesca, Girard habla de dos clases de mediaciones, una interna y otra externa; la interna es aquella que
se establece en una mayor proximidad entre el modelo y su emulador y la externa, es aquella que pone
cierta distancia entre estos dos sujetos de la relacion mimética.
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Esta relacion entre el modelo y su discipulo es ambigua, por eso entre
ambos surge casi simultaneamente una tension a partir de la cual el modelo
se convierte en un obstaculo para el discipulo en la satisfaccion del deseo y
a su vez el modelo ve a su discipulo como un rival indigno; de ese modo, se
implanta entre ellos una reciprocidad violenta que Girard caracteriza como
una enfermedad ontoldgica que se expande a todos los seres (Ibid.: 73-84).

La subjetividad

Lo que esta detrds del deseo es en realidad, un vivo deseo de
reconocimiento'; a la postre un deseo de ser. Cuando el deseo se pone
en funcion de la particularidad, mas facilmente el sujeto puede ceder a la
tentacion del orgullo (1963: 41-61), es decir, sucumbir a la reflexion abstracta
de si mismo. Cuando la subjetividad no esta referenciada a, es decir, en
aquellos casos que la subjetividad prescinde de la mediacién de los
demas para poder determinarse se constituye una profunda brecha entre
moralidad y vida ética. No hay peor falacia que creerse original y que no se
necesita de nada para determinarse a si mismo. Esta ipseidad, esta identidad
con base en la mera reflexion de si, como una unilateralidad formal, es una
de las patologias que tiene que padecer la cultura actual. La contrapartida
de la mismidad es la intersubjetividad; no hay subjetividad si no hay una
intersubjetividad. Hegel afirma que la moralidad no puede prescindir
de las relaciones éticas, de hecho, la voluntad particular Gnicamente
puede realizarse en la medida que entra en relacidon con otras voluntades

' La filoésofa Judith Butler, en su libro Subjects of desire. Hegelian reflections in twentieth-century France,
propone establecer la relacion entre deseo y reconocimiento. Afirma, que el encuentro del sujeto
hegeliano con la diferencia no es resuelta en la identidad. Segtin Butler, el deseo humano se distingue
del deseo animal (instinto) en virtud de su reflexividad (1999: 33). Por tanto, el deseo humano tiene
sus propios requisitos o mejor dicho, la autoconciencia pone sus propios requisitos a la experiencia
del deseo (Ibid.: 32). El deseo es siempre deseo de algo que es lo ofro y a la vez manifiesta un deseo
propio de la autoconciencia por expandirse (Ibid.: 34). Pero estas dos modalidades del deseo se excluyen
mutuamente; pues cuando deseamos algo mas, es decir, eso otro, nos perdemos a nosotros mismos;
y a la vez, cuando nos deseamos a nosotros mismos, entonces, perdemos el mundo. El deseo cumple,
por tanto, un sentido de limitacién de la conciencia sensible. De una primera confrontacién que tiene
la conciencia sensible en la inmediatez de sus deseos con la alteridad, la satisfaccién de los deseos
revela una manera capaz de admitir en si la interdependencia y a través de la cual la conciencia puede
ganar mas en identidad (Ibid.: 35). Aqui hace notar Butler un punto clave de la transicién que tiene la
conciencia sensible a la autoconciencia. El deseo se vuelve deseo-para-otro-deseo (Ibid.: 42). El deseo en
la autoconciencia llega a la existencia gracias a que este deseo ya se encuentra en otra autoconciencia.
No existe otra mediacion. La verdadera satisfaccion del deseo consiste en ser encontrado en un objeto
que refleje la estructura reflexiva del deseo en si, es decir, en otra autoconciencia (Ibid.: 40). La verdad de
la autoconciencia es otra autoconciencia y se representa logicamente como la apropiacion del objeto del
deseo (Ibid.: 41-42). Sin embargo, Girard revaltia esta postura en su nuevo libro Clausewitz en los extremos.
Ver: “Clausewitz y Hegel”. Clausewitz en los extrenos (2010) pp. 57-89.
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particulares a la vez que la eticidad'? solo puede alcanzar su finalidad a
través de la moralidad, es decir, en el despliegue de la voluntad particular
(§ 207).

Respecto a la subjetividad, es decir, al desarrollo de la particularidad,
no puede prescindirse de un sistema de eticidad, pues a través de éste,
la voluntad puede alcanzar una existencia en si y para si, es decir, una
existencia objetiva a través del derecho y de las instituciones sociales
por las cuales se determina a si misma. La voluntad subjetiva encuentra
en la voluntad sustancial un contenido que no le resulta ajeno a si, sino
todo lo contrario, por ser la voluntad sustancial lo racional en si y para
si, la voluntad subjetiva se ve reflejada en esta voluntad sustancial y, por
tanto, se siente parte de toda esa realidad. Para Hegel esta escision entre lo
interno y lo externo pierde toda validez, pues, aunque ambos elementos se
diferencian, también se articulan.

Con respecto a esta relacion entre la violencia y lo sagrado en
René Girard y la positividad muerta en Hegel, esta division entre lo
trascendente y lo inmanente en la sociedad contemporanea quedaria
supuestamente superada. El pensamiento contemporaneo afirma
absolutamente lo inmanente y como consecuencia de esto, lo trascendente
tiende necesariamente a debilitarse, o mas radicalmente, a anularse; ya no
es legitimo hablar de positividad muerta y mucho menos de lo sagrado;
de nada vale seguir remachando sobre la diferencia entre lo interno y lo
externo, al fin y al cabo, todo resulta ser inmanente.

(Sociedades salidas de la religion?

La concepcion de la violencia en lo sagrado estd bien para un
pensamiento que piense en la dualidad de un orden interno y un orden
externo, pero no para el pensamiento inmanente que revela la filosofia
hegeliana, pensamiento que deviene en un sistema racional y no es ajeno a la
realidad concreta. Esta posicion sorprendentemente resulta ser compartida
por la filosofia contemporanea®.

Las sociedades salidas de la religion, como lo ha sostenido el pensador
francés Marcel Gauchet, ya no tienen a lo sagrado como fundamento. Si ya
no vale la pena hacerse preguntas por lo sagrado es necesario hacerse la
contra-pregunta por aquello que, supuestamente, deberia reemplazarlo. En
los tltimos decenios, después de la caida del bloque soviético, han revivido

12 Sistema de mediaciones sociales que Hegel identifica con la familia, luego con el mercado y finalmen-
te, con el Estado y que encuentra el individuo en su desarrollo.
3 Mas concretamente Gilles Deleuze y Félix Guattari.

| vIRAJES | 123



I Carlos Jesiis Molina

los movimientos nacionalistas, también hemos sido testigos de cémo estos
movimientos han sido cooptados por grupos religiosos fundamentalistas'*.
Estos grupos, generalmente, imbuidos por una perspectiva dualista de la
realidad, ven lo externo como una amenaza real para su propio mundo y,
por esto, la yihad o guerra santa constituye un uso legitimo de la violencia
para combatir la principal encarnacion del mal y de la violencia para su
mundo, es decir, ‘occidente’. Cuando se habla de ‘occidente” no puede
hacerse a un lado todo lo que representa: un estilo de vida, una forma de
organizacion social y politica, una religion, entre otros.

A occidente le esimposible deslindarse por si de todolo que representa
lo sagrado, por el sdlo hecho de que occidente representa la personificacion
de la violencia para los fundamentalistas isldmicos; occidente estd, por
decirlo asi, bafiado de lo sagrado (Girard, 1995: 277). En un pensamiento
religioso y, por ende, sacrificial, occidente se identifica por antonomasia,
con la victima propiciatoria (chivo expiatorio). Este resurgir del pensamiento
religioso no es excepcion en occidente, al reivindicar una visiéon dualista
del mundo y ver en lo otro a un enemigo absoluto entra en una clarisima
reciprocidad con ‘oriente’"”.

Esta época es testigo del retorno de la reciprocidad violenta'® a un
mundo que se ha caracterizado tltimamente como aldea global". Esta vez los
dos rivales pertenecen a dos universos distintos y tienen dos visiones del
mundo completamente diferentes: occidente y el mundo islamico. Empero,
si por un lado debe admitirse el retorno de la reciprocidad violenta entre
dos rivales, por otro, hay que recalcar la relacion existente entre el deseo y
el reconocimiento. De fondo lo que est4 en juego es el deseo de ser.

* Como el caso de Iran con la declaracion de la Revolucion Islamica en 1979.

15 “Después de haber escapado de lo sagrado mas ampliamente que las demas sociedades, hasta el
punto de «olvidar» la violencia fundadora, de perderla de vista, nos disponemos a reencontrarla; la
violencia esencial regresa a nosotros de manera espectacular, no sélo en el plano de la historia sino en el
del saber”. (Girard, 1995: 334). Pero, igualmente desde la otra orilla, es decir, el plano religioso, tampoco
es posible establecer una sola posicién con respecto al problema de la violencia que ha nacido al interior
mismo de las religiones; la reflexion lejos de conducirnos a una posicién unilateral nos lleva a considerar
las multiples miradas de un problema universal. La verdad de la violencia sagrada y su superacién no
es posesion de una sola tradicion religiosa, por tanto, no hay justificacion por supersesionismo, mas bien,
es cuestion del lenguaje que debemos usar. Cfr. Kirwan (2009: 128).

!¢ La atrocidad de los ataques del 11 de septiembre puede verse como una explosiéon masiva de rivali-
dad mimética con alcances a escala planetaria, de la cual el Islam es apenas una expresion sintomatica.
El extremismo islamista es ejemplo de un retorno de lo sagrado arcaico, para el cual ‘occidente’ no
estaba preparado, particularmente cuando se consideran las actitudes que toma el extremismo frente a
la muerte y el martirio de sus militantes (/bid.: 129-130). Para René Girard el terrorismo islamista no es
“medieval”, ni siquiera islamico, sino un exacerbado deseo de convergencia, que Girard llama “rivali-
dad mimética a escala planetaria”. Cfr. Kirwan (2009: 198).

17 Término introducido, posiblemente, por el fildsofo canadiense Marshall McLuhan para hacer referen-
cia al crecimiento potencial de la interconectividad humana a escala global, que fomentaria un nuevo
estilo de vida en toda la sociedad humana, muy parecido al de una aldea. Es decir, con una profunda
interrelacion de los seres humanos en todo el mundo.
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El paso de lo sagrado a la ética

La pregunta ahora es acerca de las reglas de juego. ;Cudles deben ser
las reglas de juego entre estos dos oponentes? La primera regla, ciertamente
establece el reconocimiento del otro'®. Una segunda regla, quiza sea la
busqueda de un espacio de reconocimiento.

En Hegel, la sociedad civil propicia este espacio de reconocimiento a
través de la mediacion de otros, en donde la subjetividad llega a su pleno
derecho, entrando en relacion y siendo reconocida por una subjetividad
semejante a ella, es decir, por un sujeto en pleno ejercicio de su libertad®™. El
reconocimiento debe ser mutuo. Siendo asi jcudl seria, entonces, el espacio
mas adecuado para que pueda darse este mutuo reconocimiento entre
los sujetos? Sin lugar a dudas, el espacio piiblico. Este espacio ptiblico no
establece una relacion excluyente entre lo interno y lo externo en tanto que
los dos elementos coinciden en €l.

Zygmunt Bauman (2005) afirma que el reconocimiento de la
subjetividad y de las diferencias no es nada, sino se acompana de unos
“agentes solidarios” que estén dispuestos a “pelear” por el bien de las
diferencias. “La tolerancia como «mera tolerancia» esta moribunda. Puede
sobrevivir solo bajo la forma de solidaridad”*.

La necesidad de reconocimiento universal del derecho a la diferencia
precisa del concurso de los otros, ya que ninguno de éstos, por mas diferente
que sea a su propio riesgo puede poner en peligro este derecho.

En principio, el orden ontoldgico y social se configurd a partir de lo
sagrado; no obstante, el hombre moderno debe buscar este fundamento en
otro lugar; y seguramente, este lugar lo constituye la ética. La evolucion

8 Como se ha senalado, Girard revaltia esta posicion mostrando que esta escalada a los extremos, des-
pués de hacer una lectura atenta de Clausewitz, se convierte en una reciprocidad absoluta entre los
adversarios que amenaza no sélo con la anulaciéon del otro, sino con acabar la vida en todo el planeta.
“El combate a muerte es aqui mas que mero deseo de reconocimiento. No es una dialéctica de amo y
esclavo, sino un combate sin tregua entre dos gemelos” (Girard, 2010: 62-63). El pensador polaco Zygmunt
Bauman llega a unas conclusiones muy parecidas a las de Girard en relacion a la absolutizacién del
conflicto. Para Bauman, la bisqueda de reconocimiento se eleva a nivel de grupo y pasa a configurarse
como una “guerra de reconocimiento”. “La légica de las «guerras de reconocimiento» impulsa a los
combatientes a absolutizar la diferencia”. (Bauman, 2006: 72).

9 En Fundamentos de la filosofia del derecho, Hegel aborda las tres esferas institucionalizadas de la vida
en comun, que son: la familia, la sociedad civil y el Estado; mas especificamente en la seccion que trata
sobre la eticidad.

% “No es suficiente la satisfaccion de que la diferencia del otro no limite o dafie la mia — pues algunas
diferencias, algunos otros, propenden muy evidentemente a restringir y lastimar. Sobrevivir en mundo
de contingencia y diversidad es posible a condicién de que cada diferencia reconozca la otra diferen-
cia como la condicién necesaria para la preservacion de si misma. La solidaridad, en contraste con la
tolerancia, su version mas ligera, implica la disposicion de pelear; y unirse a la batalla por el bien de la
diferencia del otro, no de la propia. La tolerancia se centra en el ego y es contemplativa; la solidaridad
se orienta a lo social y es militante” (Bauman, 2005: 339).
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historica del principio de particularidad ha llevado al surgimiento de
este espacio publico como medio de realizacion de la libertad individual.
Actualmente, el espacio publico constituye el principal fundamento en
la construccién de lo piiblico, donde esta libertad individual se hace valer
esencialmente por medio de otros.

Esta concepcion de lo publico significa la escision interna de la unidad
que ejerce lo sagrado sobre el grupo, la inclusién de nuevos actores sociales
supone la aparicion de un sistema de dependencia multilateral mediado
por las necesidades individuales y la satisfaccion de estas necesidades, que
Hegel conceptu6 como la sociedad civil. La subsistencia, el bienestar y la
existencia juridica del individuo se entrelaza a la subsistencia, el bienestar y
el derecho de todos los individuos (§ 183); de tal modo, el individuo puede
darse una realidad, esto es, entrando en la existencia social (§ 207).

El surgimiento de estos nuevos actores y la interaccion entre éstos
implica el surgimiento de escenarios a mayor escala, que superan, incluso
las fronteras nacionales. Esta interaccion crece a nivel acelerado, poniendo
retos enormes a las estrechas legislaciones de los Estados modernos.
La tendencia general es la busqueda de nuevas formas de cooperacion
internacional para enfrentar problematicas a escala global, que van desde
el orden ambiental hasta el tema de la seguridad, asi como la entrada en
vigor de diversos protocolos, por ejemplo, sobre Responsabilidad Social
Empresarial (RSE), que ofrecen los criterios éticos necesarios frente a los
valores y bienes que se consideran de la incumbencia de todos.

Conclusiones

Hay que decir que esa primera unidad impuesta por lo sagrado,
aun carente de un desarrollo de la particularidad del individuo pasé
necesariamente por la escision de si, para volver con fuerza infinita y hacer
posible la realizacion de la libertad del sujeto en sociedades complejas.
El hecho religioso, como principal modelador de las formas y practicas
sociales, es objeto en este tiempo de transformacién, asumiendo el cardcter
de ética y dando paso a la construccion del espacio publico.

El concepto de espacio publico mas que reflejo de una necesidad
racional tiene su origen en condiciones materiales concretas, responde a la
necesidad de explicar el juego de fuerzas que se da entre lo idéntico y lo otro
enel proceso de socializacion de los seres humanos, dondela violencia ocupa
un lugar importante, pero que en las sociedades modernas imposibilita el
estar juntos, poniendo también en peligro la vida en este planeta, dado el
alcance incalculable que ostentan las armas de destruccién masiva. ;Cual
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debe ser el alcance de la ética en estos tiempos?; ;dénde debe buscarse un
principio universal que sustente la necesidad de vivir juntos y mas aun,
respetar la vida en este planeta? Es muy dificil que los hombres puedan
librarse de sus pretensiones universalistas, sin embargo, la universalidad
de la diferencia o la identidad de la diferencia —como afirma el profesor Jorge
Aurelio Diaz- tal vez sea el enfoque que todavia nos hace falta hacer.

El presente articulo ha dejado en claro que no puede hablarse de
una ruptura, sino de una evolucién del hecho religioso, como efecto de
las dindmicas sociales, politicas, econémicas y culturales del mundo
contemporaneo. El paso de la positividad muerta de la religion a la
construccion del espacio publico no niega la existencia anterior de la ética,
lo que lleva a una nueva pregunta, si no es necesaria, entonces, otra ética.
Antes de afirmar que puede tratarse de una ruptura de la ética, quiza sea
mejor constatar si no se trata, mas bien, de una nueva dimensioén de la ética
que precise de nosotros la concepcién de un mundo compartido.
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Resumen

En Argentina en julio de 2010, se aprobd una ley que modificod el
Codigo Civil extendiendo el reconocimiento de la institucién matrimonial a
parejas conformadas por personas del mismo sexo. El contexto sociopolitico
de discusion de la ley estuvo signado por una intensa movilizacion social.
En este escenario se pusieron en escena sentidos compartidos socialmente en
una disputa que, por un lado, pone en tension diferentes interpretaciones que
se traducen en practicas directas buscando influir el posicionamiento de los
legisladores respecto al rechazo o aprobacion de la ley y, por otro, visibiliza los
complejos entramados que lo religioso y lo politico adquieren en el campo de
la sexualidad. En esta presentacion abordamos las movilizaciones en oposicion
a la ley que centraron su posicionamiento en la “defensa de la familia”. Para
ello, hacemos hincapié en la primera movilizacién realizada en la ciudad de
Cordoba (Argentina) en el mes de mayo de 2010.

Palabras clave: activismo conservador, familia, matrimonio entre personas
del mismo sexo, religion, sexualidad.

WE WANT A MOM AND A DAD!
POLITICAL AND RELIGIOUS ARTICULATIONS IN
THE OPPOSITION TO SAME-SEX MARRIAGE IN
CORDOBA (ARGENTINA, 2010)

Abstract

On July 2010, in Argentina, a law that modified the Civil Code extending
the recognition of the institution of marriage to same-sex couples was passed.
The social-political context of discussion of the law was marked by an intense
social mobilization. In this context, socially shared meanings, were brought to
the forefront in a dispute that, on one hand, generates stress between different
interpretations that are translated into direct practices which try to influence
the legislators’ positions about the rejection or approval of the law and, on
the other hand, makes visible the complex interweave the religious and the
political acquire on the field of sexuality. In this presentation, we approach
the mobilization in opposition to the law which focused its position in the
“defence of the family”. To do this, we emphasize on the first mobilization that
took place in the city of Cordoba, Argentina in May 2010.

Key words: conservative activism, family, same sex marriage, religion,
sexuality.
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El 13 de julio de 2010, manifestantes concentrados en la Plaza del
Congreso de la nacion Argentina (capital federal) reclamaban por la defensa
de la familia. Al dia siguiente se decidiria el futuro del proyecto de ley que
proponialamodificacién del Cédigo Civil extendiendo el reconocimiento del
matrimonio a parejas conformadas por personas del mismo sexo. Entre los
convocantes principales se encontraban sectores de las jerarquias religiosas
(catdlica y evanggélica) y “familias argentinas autoconvocadas”, es decir, un
frente compuesto por entidades religiosas y ciudadanas dirigido a reclamar
a los legisladores el rechazo al proyecto en discusion. Esta movilizacion
es el punto culmine de una serie de marchas organizadas en diferentes
provincias argentinas, las que si bien no impidieron la aprobacion de la Ley
26.618, fueron realizadas con cierta sistematicidad durante el periodo de
debate parlamentario.

Siguiendo a Vaggione (2011) la politizacion de la sexualidad implica
la politizacion de lo religioso y es en el campo de la sexualidad, mas
especificamente, cuando ingresan en la agenda publica demandas por
derechos sexuales y reproductivos (DDSSRR) donde se vuelve visible
el papel de la religion como dimensién central de la politica sexual
contemporanea. En este sentido, Casanova llama “desprivatizacion” de la
religion al

“proceso por el cual la religion abandona su lugar asignado en la esfera privada
y entra en la esfera publica indiferenciada de la sociedad civil a los efectos
de tomar parte en el proceso continuo de disputa, legitimacion discursiva y
trazado de los limites” (1999: 161).

De esta manera, lo religioso, mas que confinarse al espacio de lo
privado -como sostuvieron las hoy cuestionadas teorias de la secularizacion
(Casanova, 2000)- actia como fuerza configuradora de lo publico, no sélo
por las intervenciones de actores e instituciones religiosas en los debates
por las definiciones de los asuntos comunes, sino también como fuente de
significaciones que alientan ciertos posicionamientos, practicas y discursos
en procesos de politizacion de la sexualidad.

Numerosos estudios sefialan que en América Latina en general y en
Argentina en particular (Vaggione, 2011; Dides, 2004; Mejia, 2003; Guezmes,
2008; entre otros), la jerarquia de la Iglesia catdlica (IC) se posiciona
como uno de los actores centrales en oposicion a la sancion de DDSSRR
participando activamente en los procesos de discusion publica de politicas
relacionadas especialmente con la sexualidad y la familia (Vaggione, 2005;
2008; Brown, 2006; Tarducci, 2004; Gutiérrez, 2004; Hiller, 2010; Petracci,
2007; Savoini, 2001; entre otros). En la misma direccidn, otros trabajos han
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puesto de relevancia el activismo de sectores evangglicos conservadores en
diversos paises de la region (Natividade 2009; Jones, 2011; entre otros).

Asimismo, la sociedad civil progresivamente se ha convertido en un
terreno de emergencia de actores y organizaciones orientados por similares
propdsitos. Estudios que analizan los diferentes escenarios de América
Latina (Mujica, 2007; Vaggione, 2010; Dides, 2006; Gonzalez Ruiz, 2005;
entre otros) coinciden en identificar como uno de los actores mas relevantes
(y con una creciente intensidad en la participacion publica) a movimientos
y organizaciones civiles muchas de las cuales se (auto)denominan provida
y profamilia. Estos actores (algunos nucleados en organizaciones no
gubernamentales en diversos paises de la region) realizan practicas de
intervencion en el espacio publico, tanto para incidir en las discusiones
sobre legislaciones como para disputar los sentidos puestos en relevancia
y circulacion por parte de los sectores que pretenden una ampliacion en
el reconocimiento y ejercicio de la sexualidad diversa. De esta forma, los
procesos de debate abiertos por la politizacion del orden sexual (denuncia y
cuestionamiento de las relaciones de poder) incentivados por movimientos
feministas, de mujeres y por la diversidad sexual, provoca la reaccion
de jerarquias religiosas y movimientos profamilia en defensa de un
orden sexual tradicional cimentado en concepciones heteronormativas y
patriarcales (Vaggione, 2010).

Precisamente, el contexto de debate de la ley conocida como
“matrimonio igualitario” en Argentina, permiti¢ visibilizar la presencia
de fuerzas conservadoras, que organizadas en torno al rechazo de este
proyecto, buscaban ingresar en el espacio publico a través de diferentes
practicas politicas, tanto para incidir en el debate en términos de (i)legalidad
como para poner en escena y delimitar las zonas de lo (in)deseable, lo (i)
legitimo, lo (in)moral.

Consideramos que la posibilidad de transformacion de las
normativas vigentes en Argentina (donde la instituciéon matrimonial
se disocia de la complementariedad hombre-mujer y la concepcion de
familia se visibiliza como construccion socio-historica) coloca en escena los
diferentes posicionamientos y actores constituyéndose de esta manera, en
un momento privilegiado para la observacion de los entrecruzamientos y
(re)articulaciones entre politica y religion.

En este trabajo nos preguntamos por las significaciones que alientan
las practicas realizadas en el espacio publico por los sectores que se
opusieron activamente a la sancion de la ley, tomando a las movilizaciones
“en defensa de la familia” como una de las instancias para abordar nuestro
interrogante.
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Partiendo de las consideraciones precedentes, éste trabajo se divide
en dos secciones; en primer lugar, presentamos una breve reconstruccion
del contexto socio-politico tomando como ejes distintos discursos y
acciones de actores conservadores (tanto de instituciones religiosas como
de agrupaciones civiles) articuladas en pos del rechazo al proyecto de ley.
En segundo lugar, analizamos las significaciones puestas en escena publica
en la primera movilizacion callejera organizada “en defensa de la familia”
en la ciudad de Cérdoba (en mayo de 2010)".

I
El debate sobre la modificacion del Codigo Civil en Ar-
gentina. Escenario/ actores

En el mes de mayo de 2010, la Camara de Diputados nacionales
otorga media sancidn al proyecto de ley” de reforma del Cédigo Civil para
el reconocimiento de la institucion matrimonial a parejas conformadas por
personas del mismo sexo, en el que se sostiene:

“Todas las referencias a la institucion del matrimonio que contiene nuestro
ordenamiento juridico se entenderdin aplicables tanto al matrimonio
constituido por dos personas del mismo sexo como al constituido por dos
personas de distinto sexo” (HCDN, 2010).

Con la aprobacion en cdmara baja, el proyecto ingresa a la Comision
de Legislacion General del Senado (CLGS), la que decide el traslado de
algunas de sus reuniones a diferentes provincias argentinas. Asi, el periodo
de debate que se inicia estard signado, entre otras condiciones, por el

! Para este trabajo recurrimos a técnicas cualitativas de recoleccion y analisis de datos. a) Recopilacion
de material documental (gréfico, textual y audiovisual): noticias publicadas en periédicos de circulacion
nacional y local, notas publicadas en Agencia Informativa Catdlica Argentina (AICA), declaraciones de
instituciones religiosas y documentos legislativos.

b)Seguimiento de sitios web de las organizaciones y agrupaciones convocantes a las movilizaciones a
partir de los cuales accedimos a materiales graficos (afiches, folletos) y audiovisuales (videos de promo-
cién y difusion publicados en las plataformas digitales).

¢) Notas de campo producidas a partir de la observacién participante realizada en la primer marcha
organizada en la ciudad de Cérdoba y material documental grafico recolectado en el evento.

2El 15 de abril de 2010, las comisiones legislativas encargadas de la discusion (Comision de Legislacion
General y a la Comision de Familia, Mujer, Nifiez y Adolescencia) emiten un dictamen unificando dos
proyectos que proponen la modificacion del Cédigo Civil respecto a la instituciéon matrimonial y los
derechos de familia incorporando a personas del mismo sexo. Los proyectos fueron presentados por la
diputada Vilma Ibarra y otros (Expediente No. 0534 del afo 2010) y la diputada Silvia Ausburger y otros
(Expediente No. 1737 del afio 2009).
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cronograma de reuniones que fueron conocidas como “audiencias publicas
en las provincias”®.

El 6 de julio, la CLGS acuerda un dictamen de mayoria que rechaza
el proyecto con media sanciéon en Diputados (el que consigue dictamen
de minoria)*. Finalmente, en la madrugada del 15 de julio y luego de un
extendido debate en la sesion de la Camara de Senadores, el proyecto
conocido como “matrimonio igualitario” se convierte en ley.

Mientras se producia la discusion en el ambito legislativo, diversos
actores de la sociedad civil se organizaron en el espacio publico para
manifestar su oposiciéon frente a la iniciativa. Entre éstos, como dijimos
anteriormente se encuentran los sectores y/u organizaciones civiles
autodenominados profamilia/provida.

En el marco de la discusiéon de “matrimonio igualitario” estos sectores
realizaron una diversidad de practicas dirigidas a manifestar su rechazo
frente al proyecto. Un ejemplo, es la presentacién de la “Declaracion
ciudadana por la vida y la familia” ante la CLGS".

En este documento se sostiene:

“El matrimonio es una institucion social con perfiles juridicos precisos.
Cumple con vitales funciones sociales, por lo que merece proteccion del
Estado. Las uniones entre personas del mismo sexo son esencialmente
distintas e incompatibles con la institucion matrimonial fundada en la union
de varén y mujer. Tales uniones no prestan la misma funcion social ni pueden
ser equiparadas al matrimonio”®.

La declaracion presenta adhesiones de diferentes entidades, personas
y organizaciones. Entre ellas se encuentra la Red UNIFAM que agrupa a
diferentes organizaciones civiles en defensa de la vida y la familia. Estos
sectores ponen en escenalanecesidad de preservarlainstitucion matrimonial
(unién varon y mujer) a través del fortalecimiento de valores tradicionales
que en el marco de las discusiones se nuclean en la defensa de la familia
(fundada en un vinculo heterosexual y reproductivo). Ademas, sientan una

* Con la aprobacion del traslado de la Comisidn, se realizaron reuniones en las provincias de Cérdoba,
Corrientes, Salta, Catamarca, Chaco, Tucuman, San Juan, Mendoza y Jujuy.

* Asimismo, se presentaron otros proyectos que contemplan diferentes figuras como las “uniones civi-
les”, en tanto propuestas paralelas a la modificacién de la instituciéon matrimonial. Esta situacion pro-
voco un intenso debate en torno a lo controversial de la decision de la CLGS en la sesién en la Camara
del Senado.

° Un dia antes de que el cuerpo emitiera el dictamen habilitando el tratamiento del proyecto en la Ca-
mara de Senadores (5 de julio de 2010).

¢ El documento se puede consultar en el sitio web del Instituto para el matrimonio y la familia de la
Universidad Catdlica Argentina:
http://www.uca.edu.ar/index.php/formularios/declaracion_ciudadana/es/universidad/facultades/bue-
nos-aires/matrimonio-y-familia/declaracion-ciudadana-por-la-vida-y-la-familia/.
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posicion en relacion al deber del Estado frente a iniciativas conectadas con
una ampliacion de derechos sobre sexualidad y reproduccién. Por ejemplo,
en uno de los puntos que conforma el ideario de la Red UNIFAM” se expresa:

“La familia tiene el derecho de ser convocada y participar en todas las
instancias de la sociedad civil y del Estado en donde se establezcan politicas
que le afecten en cuestiones referidas a la educacion, la salud, el trabajo, la
cultura. La proteccién de la familia, y el dictado de leyes y normativas que
faciliten su desarrollo, es una cuestion de bien piiblico”.

Las practicas, estrategias y argumentaciones desplegadas en el
contexto del debate parlamentario fueron variadas. Una de las acciones
mas relevantes en el espacio publico fue la convocatoria a manifestaciones
callejeras para pedir a los legisladores su voto en contra del proyecto. En
este sentido, consideramos interesante por unlado, subrayar que numerosas
movilizaciones coinciden con la realizacion de las “audiencias publicas” en
las provincias. Es decir, el traslado de la CLGS a las diferentes legislaturas
provinciales en cierta manera inscribié en el proceso la posibilidad de
planificar movilizaciones a nivel local. Por otro lado, mencionar que algunas
marchas contaron con el apoyo publico y la promocion (principalmente en
oposicion al proyecto®) por parte de miembros de la Iglesia catdlica (IC)°.

Si bien a nivel institucional, la Conferencia Episcopal Argentina
(CEA) refuerza' su posicion en contra de la modificacion del Cédigo Civil
con el documento “Sobre el bien inalterable del matrimonio y la familia”
(2010), en el contexto de debate parlamentario, se ponen en circulacion otras
declaraciones en las voces de diferentes miembros de la institucion, tanto
para fortalecer publicamente los principios doctrinarios, como para apoyar
y difundir las practicas organizadas en rechazo a la ley. En la Agencia
de Informacién Catdlica Argentina (AICA), se difundieron numerosos
documentos durante el periodo, tales como: “El verdadero matrimonio,
un valor no negociable” (Carta pastoral Monsenor José Maria Arancibia,
arzobispo de la provincia de Mendoza, 2010), “El fundamento natural del

7 Informacion publicada en el sitio web de la Red: http://www.redunifamargentina.com.ar/.

8 Pero no limitadas a ello, vale mencionar aqui que en la marcha a favor del “matrimonio igualitario”
realizada en Coérdoba, participd activamente el parroco Nicolas Alessio. Se puede consultar Rabbia e
Tosa (2011).

? También por algunos sectores evangélicos, los que en el marco del proceso adquirieron una importante
presencia en el espacio publico. Cfr. Jones y Cunial (2011).

10En el afio 2009, durante las primeras discusiones sobre el proyecto en el ambito parlamentario la CEA,
publicé el documento “Sobre el proyecto de ley de matrimonio homosexual” (CEA-Comision Ejecutiva,
2009, 5 de noviembre) en el que se dedica brindar argumentos sobre la definicién de matrimonio (basa-
dos principalmente en su conexion con la naturaleza) como “aporte a quienes tienen la dificil tarea de
legislar sobre estos temas”.
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matrimonio” (Monsenor José Mollaghan, 2010), entre otros.

Asimismo, y mas especificamente en relacion con la organizacion de
practicas de oposicion, diferentes obispos pusieron en conocimiento ptblico
su acompanamiento y reconocimiento a las movilizaciones callejeras. Por
ejemplo, en la homilia del Tedeum del 9 de julio, el obispo de San Rafael
expreso:

“Por eso, animo a todos los cristianos y hombres de buena voluntad a que
sigan expresando sus convicciones a favor del auténtico matrimonio entre
varon y mujer, del legitimo derecho de todo nifio a tener papd y mamd, y de la
necesidad de preservar la célula bisica de la sociedad y el futuro de la patria,
como ha quedado claramente de manifiesto en las marchas y concentraciones
que hemos tenido en Mendoza...” (Taussig, 2010)".

Lo anterior nos permite mostrar sintéticamente la participacion de
miembros de la jerarquia catolica en relacion al proyecto en discusion a
través de diferentes intervenciones publicas.

Para finalizar esta seccién y como mencionamos al inicio de este
trabajo, el 13 de julio de 2010, se realiz6 una movilizacion cuya convocatoria
se extendid a nivel nacional. La marcha bajo el lema “los chicos tenemos
derecho a mama y papd” convocd a una concentracion en la Plaza del
Congreso de la capital federal. Abordar brevemente la convocatoria a
esta movilizacién nos permite reconocer algunos de sus aspectos mas
significativos y mencionar la participacion de los sectores evangélicos en
estas practicas.

Las graficas de difusion de la marcha (ver Anexo 1) nos permiten
identificar componentes significativos de la convocatoria, los que podemos
resumir en los siguientes:

i) El lema de la convocatoria: “Los chicos tenemos derecho a mama y papa.
Matrimonio entre varén y mujer”.

ii) Los convocantes: Departamento de Laicos de la Conferencia Episcopal
Argentina (DEPLAI), Alianza Cristiana de Iglesias Evangélicas de la
Republica Argentina(ACIERA), Federacion Confraternidad Evangélica
Pentecostal (FECEP)" y Familias Argentinas Autoconvocadas.

' Otros obispos expresaron publicamente su adhesion a las movilizaciones; por ejemplo, Monsefior
Sigampa (participd de la marcha en la provincia del Chaco) (AICA, 2010, 2 de junio); Monsefior Aguer
(AICA, 2010, 20 de junio) o Monsefior Aracebo (particip6 en la movilizacién en la provincia de Santa
Fe) (AICA, 2010, 5 de julio).

12 Vale apuntar que el 31 de mayo en la capital federal, se realizé una movilizacién convocada por ACIERA
y FECEP, la que fue difundida en diversas cadenas de agencias especializadas y redes cristianas.
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En este sentido, es posible identificar en la convocatoria la presencia
no solo de una alianza ecuménica® (IC y evangglicas), sino también a un
colectivo que por su nominacion se aleja de adscripciones religiosas, esto es,
sectores ciudadanos nucleados en “familias argentinas autoconvocadas”.

Si bien el término “familias argentinas” se encuentra en asociacion
con la mesa de enlace creada en el contexto de debate de la ley' para la
defensa de la institucion matrimonial (y la familia), en el texto de la
convocatoria dado que no hay explicitaciones sobre la procedencia del
colectivo, se propone una lectura centralizada en una coaliciéon por un
lado, ecuménica (catdlica-evangélica), esto es, sectores religiosos y, por
otro, un nosotros generalizado nucleado en torno al significante “familias”
como componente central de identificacion (la que se complementa con el
atributo de “argentinas” -otorgando a la nominaciéon un peso identitario
relacionado con lo nacional- y “autoconvocadas” que anade el sentido de
vinculacién politica). De alli que consideramos que desde la convocatoria
se promueve un sentido de “totalidad” buscando otorgar peso a una
identificacion conectada a “ciudadanos” en desmedro de cualquier otra
identificacion, rasgo que se torna como uno de los puntos de insistencia
en la construccion del entramado significativo que las movilizaciones en
particular y las practicas de oposicion a la ley en general, pretendieron
instalar en el espacio publico.

iii) El logo: una pareja heterosexual con sus manos enlazadas (que figuran
el techo de una casa iconografica) y en el centro un bebé, acompafiadas
por la palabra “matrimonio” compuesta también por los signos
convencionalmente utilizados para sefialar hombre (J) y mujer (?).

Resulta interesante mencionar que fue una imagen ampliamente
adoptada como avatar, es decir, los usuarios de las redes digitales la
utilizaron como imagen de perfil cuyo objetivo era mostrar y visibilizar
publicamente la posicion adoptada en relacion al proyecto en discusion.

13 Jones y Cunial sostienen que “la IC [Iglesia catdlica] participa en la tltima concentracion en Buenos
Aires, un dia antes de la sancién de la ley en el Senado, en una alianza entre actores religiosos de dife-
rentes tradiciones que configura un ecumenismo patriarcal (Vuola, 2006) o ecumenismo conservador
de rechazo a los DDSSRR, que trasciende momentdneamente antagonismos de larga data” (2011: 218).
4 “Familias Argentinas” y “Argentinos por los chicos” se presentaron publicamente como “mesas de
enlace”. Particularmente, en el sitio web de Familias Argentinas se explicitaba que como mesas de enla-
ce “..nuclean a diferentes organizaciones, instituciones religiosas (catdlicas, evangelistas, judias y mu-
sulmanas) y no religiosas, como diversas ONG, instituciones educativas, gremiales y politicas (...) en la
defensa de la familia argentina, conformada histéricamente por el matrimonio entre un hombre y una
mujer; los derechos de los chicos a tener una mama y un pap4, asi como la vida de todos los seres huma-
nos desde la concepcion hasta la muerte natural, principios que estan desde el origen de nuestra iden-
tidad y que fundamentan y aseguran el futuro de nuestra Nacion” (www.familiasargentinas.org.ar).
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Lo anterior nos permite afiadir que una de las estrategias de difusion de las
convocatorias fue el uso de herramientas digitales®. Asi, distintos espacios
en Internet, de interrelaciones directas o indirectas (como Facebook, blogs,
paginas web, canales de Youtube, entre otras), fueron utilizados con cierta
sistematicidad para la publicacién de las acciones y la organizacion de
las marchas en las distintas provincias. Entre los numerosos ejemplos,
destacamos el espacio virtual “Argentinos por los Chicos” (AxC) dado
que se distingue por la diversidad de canales utilizados en la web (una
pagina en la red social Facebook'é, una cuenta en Twitter y un canal de
videos en Youtube) y en segundo lugar, porque en el contexto del debate
parlamentario, el sitio web AICA habilité un banner de redireccionamiento
a la pagina de AxC. Vale decir que este espacio se conformé como uno de
los mas activos en el entorno digital para la difusion de informacién en
relacion a las movilizaciones callejeras en las diferentes localidades.

Otra de las caracteristicas que adquiere visibilidad es la adopcién
progresiva por parte de numerosos sitios del color anaranjado”como
color de identificacion, el que es a su vez utilizado para la produccion de
una diversidad de materiales de difusion. Ejemplos que consideramos
interesantes en relaciéon a la construcciéon de productos audiovisuales
de difusion digital en torno al debate son los videos titulados “Tsunami
naranja” y “Porque estan primero”'®.

I
(En) Cérdoba: la marcha del 18 de mayo de 2010

En la provincia de Cérdoba, el 13 de julio, se realiz6 una movilizacién
en concordancia con la convocatoria a nivel nacional. Sin embargo, en este
trabajo nos interesa focalizar la primera marcha realizada en la ciudad
capital, el 18 de mayo de 2010 bajo el lema “El mensaje de los nifos:

5 Es interesante mencionar en este sentido que desde el 2002 a través del Consejo Pontificio para las
Comunicaciones Sociales, se establece la posicion del Vaticano respecto a Internet. Puntualmente, en el
documento “La Iglesia e Internet” el Consejo argumenta sobre la importancia del uso de Internet para la
evangelizacion en las sociedades contemporaneas, haciendo un llamado a su utilizacién (principalmen-
te, dedicado a aquellas personas que componen la comunidad cristiana-catdlica).

16 Este espacio fue creado en el afio 2010, como una pagina para la difusion de acciones relacionadas con
la defensa de la familia y la vida. El 18 de junio de 2010, AICA publica una nota que anuncia la creaciéon
del espacio en la plataforma Facebook como una iniciativa de la mesa de enlace “Familias Argentinas”
donde ademas se convoca a participar en las marchas que se “iran haciendo a lo largo de todo el pais”.
17 Cfr. Sgré Ruata (2011).

8 Los videos se encuentran en linea: “Tsunami naranja” en: http://www.youtube.com/
watch?v=KB67L0O7aqAE. “Porque estan primero” en:
http://www.youtube.com/watch?v=crpCyOMIQpE.
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Queremos papa y mama” dirigida a interpelar a los legisladores nacionales
por Coérdoba para que votaran en contra del proyecto en tratamiento
legislativo.

Consideramos que este evento se caracterizd principalmente por dos
cuestiones, su localizacién temporal y su localizacion espacial.

En cuanto a su localizacion temporal, la movilizacion fue realizada
entre la obtencion de la media sanciéon en Diputados y la votacion definitiva
en Camara de Senadores. Es decir, se ubica en un punto intermedio del
proceso de debate legislativo, produciéndose en un contexto en el que si
bien, el proyecto de ley habia obtenido media sancién, atin no se hallaba
en la linea de los acontecimientos posteriores que caracterizaron el periodo
de discusion en el ambito del Senado nacional (tales como la decisién de
los senadores de trasladar la reunion de la comision legislativa a diferentes
provincias argentinas). Esto se conecta con su localizacion espacial; si bien
el proyecto de ley en discusién posee caracter nacional y por lo general las
movilizaciones se realizan en la capital federal, la marcha que abordamos
en este trabajo, se sittia en la capital de una provincia del interior del pais.

De esta forma, se trata de una practica local que busca intervenir el
espacio nacional mediante la interpelacion a los legisladores representantes
de la provincia en el Congreso de la Nacion.

Con todo, ambas caracteristicas —temporal y espacial- distinguen el
evento que abordamos en este trabajo, ubicandolo en un marco privilegiado.
Con el avance de los acontecimientos como tratamos de resumir en el
apartado anterior, se produce una mayor articulacion en el espacio publico.
Pero la marcha que seleccionamos como acontecimiento, ain no presenta
elementos que seradn caracteristicos de las movilizaciones subsiguientes,
tampoco se encuentra, por ejemplo, conectada (al menos explicitamente)
con convocatorias a nivel nacional, ni presenta los elementos caracteristicos
que las movilizaciones tomaran luego (tal es el caso del anaranjado como
color de identificacion)®.

1 Al momento de la realizacion de la reunion de la CLGS en la ciudad de Cérdoba, por ejemplo, este ele-
mento de identificacion ya es utilizado por las personas que se manifestaron en contra del proyecto. En
la puerta de ingreso a la Legislatura provincial el dia en que se realizé la audiencia publica (23/06/2010),
habia pancartas y globos de color anaranjado junto al lema “Queremos mama y papa”. Incluso, por
ejemplo, en la exposicion de una oradora que participd en la audiencia, se explicita: “Tengo conmigo, el
color anaranjado con el que hoy estoy vestida —que no es casual sino que es el color que hemos elegido
“todos los argentinos por los chicos” a nivel nacional- y esta presente y ha estado presente en todas
las provincias a las que ha visitado y se ha constituido la Comision y va a estar presente en las que se
constituya posteriormente. Este color hace que nosotros nos manifestemos sin ninguna caracterizacion
politica, jamads van a ver en nuestras manifestaciones siglas de partidos ni simbologia de ideologia algu-
na, ni alineaciones politicas y ni siquiera religiosas. La Camara de Senadores no se ha dado cuenta que
con la sancion de las 2 y 29 de la mafana del 5 de mayo han despertado un gigante y este gigante no
es nada mas y nada menos que el pueblo argentino” (Cardoso, M. en Honorable Senado de la Nacién
Argentina, 23/06/2010, Audiencia Publica en la Legislatura de la provincia de Cérdoba).
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Lo que presentamos a continuaciéon es una reconstruccion del
acontecimiento del 18 de mayo de 2010, tomando como puntos de anclaje
aquellas que a nuestro entender son las principales caracteristicas de la
marcha. Dividiremos la descripcidn en tres momentos: un primer momento
(que denominamos convocatoria) comprende la difusion registrada de la
marcha en medios y redes de comunicacion digital. El segundo momento,
contempla las caracteristicas generales de la marcha (espacio fisico,
participantes, despliegues, entre otros) y un tercer momento, se concentra
en los discursos (y sus significaciones) desplegados durante la marcha y en
el acto de cierre.

La convocatoria, los momentos previos

Entre los convocantes que mas presencia publica tuvieron en los
medios de difusion® se encuentran el Portal de Belén, Programa Nazaret,
Jévenes Autoconvocados por la Vida y Nuevo Espacio. Asimismo, estas son
las entidades presentes en los folletos de convocatoria a la marcha, en los
que ademas se explicita la adhesién del Consejo Pastoral de Cérdoba (ver
Anexo 2a).

Si bien estos actores pueden asociarse con instituciones religiosas, es
importante destacar que el mensaje de la convocatoria no posee ninguna
referencia explicita a algiin componente religioso. Al contrario, es posible
decir que el texto de la convocatoria busca interpelar a los “argentinos”:

“Somos millones de argentinos que defendemos una sola forma de matrimonio:
hombre y mujer”... “;Veni con tu familia!” “Porque nuestra voz es la de
muchisimos que ain estdn callados y creen en el matrimonio sélo entre
hombre y mujer” (ver Anexo 2b).

De esta manera, el foco de la convocatoria se construye dirigido a
todas las familias argentinas. Asimismo, se construye la interpelacion a los
senadores representantes de la provincia de Cérdoba: “Para que nuestros
senadores no aprueben la ley del matrimonio homosexual y adopcion de
menores” (ver Anexo 2b).

Esta puesta en explicito de las intenciones de la convocatoria se
encuentra antecedida por “Marcha en defensa del matrimonio entre varén

2 Ejemplos de circulacion de la convocatoria en medios de comunicacién de prensa locales son: “Con-
vocan a marcha contra el matrimonio gay” (2010, 15 de mayo, La voz del Interior, Cérdoba); “Ratifican
marcha de mafana a favor de matrimonio heterosexual” (2010, 17 de mayo, Dia a Dia, Cérdoba); “Mar-
cha contra matrimonio gay” (2010, 18 de mayo, La Mafiana de Cérdoba); “Marcharan en defensa del
matrimonio entre varén y mujer en Cérdoba” (2010, 16 de mayo, Portal Cadena 3).
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y mujer”. Ambas permiten una lectura de lo que se esta poniendo de relieve
en la organizacion de la practica. Esto es, por un lado, la “defensa” del
matrimonio heterosexual y por otro, el reclamo a los legisladores para que
actien en consecuencia, las que conectadas con “somos miles de argentinos
que defendemos una sola forma de matrimonio...” (ver Anexo 2a), terminan
de cerrar la estrategia con asiento en tres componentes destacables.

En primer lugar, la construccion de la posicion. El uso de la nociéon
“defensa” posiciona a la convocatoria como una propuesta “a favor” del
matrimonio heterosexual al mismo tiempo que busca despegarse de la idea
“en contra” del matrimonio entre parejas del mismo sexo, ain cuando la
nocion de defensa supone de alguna manera, la existencia de un ataque.
En segundo lugar, el destinatario de la movilizaciéon centrado en la figura
de los legisladores. En tercer lugar, la construccion de un “nosotros” que
busca exponer su posicion frente al proyecto de ley y mostrar su magnitud,
tanto de manera directa (“somos millones”), como de manera indirecta
(“..nuestra voz es la de muchisimos que atn estan callados y creen en el
matrimonio so6lo entre hombre y mujer”).

Ademas, la forma elegida para la construccion del discurso de la
convocatoria es la de evocar un acontecimiento simbolico que es construido
con fuerza en el contexto socio-politico histérico nacional, la celebracién
del bicentenario. En el mes de mayo de 2010, Argentina se encontraba
celebrando los 200 afios de la denominada Revolucion de Mayo, por lo cual
se organizaron numerosos eventos, muchos de los cuales estan dirigidos a
afianzarlasideas denacion, pueblo, soberania, entre otros. Esta circunstancia
puede leerse en conexion con la forma seleccionada por la convocatoria; es
decir, la marcha busca poner de relieve los valores considerados legitimos
para la nacion Argentina, donde la idea de familia adquiere sustancial
presencia como valor a defender.

Frente a este panorama, podemos decir que la convocatoria al
evento busca posicionarlo como la expresion de ciudadanos argentinos
desligandose de cualquier tipo de filiacion (religiosa, politica, entre otras). En
la convocatoria, no es posible identificar un “otro”, mas bien, se trata de un
nosotros inclusivo, sintetizado en el significante “argentinos”. Ahora bien,
mas alla de la forma que haya adquirido el mensaje de la convocatoria, se
puede decir que de alguna manera el “otro” construido por esta enunciacion,
estd representado por aquellos que estan impulsando la modificacion del
Cdédigo Civil (tanto ciudadanos como legisladores). Sin embargo, esto ya no
forma parte de la operacion construida en la convocatoria en si misma. Mas
bien, esta construccion se encuentra atravesando el debate social en general.
Luego retomaremos esto en el apartado sobre los pronunciamientos al
finalizar la marcha.
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La convocatoria informa que la concentracion se realizara a las 18: 30
h en el centro de la Ciudad de Cérdoba, mas precisamente en la esquina de
las calles Dean Funes y Vélez Sarsfield.

El recorrido

En la esquina elegida para el comienzo de la movilizaciéon se
encuentra la Iglesia Santo Domingo, una de las iglesias mas cercanas a
uno de los puntos de concentracion neuralgicos del centro de la ciudad
(interseccién de las avenidas Colon y General Paz). La marcha partié desde
alli y culmind en la Plaza Vélez Sarsfield, donde se encontraba un palco
para los oradores. En este sentido vale mencionar que la ubicacion del palco
de oradores —y en consecuencia, el espacio previsto para la finalizacion de
la marcha— se encuentra cercano al arzobispado de Cérdoba. Asi, quienes
se colocaban frente al palco para escuchar el discurso de cierre, podian
visualizar el edificio del arzobispado detras del escenario. En el siguiente
plano marcamos el desplazamiento de los participantes por las calles de la

ciudad.

. . 5 &
oy, 3 K & :
A /. [Plazade s L
o8 Nifios g v
<Oy 1 gy | Cordobeses vl o Coie; r
v g Dy IS aQ
Foes s o s
3 Abry ) f
& S 4
§ Vo, A $
H @‘ A o 2, § § &
{ ) @ 00 Ay, g > &
Hg G, N $ ” §
< s . g
o < "Plaza Marqueés. 5 o &
= Desobremonte i o 25
£ [ H Sta /%
N < .
& Ay, Plazade La R £
Ly Oy, Ca; Plaza General —Ros,,
» (ntendencia < Serog ) "0 g 2
| Eg Q“"u s San Martin Stap, T
e
Hor Az Re
Hoted Boutig
5§ $
& s
i S ,5:7 5
& §
M8 Rige S ;
7 £
§

8y
Aty i 2
2 &
§ @201 G - Datos de mapa @201 InaviGeosistemds

Grafico. Desplazamiento de la Marcha por la Ciudad de Cérdoba?.

1. Intersecciones de Av. Colon y Av. General Paz

2. Punto de concentracion para el Inicio de la Marcha.
Interseccion de las calles Dean Funes y Av. Vélez Sarsfield /
Iglesia Santo Domingo.

3. Lugar de finalizacion de la Marcha. Plaza Vélez Sarsfield.
4. Edificio del Arzobispado de Cordoba.

2l Imagen generada por Google maps.
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Otra de las caracteristicas del desplazamiento de la marcha fue
la utilizacion de la media calzada para la movilizacion. La columna se
conformo del lado izquierdo de la Av. Vélez Sarsfield (como indica la flecha
en el grafico anterior).

Lo que se ve, lo que se escucha
El inicio del camino

En cuanto a lo observado, podemos destacar en primer lugar, que
los asistentes a la marcha constituian un importante abanico de diversidad
en relacion a los segmentos etarios. En segundo lugar, que era facilmente
identificable la presencia de familias, parejas heterosexuales con sus
hijos(as) (muchas de ellas con adultos jovenes). Sin embargo, también
podian identificarse claramente personas que parecian haber asistido solas
a la convocatoria o con grupos de amigos o de companeros.

Al comenzar la movilizacion, no se podian distinguir expresiones
al unisono (canticos, gritos comunes, entre otros), s6lo un camién que
acompanaba a los participantes y que provisto de un sistema de sonido,
avanzaba pronunciando breves declamaciones en defensa de la familia. Sin
embargo, no era posible distinguir con claridad todas las palabras que se
expresaban mediante el altoparlante.

Otro de los elementos que llama la atencidn, es el uso de una sirena
que resonaba a un alto volumen y que cuando se activaba producia un estilo
de exaltacion general en los participantes. Al ruido producido por la sirena,
le seguia una exclamacion (grito) cuyo animo era el de la celebracion. Esto
parecia haberse constituido como un ritual ad hoc, cada cierta cantidad de
pasos, se activaba la sirena, se producia el grito conjunto, se retornaba a la
caminata. Esta serie se repitié sucesivamente. Consideramos que el grito
se activaba y funcionaba como manera de unién, en el grito conjunto se
experimentaba la fuerza conjunta, la de todos los participantes haciendo
ruido, haciéndose escuchar. De algin modo, las reacciones de los asistentes
(sonrisas, saltos, aplausos, entre otros) luego de participar en el grito
conjunto, pone de relieve la euforia que provocaba esta instancia.

Respecto a los carteles, las pancartas o las identificaciones distintivas
durante la marcha, lo que mas se destacoé visualmente es un cartel que
levantaba gran cantidad de asistentes con la siguiente composicién: una
bandera de Argentina que en el centro (franja blanca) tenia escrito el lema
“Queremos Mama y Papd” y en la parte superior (primera franja celeste
horizontal) enunciaba “Argentina-Bicentenario” (ver Cuadro 1).
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Fotografia publicada por el portal de Cadena 3, Cordoba, Argentina (19 de
mayo de 2010)*.

< BICENTE) l "8,
k.
Fotografia publicada por el portal de La Voz del Interior, Cérdoba, Argentina
(19 de mayo de 2010)*.

Cuadro 1. Fotografias publicadas por medios de comunicacion locales.

2 Se encuentra en: http://www.cadena3.com/post_ampliado.asp?historial=SI&post=53838.
# Se encuentra en: http://www.lavoz.com.ar/ciudadanos/acto-favor-del-matrimonio-heterosexual.

| VIRAJES | 145



I Maria Candelaria Sgré Ruata

Los materiales graficos permiten distinguir con mayor claridad la
conexiéon de la marcha con los acontecimientos histéricos que el pais se
encontraba celebrando en el marco del bicentenario argentino. Asimismo,
participantes lucian remeras de la seleccion nacional de fatbol, banderas
argentinas, escarapelas, entre otras. En este sentido y en la misma linea,
vale decir que otro acontecimiento que se desarrollaba en el contexto en
el que se producia la marcha era el Mundial de Fatbol*, el que también se
activa de alguna manera y sienta las condiciones del &nimo compartido en
la movilizacion. Situacion que adquiere su presencia en la vinculacion con
algunas practicas presentes en la marcha como la distribucion de “Fixtures”
(calendario de los partidos del campeonato Mundial de fatbol)*.

Con todo, consideramos importante resaltar que la abundancia de
banderas argentinas y de otros elementos que utilizan los colores celeste y
blanco es una constante que se destaca en la movilizaciéon. El predominio
de elementos que convocan a la identidad argentina puede leerse como una
manera de fusionar la demanda articulada en la marcha con la idea de los
valores nacionales y la defensa del bien comtn de (todos) los argentinos.
Esto nos permite reconocer en el discurso desplegado en la movilizacion,
un campo de significaciones construido en torno al tépico de “lo nacional”.

Por otro lado, que el lema inscripto en los carteles con la bandera
argentina (cuya presencia, como dijimos, es claramente visible en la marcha)
implica la expresion de un deseo: “Queremos mama y papa”. Esto habilita
una primera lectura, la puesta en explicito “mama y papa” enuncia la tinica
manera considerada legitima para la conformacién de un matrimonio
(relacion hombre-mujer) y para la constitucion de una familia (y el ejercicio
de la paternidad-maternidad).

Pero puesto en conexidon con otras expresiones manifiestas en el
espacio publico (como las intervenciones en las audiencias publicas)
permite observar la construccion de una voz que se vuelve central en el
discurso de oposicion al proyecto de ley, la voz de los nifios (que ingresa en
equivalencia con el rol de hijos). La expresion del deseo que en el contexto
de la marcha se fusiona con el reclamo, se concentra en torno a la defensa

* Mundial Sudafrica 2010.

» Es interesante mencionar que algunos acontecimientos que conforman el contexto (como las cele-
braciones del bicentenario y el mundial de fatbol) se activan como puntapié para varias producciones
comunicativas realizadas por los actores de oposicion en el marco del debate parlamentario. De los
diversos ejemplos, nos interesa destacar la edicion de un video-spot que circuld en Internet que consiste
en una compilacién de las marchas realizadas en las distintas provincias en contra del proyecto de ley.
Las imagenes compiladas en el video estan editadas sobre una banda sonora con la melodia de una de
las canciones utilizadas por los spots del mundial de fttbol de Sudafrica (K'naan, “Waving Flag”), pero
reconstruyendo la letra del tema musical (una parte de la letra expresa: “una lucha sin descanso por la
familia nos jugamos...”). Vale agregar, por ultimo que la mayor parte de la cancién esta entonada por

voces de ninos. El video se puede ver en: http://www.youtube.com/watch?v=DO3SNYxN2k8.
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de familia en nombre de los nifios (esto se pondra con mayor evidencia
y adoptara fuerza con el pronunciamiento de los oradores para cerrar el
evento).

En la misma direccion, visualmente, también se podian identificar
otros carteles, la mayoria cercanos al formato de pancartas. Estos elementos
visuales componen diferentes tipos de expresiones: (A) carteles con frases
explicitas como por ejemplo: “S.0.S. familias de la tierra se extinguen”* (B)
una mixturizacion entre simbolos y palabras como por ejemplo: “varén +
mujer = matrimonio”; “I [corazdn] la familia natural” y (C) algunos carteles
que combinaban elementos graficos con texto cuya lectura debia realizarse en
conjunto para completar su sentido. Por ejemplo, el dibujo de una tuerca y un
tornillo acompanado de la frase “las cosas como deben ser” (ver cuadro 2).

Cada una de estas expresiones se puede conectar con ciertas vetas
del discurso de oposiciéon a la ley; es decir, se pueden leer como tipos
de los distintos argumentos que se sostienen para refutar la iniciativa
en discusiéon. Por ejemplo, en el caso (A), hay una conexién directa con
un discurso ecoldgico, la inscripcion realiza un paralelismo con las
demandas de extincion de las especies utilizada por ciertos movimientos
ecologistas, colocando a la familia como aquello que se extingue. Este tipo
de construcciones en el contexto de discusiones adquirieron una presencia
destacada, principalmente en la voz de actores civiles”. En los casos (B)
y (C) se busca principalmente destacar las uniones heterosexuales como
componente natural y exclusivo del matrimonio y de la familia.

2 Si bien no hay referencias explicitas, es posible conectar algunos de estos carteles con ciertas organiza-
ciones civiles o religiosas. Por ejemplo, la leyenda “S.0.S, familias de la tierra se extinguen”, forma parte
de la Cadena Internacional de Oracién por los Nifios y Adolescentes (CIONA), una organizacién con
sede en distintos paises. Atin asi, en nuestro trabajo nos interesa observar las composiciones dominantes
de los materiales y algunos de sus efectos de sentido.

? Por ejemplo, en la Audiencia del Senado de la Nacion realizada en Cérdoba en el mes de junio de 2010,
un participante expresé: “Sefiores: el libro de la naturaleza es uno e indivisible, por lo cual es absoluta-
mente contradictorio pedir que las nuevas generaciones respeten el medio ambiente sino defendemos
la vida humana, que pasa necesariamente por la familia fundada en el matrimonio entre una mujer y un
varon... Somos ecologistas para cuidar la naturaleza, ;lo seriamos para cuidar al hombre?” (Montini, S.
en Honorable Senado de la Nacién Argentina, 23/06/2010).

| VIRAJES | 147



I Maria Candelaria Sgré Ruata

“S.0.S. Las familias de la tierra se extinguen” “Las cosas como deben ser”

Fotografias publicadas en CBA Noticias (19 de mayo de 2010)*

Cuadro 2. Ejemplos graficas de la marcha
La llegada. El acto de cierre

El acto de cierre puede interpretarse como otra instancia de la marcha
puesto que adquiere nuevas condiciones. Es decir, en este momento, la
logica del desplazamiento se sustituye por la atencion a los oradores que
son los encargados de cerrar el evento®.

Asimismo, la no movilidad de los manifestantes, permite observar
algunas inscripciones que adquieren caracteristicas mds particulares en
contraste con las observadas durante el desplazamiento de la movilizacion
(dondeel peso delavisibilizacién estaba dado por el tamano delos materiales
oporlacantidad de personas que sostenian réplicas de un mismo cartel como
es el caso mencionado de las banderas argentinas). Un ejemplo interesante
es el de una mujer que sostenia una pancarta® donde proclamaba: “Sefiores
legisladores, Dios los estd mirando”. Si bien es un hecho particular, se
puede interpretar como la representacion de uno de los posicionamientos
posibles existentes en la marcha (pero de manera implicita, al no ser el eje
de la convocatoria), en el que la oposicion al proyecto de ley se conecta con
un discurso fundamentado en una cosmovision religiosa. Ahora bien, en
la instancia de cierre, estos posicionamientos cobran mayor fuerza a pesar
de que durante toda la marcha e incluso en los pronunciamientos de los
oradores, el posicionamiento religioso no fue el factor principal.

% Se encuentra en: http://www.cbanoticias.net/2010/05/marcha-contra-el-matrimonio-gay/.

¥ Para el acto de cierre en la Plaza Vélez Sarsfield, se levantd un escenario montado con luces y un equipo
de sonido que no dificultaba el escuchar (el sonido llegaba claramente a cien metros de distancia).

% El cartel estaba realizado con cartulina y fibrones, es decir, escrito a mano a diferencia de los carteles
impresos que sobresalian en la instancia de desplazamiento.
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La lectura del documento final estuvo a cargo de dos oradores® que
realizaron la actividad de manera conjunta. En esta instancia se expresaron
las demandas y los motivos de la marcha centralizados en el reclamo a los
legisladores de Cérdoba, Norma Morandini, Luis Juez y Ramoén Mestre:

“A los sefiores senadores nacionales por Cdérdoba, Luis Juez, Norma
Morandiniy Ramén Mestre: los ciudadanos y ciudadanas e instituciones aqui
reunidos en la Capital de la provincia que los eligio senadores nacionales, nos
dirigimos a ustedes para solicitarles defiendan en el Congreso de la Nacidn,
la institucion del matrimonio conformado tinica y exclusivamente por varén
y mujer. El mundo actual va tomando conciencia de su agresion constante
a la naturaleza y hoy paga el precio de haberse vuelto en contra de ella (...)
sefiores Senadores por Cordoba, al votar esta ley cae sobre ustedes
el peso de decidir el futuro de la familia argentina. Sepan hacerlo
con responsabilidad”. (Documento leido al finalizar la marcha el 18 de
mayo de 2010, el resaltado es nuestro).

Si bien la dimension politica de la movilizacion puede vislumbrarse a
partir de los diferentes componentes visibilizados en la marcha, lo destacado
del fragmento anterior sirve como ejemplo sintetizador. La interpelacion
directa es a los senadores provinciales fundamentada en el componente
natural que determina la constitucion del matrimonio y la responsabilidad de
decidir frente a la amenaza que la ley representaba para la familia argentina
(retomamos esto en las notas finales). Durante la lectura del documento, algunos
asistentes pronunciaban “jViva la familia!” (grito-exclamacion individual®)
seguidamente del “jViva!” (grito-exclamacion grupal), entre otros.

El clima de la concentracion continuaba reproduciendo el d&nimo de
euforia y festejo que venia produciéndose durante el desplazamiento de
la marcha. Por ejemplo, al finalizar la lectura del documento, se exclamod
“;defendamos la familia!”, lo cual produjo un estallido de gritos, aplausos,
bailes® y silbidos por parte de los manifestantes concentrados en torno al

1 Ruth Fontaine y Carlos Frete, ambos pertenecientes al Programa Nazaret, asociacion civil surgida en
la provincia de Cérdoba en la década de los noventa. En el sitio web organizacional, definen: “El Pro-
grama Nazaret toma su nombre de la figura cristiana de la Sagrada Familia compuesta por José, Maria y
Jestis. La cita biblica: “el que recibe a un nifio en Mi nombre a Mi me recibe” (Marcos 9: 37), resume ple-
namente el espiritu que motivo la creacion de esta institucion”. Atin siendo miembros de esta organiza-
cion, en su pronunciamiento no hubo referencias explicitas a alguna adscripcion en particular, mas bien,
se pronunciaron en nombre de todas las personas que defienden a la familia, el matrimonio y los nifios.
2 Tipicamente usado por ejemplo en festejos-actos patrios, el grito de “Viva la patria”, es un momento
“ritual” en el que alguien declama y los demas, el colectivo, responde con euforia en la manifestacion
conjunta del “jViva!” como respuesta y afirmacion del sentimiento puesto en manifiesto por el ritual.

* El sonido de fondo era la cancién “Color esperanza” del musico argentino Diego Torres y que fun-
cionaba como teldn para el baile y el canto de las personas concentradas al finalizar la intervencién de
los oradores.
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escenario. El acto de cierre se limito a la lectura del documento. Luego, los
oradores pidieron a los asistentes que se desconcentraran pacificamente.

Notas finales

“En el dispositivo de la sexualidad, la familia es el cristal: parece difundir
una sexualidad que en realidad refleja y difracta. Por su penetrabilidad y
por ese juego de espejos hacia el exterior, la familia es para el dispositivo de
sexualidad uno de los elementos ticticos mas valiosos” (Foucault, 2008: 107).

La marcha realizada en la ciudad de Cordoba el 18 de mayo de 2010,
se produce en un contexto social y politico de intenso debate. Se constituye
como una de las primeras de la serie de movilizaciones callejeras que se
realizaron en distintas localidades del pais.

Un punto que consideramos importante en relaciéon a la dindmica
general dela movilizacion es que se busca construir un nosotros centralizado
en los ciudadanos que defienden una sola forma de matrimonio (varén-
mujer) en nombre de la familia y de los nifios. En este sentido, la posibilidad
de adopcion por parte de parejas no-heterosexuales se posiciona como una
preocupacion que alcanza a ser eje central de las demandas de la marcha
(el mismo nombre de la manifestacion “Queremos mama y papa” sintetiza
este nucleo). De esta forma, la familia tradicional es ubicada en el terreno de
lo que el Estado “debe” proteger (o defender).

Asi, se instala el escenario de disputas en torno a las nociones de
familia (y de sexualidad) frente a la posibilidad del quiebre del vinculo
(hetero)sexualidad-reproduccion. El nosotros construido, demarca una
linea divisoria entre quienes estan “a favor de la familia” (desde los
términos defendidos en la movilizacion) y aquellos que no lo estan, quienes
por la misma argumentacion se colocarian del lado de los que “atentan”
contra ella. Es en este sentido, que en la discursividad desplegada en la
movilizacion, emerge el “otro”, las familias y parejas no fundadas en un
vinculo heterosexual reproductivo.

Escenarios como el presentado en este trabajo implican no sdlo
un debate sobre derechos, sino también y lo que nos parece central,
pone en escena publica significaciones que orientan las acciones de los
actores involucrados (in)directamente en las disputas. Si por un lado, la
movilizacion se fundamenta en el reclamo a los legisladores, interpelados
de manera explicita y directa, por otro, la diversidad sexual aparece
indirectamente mediante la negacion de sus demandas. Asi, mientras el
reclamo al Estado (encarnado en la figura de los legisladores cordobeses)
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aparece en una zona iluminada de los discursos desplegados, las familias
y parejas no heterosexuales desaparecen (se invisibilizan). Sin embargo,
esta invisibilidad encuentra sus limites en las significaciones que alientan
la marcha donde un modelo tinico de familia delinea las fronteras de lo
deseable, lo decible, lo legitimo.

Al decir de Castoriadis, una significacion imaginaria implica un
“haz de remisiones a partir y alrededor de un término” (2007: 536) que en
escenarios de disputa buscan obturar, fijar las relaciones entre el término
y aquello a lo que el término remite. De esta manera, la defensa de la
familia heterosexual y reproductiva pone en escena otros sentidos como
las relaciones de parentesco, los roles de género (la “complementariedad”
de los sexos), la(s) parentalidad(es), la maternidad, la paternidad, la
reproduccion bioldgica, entre otras. La “familia” se vuelve centro, punto
de anclaje de (otras) significaciones en pos de la pervivencia de un orden.

Sostiene Vaggione que “la diversidad sexual (...) replantea el concepto
de familia al hacer visibles a las personas LGBTQ* como padres y madres,
y reinscribiendo una nueva conexion entre sexualidad y reproduccion”
(2008: 23). Desde estas consideraciones observamos una movilizacion
conservadora que busca en definitiva, preservar un orden simbolico que se
siente amenazado.

Si bien es posible sostener que el discurso general de la marcha
encuentra sus vinculos con aquellos puestos en circulacion publica por
sectores clericales, la conexion con instituciones religiosas en si mismas
no es explicita. Consideramos que mas bien se buscaba construir un
nosotros inclusivo (familias argentinas, ciudadanos de Codrdoba) que
permitiera sacar o prescindir de cualquier componente relacionado a una
adscripcion religiosa. De alguna manera, esto puede leerse en conexion con
el nucleo central que construye la movilizacion, la busqueda de interpelar
a los legisladores en tanto representantes de “la ciudadania” y defensores
del “bien comun” (el de todos los argentinos). La construcciéon de un
nosotros caracterizado principalmente como “ciudadanos” en desmedro
de un nosotros restringido “creyentes” podria actuar politicamente como
estrategia de legitimacion de la demanda.

En esta direcciéon, dos cuestiones que consideramos importantes
para pensar estos fenomenos en tanto movilizaciones conservadoras en el
campo de la sexualidad. Por un lado, vale considerar que como sefialamos,
mas alla de las escasas referencias explicitas a adscripciones religiosas, lo
expresado en la marcha tiene fuertes conexiones con un posicionamiento
religioso, acorde por ejemplo, con lo sostenido desde el Vaticano respecto

* Con la sigla LGBTQ, el autor refiere a Lesbianas, Gays, Bisexuales, Trans y Queers.
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a la sexualidad y el matrimonio® y con lo sostenido publicamente por la
Conferencia Episcopal Argentina o por los diversos obispos que realizaron
declaraciones para manifestar sus posiciones en relacion al proyecto de ley.

En este sentido, Vaggione (2009) denomina “secularismo estratégico”
a las diversas maneras en las que el “activismo religioso conservador”
articula argumentos seculares (centralizados por ejemplo, en la ciencia o el
derecho) desplazandose de los que se sustentan en un cardcter nitidamente
religioso. De alli que esta nocion permite interpretar las diversas formas
de “politizacion de lo religioso”. La marcha realizada en Cérdoba (incluso
ubicada en la secuencia de las demas movilizaciones en oposicion a la
reforma del Coédigo Civil) puede estar dando cuenta de la (re)generacion
de este tipo de estrategias en el espacio publico argentino que pugnan por
el sostenimiento de un orden heteronormativo y patriarcal.

Por otro lado, la politizacion de lo religioso inscripta en un caracter
secular convoca a un sector social que —(auto)identificado como religioso o
no- asume posicionamientos restrictivos respecto a la sexualidad.

Familia nacional, orden natural, bien comtin, complementariedad
hombre-mujer, entre otros, son sentidos que se encarnan en la movilizacién
y se hilvanan con otras practicas publicas politicas. Asi, se presenta un
campo politico que comparte una diversidad de actores con un comtn que
los alia. Esto puede estar dando cuenta de una articulacion contingente
estratégica en el plano de intereses pragmaticos. Pero, también es posible
pensar en la configuracion de un campo de significaciones sociales
imaginarias (Castoriadis, 2007) que articulan e impulsan las acciones (re)
produciendo pautas culturales de dominacion con base en el sexo y en el
género fuertemente instaladas en nuestras sociedades. Desde esta mirada,
se vuelve relevante el abordaje de las movilizaciones conservadoras en clave
de su conexidén con discursos del orden de lo religioso y las visibilizaciones
de estas conexiones. Dicho de otra manera, se vuelve relevante considerar
“las diversas manifestaciones subrepticias de la religion, en todas las esferas
profanas en las que se ejerce la actividad humana” (Hervieu Leger, 2008:
28).

En tanto estas significaciones sociales imaginarias se vuelven
propulsoras de la practica publica politica, el panorama ofrece elementos
para intentar comprender no so6lo el proceso en particular, sino los (posibles)
escenarios futuros en torno a demandas relacionadas con derechos sexuales
y reproductivos.

% Ver por ejemplo, “Consideraciones acerca de los Proyectos de Reconocimiento Legal de las uniones
entre personas homosexuales” (Congregacion para la Doctrina de la Fe, 2003).
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Anexo

1. Gréfica de la convocatoria a la Marcha Nacional (13 de julio de
2010) que se puso en circulacién en las redes y espacios virtuales.

Los chicos tenemos derecho a

mama y papa

{LX Matrimonio entre Varén y Mujer

3

El 13 de Julio, 18:30 horas

Todos ala Plaza

del Congreso

Invitan:
o de Laicos de falglesia Catélica Argentina (DEPLAI)

Departament
Alianza ristiana de lglesias Evanglicas de a Repuiblica Argentina (ACIERA)
Federacién Confratemidad Evanglic costal

y s familias argentinas autoconvocadas

Informes: familiasalcongreso@gmail.com

2. Folletos de Convocatoria a la Marcha en Cérdoba (18 de mayo de

2010).
F Mo i g vot = T
) o3 MARCHA EN DEFENSA DEL MATRIMONIO
i Un mensaje de los nifios: ENTRE VARON Y MUJER

QUEREMOS PAPA y MAMA
5

Somos MILLONES de argentinos que
DEFENDEMOS una sola forma de MATRIMONIO:

HOMBRE y MUJER.

)

Argentinos por la vida y la nifiez.

Para que nuestros senadores no aprueben Ia ley del
matrimonio homosexual y adopcién de menores.

MARTES 18 DE MAYO 18,30 HS.
AV. VELEZ SARSFIELD Y DEAN FUNES
MARCHAMOS HASTA PLAZA VELEZ SARSFIELD
CIUDAD DE CORDOBA 1
{VENI CON TU FAMILIA!

ORGANIZAN: Portal de Belén- &ograma Nazaret -
Jovenes Autoconvocados por la Vida- Nuevo Espacio
ADHIERE: Concejo Pastoral de Cérdoba.

" % W)

1) Porque creemos que el mal lio es una institucion
abierta a la vida y, por lo tanto, sélo debe celebrarse |
entre un hombre y una mujer.

2) Porque creemos qﬁo;,la'famﬂ}e debe fundarse sobre un
papayunamama.

io es una insti ala

humana a través de las
entre hombre y mujer

3) Porque el
continuacion de la espe
generaciones, y solo la ur
hace posible esa meta. 1

4) Porque los nifios adoptados tienen derecho, como el
restode los chicos, a expann;ar una claraimagen de 4

| padrey madre. L »

5) Porque nuestra voz es la Q muchisimos que aun
estan callados y creen en el inllrlwlo sélo entre
hombrey mujer.. L

2 a. Folleto Marcha 18/05/2010,
Cérdoba (Frente).

2 b. Folleto Marcha 18/05/2010,
Cérdoba (Dorso).
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Resumen

Como en otros sectores, el fin de la segunda guerra mundial conllevé procesos
de expansion de los sectores religiosos. Numerosos estudios fueron publicados y
uno de los temas centrales fue el analisis del por qué ciertas instituciones religiosas
crecian rapidamente y por qué otras decaian. Un grupo de profesionales (integrado
por un tercio de actores religiosos, un tercio de especialistas del analisis estadistico
y un tercio de académicos) se propuso llevar a cabo un analisis teniendo en cuenta
dos criterios: ;el crecimiento y la decadencia institucional estaba determinado
por “factores contextuales”, provenientes de la naturaleza y los cambios en las
sociedades, o por “factores institucionales”, es decir, determinados pos los procesos
de burocratizacion?

Aunque en un principio la mayoria se incliné por atribuir los procesos a
causas contextuales, al final, 28 de los 30 participantes se inclinaron por los “factores
institucionales”. En un primer momento se trata de defender alas instituciones, pero
andlisis sobre el largo plazo pusieron en evidencia que en realidad la decadencia de
las iglesias era debido a la no adaptacién a los cambios.

Palabras clave: Sociologia crecimiento deiglesias, Américalatina, instituciones,
neo-pentecostales, legitimidad.

SOCIOLOGY OF RELIGIOUS INSTITUTIONS
GROWTH AND DECLINE IN GLOBALIZATION

Abstract

As it happened in other sectors, the end of the Second World War brought
expansion processes in the religious sectors. Several studies were published and one
of tha main topics was the analysis of the reasons why certain religious institutions
grew rapidly while others declined. A group of professionals (conformed by
one third religious actors, one third statistics analysis specialists and one third
academicians) decided to carry out an analysis taking into consideration two
criteria: was institutional growth and decline determined by “contextual factors”
resulting from the nature and the changes in societies, or by “institutional factors”,
this is to say determined by bureaucratization processes? Even though at the
beginning most participants tended toward assigning the processes to contextual
causes, at the end, 28 out of 30 participants favored “institutional factors.” Initially
it deals with the defense of the institutions but the long-term analysis evidenced
that in fact the Church decline was due to the lack of adaptation to change.

Key words: Sociology. Church growth, Latin America, institutions, neo-
Pentecostal, legitimacy
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Fue amediados dela década de 1970y 1980, que surgieron en América
Latina toda una serie de instituciones religiosas llamadas “independientes”!
y caracterizadas por la privatizacion de lo religioso (Garcia-Ruiz, 2004: 81-
94). Se trata de instituciones que, en el contexto de la globalizacion, surgen
asociadas a un pastor-lider-propietario y cuya finalidad es la organizacion
de neo-comunidades de clase media y alta que se incorporan por medio de
la conversion y cuyas instituciones son designadas como neo-pentecostales
para diferenciarlas de las pentecostales que surgieron en los inicios del
siglo XX.

Estenuevotipodeinstituciones constituye unindicador delos procesos
de desregulacion y cambio cultural y religioso que implica la organizacion
de neo-comunidades y de numerosos grupos sociales en América Latina.
A diferencia de las instituciones pentecostales que desde principios del
siglo XX tuvieron un gran desarrollo entre las clases desfavorecidas, las
instituciones neo-pentecostales se plantean la necesidad de transformar las
sociedades y no solo alosindividuos. Pasando del modelojerarquico vertical
de la Iglesia catolica y de las iglesias protestantes historicas que organizaba
histéricamente a las sociedades latinoamericanas por lo homogéneo a través
de instituciones estables, a una pluralidad de micro instituciones “liquidas”,
moviles, implicadas permanentemente en procesos de cambio discontinuo
en las que es necesario reconquistar permanentemente la legitimidad que
se ha convertido en la garantia de consolidacion de la autoridad. Se trata
de nuevas formas institucionales privadas que valorizan la autonomia,
la responsabilidad individual, la implicacion de los individuos y su rol
como actores autonomos. A diferencia de lo que ocurre en las otras iglesias
(historicas y pentecostales?), los pastores neo-pentecostales (propietario) no
cambian, ni de institucion, ni de Iglesia. Estas variables son centrales para
pensar la naturaleza de las instituciones: en el primer caso (pentecostales,
protestantismo histdricos, entre otros), se trata de pastores asalariados;
mientras que en el caso de los neo-pentecostales, se trata de empresarios.

En el primer caso, los pastores acompanan durante un tiempo limitado
a los fieles de una institucion que les sobrepasa y que no depende de ellos,
mientras que en el segundo, la institucion evoluciona siguiendo los pasos
de la evolucion del pastor-lider-propietario.

Hasta los afios sesenta se tenia la conciencia de que el individuo era

! Equivalente a lo que Mike Berg y Paul Pretiz denominan “iglesias latinoamericanas autdctonas”, en
Spontaneous combustion: Grass-roots Christianity, Latin American Style, 1996.

2 Entre los Bautistas del sur, el promedio de permanencia del pastor en una iglesia es de 2 afios y 3 meses
(Elmer Towns, Peter Wagner & Thom Rainer, 1998: 91); en 1995, en la Iglesia Metodista, los pastores
permanecian en las iglesias locales un promedio de 4 afios y 3 meses (Peter Wagner, 2000: 85); por su
parte, los pastores luteranos permanecen en sus iglesias mas tiempo que en la mayoria de las otras
instituciones.
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“controlado” y fabricado por las instituciones (Estado, Iglesia, escuela, entre
otros) que le rodeaban y controlaban al tiempo que le dictaban sus maneras
de pensar y de actuar. Pero como lo sefiala Dubet (2002), las instituciones
han perdido globalmente su caracter sagrado: la legitimidad y autoridad
que conferian a sus agentes (profesores, médicos, actores religiosos,
trabajadores sociales...) no son tan evidentes. Las sociedades se encuentran
cada vez mas fragmentadas y los individuos sometidos, cada vez mas, a
logicas contradictorias y desestabilizantes.

Zygmunt Bauman, por su parte, habla de “sociedades liquidas”
(terminologia con que se puede caracterizar también a las instituciones)
en referencia al hecho de que todo aquello que daba a las sociedades un
caracter estable y previsible (instituciones, tradiciones, jerarquias...) se
desdibuja para dejar el lugar a un mundo en el que,

“las condiciones en las cuales sus miembros actiian, cambian en menos
tiempo que el que es necesario a los modos de accion para fijarse en hdbitos y
en rutinas”.

Los cambios son mas rapidos de lo que se creia y esto ocurre tanto a
nivel de la temporalidad, como de la naturaleza y el ritmo de los mismos.
La cultura se redescubre a si misma cada cinco afios impulsada por los
avances tecnoldgicos y nuevos modelos de conducta aparecen dos o tres
veces por generacion.

John Urry, socidlogo inglés llega a conclusiones muy cercanas con
su conceptualizacion de las “nuevas movilidades” como consecuencia de
la explosion contemporanea del movimiento (transporte humano o de
mercancias, flujos de informacién o “transportes imaginarios” que cada
uno realiza a través de la television o de Internet).

En este mismo contexto y pensando lo religioso como uno de los
“aceleradores” de procesos en lo global, el socidlogo norteamericano
Donald Miller insiste sobre que dicha aceleracion transforma a tal punto lo
social, las creencias y las formas de coexistencia social y cultural que,

“para que el cristianismo sobreviva, debe reinventarse continuamente a si
mismo adaptando su mensaje a los miembros de cada generacion” (1997: 18).

En la globalizacion los modelos ya no son regionales, los modelos son
globales, como lo plantea Marc Auggé:

“Hoy, sea cual sea el aspecto con que es aprehendido, el contexto es mundial.
El minimo campamento amazonico o africano no puede ser descrito, sino
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teniendo en cuenta su relacion, mds o menos distendida, mds o menos eficaz
o irrisoria, pero siempre tendrd efecto a corto o largo plazo sobre el resto del
mundo” (2003: 129).

Esto implica que la diferenciaciéon se produce también en el interior
de los espacios comunitarios locales considerados tradicionalmente
como homogéneos. La pertenencia religiosa se convierte en factor
central independientemente de la territorialidad: es posible que actores
pertenecientes a la misma Iglesia, pero a pueblos diferentes, desarrollen
relaciones sociales mucho mas intensas que las que mantienen con los
grupos sociales de su propio pueblo o con sus familiares.

Hacia una sociologia del “crecimiento y de la plural-
izacion de las instituciones religiosas”

Fue en el contexto de la salida de la segunda guerra mundial que toman
forma, en el universo protestante, una serie de cuestionamientos que
desembocaron en investigaciones y publicaciones sobre lo que podria
ser designado como “la sociologia del crecimiento y de la decadencia de
las instituciones religiosas”, como resultado del crecimiento exponencial
de ciertas iglesias y de la decadencia de otras. Entre los pioneros de estos
analisis es necesario citar ados misioneros norteamericanos: Waskom Pickett
y particularmente, a Donald McGavran cuya monumental obra The bridges
of God, publicada en 1955 a partir de su experiencia en la India, se convierte
en referencia de la tematica dentro del medio protestante norteamericano’.
El movimiento de crecimiento fue conocido como Church Growth y en el
medio latinoamericano sera traducido como “Igle-crecimiento”. Se trata
de una perspectiva cuyo objetivo es el andlisis —a través de los estudios
biblicos, socioldgicos, antropologicos, historicos y de comportamiento— del
porqué unas instituciones (iglesias) crecen y otras declinan.

> Un modelo cercano, pero desarrollado por misioneros instalados en América Latina fue “La Campana
para la Evangelizacion de América Latina” fundada en Costa Rica en 1921, por Enrique Strachan (criado
en Escocia) y su esposa Susana Beamish Strachan (originaria de Irlanda), quienes contaban con 18 afios
de experiencia como misioneros en Argentina. En 1939 cambi6 el nombre, llamandose desde entonces
“la Misién Latinoamericana”. La institucion fue reestructurada en 1971 dinamizando los 25 ministerios
auténomos. El énfasis fue puesto en el desarrollo a lo largo y ancho del continente latinoamericano
de campafias de evangelizacion para lo cual contaba con predicadores elocuentes de Argentina (Juan
Varetto), Puerto Rico (Angel Archila), Chile (Roberto Elfick Valenzuela), Espafia (Samuel Palomeque),
entre otros. Uno de sus tres hijos, Kenneth, que habia nacido en Tandil (Argentina), retomo la obra
que en 1970 se instalaria en Costa Rica bajo la denominacién de “Instituto de Evangelismo a Fondo”.
Esta metodologia se expandi6 por toda América Latina, Africa y Europa contribuyendo también a la
conversion masiva.
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En 1961, Donald McGavran fundd el Church Growth Institute y en
1964, la institucion es acogida en la Facultad de Misiones Mundiales del
Fuller Theological Seminary en Pasadena (California), que dirigi6 el mismo
McGavran y en la que se formaron numerosos actores religiosos que se
implicaron en investigaciones a nivel mundial. Su teoria postula que la
mision cristiana tiene una finalidad evangelizadora que se concreta no
solo en el anuncio del evangelio, sino en el llamado a la conversion y la
incorporacioén a la Iglesia. Su experiencia en la conversion de los grupos
étnicos en la India, le llevaron a postular (contrariamente a la insistencia del
protestantismo tradicional) la importancia de la conversiéon no sélo entre
individuos, sino entre grupos. Por otra parte, postula que hay dos etapas en
el proceso de cristianizacion: el del discipulado y el de perfeccionamiento.
El primero, es pensado como estrictamente evangelistico, mientras que el
segundo, reviste caracteristicas ético-educacionales.

Fue Peter Wagner, que habia sido misionero en Bolivia durante 18
anos, quien asumio la continuidad de la institucion® . El propio Peter Wagner
sintetiza el método diciendo: las ciencias sociales pueden ser puestas
al servicio de la obra misionera y las investigaciones y andlisis pueden
aportar variables para dinamizar el crecimiento, pensar la naturaleza de
los liderazgos y potencializar las instituciones. Estas perspectivas dieron
origen a multiples debates que se han perpetuado hasta nuestros dias. Uno
de los ejes centrales de estos debates, ha tenido que ver con la pertinencia
de las metodologias tradicionales de evangelizacion y la necesidad de
concentrar la reflexién en el andlisis de los contextos socioculturales
regionales y locales. Dicho con otras palabras, el “Igle-crecimiento” puede
ser conceptualizado como la “ciencia que investiga la naturaleza y la
funcion” de las instituciones eclesiales. Se trata de una “ciencia aplicada”
—siguiendo la terminologia de Peter Wagner— que reivindica el recurso a las
ciencias sociales y comportamentales para transformar las instituciones, las
formas de organizacion y el contenido de los mensajes. Especialistas como
Robert Schuller, Rick Warren y el mismo Peter Wagner, consideran que si
las instituciones y comunidades crecen es porque estan convencidas de que
su primera mision es crecer. El crecimiento rapido implica conversiones
que se apoyen en la red de relaciones familiares a través de los lazos de
amistad y de socializacion de los miembros de la comunidad.

A partir de la Facultad de Misiones Mundiales del Fuller Theological
Seminary, se llevaron a cabo numerosos estudios a nivel mundial sobre
debilidades y fortalezas de tal o cual pais y las condiciones para el
desarrollo de estrategias de conversidn. Particularmente significativo fue

* Donald McGavran (1990). Ver su introduccion, p. ix.
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el coordinado por W. R. Read (1967), que contribuy6 a establecer nuevas
variables para pensar el crecimiento, partiendo de que es necesario llevar a
cabo estudios locales, pues se necesita analizar cuando existen condiciones
favorables en cada uno de los paises diferenciados.

Los teoricos del crecimiento de iglesias han tenido en cuenta en el
analisis dos grandes variables: los “factores contextuales” y los “factores
institucionales”. Los primeros, son aquellos que corresponden mads bien
a la realidad socioldgica de las sociedades y que las iglesias no pueden
controlar, debido a que escapan a su control. Los segundos —“factores
institucionales”—, por su parte, son aquellos que dependen de la naturaleza
de la organizacion jerarquica, de la naturaleza de los liderazgos y de la
naturaleza de la transmision del mensaje en y de las iglesias. Se trata de
espacios en los que la responsabilidad de las iglesias estd implicada, pues lo
que estd en juego es su capacidad de desarrollo del carisma y su capacidad
de adaptacion del mensaje en funcion de los grupos generacionales.

Esta terminologia fue elaborada por un grupo de investigacion (entre
los cuales un sector eran ejecutivos de las denominaciones, otro estaba
integrado por especialistas en la elaboracion de estadisticas y el tercero eran
consultores universitarios) financiado por la Fundacion Lilly, de 1976 a
1978. El objetivo de la investigacion era preciso: acercarse a la comprension
del porqué las iglesias tradicionales decaian tanto en nuiimero, como en
influencia. El producto de la investigacion se concret6 en una publicacion®
integrada por articulos de los treinta participantes. Las conclusiones fueron
particularmente significativas: de los 30 participantes, 28 atribuian la causa
del declive de las iglesias a factores contextuales (es decir, era debido a
factores propios de naturaleza socioldgica de las sociedades), mientras que
solo 2, lo atribuian a causas institucionales (carencia de carisma, falta de
liderazgo, burocratizacion de las jerarquias, entre otros).

Casi 20 anos mas tarde, David Roozen junto con Kirk Haddaway
y otros miembros del consorcio original, se organizaron nuevamente,
montaron un nuevo proyecto y sacaron una nueva publicacion®. Se trataba
de replantear nuevamente el mismo interrogante: ;el declive de las
iglesias se debia a “factores contextuales” o a “factores institucionales”?
Contrariamente a la respuesta de la primera publicacion, en la que la
mayor parte de los participantes afirmaron masivamente que el declive del
numero de miembros de las iglesias era debido a “factores contextuales”,
es decir, factores externos e independiente de las iglesias, en esta segunda
publicaciéon la mayor parte de los participantes afirmé que era debido a

> Understanding Church Growth and Decline 1950-1978, 1979.
¢ Church and Denominational Growth, 1993.
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“factores institucionales”, es decir, que el decaimiento de las iglesias (tanto
en numero de miembros, como en términos de influencia) se debia a la
naturaleza delas instituciones y alas instancias jerarquicas y administrativas
de las mismas.

El atribuir las causas de la decadencia religiosa a los “factores
contextuales” desresponsabilizaba y despenalizaba a la institucion frente
a su fracaso y justificaba su inmovilismo transfiriendo la responsabilidad
a una causalidad externa propia de la sociedad. Pero la toma de conciencia
de que las causas de la decadencia provenian de “factores institucionales”,
lo que Weber llamaba “la rutinizacion del carisma”, implicé procesos
de reflexion y andlisis que transformaron profundamente la naturaleza
tradicional de las instituciones religiosas. Esta transformacion tuvo como
vector la nueva concepcion de la funcion y del perfil del pastor y de las
instituciones en la globalizacion.

El pastor-lider-propietario y el cambio
de naturaleza de la institucion

La toma de conciencia de que era la forma de gobierno y, en
consecuencia, el tipo de formaciéon que se impartia en los seminarios la
causa de la decadencia dio origen a numerosos debates y analisis en el
contexto de la globalizacion. Las llamadas “iglesias independientes” que
se consolidaron en América Latina en la década de 1970 y 1980 plantean
una critica a las formas de gobierno jerarquico, centralizado, monolitico y
burocratico. El punto de partida de la critica se centraba en el hecho de que
toda forma de gobierno es el resultado de una invenciéon humana, lo que
implica que “esclaviza” a la Iglesia y constituye un obstaculo a la accion del
Espiritu Santo.

En estas nuevas iglesias neo-pentecostales, la referencia es la Biblia,
la Iglesia es guiada por el Espiritu Santo y tinicamente es aceptada la
autoridad del pastor institucional. Se trata de instituciones que dependen
del pastor-lider-propietario cuyo recorrido personal conlleva a la adaptacion
permanente de la institucion que es pensada como movil y capaz de
vivir permanentemente en proceso de cambio en funciéon —afirman- de la
inspiracion del Espiritu Santo. Es al pastor-lider-propietario a quien los
convertidos siguen porque es percibido como “elegido” y como predilecto.

En la mayoria de los casos, el pastor-lider-propietario, se apoya en
un pequefo equipo de pastores asociados (asalariados, excepto, si son
miembros de su familia) y de un personal administrativo especializado, es
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decir, es capaz de dinamizar grupos de trabajo, que es una de las funciones
de reconocimiento del carisma. El reconocimiento social de la competencia
del pastor se verifica en el numero de miembros, lo que es considerado
como un signo de la bendicion divina. Cuanto mayor es la institucion
mas reconocimiento tiene el pastor en el medio evangélico nacional e
internacional y en la sociedad (Garcia-Ruiz, 2006).

Tal es el caso, por ejemplo, en Guatemala, de Cash Luna pastor de
la Iglesia Casa de Dios: comenz6 su iglesia el 11 de septiembre de 1994,
con tres grupos familiares que representaban unas 60 personas, 14 afios
después su Iglesia contaba con mas de 20.000 creyentes y 3.500 células
de estudio biblico que se retinen semanalmente en casas particulares.
En 1999, inici6 la construccion de un nuevo templo (en una propiedad
de 7 manzanas con un area construida de 10 mil metros cuadrados) con
capacidad para 3.500 personas comodamente sentadas y un parqueadero
para 1.100 autos. Dicho templo fue inaugurado el 9 de septiembre de 2001.
En el mismo afio el pastor Cash Luna fund¢ la “Academia de liderazgo”
donde han sido formados unos 5.300 miembros de la Iglesia. La Iglesia
dispone de una radio y de un estudio de TV propios. Pero la afluencia de
convertidos era tal, que cada domingo tenia que celebrar 6 oficios (de dos
horas cada uno). En 2008, el crecimiento habia sido tan rapido que inicid la
construccion de nuevas instalaciones para la Iglesia, llamada “ciudad de
Dios”: la iglesia podra acoger 12.000 personas y tendra 3.500 parqueaderos.
Estos procesos expansivos son un componente de la identidad de los
creyentes y han proyectado a nivel nacional e internacional al pastor, el cual
fue consejero espiritual del presidente de la Republica de Guatemala’. Este
reconocimiento atrae nuevos convertidos y, en el caso de Cash Luna, atrae a
numerosos miembros del gobierno debido a la relacion privilegiada —como
consejero espiritual- que tiene con la pareja presidencial.

El pastor-lider es valorado por su capacidad emprendedora, por
su capacidad de hombre de “negocios” y por sus realizaciones (local de
la Iglesia, colegios, centro administrativo, entre otros). El pastor neo-
pentecostal recibe una formacién orientada al liderazgo, generalmente ha
pertenecido a varias instituciones antes de fundar la suya propia, donde
ha recibido una formacion practica polivalente: ha recibido formaciones
especificas en instituciones norteamericana y tiene la legitimidad y
el reconocimiento aportado por lideres internacionales que le invitan
regularmente a participar en las actividades de sus instituciones a nivel
internacional. Estos procesos le permiten implementar el nuevo modelo
de institucion religiosa, gracias al aprendizaje y a la experiencia adquirida,

7 Fue durante el periodo de gobierno del presidente Alvaro Colom (14 de enero de 2008, al 14 de enero
de 2012).
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cumpliendo funciones de guia, de lider y de hombre de éxito para los fieles.

Estas “iglesias independientes” a las que nos hemos referido
anteriormente, dieron origen al movimiento neo-pentecostal que ha sido
historicamente el factor central de la privatizacion de lo religioso. En el
contexto de la globalizacién y bajo el efecto de privatizacion de los servicios
e incluso de funciones que tradicionalmente cumplian los Estados, lo
religioso, también se privatiza. Las nuevas instituciones son pensadas como
actores articulados por el liderazgo del pastor-lider-propietario que es la
figura visible de la identidad de la Iglesia, de la accidon del Espiritu Santo en
la institucién, de la socializacion de la micro-comunidad de convertidos y
del contenido del mensaje.

Es en la década de 1970, que se observa la emergencia masiva de
instituciones (iglesias) independientes que transforman en profundidad
la naturaleza de las instituciones religiosas. Dichas instituciones, nacidas
en la globalizacion, estan estrechamente relacionadas con las logicas de
mercado y con la transformacién de los grupos sociales. A diferencia de
las instituciones jerdrquicas que rutinizan el carisma, despersonalizan
la institucion y generan lideres autocraticos, las nuevas instituciones
se organizan en torno a lideres carismaticos que permanentemente se
encuentran en movimiento lo que facilita la adaptacion al cambio. La
evolucion de la institucion estd estrechamente relacionada con la evolucion
(financiera, social, cultural) del pastor, lo que articula relaciones fuertes de
identificacion y de pertenencia. Estos procesos generan una nueva cultura
institucional en las iglesias: menos jerarquica, mas abierta y mas personal.
Se trata, evidentemente, de un nuevo modelo de autoridad en la que lo
que es valorado es la capacidad de articular relaciones y de administrar la
informacion.

Las nuevas instituciones y el rol de las redes

Elfuncionamientoenred delasinstitucionesreligiosashatransformado
las ldgicas institucionales de la autoridad (Garcia-Ruiz, 2008). En las
instituciones que funcionan por red, dos factores aparecen como centrales:
la capacidad de instaurar relaciones y el control de la informacién, pues son
dos componentes de todo proceso de expansion y de crecimiento. Cuando
las instituciones trabajan en red los actores centrales son aquellos que son
portadores de vision articulada y de liderazgo carismatico articulado por el
movimiento y la versatilidad.
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Como lo senala Wagner:

“vemos una transicion desde la autoridad burocrdtica hacia una autoridad
personal, desde la estructura legal hacia la estructura relacional, desde las
formas de control hacia formas de coordinacion y desde el liderazgo racional
hacia el liderazgo carismdtico” (1998: 20).

Pero, el liderazgo en una red consigue un devenir incierto en
cualquier momento: nuevos liderazgos individuales pueden emerger
dando origen a nuevas instituciones independientes capaces de generar, a
su vez, instituciones con crecimiento propio, lo que permite a dichos lideres
autonomizarse. El pastor-lider tiene que estar permanentemente tomando
la iniciativa, movilizando a los creyentes, produciendo sentido, como lo
sefiala Marc Augg, “el sentido se define aqui como el principio organizador
de lo social, de la vida en grupo en el mundo, es decir, como relaciones
sociales” (2010: 169).

La presencia de liderazgos multiples origina instituciones auténomas
multiples, lo que significa, que rdpidamente se constituyen oposiciones
y antagonismos concurrenciales. Estas nuevas instituciones, al ser
personalizadas e identificarse con el pastor-propietario pueden dar origen
a un verdadero culto de la personalidad, con las consecuencias que ello
implica.

La pertenencia a redes globales es fundamental para el pastor neo-
pentecostal. En efecto, por una parte es un instrumento de visibilidad
institucional y, por otra, es un componente central de su legitimidad,
siendo al mismo tiempo, un elemento de valoraciéon de su propia Iglesia,
pues la presencia de pastores globales valoriza al conjunto de los fieles. Su
predicacion auto-valora a los asistentes y es objeto de comentarios de los
miembros de la misma.

La red es una institucion fluida y articulada por relaciones de
interdependencia: los actores locales, al ser invitados por actores globales
de lared, se concierten a su vez en actores globales. Se trata de instituciones
organizadas por una nueva generacion de lideres que se piensan como
actores globales y que reivindican su rol global.

Para David Cannistraci la red es:

“esencialmente un grupo de iglesias auténomas y de ministerios individuales
que se une voluntariamente en una estructura organizada. El marco de trabajo
de las relaciones humanas es suficiente para facilitar la interdependencia entre
los miembros de la red de trabajo y su supervision apostdlica” (1996: 190).
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Se trata de redes translocales y transnacionales, razén por la cual sus
miembros no se encuentran en competencia interna. La red es, ante todo,
una estructura de servicio. Aporta competencias, legitimidad e instituciones
diferenciadas portadoras de experiencia. Aporta actores (a través de
invitaciones de pastores internacionales) lo que posibilita recurrir a ellos
para contribuir a la formacion de los miembros de su Iglesia.

Conclusion

El pentecostalismo y el neo-pentecostalismo representan la confluencia
de un sinntmero de instituciones, de iglesias grandes y pequefias que se
hacen concurrencia en espacios locales y nacionales. Se trata de instituciones
plurales y diversas que pluralizan las sociedades latinoamericanas,
sociedades que tradicionalmente funcionaban por lo homogéneas, ya que
era el catolicismo quien, en gran medida, las administraba en el pasado.

Esta pluralizacion y la funcion polivalente que desempefian, permite
a estas nuevas instituciones una presencia activa en los diferentes registros
sociales, econdmicos y politicos de lo local y de lo nacional. Considerandose
como “elegidos de Dios”, su legitimidad encuentra su fundamento en dicha
eleccion, ya que cada convertido encarna una parte especifica del plan del
Dios en este mundo. La institucion es, en este contexto, la garante de la
mediacion: retine a los convertidos en torno al pastor con quien constituyen
la neo-comunidad que es, en definitiva, donde el convertido estabiliza los
efectos. La neo-comunidad se convierte, de esta manera, en el lugar de
referencia de la nueva cultura.

El neo-pentecostalismo transforma la naturaleza institucional
de lo religioso, el contenido ideologico de la doctrina, el sistema de
administracion y de liderazgo. Tomando como objetivo las clases medias y
altas, su discurso se sitila como respuesta a las necesidades resentidas por
estos grupos sociales, lo cual le obliga a convertirse también en portavoz de
sus intereses tanto a nivel econémico, como social y politico. Las estrategias
de conversion deben adaptarse a las motivaciones de las clases medias y
altas, y la teologia propone un horizonte de prosperidad, ya que el Padre
quiere lo mejor para sus hijos.
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Resumen

El siguiente articulo expone algunos elementos de analisis sobre las
estrategias de territorializacién de los nuevos movimientos religiosos en el
contexto local y regional del departamento de Caldas. Se trata de presentar
una descripcion e interpretacion de caracter etnografico, tomando la
perspectiva de los pastores evangélicos sobre el fenémeno de la emergencia
y ascenso de las iglesias evangélicas que han venido transformando el
mapa religioso en los municipios del departamento en las altimas décadas.
Esta realidad, que es un signo de la pluralizacion de la sociedad en el creer
religioso, nos sitta en la investigacion sobre los métodos, las practicas, las
conceptualizaciones y los cambios en las formas de simbolizaciéon de las
sociedades locales. Asi, es que se resalta la emergencia de nuevos modelos
de expansion y representatividad de las identidades que inciden en el
desarrollo de las sociabilidades, las dinamicas y las interacciones entre las
personas y las colectividades que expresan posibles formas de adaptacion
al modo de vida contemporaneo.

Palabras clave: emplazamiento, estrategias, practicas religiosas, red, territorio.

SOCIAL-RELIGIOUS CHANGES AND TERRITORIAL
SITING OF PENTECOSTAL CHURCHES IN CALDAS

Abstract

Thisarticle presents some analysis elements about the territorialization
strategies of new religious movements in the local and regional context
in the Department of Caldas. It is the presentation of an ethnographic
description and interpretation taking the perspective of Evangelical pastors
about the phenomena of emergence and growth of Evangelical Churches
that have been transforming the religious map in the municipalities
of the Department of Caldas in the last decades. This reality, which is
a sign of pluralization of society in the religious belief, places us in the
research about the methods, practices, conceptualizations, and changes
in the symbolization ways of local societies. So, the emergence of new
expansion and representativeness models of identities which influence the
sociability, dynamics and interactions between the persons and the groups
which express possible ways to adapt to the contemporary life styles are
highlighted.

Key words: siting, strategies, religious practices, network, territory.
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“Somos pentecostales porque somos la iglesia que se fundo en el dia del
Pentecostés, segtin lo narra el libro Hechos de los Apéstoles, capitulo dos.
Alli nos narra que el dia de Pentecostés habian alrededor de 150 personas

congregadas, de repente vino un viento recio que soplaba donde ellos
estaban y fueron llenos del Espiritu Santo y hablaban en otras lenguas
y glorificaban a Dios, asi que a eso se le llama el dia de Pentecostés y por

71

eso la iglesia pentecostal .

Presentacion

A lo largo y ancho del continente americano, el paisaje religioso
ha cambiado en los ultimos cuarenta anos. Permanentemente, estan
apareciendo nuevas comunidades religiosas denominadas evangélicas
o pentecostales que emergen como disolucidon de las fronteras religiosas
heredadas de la época colonial espafiola, en la que el parroco organizaba
la feligresia en torno al templo del pueblo. El crecimiento vertiginoso que
tienen estos grupos, particularmente, asi como su diversidad y movilidad
hacen que su tipificaciéon sea muy compleja de analizar. Razén por la cual,
se constituye para una ciencia como la antropologia en una problematica de
interés investigativo, ya que demanda el desarrollo de categorias de analisis
y la elaboraciéon de metodologias que permitan explicar los factores, los
procesos y las consecuencias sociales de dicho fenémeno.

El objetivo del presente articulo, es analizar el crecimiento de las
iglesias evangélicas en el departamento de Caldas a partir de las estrategias
utilizadas para establecerse en el espacio local y regional. Se trata, por un
lado, de presentar un inventario de las diferentes denominaciones religiosas
que se encuentran en 17 municipios? y por otro, evidenciar las dindmicas
que reconfiguran las tradiciones religiosas en dicha region; es decir,
caracterizar sus formas de organizacion, de cooperacion, sus principios
doctrinales y, como estos elementos se relacionan y articulan en el accionar
de crecimiento de las iglesias. Las nuevas formas de religiosidad modifican
el paisaje homogéneo de templos y practicas catolicas que podria decirse
“destradicionalizan” y “reterritorializan” el lugar de lo sagrado. En este
contexto, la mencionada investigacion hace un analisis sobre la relacion:
religiosidad y territorialidad, tomando como referencia los municipios
observados a fin de evidenciar la tendencia de crecimiento de las nuevas
iglesias a nivel regional.

Las nuevas formas de religiosidad han comenzado a modificar el

! Pastor de la Iglesia Pentecostal Unida de Colombia (entrevista 10).
2 Se seleccionaron el mayor nimero de municipios que presentan menor densidad poblacional en el
departamento.
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paisaje homogéneo de templos y practicas catdlicas en el que se observan
complejas redes de templos de variadas denominaciones cristianas (con el
titulo de evangélicas en general o pentecostales las mas recientes) donde
se practican diversidad de cultos y se recrean creencias que han tomado
fuerza en las tltimas décadas del siglo XX y principios del XXIL.

Metodoldgicamente, el trabajo se realizo mediante visitas a los
municipios, en los cuales se hicieron recorridos a pie por los centros
urbanos para identificar y registrar los templos de las iglesias evangélicas.
Igualmente, se establecid contacto con los lideres o pastores de cada una de
ellas para entrevistarlos sobre los temas que se presentan en este articulo.
Este se ha organizado en cuatro apartados dela siguiente manera: el primero,
hace referencia a los conceptos de territorio e identidad, los cuales van a
permitir comprender las estrategias de emplazamiento en las localidades,
que en ultimas es el objetivo de este andlisis. El segundo apartado, hace
referencia al surgimiento y organizacion de las iglesias evangélicas en
Caldas, al tipo de administracion y organizacion territorial que tienen.
El tercero, esta dedicado a hacer una descripcidon sobre las diferencias
doctrinales y relaciones interdenominacionales entre las denominaciones
y la cooperacion que algunas de ellas desarrollan. El cuarto, refiere a la
formacion de lideres en el ministerio pastoral y la importancia de su rol en
la cohesion entre los miembros de la feligresia a nivel local y la articulacion
de la administracion regional y nacional. Finalmente, en el quinto apartado,
se presenta los tipos de emplazamiento de las iglesias en los pueblos, como
son: la organizacion de células o grupos de oracion, el trabajo de visibilidad
en el espacio publico y el trabajo evangelizador y social.

1. Territorios y nuevas identidades religiosas

Desde la colonizacion espafola estdbamos familiarizados en América
Latina a que los territorios estuvieran habitados por la presencia de una
religion hegemonica, la catdlica, pero lo que observamos hoy en dia es una
desterritorializacion con la presencia de nuevos actores religiosos®. Esta
pérdida de influjo, se ha operado en favor de grupos “neo-protestantes”
(pentecostales o neo-pentecostales), también denominados evangélicos’,

> Como lo reconoce Rodolfo de Roux: “los procesos en curso de secularizacion social y de globalizacién
neoliberal (econémica y cultural) han puesto en peligro la tradicional identidad catélica latinoamericana
con la desregulacion del mercado de bienes simbodlicos (fendmenos de ‘religion a la carta’) y con el
crecimiento exponencial de grupos religiosos no catélicos que comienzan a ocupar ostensiblemente el
territorio” (2001: 374).

* Otros son los movimientos religiosos de origen estaudinense: Mormones, Testigos de Jehova, Iglesia
Adventista, Iglesia de la Cienciologia, Iglesias afroamericanas mezcladas con catolicismo popular
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los cuales se organizan en redes extraterritoriales desde el ambito local,
nacional e internacional.

Enlaescalanacional, regional y locallamovilidad delosnuevos actores
religiosos, ha transformado la vinculacién de los individuos y las familias
a los barrios, al pueblo o la vereda, pues, los espacios comunitarios ya no
son homogéneos. El acelerado proceso de urbanizacion y metropolizacion
y el crecimiento demografico, han conllevado a cambios en las formas de
pensar de las personas y en sus practicas sociales.

Un factor importante en estos cambios es el impacto de “la
globalizacion” sobre las costumbres y culturas tradicionales, al plantear
nuevos patrones de vida acorde con los procesos de la modernizacion,
industrializacién y libre mercado. Estos cambios en la cultura, también
proponen nuevas légicas sobre el significado de la nocién de territorio, ya
que las redes sociales desbordan las escalas locales y nacionales dando paso
a una pluralidad de nuevos entendimientos sobre las fronteras territoriales.
Asi, es que sobre la base de la complejidad del fenémeno se enfocan en
buena medida los analisis de las mutaciones sociales y culturales que
reconfiguran el mapa de lo religioso en diferentes niveles. La pluralizacion
de la sociedad ha dado lugar a nuevas subculturas religiosas organizadas
en iglesias que tienen capacidad de interconexién global o extraterritorial.

De modo que, en el andlisis de los procesos de territorializacién es
importante tener en cuenta las dindmicas de cambio en el tiempo; es decir,
de la necesidad de examinar factores de las mutaciones, periodizaciénes del
cambio, caracteristicas y consecuencias de los procesos. En esta perspectiva
se ofrece un inmenso campo de analisis comparado de lo religioso que
interroga sobre la influencia que ha tenido la experiencia de la nueva
modernidad en el proceso. Concurrimos, a la creacion de nuevas fronteras
religiosas, fendmeno que es reciente en nuestro contexto local, regional y
nacional.

“En efecto, hoy encontramos en un mismo territorio innumerables formas
de lo religioso posible... La nueva fluidez del mundo recompone lugares,
recompone territorios, recompone relaciones y transforma los lazos sociales”
(Garcia Ruiz, 2009: 17).

El pluralismo, como sefiala P. Berger (2002) es el gran desafio del
analisis social, pues este fenomeno, estd poniendo fin a tradiciones,
dando paso a multiplicidad de nuevas formas de creer, a nuevos valores
y estilos de vida, a nuevas formas de socializacion, de construccién de la

(candomble, vud1, santeria), grupos neo-orientales (Krishna), movimientos mesianicos (luz del mundo,
israelitas), entre otros (Roux, 2001: 375).
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identidad individual o colectiva, a nuevas formas de vivir la temporalidad,
al surgimiento de nuevas formas de hacer politica o de vivir la ciudadania,
entre otras; y en consecuencia, en que el individuo tenga una mayor
autonomia y libertad frente a sus propias opciones.

Como lo han senalado diferentes investigadores sociales, el tiempo de
la globalizacion “tardia”®, ha traido consigo, transformaciones econdmicas
y politicas que impactan sobre las concepciones del Estado, pero también ha
transformado aspectos culturales como la religion. Para otros autores “las
manifestaciones de nuevas formas de religiosidad y nuevas corrientes de
espiritualidad y de complicidad del poder religioso con el poder politico”®,
estarfan confirmando la tesis segtin la cual “en América Latina no hay
decrecimiento, sino mutacion religiosa”, superposicion de territorios y de
poder.

Asi mismo, conceptualizar las dindmicas socioreligiosas como
yuxtaposiciones espaciales o heterotopias del territorio, en la ldgica
propuesta por Foucault para leer la realidad social contempordnea en
términos de relaciones de emplazamiento (1967: 433), resulta pertinente para
la investigacion que presentamos. Es decir, que las mutaciones del mapa
religioso en Caldas serian la expresion de relaciones de emplazamiento;
entendidas éstas como tipos de relaciones de vecindad, de cooperacion,
de solidaridad, de relaciones sociales que se potencian en determinados
contextos de la geografia local y regional. Se trata de mirar también, de qué
manera estas relaciones se densifican en el espacio y se articulan mediante
redes como formas de “almacenamiento, de circulacion, de localizacion, de
clasificacion” en funcion del crecimiento de una determinada membrecia
religiosa.

La territorializacion en el andlisis del cambio religioso, permite
observar las dindmicas sociales que se suceden como produccién del
territorio, es un indicador de dichas transformaciones. En otras palabras,
las dinadmicas socio-religiosas en tanto manifestaciones de la cultura,
pueden ser comprendidas comparativamente a través de los cambios por
las expresiones de construccion simbolicas en el tiempo y en el espacio. Una
manera de entender lo que es el territorio —como lo sefiala Giménez, citando
a Reffestin— es a partir de la nocion de espacio. Es decir, que “el territorio
seria el espacio apropiado -simbolica y/o instrumentalmente- por los grupos
humanos” (Giménez, 2000: 90). En este sentido, el espacio al ser apropiado
por la produccidn territorial se relaciona con la produccion cultural y con la

® Término usado por Guiddens (2004), con el que se refiere a la modernidad después de la Segunda
Guerra Mundial.
6 Gulllermo Gomez Santlbanez Religion, poder y territorialidad

t. 05
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busqueda de identidad y reconocimiento.

Conforme a lo dicho anteriormente, el espacio se entiende como un
proceso de territorializacion. En esta perspectiva, compartimos la nocion
de la territorializacién en términos de César Gomez’, como “un comun
denominador” delaaccion social y la construccién de identidad; aplicable en
nuestro caso a las dindmicas sociales de las iglesias evangélicas observadas
en el departamento de Caldas. Es decir, que:

“es en la propia construccion identitaria que se van definiendo los alcances del
movimiento, sus objetivos, sus medios y su estrategia. A su vez, la identidad
del movimiento se va conformando en el transcurso de las negociaciones,
discusiones, idas y venidas que caracterizan este tipo de construcciones”®.

El proceso de territorializacion finalmente es una accion colectiva en
el que los individuos participantes constituyen el significado de la accién,
la cual es “...el resultado de intenciones, recursos y limites, una orientacién
intencional construida mediante relaciones sociales desarrolladas en un
sistema de oportunidades y obligaciones”. En este sentido la accién social
y la identidad se presentan como un proceso simultaneo™.

2. Surgimiento y organizacion
de las iglesias evangélicas en Caldas

La informacién recogida en el trabajo de campo permite sefnalar que las
primeras iglesias pentecostales, aparecen hace aproximadamente 60 afos.
Sin embargo, se presenta, sobre todo, un crecimiento permanente y/o
significativo en el nimero de iglesias en todos los pueblos del departamento
en los ultimos 20 afios (de 1990 a 2012), encontrandose, que se presenta un
comportamiento similar al ritmo de crecimiento en las iglesias evangélicas
de la ciudad de Manizales". Es decir, que en los ultimos 20 afios se han
fundado alrededor de 80 iglesias nuevas en el casco urbano de los 17

7 Ver: httpwww.iigg.fsoc.uba.arjovenes_investigadores4jornadasjovenesEJESEje%206%20Espacio%20
social%20Tiempo%20TerritorioPonenciasHADAD_Gisela.pdf.

8 Ibid. p. 10.

? Cesar Gomez, citando a Alberto Melucci (1994: 157).

10 Vale la pena sefalar que “la doctrina”, en este caso juega un papel importante en el proceso en tér-
minos cognoscitivos, porque como universo de significado, establece limites con la otredad y al mismo
tiempo dota de sentido los objetivos buscados y genera cohesion de grupo.

' La primera investigacion de la linea de investigacion DICAR, realizada en el 2008, bajo el titulo “Pros-
peccién etnografica del cambio religioso en Manizales”, encontré que alrededor de 80 iglesias nuevas se
habian fundado en la ciudad entre los afios 1990 y 2010.
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municipios observados (la grafica 1 ilustra el crecimiento de las iglesias
evangglicas o pentecostales en los tltimos 60 afos).

CRECIMIENTO DE IGLESIAS EVANGELICAS EN CALDAS

50
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m 1950 H 1960 m 1970 m 1980 m 1990 m 2000

Gréfica 1. Crecimiento del niumero de iglesias fundadas
en los ultimos sesenta afos en el departamento de Caldas.

En el siguiente mapa comparativo se evidencia graficamente el crecimiento
del nimero de iglesias en los 17 municipio observados en el departamento.
Se ha tomado como referencia el afio 1991, en el cual la constitucion
nacional de Colombia reconoce la diversidad de cultos. Hecho que permitié
la formalizacion de numerosas iglesias evangélicas.

Igualmente, se encuentra de esta manera que existen alrededor de 36
denominaciones (o iglesias) evangélicas diferentes, que a lo largo y ancho
del departamento (incluidas las ciudades intermedias (como Dorada y
Villamaria), se calculan un total de mas de 300 congregaciones (o templos). El
conteo de congregaciones permite promediar 6 iglesias (0 denominaciones)
diferentes que hacen presencia por municipio. En la siguiente tabla se
presenta la relacion de las 36 iglesias (o denominaciones) identificadas para
un total de 105 congregaciones (o templos).
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Comparativo iglesias evangélicas fundadas antes de 1991 y
despues de 1991 en 17 municipios de Caldas.

L
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Riosucio

@ lglesias evangélicas fundadas
antes de 1991.

Villamaria

@ !glesias evangélicas fundadas
despues de 1991.

Vilamaria

Elaboré Santiago Gutiérrez Serna
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Tabla 1. Relacion de denominaciones y municipio donde hacen presencia.

No DENOMINACIONES MUNICIPIOS
Cruzada Estudiantil y Profesional de . )
1 ¢ Riosucio
Colombia
2 Asambleas de Dios Pa}lestma-Belarcazar-Vlterbo- Rio Sucio- Asambleas de
Dios
3 Catedral de Avivamiento Supia- Riosucio
4 Catedral de Avivamiento Supia- Riosucio(resguardo)-Salamina
5 Centro de Fe Esperanza Viterbo
Comunidad Cristiana Principe de Paz de la Rosucio (resguardo)
Iglesia Emanuel de Colombia 8
6 Comunidad Cristina de Fe Supia-Salamina
7 Cruzada Cristiana Vida Nueva Palestina
8 Iglesia d.e Dios Ministerial de Jesucristo Risaralda-Viterbo-Pacora-Norcasia-Palestina-Riosucio-
Internacional (IDM]JI)
Arnazazu ?-Norcasia-Samana-Riosucio (pueblo y
9 Igle. Adventista resguardo)
10 Igle. Ah.anza Cristiana y Misionera de Pacora
Colombia
11 Igle. Cristo Centro Viterbo
12 Igle. Cuadrangular Viterbo-Norcasia
13 Igle. Nueva Vision Belarcazar
14 Igle. Panamericana Manzanares
15 Igle. Pentecostés de Colombia Norcasia
16 Igle. Pentecostes Unida Internacional Viterbo-Aranzazu
17 Igle. Sonando la Ultima Trompeta Belarcazar
18 IgI.e: deFey Esperanza: Samand
MisionPanamericaca
19 Iglesia Unién Misionera IUMEC Riosucio
Supia- Palestina-Belarcazar-Viterbo-Pacora-Aranzazu-
20 Iglesia Pentecostal Unida de Colombia Manzanares-Marmato-Marquetalia-Norcasia-
(IPUC) Pensilvania-Risaralda-Salmina-Saman4-San José-
Victoria- Riosucio (pmﬂhln v 2 reseguardos)
21 La Luz del Mundo Belarcazar-Viterbo-Pensilvania- Riosucio-Salamina
Supia-Viterbo- Pacora-Aranzazu-Manzanares-
22 Movimiento Misionero Mundial (MMM) Marquetalia-Norcasia-Pensilvania-Rio Sucio-Risaralda-
Salamina
Mov. Gnéstico Cristiano Universal de .
23 X Pacora
Colombia
24 Renovacion para las Naciones Supia
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25 Sendas de Libertad Salamina
Belarcazar-Pacora-Aranzazu-Manzanares-Marquetalia-
26 Testigos de Jehova Norcasia-Pensilvania-Riosucio-Salamina-Samana-
Viterbo
27 Unién Misionera Risaralda
28 Wesleyana Norcasia-Samana
29 Iglesia Umon Misionera Evangélica San José
Colombiana
30 Arca de Salvacion Victoria
31 Ig{esm de Vida Verdadera Mision Vifia del Victoria
Sefior
32 Iglesia Pentecostal Trinitaria Victoria
33 "Comunidad de Oracion en Formacién" Marquetalia
34 "sin nombre" Norcasia
35 "sin nombre" Marmato
36 "sin nombre" Marmato

Aunque las iglesias presentan diferentes formas organizativas, en
general la presencia territorial, parte de las células (o grupos familiares de
oracién), las que al multiplicarse, dan origen a templos o iglesias locales.
A su vez, un conjunto de iglesias conforman nucleos que se integran en
distritos regionales, los cuales se articulan nacionalmente bajo la direccién
de una sede central y finalmente establecen relaciones internacionales, bien
sea, porque las iglesias tienen origen en el extranjero y “dependen” de las
orientaciones de la iglesia matriz o, porque han logrado una proyeccion de
cobertura en otros paises.

El crecimiento de las iglesias evangélicas a nivel local es el resultado
de la apertura de nuevas células (o grupos familiares de oracion), que se
van extendiendo por las veredas de los pueblos. Los nuevos lideres que
aparecen en estas zonas rurales son de origen campesino. Algunos son
agricultores que han recibido el “llamado de Dios” y asumen la labor de
lider pastoral en la medida en que son estimulados y apoyados por una
iglesia matriz.

La coordinacién de las células, inicialmente, estd bajo orientacion de
un lider en formacidn (“copastor o auxiliar”), con la supervision del “pastor
oficial”. Posteriormente, cuando la multiplicacion de células crece en un
determinado lugar, llegando a un punto entre los 40 y 60 fieles, entonces se
planea la fundacion de un nuevo templo. Este fendmeno de multiplicacion
y extensidon hacia las zonas rurales, se viene presentando en todos los
municipios del departamento.
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2.1. La Iglesia Pentecostal Unida de Colombia

Dentro de las iglesias pentecostales que hacen presencia en el
departamento de Caldas, la Iglesia Pentecostal Unida de Colombia (IPUC)
es una de las mas antiguas y de las extendidas en la geografia, ya que es
la tinica que se encuentra en todos los municipios. Esta iglesia inicia sus
actividades en Colombia en 1937 con la presencia del misionero danés
Aksel Verner Larsen, quien inici6 la obra pentecostal, enviado por la Iglesia
Canadiense Fraternidad de Iglesias del Evangelio Completo (que luego
haria parte de la Iglesia Pentecostal Unida Internacional) y con quien se
practican las primeras conversiones de colombianos en el municipio del
Enciso (Santander). Luego de su fundaciéon en Santander, la iglesia abre
otra nueva sede en Barranquilla en 1942, en Cali en 1948, en Medellin
en 1950, en Bogota en 1954 y la aparicion en Manizales, comienza en la
década de los 60s. En 1967, la organizacion de pastores colombianos se
independiza administrativamente del tutelaje de la Iglesia Pentecostal
Unida internacional para autodenominarse Iglesia Pentecostal Unida de
Colombia (IPUC).

Ya en Manizales en las décadas posteriores a los afios 60s,
paulatinamente, la IPUC se va extendiendo por todos los municipios del
departamento de Caldas. En la actualidad, el municipio que mas cuenta
con iglesias de la IPUC es la ciudad de Manizales, alli existen 17 templos.
La IPUC ha tenido un crecimiento progresivo que se origina en las grandes
ciudades, luego en las intermedias, posteriormente, en los centros urbanos
de los municipios y luego, en los corregimientos de los mismos y finalmente
a las veredas, donde en algunos sitios especificos comienzan a construirse
templos en el campo. Siendo ésta, la estrategia de crecimiento que siguen la
mayoria de las iglesias observadas.

LaIPUCporloregular compralapropiedad dondeseestablecelanueva
sede. Existen unas instrucciones predeterminadas para la construccion de
los templos, que por lo regular consiste en una edificaciéon de dos plantas,
en el primer piso, se encuentra el salén dedicado propiamente al culto (con
una capacidad promedio para albergar entre 100 y 200 personas) y en el
segundo nivel, la vivienda del pastor’%.

2.2. Administracion territorial

Como se sefialo mas arriba, cada iglesia tiene una distribucion
territorial local, regional y nacional e internacional que cuenta con una

12 Ver: http://www.ipuc.org.co/nuestra-iglesia/congregaciones.html.
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estructura organizativa y cumple con funciones administrativas como se
muestra con algunos ejemplos a continuacion.

“Esta iglesia es como una red... la cual se divide en 25 distritos que abarcan
diferentes zonas [del pais], y nos reunimos el pastorado cada tres meses
unicamente los del distrito. Cada distrito tiene un cuerpo administrativo que
se llaman los directivos, los directivos del distrito, que tenemos enseiianzas,
rendimos informe del sostenimiento de la obra aqui a nivel del distrito y
ya la asamblea general, si es la reunion de todos los distritos, en donde nos
reunimos por lo menos 2500 pastores” (Entrevista P10: IPUC. Supia).

“Nosotros contamos, primero con nuestro director internacional que es el
apéstol del seiior Samuel Joaquin Florez, luego siguen pastores obispos,
pastores evangelistas, didcono que son los que pueden casar, bautizar, luego
siguen los encargados, por tiltimos obreros y evangelistas que nuestra tinica
labor es hablar y hablar y cuidar la iglesia donde estamos” (Entrevista P28:
La Luz del Mundo. Riostucio).

“Hay una organizacion que se compone de tres, que es la junta Nacional.
Detris de la junta nacional hay un varén que se llama el supervisor. El
supervisa los distritos. Y cada distrito tiene un presbitero que va a estar
pendiente de los pastores” (Entrevista P57: Iglesia Pentecostés Unida
Internacional. Viterbo).

“A nivel nacional estamos organizados por un presidente y ahi va un
presbiterio distrital, un superintendente, después pasa a un presbitero que
son seccionales y después el pastor de cada comunidad de cada iglesia, consta
con sus directivas u organizacidn administrativa, secretarios tesoreros,
contadores, todo lo de la ley.

[...] La sede de la iglesia en Armenia funge como la iglesia madre o centro de
informacién de todos los niicleos dispersos por el territorio nacional... [Un
niicleo]... por ejemplo el eje cafetero... Lo hemos denominado Quinrical
porque se maneja Quindio, Risaralda y Caldas, ...el reporte de todo lo que
sucede en Manizales y sus municipios, en Pereira, o sea Risaralda y sus
municipios, eso desemboca todo alld en Armenia y, Armenia también recoge
todos sus municipios y hay un centro de informacion ahi. La iglesia Alianza
Cristiana maneja nuestro presidente, o sea, tenemos a Quinrical —Consejo
Administrativo Regional—, y el Coil —Consejo Administrativo Local—.
Tenemos todo bien estructurado, tenemos, en todas las iglesias, por decir algo,
nosotros acd tenemos el tesorero, el presidente, el fiscal, todo, eso es, se maneja,
como un consejo administrativo... nosotros informamos el crecimiento de la
iglesia, por ejemplo en este mes, cudntas personas asistieron, cudnta personas
nuevas, cudntos bautizamos, cudntas evangelizamos, qué proyectos tenemos,
qué estamos haciendo, qué hicimos en este mes; entonces nosotros mandamos
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alld a Armenia esta informacion, junto con el trece por ciento de la economia
que entra a la iglesin” (Entrevista P49: Alianza Cristiana y Misionera
Colombiana. Pacora).

“...aqui en Colombia tenemos un lider regional o un pastor regional, que es
como nuestra autoridad inmediata... también hay un director nacional, o sea,
hay un lider distrital o regional y un director nacional. A parte del director
nacional tenemos un director internacional... Y también tenemos una junta
administrativa ...ellos son los que, digamos, toman decisiones conjuntas y
administran realmente a nivel mundial lo que son todas las iglesias, redes y
toda esta parte. Hay un director internacional, hay un director nacional y
a nivel de los distritos digamos sur, oriente, occidente o por departamentos
hay estos encargados o lideres... yo tengo a nivel local un equipo de lideres,
de lideres que trabajan conjuntamente conmigo y ellos a su vez tienen varias
redes también aqui dentro de la iglesia. Ellos trabajan por ejemplo, hay uno
que trabaja con jévenes, hay otro que trabaja con las parejas...” (Entrevista
P53: Cristo Centro No. 2. Viterbo).

Al interior de cada iglesia local, los miembros se organizan en
diferentes comités, cada uno cumple con unas tareas especificas segtin el
sexo y la edad. En una iglesia pueden llegar a existir hasta diez comités
diferentes: de hermanas dorcas, de jovenes, de parejas, evangelista, de
obras, entre otros. Este tipo de organizacion hace que todos los miembros
de la iglesia asuman responsabilidades con la instituciéon y que participen
activamente con el desarrollo de la misma. Igualmente, cada feligrés puede
hacer parte de varios comités, dependiendo del grado de compromiso que
tenga con la institucion. De ésta forma, se construye un entramado de redes
de cooperacion y de trabajo de los feligreses que se articulan en torno a la
figura del pastor local, quien a su vez se articula con la red de pastores a
nivel regional y nacional.

“A nivel local, la cabeza ya es el ministro que estd al frente de la comunidad de

fieles. .. en este caso soy yo. Se le llama “obrero”. Dentro de la iglesia, en todo
lugar, se forman comisiones, en lo material y en lo espiritual, hay comisiones
de evangelizacion, de finanzas, de pre construccion, de inventarios, de
presentacion. La iglesia se divide en nueve grupos: casados grandes, casadas
grandes, casados medianos, casadas medianas, casados chicos, casadas chicas,
jévenes nifios, viudos o viudas...” (Entrevista P28: La Luz del Mundo.
Riosucio).

“[A nivel local], consta del pastor, de lideres que ayudan en la administracion

y la extension de la iglesia a nivel urbano y rural. Cada iglesia cuenta con
su drea administrativa y se auto-sostiene, se auto-paga y se auto-gobierna
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y tienen unos estatutos, unas leyes” (Entrevista 6: Asambleas de Dios.
Palestina).

“El lider que es el pastor conforma la junta local con otras tres o cuatro
personas que se llaman los didconos. Quienes son los encargados en liderar
situaciones disciplinarias, por el mal comportamiento de algunos de los
feligreses. Luego sigue la directiva de los jovenes, que actiia también bajo
la direccién y administracion de los didconos. Las dorcas y todos los demds
comités trabajando en comunion, en donde los didconos son la mano derecha
del pastor. Ellos tienen la facultad de predicar, reemplazar al pastor en
su ausencia, encargarse de la predicacion de la palabra, tienen también la
facultad de ir y orar por los enfermos, visitarlos, etc.” (Entrevista P10: IPUC.
Supia).

Cada iglesia tiene su propia programacion, donde el domingo en las
horas de la mafana se realiza un culto dirigido a toda la congregacion (es
el dia en que se facilita la asistencia). En los otros dias, ademas se efecttian
actividades como cultos de juventud, estudios biblicos, confraternidades,
alabanzas, se visita a los enfermos, se organizan cultos en las veredas.
También se organizan actividades relacionados con dias especiales como el
dia de la madre o del padre, se cumplen brigadas de asistencia social.

En el calendario anual, los pastores tienen reuniones (convenciones
o cumbres), en las que mediante charlas, conferencias y seminarios se
actualizan sobre los cambios en el sistema legal y reciben ensefianza
doctrinal. En la parte administrativa, en las reuniones se rinde informe del
trabajo que se estd haciendo a nivel local, bien sea aspectos relacionados con
el crecimiento en cada zona, los informes sobre los recursos (la recoleccion
del diezmo y las ofrendas), las formas de trabajo. Igualmente, en algunas de
las iglesias, como la IPUC, la asamblea de pastores se retine cada dos afios
para elegir a sus directivas.

Ademas, se organizan encuentros denominados: confraternidades,
convenciones, congresos y campamentos a nivel nacional, en los que se
convocan a los diferentes grupos que conforman la feligresia, bien sea
jovenes, mujeres, parejas, lideres, entre otros. En los cuales se invitan a
especialistas o pastores lideres de renombre internacional para impartir
ensenanzas y hacer alabanzas masivas.
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3. Diferencias doctrinales y relaciones
interdenominacionales

En la configuracion del universo evangglico religioso que se viene
dibujando en el departamento de Caldas con la aparicion de nuevas
iglesias, se presentan contrastes en los principio doctrinales entre ellas. En
general todas se enmarcan dentro de los principios generales de la “teologia
del reino”, iniciada en los afios setenta por pastores tele-evangelistas en
los Estados Unidos. Segun esta teologia, el reino de Dios “ya esta en este
mundo y no es un valle de lagrimas”.

Ademas,

“si el reino de Dios estd en este mundo, lo que estd en este mundo le pertenece
al Padre y los bienes de su reino son prioritariamente para sus hijos, de
ahi surge lo que se llama la teologia de la prosperidad, es decir, los bienes
del Padre, son prioritariamente para sus hijos elegidos y sus hijos elegidos
tienen derecho a disfrutar de los bienes a tal punto que una parte de la vision
teoldgica, es que quien es rico y se encuentra en buena salud, es que el Padre
piensa en él, y quien es pobre y enfermo es que el Padre ni se acuerda”’.

Este discurso motivador, promete abundantes recompensas
economicas a cambio del diezmo y las ofrendas o donaciones (Tejeiros,
2010:19) y, “valoriza el consumo de bienes y servicios tipicos de la sociedad
de consumo como sefales visibles de que el fiel convive con Dios”. Esta
doctrina propone la idea del progreso y el bienestar como parte del plan de
Dios, en el que la pobreza deja de ser una virtud y la prosperidad propone
una nueva actitud ante la vida (Reyes, 2010: 206).

3.1. Bibliocentrismo

Un primer elemento caracteristico comtn en las doctrinas de las
iglesias evangélicas, es su cardcter bibliocéntrico. En general, cada iglesia
manifiesta hacer la verdadera interpretacion de la lectura de los textos
sagrados sobre lo cual basan el fundamento de sus creencias. De la misma
manera, cada denominacion da una explicacion literal de los contenidos de
la escritura que justifica cada una de las practicas observables y a su vez,
cada iglesia se considera depositaria de la “verdad” como lo sefala uno de
los pastores de la IPUC: “...la tinica iglesia que predica bien el evangelio sin
mal interpretarlo es ésta”.

3 Conferencia dictada por Jesus Garcia, en la Universidad de Caldas (2011).
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“Pero lo esencial que nosotros ensefiamos es que no nos salimos de las sagradas
escrituras para enseiiarle a las personas un evangelio....sélido y nos cuidamos
de actuar conforme actuaron los apdstoles y los profetas dandole una normal
interpretacion a la Biblia. Porque es que la Biblia es un libro al que le han
dado muchas interpretaciones, inclusive le han dado interpretaciones para
mal” (Entrevista P10: IPUC. Supia).

3.1.1. Iglesias legalistas y moderadas

Conforme al tipo de reglas que exteriorizan las iglesias frente a las
practicas religiosas o creencias derivadas de las interpretaciones biblicas, se
pueden clasificar en dos grandes grupos: legalistas y moderadas. Las primeras,
se podrian sefialar con una tendencia mas ortodoxa, con prescripciones
rigidas; y las segundas, con una disposicion mas liberal y abierta, o
menos restrictiva. Las diferencias entre estas dos tendencias se observan
en disposiciones asociadas a la forma de vestir, de comer, de realizar la
alabanza con la musica o incluso al derecho al ejercicio pastoral. Algunos
ejemplos pueden ilustrar esta clasificacion.

El comer y el vestir

El precepto del consumo de sangre en la dieta alimenticia es el mas
comun dentro de las comunidades evangglicas entrevistadas. Entre las
iglesias mas tradicionales como: la Adventista del Séptimo Dia (IASD),
las Asambleas de Dios, Alianza Cristiana y Misionera Colombiana,
MMM, IPUC, entre otras, se abstienen de consumir sangre animal, porque
consideran que tiene un significado asociado a la vida, y al consumirla seria
una forma de atentar contra ella. Otras formas de abstinencia tiene que ver
con momentos o dias especiales para practicar el ayuno a fin de fortalecer
la templanza espiritual.

En el modo de vestir también se establecen ciertas reglas, que las
iglesias mas conservadoras, sobresale la Iglesia de La Luz del Mundo:

“...cosa que nos caracteriza dentro de la iglesia es que las mujeres no usan
joyas, pinturas, adornos materiales, todo es natural. El vestido es largo, se
usan mangas largas, siempre tratando de tener respeto por el lugar, cuando
nos reunimos los hombres son a un lado, las mujeres al otro, para guardar
respeto. [El uso del velo] a las hermanas le agradan mucho porque es algo que
nos caracteriza y lo llevamos con orgullo, las hermanas lo llevan con orgullo,
es nuestra identidad. El velo es una de nuestras identidades” (Entrevista
P28: La Luz del Mundo. Roisucio).
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En otras iglesias como la IPUC, sobre el uso de la falda en las mujeres
se dice que:

“La Biblia no nos habla de la moda, en si, no nos habla que la moda debe
ser ast, que la moda tiene que ser asa. Pero si hay un principio que dice que
las mujeres se vistan con decoro, con pudor y con modestia...Entonces ese
principio lo traemos. .. la falda porque de pronto es mds decorosa” (Entrevista
b58: IPUC. Viterbo).

Dentro de las formas de instruir a la feligresia para que las personas
acaten las normas, con relacion a la comida y el vestir, en el caso de la
Cruzada Cristina, en el municipio de Palestina y donde la lider es una
mujer, se senala:

“... yo les aconsejo siempre, que la mujer debe venir bien vestida, pero que
ninguno, va a decirle nada si viene mal vestida. Cuando viene una, dos o
tres veces mal vestida, es dejarla, el Sefior hard la obra. Pero si vemos que
sigue asi, se le llama la atencion, porque eso va a ser perturbante para el
hombre. Sin embargo eso se hace en la misma prédica. Llamamos la atencion
a las personas, para que se guarden mds en santidad, para que se vistan
mds pulcramente, para que nosotras (las mujeres) nos hagamos respetar”
(Entrevista P7: Cruzada Cristiana. Palestina).

En una linea con tendencia mas moderada, un pastor de la Iglesia
Cuadrangular manifiesta su lectura sobre las iglesias “legalistas”:

“Nosotros no somos legalistas. El legalista es el que la mujer tiene que usar
manto, que la mujer no puede usar un arete, que no se puede tinturar el
cabello...Que nada de pantalones, que bueno, eso es legalismo...no somos
una iglesia, tampoco libertina jen qué?, o sea pues, que la mujer, minifaldas,
chores, cosas, escotes, no, no, tampoco. Entonces buscamos un punto de
equilibrio, eso somos equilibrados. ;Qué dice la Biblia? Pudor, modestia, ya
la mujer decide... o sea, que no sea pues, digamos, piedra de tropiezo, o sea
llamativa, ;como? ya ella verd. Pues que ella tiene su cabello rojo, verde, azul,
amarillo eso son cosas externas; o sea, mejor dicho, nosotros nos preocupamos
en si, mds que todo como la pureza y la santidad interna” (Entrevista P54:
Iglesia Cuadrangular. Viterbo).

En esta misma direccion otras denominaciones como la Comunidad
Cristiana de Fe, Alianza Cristiana y Misionera Colombiana y las Asambleas
de Dios hacen énfasis en: fomentar en la feligresia una actitud de libertad de
conciencia en la presentacion publica; pero teniendo ante todo como principio,
la responsabilidad y observancia con el cuerpo (el recato y la sencillez).
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La alabanza musical

Dentro de los rasgos del evangelio de la prosperidad, la musicalidad
como parte de la celebracion del culto a Dios, es una de las practicas mas
extendidas entre las iglesias. Asi, es que en los templos, los instrumentos
musicales (bateria, teclado electronico, guitarras eléctricas, entre otros)
ocupanun lugarimportante en el estrado delaiglesia. Algunas delasiglesias
como la IPUC promueven “el adorador o musico de culto”, con lo cual se
apoya el desemperio técnico de las bandas musicales, en la interpretacion de
diferentes ritmos populares (Ravagli, 2010: 165). Regularmente, las iglesias
organizan conjuntamente conciertos musicales, en los cuales participan
bandas y musicos locales.

En las formas de alabanza asociadas a la musica y la emocionalidad,
también se podria decir que existe cierto legalismo y moderacién en el
desarrollo de los cultos, vemos algunos ejemplos:

“Si hay bastante diferencia, o sea nosotros manejamos unos drdenes pero si
hay una diferencia porque ahi entendemos de que ya cuando el joven que
canta, brinca o salta, nosotros lo entendemos como la manifestacion del
Espiritu Santo. O sea, la persona no brinca porque quiera brincar, sino porque
es la manifestacion del Espiritu Santo. Y vemos que Dios estd moviendo el
servicio, el culto, lo que se estd haciendo...El orden es algo muy bonito, igual
nosotros tratamos de darle un orden para los cantos, para la direccién todo
tenemos unos reglamentos que hay que cumplir” (Entrevista P21: Asambleas
de Dios. San José).

“Creemos en la miisica como dice la palabra del Sefior, la miisica fue creada
por Dios... con el propdsito de alabarlo de glorificarlo a él y de exaltarlo, de
darle gloria y honra... nuestra miisica va con ese fin, simplemente de alabar
y glorificar a Dios y las personas que se congregan las instruimos en ese
propdsito... Todo lo que la persona hace es decisién propia, la persona decide
que muisica escuchar, que miisica oir, que estilo de muiisica le gusta: salsa,
merengue, rock, miuisica alternativa, reggaeton pero todo va enfocado a alabar
y glorificar a Dios. Pero cada persona toma la decision, cada uno asume su
estilo de vida como quiere, si quiere vivir conforme a la palabra de Dios o
quiere vivir bajo sus propios conceptos” (Entrevista P26: Asambleas de Dios.
Riosucio).

En contraste con el uso de la musica como forma de alabanza en las
Asambleas de Dios, La Luz del Mundo se muestra mas prescriptiva frente

al uso de instrumentos y la emocionalidad durante el culto.

“...nos caracteriza no sélo las hermanas a la hora de orar o profetizar
(Corintios 11: 4) toda mujer que ora con la cabeza descubierta ofende, es
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decir, las hermanas a la hora de venir a la oracion o a de visitar una casa para
hablar, se cubren con un velo, se ponen un velo. Cosas que no hacen la gran
mayoria de las iglesias evangélicas y eso es un mandamiento que estd escrito.
Que toda mujer que venga a orar ponga sobre su cabeza no sobre su cara,
solamente a la hora de orar o de estar hablando en alguna casa de las cosas
de Dios.

...Luz del Mundo nos diferenciamos de muchas [iglesias evangélicas], no
tocamos instrumentos. La gran mayoria de iglesias tocan instrumentos
basados en el salmo 150, que dice: agrada a Dios con arpa, con trompeta.
Pero luego en el libro de Amds 5: 23; de ahi en adelante el Sefior empieza a
mostrar por medio de su palabra, cual es su nueva voluntad, que Dios puede
hacer lo que él quiera siendo el duefio de todas las cosas. Entonces si él, en
cierto momento ordend y dijo que se le cantara con instrumentos, también a
su debido momento dijo, quiero que me lo quiten, ya no quiero mds. Salmo
5: 23 de ahi nosotros tomamos base para creer que a Dios ya no le agradan
los instrumentos. Y hay muchos textos donde comprobamos que a Dios ya
no le agradan los instrumentos, hay una forma muy diferente a la forma de
predicar de muchas iglesias, a la forma de predicar de la iglesia la Luz del
Mundo.

...en otra iglesias se hacen palmas o se escucha el reggaeton cristiano, el
vallenato cristiano, salsa cristiana, baladas cristianas, ritmos que siempre
se han utilizado para agradar al hombre y para agradar a la carne y hoy
el mundo. Los evangélicos quieren tomarlos para agradar a Dios. En ese
sentido nosotros no hacemos eso. Aqui, cantamos con nuestras gargantas,
con nuestra boca, con nuestra voz. Le cantamos a Dios sin hacer ninguna
palma, sin tocar ningiin instrumento, eso nos caracteriza, de ser un poco
diferentes” (Entrevista P17: La Luz del Mundo. Salamina).

Finalmente, el pastor de la Iglesia La Luz del Mundo del municipio
de Riosucio complementa lo dicho por el de Salamina:

“Pues hay iglesias donde el pastor, cuando todos estin sentados, [dicen]
ponganse de pie que vamos a orar y se ponen de pie, y nuestras oraciones
son todas de rodillas y tenemos los fundamentos en Isaias 45:23; Filipenses
2:10, en el libro de Lucas 24:42, el Sefior Jesucristo dice que se fue a orar al
monte de Getsemant, se puso de rodillas a orar a Dios. Y si el Seiior Jesucristo
siendo el Hijo de Dios se puso de rodilla cuanto mds nosotros, que no tenemos
como compararnos con él, y el dijo que como yo os hago vosotros también
hagdis, entonces doblamos rodillas al orar, invitamos arrodillar conforme el
mandamiento de Dios” (Entrevista P28: La Luz del Mundo. Roisucio).
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Prescripciones en el pastorado

Con relacién a las personas que pueden ejercer el rol de pastores
dentro de la Iglesia, en algunas de ellas no esta prohibido como en el caso
de la Iglesia Cruzada Cristiana, en otras si les es prohibido ocupar dicho
cargo, como lo sefiala un pastor de la Luz del Mundo:

“En la iglesia no hay pastoras. Ella simplemente es la compaiiera. Claro que
los hermanos a cualquier consejo acuden donde ella. Pero las hermanas en
la iglesia no se les permite por el fundamento de la iglesia. En la primera
de Timoteo 2:11... no se le permite a la mujer dirigir en si la iglesia y que
sean ellas las que se pongan de pie y preparen el culto, estando el pastor
no. St, hay diaconizas dentro de la iglesia, hay hermanas que ocupan cargos
administrativos dentro de la iglesia que son muy importantes porque sin la
mujer, no puede llegar al pastorado, no puede llegar al diaconado, entonces
yo no fuere encargado sino tuviere esposa. Es un requisito que tenga esposa,
entonces ella no es pastora, ella es compariera del pastor” (Entrevista P28: La
Luz del Mundo. Riosucio).

Algunas iglesias que hacen una interpretacion de las escrituras,
segun las cuales, en las que se expresa el cardcter predominantemente
masculino, razon por la cual las mujeres quedarian excluidas del ministerio
del pastorado, siendo su papel mas importante, el de acompanar al hombre
en la conformacion y reproduccion de la familia. Asi mismo, el matrimonio
también se vuelve una condicién dentro de estas iglesias:

“A mime gustan las mujeres, yo tengo una en micasa... eso es un mandamiento
que Dios ordend, o sea, el no tener un hombre esposa es pecado delante de
Dios, porque entonces el hombre caeria en un estado de inmundicia, de una
cosa que se llama masturbacion, eso es inmundicia delante de Dios. Entonces
nosotros sabemos bien esto, de hecho todos los que antiguamente le servian
a Dios, eran hombres con esposa. La Biblia habla de que todos tenian esposa.
Entonces no hay ningiin argumento para que los hombres dejen de servirle a
Dios y dejen de buscar a Dios” (Entrevista P48: IPUC. Picora).

Enladivision del trabajo por género, aunque algunas iglesias muestran
una tendencia a que hombres y mujeres comparten las labores, el modelo
del hombre como guia espiritual estd presente en la mayoria de ellas. La
conclusion muestra que en casi todas las denominaciones quien ocupa el
cargo de pastor es el hombre; salvo en contadas ocasiones el liderazgo lo
asume una mujer, generalmente, la esposa del pastor en su ausencia.
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3.2. Cristocentrismo: trinitarios y unitarios

Todas las iglesias evangélicas predican la doctrina en Jesucristo,
aunque hay una diferencia entre aquellas que dicen llamarse trinitarias o de
“sana doctrina” y las que se autoproclaman como unitarias:

“Esta obra nos ha ensefiado que vivamos no mds! la palabra de Dios, la sana
doctrina. Pero la sana doctrina no es solamente Padre Hijo y Espiritu Santo,
porque eso es lo que ensefian muchos, sino también santidad y entrega.
Entonces lo que esta obra ensefia es lo que dice la Biblia que es bibliocéntrica
y lo que ensefio Cristo que es cristocéntrica creemos en el Padre el Hijo y
Espiritu Santo que es un solo Dios verdadero” (Entrevista P11: MMM.
Supia).

Para la Iglesia Cruzada Cristiana:

“...1a palabra es muy clara, donde dice que Dios no estuvo solo cuando cred
todo, sino que estaba él, el Hijo (Jesucristo) y el Espiritu Santo. Entonces
Jesucristo mismo también nos dijo que debemos ser bautizados, en el nombre
del Padre del Hijo y del Espiritu Santo, entonces hay mucha palabra en la
Biblia que habla de esto, que es necesario creer en los tres. No son tres Dioses
como algunas doctrinas dicen, sino que es un solo Dios verdadero, siempre
lo aprendimos inclusive desde que llegamos nos aprendimos esto, de que un
solo Dios verdadero, manifestado en tres personas y es necesario regirnos a
través de ello. Porque el Padre es el creador, el Hijo es el salvador y el Espiritu
Santo es el consolador y es él que nos da su fruto, el fruto del espiritu, sus
dones, el que nos da todo lo que necesitamos, para ser mejor cristianos, mejor
personas” (Entrevista P7: Cruzada Cristiana Palestina).

Mientras que la Iglesia La Luz del Mundo dice:

“...los unitarios son los pentecostales que tienen en Dios hecho hombre, que
Jesucristo era el mismo Dios, nosotros no creemos asi. Nosotros creemos que el
Seior Jesucristo fue creado por Dios y engendrado por Maria, pasé a ser el Hijo
de Dios independiente de Dios, bajo el dominio de Dios.

...1nosotros...hablamos del Espiritu Santo, lo creemos pero no como la trinidad,
sino como el poder que Dios le da a sus Hijos, para confirmarlos como Hijos
suyos. Cristo es el Hijo de Dios estd sujeto a Dios. Pero Dios es duefio de
todas las cosas, y le ha dado a su Hijo potestad para que administre sus bienes,
propiedades, las cosas de Dios. En este momento para comunicarnos a Dios,
dice el Sefior Jesucristo todo lo que pidieras al Padre en mi nombre, no podermos
llegar directamente a Dios. Tenemos que llegar a su Hijo porque es el que estd
administrando” (Entrevista P28: LA LUZ DEL MUNDO. Rosucio).
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La Iglesia Cuadrangular:

“...los trinitarios somos cristocéntricos, creemos en las escrituras desde el
Génesis hasta el Apocalipsis y creemos en el Padre, en el Hijo y en el Espiritu
Santo. Tres personas totalmente diferentes que conforman una deidad. Eso
somos los trinitarios, y estd la parte unitaria, los que creen en Jestis sélo. Jestis
sin Padre y sin Espiritu Santo, o sea, que él es él.

—¢Qué es el evangelio Cuadrangular?— El evangelio cuadrangular significa:
Cristo Salva, que ahi va el primer emblema que se representa como con
una cruz, Cristo Sana que se representa con una copa, Cristo bautiza con
el Espiritu Santo, que se representa con una paloma y Cristo es nuestro
rey venidero, que se representa con una corona” (Entrevista P54: Iglesia
Cuadrangular. Viterbo).

Mientras los unitarios como la IPUC afirman:

“Somos unitarios, por qué segun la Biblia Dios no es sino uno. No sé de
donde sacaron lo de los tres. Porque yo me pongo a analizar, uno solo que fue,
Dios cred los cielos y la Tierra, todo lo cred él. Murié en la cruz del Calvario
solo, ascendié solo al cielo y dice la Biblia que él es que va a venir a juzgar a
los vivos y las muertos, nuevamente, entonces los otros que estdn haciendo,
esa es la pregunta que yo me hago. cuando Dios es el que estd haciendo todo
solo...Para nosotros todo se manifiesta a través del Espiritu Santo, solo él
hace la obra, no hay otra persona que hace el trabajo en la persona hay una
comunicacion directa con Dios (Entrevista PS: IPUC. Palestina).

...hay mds grupos que también creen en un sélo Dios y son, y no son
pentecostales, como es el caso de la Iglesia Pentecostés por decir algo, y hay
otros grupos que también dicen: ‘nosotros creemos que Dios es uno’, y no
estdn con nosotros ni nosotros estamos con ellos” (Entrevista P4: IPUC.
Salamina).

“Nosotros creemos que el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo es
Jesucristo... Pues la Biblia nos ensefia que el nombre del Padre, que también
es el nombre del Hijo y el nombre del Espiritu Santo, porque él es uno solo,
es Jestis. No hay un sélo creyente bautizado en el nombre del Padre, del Hijo
y del Espiritu Santo, son en el nombre de Jesucristo... para el perddn de los
pecados... entonces no estamos de acuerdo con el bautismo en la trinidad”
(Entrevista P58: IPUC. Viterbo).

3.3. Cooperacion interdenominacional

A nivel local entre las diferentes denominaciones que habitan
en el mismo pueblo se presentan actividades conjuntas entre iglesias,
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particularmente entre aquellas que comparten una misma orientacion
doctrinal como sonlos trinitarios o de sana doctrina, que se plantean como una
“culturabiblica” dentro de una suerte de ecumenismo interdenominacional.
Al preguntarle a uno de los pastores de la Iglesia Centro de Fe y Esperanza
sobre algtin tipo de trabajo conjunto con otras iglesias evangglicas, sefiala:

“... generalmente la tratamos de hacer con iglesias también trinitarias.
Porque mnosotros los trinitarios tenemos muy claro de que la Biblia es
trinitaria. Aunque la palabra trinidad no estd en la Biblia por todos lados de
diferentes formas nos muestra la Biblia que Dios es trino...entonces cuando
se trata de manejar una unidad, por ejemplo en la iglesia de Pereira esta la
“Asociacién Evangelistica de Pastores” y todos son trinitarios. Y acd hemos
tratado de trabajar con otras iglesias, por ejemplo la Cuadrangular, la iglesia
Cristo Centro, el Movimiento Misionero Mundial, las Asambleas de Dios y
nosotros de Fe y Esperanza, que son iglesias que tenemos la misma cultura
biblica. Entonces cuando se trata de unidad hablamos de cultura Biblica”
(Entrevista P51: Centro de Fe y Esperanza. Viterbo).

En la poblaciéon de San José, también algunas iglesias se unen en la
organizacion de conciertos (o veladas) y en los bautismos:

“Si en estos momentos hacemos en el pueblo lo que se llaman, ejemplo,
camparia, lo que se llama conciertos, donde se trae un cantante y estamos ahi
y esa noche, eso se llama camparias unidas, veladas...Con la Unién Misionera
y aun también pues a la Pentecostal también se ha unido en ese programa y
en ese sentido no hemos tenido choques con ninguna acd en este municipio...
Para el préximo viernes tenemos un concierto y estan invitados la Pentecostal,
estd invitado la Unidn Misionera y demds Asambleas ...y vienen de Pereira,
vienen de Risaralda vienen de Anserma vamos a ver si, si varias iglesias estdn
unidas en ese evento... en los bautismos también nos unimos muchas veces,
vamos dos o tres iglesias, mds que todo trabajamos unidos o sea de pronto la
diferencia que miramos es el titulo o sea pero en si lo que hay, lo que se ensefia
es una misma doctrina” (Entrevista P21: Asambleas de Dios. San José).

Este testimonio muestra la participacion de iglesias trinitarias:
Union Misionera y Asambleas de Dios, y por las unitarias (la IPUC) que
participan de la convocatoria del concierto. La celebracién de bautismos
interdenominacionales —aunque no se especifica en el testimonio— lo
mas probable es que se realicen entre iglesias trinitarias exclusivamente,
donde los acercamientos entre unitarios y trinitarios no parecen practicarse
facilmente, pues la diferencia doctrinal los distancia.

Los acercamientos entre diferentes iglesias varian de pueblo en
pueblo, ya que las alianzas se establecen dependiendo de la disponibilidad
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de cada pastor para propiciar este tipo de proximidades y de establecer
objetivos comunes por encima de las diferencias, como lo senala el siguiente
testimonio en Palestina:

“...trabajamos independientes, pero a la vez tenemos una actividad que
nos estamos uniendo con las que le nombré ahora: Asambleas de Dios y
Movimiento Misionero Mundial, para trabajar juntos lo que son las vigilias
y para sacar a Palestina juntos, tenemos como esa unidad, pero cada uno
tiene su lugar, tiene su congregacion y cada uno tiene sus actividades a
parte, solamente de vez en cuando o cada mes, mds que todo tenemos una
actividad que si la hacemos todos juntos” (Entrevista P7: Cruzada Cristiana.
Palestina).

Lo observado hasta el momento, permite sefalar que se vienen
configurando nuevas identidades donde el sentido de pertenencia
comunitario a una Iglesia, se relaciona con el hecho de compartir aquellos
elementos del complejo simbolico manifiesto: en los credos, dogmas,
rituales, practicas, valores, entre otros. La inclusién en los grupos
comunitarios, despierta entre sus miembros un sentimiento de legalidad,
lo que implica que se pertenece a la Iglesia, en la medida que se comparten
los elementos centrales del complejo simbolico que la define. Los elementos
que muestran diferencias entre los universos simbdlicos que une a las
comunidades al interior de cada una de ellas y las diferencias de otras,
es también un factor de articulacion inter-denominacional estratégico a
la hora del emplazamiento en el espacio local. Esta articulacion entre las
diferentes iglesias evangélicas, en un momento dado, les permite ganar
reconocimiento como grupos minoritarios.

La participacion de los miembros en los asuntos de la Iglesia genera
formas de movilidad social horizontal, pues la participacion en los
compromisos le da al feligrés un status dentro de la comunidad de fe. La
posibilidad de establecer una red de relaciones y un determinado nivel de
reconocimiento son una sefial de dicha movilidad.

4. Formacion de lideres en el ministerio pastoral

Aunque no todas las iglesias tienen el mismo proceso, la formacion
de lideres es fundamental para el crecimiento y expansion de todas ellas. El
ser lider implica un conocimiento en los estudios biblicos y habilidades en
el manejo de grupos para difundir dichos conocimientos. Como ya se dijo,
al interior de cada Iglesia existen comités que cumplen diferentes tareas
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para el funcionamiento de la misma y en cada uno de estos comités, los
miembros de la Iglesia pueden o deben participar activamente. Esto permite
alos fieles asumir responsabilidades y desarrollar habilidades de liderazgo.

Asi mismo, es que toda persona que hace parte de la membrecia de
la Iglesia es explorada en sus destrezas personales por parte del pastor,
quien por lo general las alienta a desarrollar ciertas tareas en los diferentes
comités, conforme a aquello, en lo que éste considera que puede tener
un buen desempeno. Por ejemplo, si tiene capacidad de convencimiento,
facilidad de palabra, habilidad para aconsejar, podria desarrollar un
liderazgo en la orientacion de un comité o de alguna célula familiar. EI que
se forma como lider misionero, tiene la tarea de llevar la palabra, bien sea a
lugares apartados de los centros urbanos o a comunidades étnicas, hacer el
trabajo de formacion de nuevas comunidades de fe, fundar nuevas iglesias,
servir de pastor auxiliar y finalmente, si tiene las cualidades y la conviccion
puede llegar a asumir el rol de pastor en una Iglesia local.

En el creer del evangglico se piensa que la distribucion de los carismas'*
significa una distribucion del poder de acuerdo con Deiros, razén por la
cual podria ser un atractivo para los sectores marginales que buscan este
tipo de iglesias. De esta manera, como lo seniala el autor:

“en teoria, cualquier persona podria ejercer el poder en las iglesias en la
medida que lo reciba del Espiritu Santo. EIl don de lenguas, en particular, da
prestigio y de reconocimiento dentro de la congregacion” (1992: 165).

Para el evangélico, el arrepentimiento y el perdon son esenciales en la
conversion, pues solo aquella persona que se bautiza y expresa el perdéon
se vuelve miembro de la Iglesia. Asi, la via para tener liderazgo dentro de
la comunidad, comienza por el arrepentimiento. La conviccion de que se ha
tenido una vida en el pecado es sustancial en la mentalidad del evangélico,
ya que es con este convencimiento que el nedfito hace publica su voluntad
de transformacién personal y encuentro con el verdadero sentido de la vida.

Solo haciendo este transito de arrepentimiento y de “recibir al Espiritu
Santo” es que alguien puede introducirse mas directamente en el trabajo
de la Iglesia. El desarrollo de proyectos y la posibilidad de ocupar cargos
de responsabilidad dentro de la institucion dependera de la capacidad de
liderazgo que posea. La dedicacion de tiempo completo a los oficios de
la Iglesia y de las funciones del lider dentro de ella, lo va conduciendo a
tener cada vez mayor responsabilidad con la comunidad. Es decir, que
el que opte por asumir el ministerio pastoral debe servir de ejemplo, de

4 Carisma: don gratuito concedido abundantemente por Dios a una criatura por obra del Espiritu Santo
y para la edificacion de la Iglesia.
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auto-restauracion personal para poder ayudar a otros (restituir hogares,
rehabilitar drogadictos, entre otros). Este ejemplo, se conoce a través del
testimonio publico al iniciarse en la nueva fe, el cual se presenta como
resultado de “la busqueda de Dios”. Por ésta razon, el interesado se hace
consciente y legitima su voluntad de compromisos con la Iglesia y se abre
a la posibilidad de desarrollar una formacion de liderazgo para el trabajo
misional.

4.1. Perfil del pastor

La mayoria de los pastores se caracterizan por tener un bajo nivel
educativo. Ultimamente, las iglesias les vienen exigiendo a los nuevos
lideres que para llegar a ser pastores deben haber terminado el nivel de
bachillerato y realizar estudios de licenciatura en teologia en los institutos
que tiene las iglesias evangglicas.

“Yo acabé el bachiller, pero sabe cudl fue el problemita, no lo validé, acabé y
ahorita en mayo me dan el carton. La verdad no pagué, me llené de indignacion
y no quise pagar porque nos subieron la tarifa, era una tarifa muy alta y
me llené de rabia y no pagué...” (Entrevista P2: SENDAS DE LIBERTAD.
Salamina).

“Mis estudios son muy pocos, mis estudios son... no pasé de segundo
primaria” (Entrevista P23: Cielos Abiertos Asambleas de Dios. Belarcazar).

“...soy licenciada en teologia y ciencias religiosas entonces eso es lo que de
pronto pues sabemos que nos da el aval para poder estar en al frente de una
comunidad como esta” (Entrevista P3: Catedral de Avivamiento. Salamina).

“...terminé la secundaria, hice cursitos de contabilidad y asi, pero ahora
estamos estudiando en el Instituto Biblico, es en el que nos estamos preparando
para entender mds la palabra, para ensefiar mejor, escudriiiar las escrituras”
(Entrevista P7: Cruzada Christi. Palestina).

“La teologia hay que estudiarla, para uno ir avanzando y aiin seguimos
avanzando. Hay que hacer los seminarios, los cursos, estudiando la teologia
uno va avanzando en el conocimiento de las escrituras. Y es un requisito a
nivel de la mision, igual que tener el bachillerato. Tener el titulo de tedlogos
si es un requisito para los pertenecientes a la Mision de Renovacion aunque
todos no tengan el titulo de teélogos en este momento lo que se estd buscando
es que todos [lo tengan]... pues es largo el estudio y pueden estar ejerciendo,
pero también buscando el titulo” (Entrevista P12: Iglesia Renovacién para
las Naciones. Supia).
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“Yo estudié el bachiller lo terminé en la Escuela Normal Superior de Anserma,
y ahora estoy estudiando, en el Instituto Teoldgico Ministerial (ITM) por la
Iglesia. Porque a todo pastor se le encomienda, después de terminar lo que
es el bachiller, hacer un estudio de teologia pastoral ministerial” (Entrevista
P15: Unién Misionera. Risaralda).

“Solamente primaria... Mi esposo y yo somos los que evangelizamos... Yo
Sali al ministerio con un conocimiento bdsico de las escrituras y ya estando en
el ministerio, ejerciendo el oficio como misionero, ingresé al Instituto Biblico
Teoldgico Pentecostal y alli recibimos capacitacion en la interpretacion de la
Biblia, el origen de la Biblia, como llegd la Biblia...” (Entrevista P8: IPUC.
Palestina).

Los pastores tienen en su mayoria mas de 30 afios y una experiencia
en promedio de 15 afios en el ministerio del pastoreo con las iglesias. Es
decir, que gran parte de ellos, cumple un tiempo superior a los 15 afios de
conversion al evangelismo y/o nacieron en familias evangélicas. En otras
palabras, que hacen parte de una segunda generacion de conversos y en
varios casos son hijos de pastores.

“Yo empecé el evangelio desde la edad de 17 afios en la adolescencia, a los 3
afios, después de ser cristiana me casé, a las 6 afios de casada nos llamaron
al ministerio y hace 40 afios estamos de pastores” (Entrevista P8: IPUC.
Palestina).

“...yo naci en Chigodorodd Antioquia hace 31 aiios. Cuando yo naci, mis
papis ya pertenecian a la Iglesia la Luz del Mundo. Mi papd es pastor de la
Iglesia La Luz del Mundo. Fui criado en la enseiianza de la liglesia la Luz del
Mundo y siempre he pertenecido a ella nunca me he salido. En si soy nacido
en la iglesia hace 31, pero llevo 16 afios de bautizado, voy para 17 afios...
desconozco totalmente lo que es la religion catélica, no sé nada de ella, pero si
conozco el evangelio porque desde cuna, fueron los principios que mi mamd
me entregd” (Entrevista P28: Iglesia la Luz del Mundo. Riosucio).

“Cuando yo conoci el evangelio mi esposa ya estaba en la Iglesia. Yo conoci el
evangelio y a los 9 meses me casé con ella y llevamos 24 afios de casados, y mis
hijas son nacidas en el evangelio. Nacidas en un hogar cristiano y presentadas
al Serfior, hasta el momento” (Entrevista P24: IPUC. Belarcdzar).

“Mi familia... mis hijos también asisten, todos son cristianos, tengo mi
hijo que es misionero en otro pais, en Costa Rica, perteneciente a la misma
congregacion. Tengo seis hijos, cinico mujeres y un varon, todos son mayores.
Desde nifios conocieron la palabra de Dios. Los levantamos en el temor de Dios
y tengo dos hijas que son esposas de pastores. Todos mis hijos se congregan
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en la misma iglesia pero en diferentes ciudades. Mi hijo es misionero en Costa
Rica y mi hija mayor es psicéloga trabaja con los nifios y la juventud...”
(Entrevista P8: IPUC. Palestina).

Gran parte de los pastores afirman venir de la tradicion catolica, pero
varios a raiz de la conversion y luego por el testimonio de alguno de sus
familiares influyen para que otros miembros del grupo sigan sus pasos.
Dentro de las familias de los pastores se presenta el caso de conversiones
“masivas” al evangelismo, como es el caso del pastor de laIglesia Renovacion
Para las Naciones de Supia quien afirma que era de una familia catdlica y
ahora “un ochenta por ciento de la familia estd caminando con Cristo”.

4.2. Cambio en la historia de vida

Los pastores entrevistados dicen haber experimentado un cambio
en la historia de su vida personal a partir del “encuentro con la palabra”
y desde entonces, el asumir una perspectiva diferente sobre su existencia
y un nuevo estilo de vida (una nueva forma de pensar). Segun ellos, “la
salvacion” a través de un cambio de vida radical que en sus palabras significa
“nacer de nuevo” y ruptura con el pecado. Este renacimiento so6lo es posible
si se reconoce la condicion de pecado. Reconocimiento que implica una
renuncia a todo lo que se considera pecaminoso en la vida anterior: fiestas,
licor, licencias sexuales, entre otros'; y de la cual solamente mediante un
encuentro personal del iniciado con Jesucristo le puede liberar (Moreno,
2009: 194). Ahora bien, es importante sefialar que,

“...la categoria de “iniciacion’ sin lugar a dudas abarca dos grandes campos:
la iniciacion con el primer acercamiento a la Iglesia y su doctrina hasta llegar
a ser fiel o converso y la iniciacion en la ensefianza propia del pastorado, luego
de la primera conversion”'.

En términos de Jests Garcia (2006), esa primera “decision de fe”, lleva
al individuo a hacer una reevaluacion de su vida iniciando un proceso de
restauracion personal de “re-historizacion” de la vida personal y de esa
manera buscar “el llamado de Dios”.

Después que se ha tomado la “decision de fe”, el fiel tiene la
posibilidad de participar activamente en las tareas de la Iglesia, que van
desde oficios menores como hacer el aseo del templo, hasta salir por las

15 Un pastor de la IPUC, cita un pasaje biblico (Corintios 6: 9), que inspir6 su conversién “donde dice, ni
los borrachos, ni los adulteros, ni los fornicarios, ni los hechiceros, ni los mentirosos, ni los afeminados
entraran al reino de Dios”.

!¢ En: informe de trabajo da campo de Noé Arteaga (estudiante del semillero de investigacion DICAR).
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calles del pueblo o por las veredas a predicar el evangelio. Paralelamente,
se lleva un proceso de formacion en el “estudio de la palabra”, tomando los
cursos de capacitacion que la Iglesia ofrece y permite al converso adquirir
mayor compromiso con la institucién. En fin, a medida que se ingresa y
se da esa “busqueda de Dios”, se adquieren compromisos con la Iglesia
y la posibilidad de desarrollar una formacién de liderazgo para el trabajo
misional. El lider misionero tiene la tarea de llevar la palabra, bien sea a
lugares apartados de los centros urbanos, impulsar la formacioén de nuevas
comunidades de fe, fundar nuevas iglesias, auxiliar al pastor principal.

La compenetracion del lider con las funciones, lo va llevando a
desarrollar cierto carisma dentro de la comunidad de fieles, al cual acuden
para pedir consejo y ayuda espiritual y material. Asi, el pastor se va
formando como lider dentro de las células familiares, capaz de dar ayuday
apoyo espiritual, entre otros.

Para iglesias como la IPUC, el “hablar en lenguas” es el signo
propiamente del “llamado de fe” que hace Dios al ministerio del pastorado.
Se piensa que quien no haya “hablado en lenguas” no puede ejercer cargos
en la Iglesia, ya que es un indicador de recibimiento del Espiritu Santo. En
este sentido, el pastorado es una btsqueda que no todos encuentran, pues
pueden pasar afnos sin que se viva la experiencia.

“Y cuando el predicador dijo una palabra, estaba contando una historia y en
un momento dijo una palabra, cuando él dijo esa palabra, yo senti que como
que el altar donde estaba se me acercé a mi... inmediatamente me paré, habia
como setecientas personas en ese campamento, y todos estaban sentados,
cuando me paré como que salté de la banca y empecé a hablar muy rdpido,
muy rdapido, muy rdapido y lloraba. Y empecé como a brincar. Después de
un ratico me di cuenta que yo era el uinico que estaba parado, todos estaban
sentados y yo estaba ahi moviendo, entonces me arrodille y comencé a llorar”
(Entrevista P58: IPUC. Viterbo).

Como se desprende de lo dicho hasta ahora, el papel del pastor es
fundamental dentro de las nuevas comunidades evanggélicas, ya que es
quien contribuye y articula las relaciones entre los miembros de la Iglesia.
Conoce los problemas que tienen los miembros, los asiste y los visita,
los escucha y los apoya espiritualmente. El pastor transmite los codigos
morales y el universo de significado sobre los cuales se fundamentan
las relaciones institucionales de la iglesia y por los cuales se extiende la

17 También denominada la glosolalia. Hervie-Leger, citando a Samarin (1972), sefala que la glosolalia
es “una expresiéon humana, con estructura fonoldgica, pero no significativa, que el locutor, toma por
verdadero lenguaje, pero que de hecho, no tiene parecido con ninguna lengua, esté viva o muerta, no
pretende comunicar, sino ‘expresar” (2005: 104).
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misma. Los pastores recuerdan permanentemente a la comunidad de fe, la
diferencia que tienen con las otras iglesias, que no comparten los mismos
principios morales, que no creen de la misma manera, que no realizan el
mismo tipo de practicas, asi como aquellas que son cercanas a sus principios
doctrinales y su universo de significado. De esta manera, reafirman en la
comunidad un sentido de pertenencia y de identidad religiosa. El liderazgo
del pastor se adquiere con base a la funcién que desempena dentro de la
congregacion y en razon a que la feligresia proviene mayoritariamente
de la misma condicién socioecondémica de aquel se presentan vinculos de
simpatia e identificacion fuertes.

Finalmente, se puede senalar que el testimonio del pastor es
fundamental dentro de la comunidad que orienta, ya que el testimonio de
vida que los fieles hacen publicamente en los dias de culto y en el cual
expresan su experiencia de vida, se toma como la evidencia la presencia
del Sefior y que éste ha cumplido una promesa por algo que el fiel le ha
pedido con gran devocion. El testimonio del lider frente a la feligresia es
de gran fuerza por el significado mismo que tiene aquel como testimonio
de verdad, es lo que legitima y promueve credibilidad y confianza entre la
comunidad.

5. Emplazamiento de las iglesias en los pueblos

El proyecto de estas iglesias es llevar el evangelio a todos los rincones
de la geografia y para lograr este objetivo, realizan diferentes tipos de
acciones planificadas de “emplazamiento “en los pueblos. Se pueden
resaltar tres grandes estrategias de “emplazamiento” a lo largo y ancho de
la geografia del departamento de Caldas: la organizacion de células, visibilidad
en el espacio publico, realizacion de obras de asistencia social. Las estrategias
de emplazamiento se despliegan luego de que la iglesia ha identificado
un lugar en el cual no hay presencia de la misma y a su vez existen las
condiciones humanas y logisticas para instalar un nuevo templo en el lugar.
Estos lugares son denominados “campo blanco”.

5.1. Campo blanco
El proceso de iniciacidon de una Iglesia tiene que ver con el papel que
desempefian los lideres de las comunidades religiosas y los miembros de la

misma, ya que estos actilan permanentemente como una red de cooperantes
cuya meta es cumplir con el mandato divino de llevar el evangelio a todos
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los rincones de la geografia. En ese sentido, la movilidad de los lideres para
identificar “campos blancos”, es decir, lugares en los cuales la Iglesia no
ha hecho presencia con la ensefianza del evangelio, es esencial para que el
trabajo de planificacion y apoyo de la institucion pueda concretarse en la
apertura de nuevas “obras”.

“Hay diferentes formas, conocer la condicion de cada region o de cada ciudad
es importante. Por ejemplo, hay familias que inician reuniéndose en casas
y piden cobertura. En este caso vienen pastores de Asambleas de Dios y
examinan como estd la situacion, a fin de analizar la viabilidad de abrir un
nuevo templo. Miran si se puede conseguir un local o un lugar donde se pueda
abrir al publico, que cumpla con todos los requisitos de ley. Otras veces, se
comienza a hacer un trabajo evangelistico y social dentro de la comunidad
y se identifican todas las necesidades. De esta manera y se trabaja con las
personas y se va consolidando un hasta formar una congregacion una iglesia”
(Entrevista P26: ASAMBLEAS DE DIOS. Riostcio).

“... las iglesias se fundan en los pueblos porque envian un pastor, un obrero,
se le titula obrero para empezar la labor de evangelizar y ellos empiezan
prdcticamente de cero hasta ya haber un grupo formado” (Entrevista PS:
IPUC. Palestina).

“...para abrir una nueva congregacion tiene que ser que los directivos
estudien con anticipacion el lugar que se presenta con la posibilidad de llevar
un obrero nuevo o un pastor a ese lugar. Y después de que se ve la manera o
forma como estar pendientes de esa persona o de esa familia que puedan ir a
desemperiar ese trabajo entonces se da apertura a la obra” (Entrevista P24:
IPUC. Belarcazar).

“...primero que todo se obtiene el local (el salén) o la vivienda, luego llevan
el joven o la pareja que se va a establecer en el lugar y oficialmente se hace la
ceremonia. Y se revine la gente, si hay creyentes, los vecinos, los amigos, se
invitan a las personas para hacer la ceremonia publica y queda establecido
como predicador” (Entrevista P8: IPUC. Palestina).

Sin embargo, para que la apertura del campo blanco (en el caso
de la IPUC), pueda llevarse a cabo, es importante que haya una especie
de apadrinamiento de la iglesia matriz o de una iglesia consolidada
(particularmente son las de las grandes ciudades), que apoyen
financieramente a la nueva Iglesia. Para el sostenimiento inicial, se reciben
aportes de diferentes iglesias y esta deja de ser “campo blanco” cuando
logra una autonomia econdmica.

Algunas iglesias como la Catedral de Avivamiento tienen una vocacioén
pastoral de llevar el evangelio a las zonas rurales de poblacién campesina.
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“Bueno la iglesia se llama Catedral de Avivamiento, fue establecida acd en
Salamina desde el primero de enero del 2010...-Nuestra iglesia es mds rural
que urbana... entonces yo voy a la vereda no importa dénde quede, a la casa,
alld vamos, alld hacemos un grupo, alld nos damos a conocer. También los
otros pastores que habian estado eran también del campo, entonces también
buscaban la gente. Uno arranca desde donde uno es, entonces ellos arrancaban
con sus comunidades, sus familiares y los familiares estaban en el campo... de
por si los misioneros que llegaron de la iglesia Unién Misionera ellos venian
a la gente del campo. Porque igual la parte urbana no estaba tan estructurada
como la gente del campo, entonces esa se podria decir que esa es con cierto
énfasis en el campo. Aunque iglesias como la Pentecostal, los Testigos de
Jehovd tiene mucha gente urbana mds que rural” (Entrevista P3: Catedral de
Avivamiento. Salamina)

5.2. Organizacion de células o grupos de oracion

Los grupos de oracion son las primeras formas de reunion
denominadas también células que luego daran origen a la congregacion en
una Iglesia. Dichas células se inician por lo general en la sala de la casa de
una familia determinada donde empiezan a sumarse algunos vecinos que
se encuentran regularmente en la semana para hacer alabanza y recibir las

explicaciones biblicas de un lider o pastor.

206

“...nosotros llegamos a las casas, hablando, hablando... las personas, que nos
interesan, que nos atienden y nos buscan, sea de cualquier credo religioso o
catélico, y si las personas nos atienden y les gusta pues entonces, le seguimos
visitando y las invitamos a la iglesia. Aparte de todo hay personas que en
sus casas abren la puerta y dicen yo quiero que aqui en mi casa me hagan
un culto, o vengan y me visiten y me hagan una oracién. Entonces nos
empezamos a reunir en esa casa una vez a la semana o dos, segiin la peticion
de las personas, de esa forma empezamos entrando a las casas, hablando y
luego haciendo cultos, u oraciones, que le llamamos nosotros. A medida que
vaya creciendo el grupo, entonces se empieza a alquilar un salon, un local,
para que ya todos nos reunamos en ese lugar, y a medida que va creciendo
el grupo se piensa en comprar un terreno, y asi sucesivamente” (Entrevista
P28: La Luz del Mundo. Riosucio).

“...nosotros fundamos realmente la iglesia. .. empezamos en la sala de mi casa,
con mi familia, algunos vecinos y, pues ha sido un proceso... Posteriormente
como a los seis meses ya rentamos un, un local y de ahi para acd pues ya hemos
estado asi ya en locales” (Entrevista P53: Cristo Centro No. 2. Viterbo).
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Confluencia de personas en las células o “grupos de vida” es una
forma de articulacion de las personas que a medida que van creciendo se
van configurando en una congregacion mas numerosa y estable que permite
la conformacion de nuevas iglesias.

“Entonces mire, nosotros comenzamos abriendo un grupo de vida en un
pueblo, visitamos al vecino y lo conquistamos, y a través de él alcanzamos
otro y asi sucesivamente nos vamos regando. Nosotros no vamos golpeando
al aire, no sefior, nosotros vamos a la fija. Conquistamos uno y a través de
ese uno, o ese uno tiene un amigo por alld, un amigo por alld en el centro
del pueblo, o tiene otro amigo por alld y a través de ese, o de esa persona
comenzamos a colocar puntos que son bdsicos” (Entrevista P49: Alianza
Cristiana y Misionera Colombiana. Pdcora).

5.3. Visibilidad en el espacio publico

Otra de las estrategias que despliegan las iglesias evanggélicas en los
centros urbanos es hacerse visibles y atraer a la poblacion a través de actos
en el espacio publico, bien sea en la calle o realizando cultos en la plaza
publica.

“...la estrategia de nosotros es siempre ir a la calle y compartir con la gente.
Entonces uno va a la calle, comparte con la gente y mucha gente queda pues
tocada y le dicen a uno bueno no...! yo quiero que vayas a mi casa porque mi
papd estd enfermo. Entonces uno va y cuando uno llega a esa casa, mandan
llamar al vecino, a la vecina, entonces comienza a llegar la gente... Entonces
la gente comienza a motivarse y empiezan a haber cambios en la vida de ellos
y se comienzan a abrir grupos en las casas...” (Entrevista P13: Comunidad
Cristo de Fe. Supia).

“...ya cuando hay varios grupos y células ya se procede a buscar un local.
Entonces se consigue un local, se procede a comprar lo que se necesita, las
sillas y se va comprando todo con despacio, y para comprarlo, yo por ejemplo,
puedo hablar con mi pastor en Medellin y decirle, mire pastor ya tengo tantos
grupos, tenemos 60 personas por todo, voy a conseguir un local, necesito que
nos apoye y entonces ahi si entran a apoyar” (Entrevista P13: Comunidad
Cristo de Fe. Supia).

“Nosotros llegamos a la casa de una tia de una amiga y ahi empezamos a
hacer la célula. Invitdbamos a los vecinos, repartiamos tratados, entonces
ahi nos empezamos a reunir cuatro, cinco, seis personas y empezamos a
evangelizar: evangelizar casa por casa, repartimos tratados por las calles, e
hicimos cultos en las calles, que se llaman cultos al aire libre. Se colocan los
equipos, digamos, se toma la energia de una casa X, que nos proporcione la
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energia y ya se hace, se hace el culto. Se hace la invitacion, se hora por los
enfermos y asi poquito a poco Dios fue anexando cada dia, cada dia y ya”
(Entrevista P54: Iglesia Cuadrangular. Viterbo).

El proposito de las iglesias evangélicas es alcanzar un nivel de
eficacia en su proyecto evangelizador, utilizando diversos medios a través
de los cuales logren llegar al mayor nimero de personas. Asi mismo, se
recurre a los programas de radio y television local. A los periddicos, el
uso de amplificadores (perifoneo), regalos (en dias especiales), obras de
teatro, conversacion en la calle, repartir tratados, visitas domiciliarias. En
este sentido, el ser evangélico, se asume como un “obrero” en permanente
actividad, con el compromiso de contribuir a multiplicar el nimero de
simpatizantes.

5.4. Trabajo evangelizador y social

La realizacion de trabajo social en funcion del trabajo evangelizador
es otra de las estrategias para gestionar el trabajo de evangelizacion de
las iglesias en el departamento de Caldas. De tal forma que los diferentes
comités organizados en la Iglesia realizan tareas encaminadas a intervenir
en diferentes sectores poblacionales y comunitarios que por su condicion
de vulnerabilidad pueden ser proclives a la recepcion del mensaje del
evangelio.

De esta manera, la labor social se dirige a centros penitenciarios,
hospitales, sectores pobres, poblacion farmacodependiente, personas que
ejercen la prostitucion o poblacion afectada por cualquier tipo de calamidad.

“Otras veces se comienza a hacer un trabajo evangelistico y social dentro de
la comunidad y comienzan a identificar todas las necesidades, y se comienza
a trabajar con las personas y se va consolidando un grupo y alli se puede
formar una congregacion una iglesia” (Entrevista P26: Asambleas de Dios.
Riosucio).

“Nosotros también tenemos un comité que es el comité de solidaridad, ese
comité promueve algunas actividades en la iglesia, recogen una ofrenda y
esa ofrenda se va incrementando cada dia para suplir las calamidades en los
cristianos y aiin personas que necesitan la ayuda, entonces estd el comité
de obra social que también funciona a nivel nacional, y asi se ayuda a los
necesitados, a los enfermos se visita, etc.” (Entrevista P10: IPUC. Supia).

“Las obras sociales que estamos haciendo en este momento acd en Salamina
estamos yendo a la cdrcel de varones, hacemos una especie de acompafniamiento
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a los presos como en especie de consejeria o sea en trabajo de estar con ellos.
Les llevamos la palabra cada 8 dias los jueves siempre vamos y a los tres
patios y por ejemplo tratamos de que ellos vean en nosotros alguien en los
cuales ellos puedan contar sus diferentes dificultades o sea como un trabajo
psicoldgico.

...también nuestro trabajo en Manizales en donde tenemos una fundacién
que se llama Fundacion Mundo Futuro. Esta fundacion estd enfocada a
personas que tengan problemas de farmaco-dependencia, personas que tengan
alguna adiccion o algo asi que salgan de pronto de las drogas. Entonces alli
en la fundacion funciona también con un grupo terapéutico, funciona con
algunas personas estdn internas y este es el trabajo por ejemplo que nosotros
realizamos tanto ya en Manizales como acd. También tenemos iglesias en
Riosucio en Villamaria y en Manizales pues hay 5 iglesias y asi, o sea pues
en nuestra comunidad en la fundacién y los trabajos en la cdrcel de Ibagué,
hay muchas cdrceles por ejemplo donde estamos yendo a llevar la palabra y a
Ilevar apoyo psicoldgico a los internos.

...Pero si realizamos obras sociales, visitas a los enfermos, orar por las
personas. Y ya los mensajes son muy a la familia, muy a los jovenes que
tienen problemdticas de drogas que puedan buscar como esa ayuda. A veces
tenemos aunque ha ido menguando un poco, problemas de pederastia dentro
de la comunidad, tenemos jovencitas personas adultas manosedndolas,
entonces esto ha hecho también que vengan muchos detenidos” (Entrevista P
3: Catedral de Avivamiento. Salamina).

En definitiva todas estas acciones que buscan hacer presencia de la
institucion religiosa en la localidad de las municipalidades, se vuelven
politicas, ya que van encaminadas a incidir en la conciencia de las personas y
en aportarle unsentido a sus vidas acompanada de la asistencia humanitaria.
Los miembros de la comunidad religiosa que luchan por propagar su
doctrina, por defender sus intereses religiosos, acttian solidariamente sobre
poblacion necesitada, porque la accion de movilizar sus energias en este
sentido resulta efectiva en la territorializacion del espacio para la Iglesia.

Finalmente, se puede decir que los contactos directos o indirectos
que se establecen en el despliegue de estas estrategias de emplazamiento,
construyen redes. Ellas relacionan personas o grupos, con otras personas
o grupos en diferentes escalas. Se implantan asi, redes personales con el
contacto que se tiene con los propios amigos (conocidos directamente)
o con los amigos de los amigos. Los encuentros colectivos como las
confraternidades permiten fortalecer y crear nuevos lazos entre gentes de
diferentes localidades y a nivel interregional.

| VIRAJES | 209



I César Moreno Baptista

Conclusiones

Hoy las sociedades locales del departamento de Caldas estan
experimentando un proceso de pluralizacion religiosa. En promedio puede
calcularse que el 5 % de la poblacion en el departamento es evanggélica.
Existen alrededor de 300 congregaciones diferentes a la catdlica. Estos
indicadores nos muestran que los municipios se estdn convirtiendo en
lugares plurales, de establecimiento de nuevas identidades religiosas
diferentes al catolicismo.

Estamos asistiendo al surgimiento de nuevas comunidades religiosas
que generan cambios en las formas de articulacion de las relaciones sociales
entre la poblacion de los municipios y las zonas rurales a nivel local y
regional en el departamento de Caldas y en todo el eje cafetero. La presencia
de estas nuevas comunidades religiosas (que aumentan en namero sobre
todo en las ultimas dos décadas) y la gran diversidad de credos, muestran
una dindmica creciente hacia el futuro a la cual sera importante hacer
seguimiento.

El tipo de organizacion de las nuevas comunidades religiosas,
obedecen en gran medida al trabajo que hacen sus lideres. A la capacidad
de movilidad y circulacion que desarrollan de acuerdo a las necesidades de
cubrimiento de “campos blancos” y a su gestion carismatica con los fieles,
lo que les implica desarrollar una gran habilidad adaptativa a diferentes
contextos socioculturales.

Las iglesias evangélicas dependen de los lideres, de su actividad
con las células. De ahi que el carisma que desarrollan los pastores debe
habituarse en el contacto permanente con los fieles.

En el proceso de establecimiento en las localidades municipales, las
iglesias evangélicas vienen convirtiendo los espacios de la vida cotidiana,
en lugares comunes donde suceden nuevos vinculos comunitarios,
relacionando grupos de personas que se influyen y se referencian
reciprocamente. Desarrollando también, nuevos sentidos de pertenencia
colectiva, lo que configura nodos (o lugares), de conexion que al entrar en
contacto con otros nodos municipales y regionales los hace parte de un
sistema territorial nacional e internacional mas complejo.

El espacio del pueblo, como lugar de contacto favorece también la
interaccidon entre varias de las iglesias minoritarias, lo cual potencia en
diferentes oportunidades la solidaridad de cuerpo, fortaleciendo los lazos
de confianza interdenominacional. Es decir, que los pueblos a la vez que se
convierten en nodos de su propia Iglesia donde los lideres desempenan su
trabajo, articulando redes de fieles y simpatizantes en el &mbito municipal,
que a su vez articula con la red regional y nacional; también es un escenario
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de interface con otras denominaciones que comparten principio doctrinales
(como el ser trinitarios) que favorece articulacion de proyectos comunes.
Igualmente, con iglesias que, a pesar de no compartir la misma doctrina,
coinciden en objetivos y experiencias similares que les permite adelantar
actividades conjuntas.
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Resumen

Hoy en dia, el concepto de interculturalidad estd en boga por los
diferentes estudios que se desarrollan a partir de dicho término. Los
trabajos de interculturalidad realizados estan relacionados en la mayoria
de los casos con el estudio de la educacion intercultural bilingiie. No
obstante, este articulo de investigacion propone analizar sobre todo los
lindes de la interculturalidad, asi como los didlogos que hacen posible el
reconocimiento y aceptacion entre dos grupos culturales que entran en
tension en un espacio simbolico y ritualizado como lo es la fiesta de la
Virgen de la Candelaria en la ciudad de Puno.

Palabras clave: fiestas, identidad, interculturalidad, mestizo, originario.

LOCAL IDENTITIES REPRESENTATIONS IN THE
CANDELARIA VIRGIN FESTIVITIES IN PUNO; TWO
WORLDS, TWO ENCOUNTERS

Abstract

Nowadays the interculturality concept is very trendy because of the
different studies carried out from that term. The interculturality works
already carried out are relates mainly with the case studies of bilingual
intercultural education. However, this research article proposes the analysis
specially of the boundaries of interculturality as well as the dialogues that
make possible the recognition and acceptance of two cultural groups which
enters in conflict in a symbolic, ritualized space as it is the Candelaria Virgin
festivity in the city of Puno

Key words: festivities, identity, interculturality, mestizo, native.
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Introduccion

Quisiera empezar este articulo preguntandome sobre la nociéon de
los lindes de la interculturalidad. Para esto, me plantearé las siguientes
interrogantes: ;cudles son los términos de la interculturalidad que hacen
posible el didlogo abstracto de dos culturas, tanto hegemodnicas, como
subalternas?;Qué puede convertir aquel en un didlogo concreto? Para
responder estas preguntas, tomaré como referenciala fiesta de la Virgen
de la Candelaria en Puno, depositaria de un encuentro muy complejo de
identidades con diferentes patrones culturales.

Tales identidades pugnan por representarse a través de un
conglomerado de valores culturales, particularmente mediante la danza.
En este escenario festivo se manifiestan unidades y antagonismos. Cada
grupo étnico pretende demostrar el reconocimiento y la diferenciacion de
sus valores culturales en las simbologias, en los mensajes que revelan de
una manera explicita su propia identidad. La presentacion de las comparsas
de danzas con todas sus parafernalias carnavalescas, coreografias y
acompanamientos musicales, es una oportunidad para competir con lo
suyo propio en un escenario mayor como lo es la capital del departamento
de Puno. Alli, la diversidad cultural es imponente,pues se aprecia que
es un pueblo de quechuas y aymaras en el que se percibe un profundo
proceso de mestizaje cultural donde la tradicion y la historia se conjugan
y plasman en los actores sociales. Se da un didlogo fascinante y riquisimo
entre estos dos grupos culturales diferentes en un contexto festivo y de
mucha diversidad cultural entre sus actores sociales. Ambos grupos tienen
sus propias identidades culturales bien marcadas, pero a la vez, ambos se
complementan en dicha fiesta.

En este escenario, propio de una festividad religiosa, se puede
constatar que las danzas expresan las relaciones de “Otro” intercultural. La
interculturalidad, como afirma Carlos Ivan Degregori,

“supone que los diferentes grupos se constituyen como tales en su interaccion
mutua, que la cultura sélo puede ser pensada y vivida, conjugada o declinada
en plural” (Degregori, 2000:60).

Por otra parte, Beingole destaca que el término “intercultural” remite
al fendmeno de la inter-relacion de comunidades y a los intercambios entre
culturas diferentes. Comparto la perspectiva de estos dos autores cuando
enfocan la interculturalidad como la entrada a dos realidades culturales
distintas, donde éstas se reconocen y se diferencian a la vez. Pero, este
reconocimiento no queda solo ahi, lo importante de estos dos encuentros
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culturales es justamente el didlogo y la comunicaciéon entre ellos. Con
respecto alos aportes delos dos autores mencionados, esimportante recalcar
que la interculturalidad' es un término muy dificil de precisar, porque no
solamente abarca estudios en términos de educacién intercultural bilingiie,
sino también investigaciones con relaciéna temas como derecho, politica,
economia y salud.

1. La fiesta de la Virgen de la Candelaria en Puno

La Virgen de la Candelaria es una imagen importante que traspasa
fronteras. Es venerada en muchos paises latinoamericanos, entre ellos se
encuentran México, Argentina, Colombia y Pert. En el caso peruano, la
fiesta mas grande realizada en honor a la Candelaria, se lleva a cabo en el
departamento de Puno en el mes de febrero. La Virgen de la Candelaria,
llamada también mamacha Candelaria, es la patrona de la ciudad de
Puno. Para los actores sociales (quechuas, aymaras, mestizos), la patrona
de Puno esta asociada a la Pachamama, al culto a la tierra. Es por ésta
razon, que la festividad de la Candelaria en Puno contiene un mundo de
significados, codigos compartidos por los propios actores sociales —como las
ritualizaciones que se observan dentro de la fiesta— en un espacio social en
el que hay un encuentro de identidades muy marcadas por la conjugacion
de la fe catolica y de la cosmovision aymara y quechua.

Tal como lo sefala Juan Carlos Mamani, la religiosidad aymara esta
asociadaalafecristiana, alo catdlico. Para el autor, las civilizacionesaymaray
quechua desarrollaron, desde hace muchos afios atras una interculturalidad.
Al convivir con sus cosmos, sus historias y sus opresores; por ello la cultura
aymara acoge nuevas formas de ver la vida y las hace suyas, como lo
demuestra la religiosidad al realizar un ritual. Es revelador el aporte que
brinda el autor, ya que si miramos detenidamente la costumbre del pueblo
aymara, se puede afirmar que comparte y respeta estos dos sistemas de
valores diferentes que subyacen en el escenario de la Candelaria. La fiesta
de la mamacha Candelaria es una de las mas trascendentales del Pert1, en
el cual se puede contemplar la dindmica de la tradicion y la modernidad, lo
urbano y lo rural, lo originario y lo mestizo, entre otros.

La festividad de la Virgen de la Candelaria, como lo expone Enrique
Bravo:

! Otro conceptode interculturalidad: “Aluden al intercambio cultural equitativo entre integrantes de
culturas distintas a partir de una realidad asimétrica, como resultado del conocimiento y respeto de la
diversidad para la construccion de una convivencia de tolerancia y bienestar” (Urteaga, 2006:51).
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“No solo es una manifestacion religiosa, sino una manifestacién multifacética
de todo un pueblo; la expresion de ese pueblo pujante del sagrado Lago de
los Incas, de sus problemas e ideales. Es una fiesta andina, con un pasado
ancestral, con un legado historico, donde se conjuga la religion catdlica y un
mitico panteismo, donde el ritual perteneciente a un legado sale a relucir”
(Bravo, 1995:15).

Para dicho autor, la festividad de la Candelaria no es solamente una
practica religiosa, sino que abarca también en su totalidad, las formas de
dramatizaciones complejas,de todo un pueblo que pugna por reafirmar su
identidad en un contexto religioso, festivo y ritualizado.

Esta festividad religiosa y simbolica de la mamacha Candelaria se
inicia el 24 de enero de cada ano. Empieza con sus novenas, que tienen
una duracién de ocho dias; después, se da inicio a las representaciones
de comparsas de lo originario o llamado “autdctono”, donde los actores
sociales dramatizan y hacen un performance con sus tradicionales danzas y
sus imponentes rituales. Posteriormente, la fiesta de la Candelaria contintia
con su carnavalesca fiesta que es la Octava, en la cual lo moderno y lo
mestizo sale a relucir en un escenario imponente de mucha diversidad
cultural. Es aqui donde el espectador es atraido por las enormes comparsas
y los trajes de luces que hacen diferenciar visualmente al otro grupo.

Por tal motivo, Enrique Bravo destaca que:

“Las diferentes comparsas de trajes de luces exhiben sus atuendos con
brillantes tonalidades, artistica pedreria, bordados o hilados dorados, los
cuales armonizan con sus elegantes y habilidosos contorsiones y figuras
bailables que ofrecen para el deleite de los espectadores” (Ibid.:25).

1.1. Danzas autdctonas versus danzas trajes de luces

En esta festividad religiosa se pueden apreciar dos grupos muy
imponentes en un mismo escenario y con caracteristicas culturales muy
arraigadas; dos conjuntos que pugnan por diferenciarse en un contexto lleno
de tension y reconocimiento a la vez. Los grupos tradicionales “originarios” o
los “Otros”?,son reconocidos y llamados al mismo tiempo con ese nombre
por parte de los otros. ;Quiénes son los otros?, pues“Nosotros”?, lo mestizo
(urbano, moderno).

Las llamadas danzas originarias tienen mucha fuerza al momento de
plasmar una coreografia; los movimientos de los danzantes, los trajes y la

% Los “Otros” en mayuscula remite en este articulo a la cultura subalterna.
’ “Nosotros” en mayuscula hace mencién a la cultura hegemonica.
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musica son una manifestacion de lo pasado que revive y estd presente en
este acto simbolico de una de las fiestas mas importantes del pueblo punefio.
Hay que senalar, ademas que existe un sin nimero de danzas autdctonas
y mestizas en Puno. Asi mismo, cada comunidad en Puno cuenta con una
infinidad de danzas con caracteristicas diferentes, pero con un solo legado
histdrico. Por ejemplo,tenemos: los, Wapululos, Wifalas, Cashuas, Sicuris,
los Ayarachis, Pulipulis, entre otros. Las mencionadas danzas se concentran
en un solo escenario y hacen su entrada el dos de febrero a la ciudad de
Puno. Ese dia, todas ellas manifiestan mucha religiosidad a la vez que se
integran de una manera espectacular en un contexto festivo y de una fuerte
manifestacion simbolica donde las identidades de estos actores sociales
salen a relucir.

Las comparsas de los originario inician esta festividad con un ritual
muy importante, la quema de k’apos o luminaria. Este ritual tiene como
significado especial, la purificacion a través del fuego. Entran los actores
sociales a la urbe cargando atados de lena, los cuales se usan en las alturas
para encender las fogatas. Este ritual es importante para los actores sociales,
pues les sirve para integrarse y reconocer a la patrona de Puno. Ademas, el
ritual tiene como causay efecto que la celebracion delamamacha Candelaria,
se lleve a cabo sin ningtin problema. También es un sinénimo de “permiso”
y “respeto”. Los “autdctonos” como los llamamos “Nosotros”, hacen una
entrada triunfal con un hermoso pasacalle, donde las llamas y burros
cargan la lena que posteriormente es quemada en el atrio del santuario de
la Virgen de la Candelaria.Por otro lado, participan nuevos actores sociales
que también dramatizan y hacen una representacion hegemonica en un
mismo espacio y tiempo como lo hacen los actores sociales tradicionales.
Estos nuevos actores sociales son llamados —porlos “Otros”—“modernos”,
“mestizos”, “urbanos”. Representan al sector hegemodnico donde sus
danzas y trajes son el sello de lo mestizo englobado en un escenario en el
que hay una pugna por el reconocimiento de cada grupo.

En este caso, la fiesta de la Octava* representa la otra identidad del
pueblo punenio donde las danzas como la Diablada, Morenada y Doctorcito
son representaciones de un profundo proceso configurado por el mestizaje
cultural de la ciudad de Puno. Simultdneamente, hay un sentimiento de
veneracion a la Virgen de la Candelaria y una visible fe cristiana por parte
de estos actores sociales, los cuales danzan con toda su fe en un espacio
publico en el que son reconocidos por los espectadores, tanto internos,
como externos. No obstante, dicho grupo es totalmente hegemonico

* El término “Octava”, alude a la participacion de los mestizos a la semana siguiente del ingreso de los
originarios a la ciudad de Puno, lo cual se hace cada dos de febrero.
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puesto que en el dia de la octava, se concentra una fuerte cantidad de
espectadores que pugnan por ver a estas grandes agrupaciones con sus
hermosas coreografias y sus bellisimas indumentarias, las cuales tienen
un alto contenido simbolico. Respecto a esto, Manuel Burga afirma: “Si
las indumentarias de los miembros de las comparsas tienen un contenido
simbdlico, los desplazamientos son aun mas significativos” (Burga,
2005:40). Es importante sefialar que los desplazamientos y los movimientos
corporales del danzante son significativos, porque no solamente nos ofrece
una lectura para comprender su drama, sino que también esta lectura
corporal brindada por estos actores sociales en escena, viene cargada de
mensajes y codigos compartidos como lo veremos a continuacion.

2. Construcciones de identidad local

Alinicio de nuestra propuesta habiamos planteado dos interrogantes
que apuntaban al andlisis del término interculturalidad como forma
de didlogo, éstos interrogantes eran: ;Cudles son los términos de la
interculturalidad que hacen posible el didlogo abstracto de dos culturas,
tanto hegemonicas, como subalternas?;Qué puede convertir aquel en
un didlogo concreto? Asi, estas preguntas serdn analizadas a partir de la
construccion de identidad local que se desarrolla en la ciudad de Puno.

A pesar de que la ciudad de Puno ha tenido un desarrollo historico
social muy complejo —y que por cierto, todavia lo tiene-ha sabido tolerar la
diferencia, buscando formas de didlogo y aceptacion a travésde las danzas,
plasmandolo de una manera clara en un escenario festivo como lo es la
fiesta de la Candelaria.

Ahora, si bien es cierto que la construccion de identidades locales y
regionales de grupos sociales diferentes en un mismo espacio puede fundar
tension y reconocimiento a la vez. Estos grupos, también se instauran en
distintos elementos culturales donde la danza en una fiesta religiosa es un
rasgo importante. Estas construcciones colectivas buscan mecanismos de
reafirmacion de la identidad situados en un espacio rural o urbano y en
un determinado tiempo. Las representaciones de identidades pueden ser,
tanto hegemonicas, como subalternas; o bien originarias, o bien mestizas
o modernas. Esto es lo que sucede en la fastuosa festividad de la Virgen
de la Candelaria en Puno, donde el escenario es un espacio cultural en el
que se exhiben diversas danzas, donde cuya veneracion y ritualizacion
conjugan perfectamente con los actores sociales; pero a la vez, se observa un
profundo mestizaje cultural y de adaptacion de la modernidad. Tradicion y
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modernidad se conjugan en este espacio de fiesta, en el cual los procesos de
reproduccion y transformacion social se entrelazan en este escenario festivo
y cultural de trascendencia nacional e internacional.

La cuestion de la reproducciéon de identidades, visualizada y
analizada por muchos investigadores sociales en la ciudad de Puno
(entre lo autdctono, mestizo y moderno), estd marcada de actitudes de
jerarquizacion y de un sentimiento de exclusidn, asi como de un esfuerzo de
valoracion de identidades y de resistencia entre sectores diversos existentes
en este espacio. En una lucha constante, pero no declarada por preservar su
identidad cultural en un tiempo signado por la globalizacién, cada grupo
social compite con vigor por hacer prevalecer las virtudes de sus formas de
representacion, asumiendo unos, por la hegemonizacién de sus patrones
culturales; otros, por mantener la autenticidad de sus valores originarios.
Segin Aldo Ameigeiras, estas resistencias de valores por parte de los
actores sociales merecen ser analizadas, ya que trae como consecuencia
interacciones valorativas y simbolicas entre los actores sociales en un
determinado escenario. Por eso, afirma:

“Resulta interesante relevar los universos simbélicos implicitos en las matrices
culturales, expuestos a cambios y transformaciones pero que conforman un
espectro significativo de valores y creencias que inciden en interacciones y
relaciones sociales” (Ameigeiras, 2006:291).

A partir de lo planteado por Ameigeiras, propongo una interrogante
(qué significados ultimos transmite la fiesta de la Candelaria en Puno? En el
escenario de esta grandiosa fiesta se plasma todo un mundo simbdlico lleno
de significado, el mismo que hace posible ver la diversidad cultural presente
en la ciudad. Dentro de esta festividad religiosa, sus actores sociales hacen
notar el referido simbolismo en sus danzas, en los rituales que realizan y en
la religiosidad profunda que subyace de los mismos actores sociales.

(Es posible identificar y analizar formas de didlogo intercultural a
partir de una festividad religiosa como lo es La Virgen de la Candelaria?
Para muchos cientificos sociales, especialmente para los antropélogos, el
inicio de toda esta problematica es mediante el reconocimiento al “Otro” y
a su cultura, y no tanto por conocer en profundidad al “Otro. El problema
parte de nosotros mismos, de los mismos actores que conocen al “Otro”,
pero no lo quieren reconocer. Lo que planteo aqui es la mirada alejada y
diferenciadora que los llamados “Nosotros”percibimos de los “Otros”. No
aceptamoshastahoy esarelaciéoninmediatade caraacara, deigualdad conlos
“Otros”. Este es el meollo del asunto. Conocemos, sabemos de la cultura del
“Otro”; quizd no en su totalidad, pero si de su existencia. Incluso, tomamos
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prestado algo de esa cultura para nuestro beneficio. No obstante, ponemos
lindes a esta relacion. Por ello, lo que nos concierne aqui es el problema del
individuo,el cual, desde su interiorizacion se encuentra”hegemonizado”,
condicionado por la mentalidad de una sociedad jerarquizada como la
nuestra, que ve al “Otro” como lo subalterno. En palabras de Geertz:

“[...] los problemas por el hecho de la diversidad cultural tienen que ver
mds con nuestra capacidad de sentirnos a nuestro modo entre sensibilidades
y modos de pensar ajenos (rock, punk, trajes Poiret) [...]tienen muchas
implicancias que son mala seiial para un enfoque de lo cultural del tipo
“somos-quienes-somos” y ellos “son-quienes-son”. La primera de ellas, y
puede que la mds importante, es que estos problemas surgen no sélo en los
lindes de nuestra sociedad, donde cabria esperarlos, segiin este enfoque, sino,
por asi decirlo, en los lindes de nosotros mismos”(Geertz, 1996:77).

Considero que es importante tener en cuenta lo planteado por este
distinguido autor. Porque en realidad el problema fundamental, radica en
cuales serian aqui los propios actores sociales que estan condicionados a
ponerse lindes entre ellos mismos. Es interesante sefialar y analizar desde
la perspectiva de Geertz,como los propios sujetos sociales en general ponen
fronteras en un contexto totalmente globalizado como el nuestro. Hoy en
dia, en una sociedad globalizada como la nuestra, las aldeas del mundo
estan ahi abiertas y no hay cultura que esté completamente cerrada hacia
los otros. Hay un conocimiento previo de las culturas. Como lo plantean
Heise, Tubino y Ardito:

“Debemos reconocer entonces que no somos producto de una sola cultura;
sino que en nuestra vida cotidiana, incorporamos aspectos culturales de
distintas fuentes” (CAAAP, 1992:49).

Con relaciéon a lo citado, me gustaria tomar como ejemplo el
planteamiento de Verdnica Cereceda, en el cual menciona —en su libro
titulado “Aproximaciones a una estética andina: de la belleza al Tinku”—-que los
aymaras tienen una conceptualizaciéon muy compleja acerca del significado
del wayruro’.

Para los aymaras, estos amuletos llamados wayruros atraen la suerte,
la salud, el dinero y el amor. También supone para ellos una cualidad de
mimetismo, cambian de aspecto segun las circunstancias que afectan al
destino de su duefio. Sin embargo, este conocimiento del wayruro es algo

° El wayruro es una semilla que tiene como caracteristica principal la unién de dos colores resaltantes
como el rojo y el negro. Ademads, contiene un significado especial como amuleto de la suerte.
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generalizado puesto que en las diversas culturas existentes en la sociedad
peruana, al wayruro lo conocen y manejan de acuerdo a sus conocimientos.
Es un conocimiento compartido y usado por los diferentes actores sociales
con diferentes conceptos y significados de acuerdo a la representacion de
cada uno de ellos. Este es un ejemplo claro de lo que quiero decir cuando
afirmo que conocemos de otras culturas y tomamos algo prestado de ellas
para nuestro propio uso.

Pararesponder ala preguntainicial sobre sise puede buscar un dialogo
intercultural a partir de la fiesta de la Candelaria, citare a Ameigeiras quien
plantea:

“El tema del encuentro presenta un significado especial, en cuanto se
explicita enhebrando lo individual con lo colectivo [...]. Pero también
y fundamentalmente nos encontramos con una instancia de recreacién
intercultural, en cuanto en el cruce de los universos simbdlicos y de relaciones
sociales se generan nuevas tramas de significado en las cuales lo rural y lo
urbano, lo sagrado y lo profano,lejos de conformar dimensiones dicotémicas
de un mismo fendmeno generan,resemantizaciones relevantes”(Ameigeiras,
2006:296).

El autor destaca que se dan tres aspectos importantes y significativos
en una fiesta: la conformacion de un espacio significativo, la conformacion
de un espacio “legitimador” y sobre todo de un espacio intercultural.En
el espacio significativo, en el caso de la fiesta de la Candelaria, para los
dos grupos que estan en tension —originarios y mestizos-implica que sus
danzas estén en un tiempo acorde y en un lugar determinado. Las practicas
sociales y simbdlicas vinculadas con la construccion de su identidad
en un medio urbano como lo es la ciudad de Puno se convierten en un
espacio significativo para los individuos que interactian socialmente y
que son reconocidos. Ahora bien, en un espacio legitimador, el autor
sefiala que tiene que haber reconocimiento en un espacio publico en una
celebracion festiva de una identidad religiosa estrechamente vinculada con
su identidad cultural. La festividad de la Virgen de la Candelaria ayuda
a generar legitimidad entre estas dos identidades culturales, las cuales
contienen patrones culturales diferentes y una simbologia estructural
rica, manifestindose ambos elementos en un solo escenario como lo es
una festividad religiosa. Por ultimo, la fiesta es un espacio intercultural
y un mundo de tensiones, ya que es un escenario donde se encuentran y
coexisten elementos culturales, tanto de lo urbano, como de lo rural; de lo
mestizo y autoctono; de lo tradicional y lo moderno.
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De acuerdo con Ameigeiras, un espacio intercultural manifiesta
intercambios, interacciones, contactos y sobre todo, dialogos entre matrices
culturales diversas. En un ambito desplegado en el espacio y temporalmente
en el contexto de la fiesta.

Para muchos investigadores sociales, en los cuales me incluyo, en la
cultura aymara existe un espacio intercultural como situacion de hecho,
0 sea, un espacio social donde coexisten casi armonicamente diferentes
identidades —como los aymaras, quechuas, mestizos— donde se observa que
hay comunicacion y respeto en un espacio festivo como lo es la fiesta de
la Candelaria. Ademas, cabe resaltar también que los actores sociales que
representan en dicha fiesta, tienen muy arraigado sus valores y patrones
culturales; hasta la vida cotidiana tiene sentido en consonancia con la
naturaleza. La cosmovision forma parte asimismo de los sujetos y la manejan
sabiamente para interactuar y respetar al otro. Esta forma de pensar, sentir
y actuar de los aymaras, se ve reflejada en su vida cotidiana, en su quehacer
diario.Como nos dice Verdénica Cereceda, como ideal de belleza, la cultura
aymara ha elegido no una idea plastica simple, sino un conflicto dptico. La
cultura andina ha sido maestra en hablar con estos lenguajes visuales, sus
maximos discursos son los tejidos. La autora plantea que hay unidad ya
la vez continuidad, en los tejidos y en los colores, pero también menciona
que hay diferencias. Asi mismo, la complementariedad y la tension existen
en estos trabajos textiles, pero también hay una mediacién que hace salir
a flote el equilibrio estético. Ahora bien, en términos de representacion,
una fiesta religiosa aymara también posee tension, pero esta tension trae
como consecuencia que los dos grupos se reconozcan y se acepten a la vez.
Los actores sociales de los dos grupos diferenciadores se complementan
en dicha fiesta, se reconocen y se diferencian a la vez, porque existe la
mediacion, la conjuncion.

Seguin mi interpretacion, la veneracion a la Virgen de la Candelaria,
seria lo que se conoce como la “mediacion” de ambas partes; una mediacion
que lleva consigo diferentes signos culturales como la conjunciéon del
catolicismo —como practicas de lo mestizo y originario- y lo ritual. Los
aymaras conviven, a mi parecer, de una forma casi armoniosa en el sentido
de que se tolera el contraste de dos expresiones culturales en un mismo
espacio y tiempo determinados. De acuerdo a Juan Ansidn:

“Los pueblos tradicionales han mantenido la sabiduria del manejo de la
diversidad.Y las sociedades andinas en particular son herederas de una gran
civilizacion cuyo desarrollo se sustentd con especial énfasis en el manejo
adecuado de la diversidad. Esa racionalidad, es cierto, no es la de la ciencia
positiva que ha expulsado del mundo duendes, hadas y espiritus de cerros
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y manantiales. Pero es una racionalidad de didlogo con la naturaleza que
hemos perdido en el proceso desmitificador y transformador de la naturaleza”
(Ansion, 1996: 53-63).

Coincidimos con el autor, cuando sostiene que las sociedades andinas
han sabido organizarse durante mucho tiempo, empleando conocimientos
ancestrales para el beneficio de su comunidad. Esta forma de entender al
mundo natural y social por los andinos, se ve manifestada en la actualidad
por la aceptacion y el respeto a cada grupo cultural en su propio espacio.
La cultura andina conoce el uso de la diversidad dentro de su propia
perspectiva, pero alcanza una forma de dialogo que nos cuesta mucho lograr
para “Nosotros”. Si bien es cierto que las culturas andina y amazonica son
dos universos diferentes de simbolismo cultural, comparten un didlogo
con la naturaleza de una forma impresionante.Y asi como comparten este
dialogo con la naturaleza, también lo hacen con los propios actores sociales.
Picotti precisa el significado que encierra reconocer la diversidad y su
planteo intercultural:

“El reconociendo de la diversidad y su planteo intercultural significa, en fin,
el reconocimiento de lo humano mismo en toda la amplitud de sus integrantes
y de sus despliegues histdricos, dado que lo que sucede con cada hombre en
realizacion o negacion afecta al género, nos pertenece y repercute sobre todos”
(Picotti, 2006:343).

Las representaciones de identidad como es el caso de los originarios y
mestizos, lo cual se presencia en la fiesta de la Virgen de la Candelaria, nos
ayudana comprender la tolerancia y la conjuncion que se pude entablar entre
dos identidades diferentes, que a la vez comparten algo en comtn como la
creencia a algo, el sentido de lo religioso y mistico. Se puede presenciar
también un didlogo intercultural sin menospreciar ninguna de las dos
culturas. Ademads, se puede observar en este contexto a la vez,que ambos
grupos se reconocen y se aceptan; aunque, pese a este reconocimiento, la
tension siempre va estar presente. Asi, ocurre lo mismo cuando dos personas
se enamoran, se reconocen y después se aceptan. Si tomamos este ejemplo
del enamoramiento que nos parece tan sencillo en la vida cotidiana y lo
enfocaramos dentro del término intercultural, observariamos claramente
que existen conceptos como tensién, mediacion y didlogo. Porque cuando
uno se estd enamorando existe y esta presente la tension, y la mediacion
dentro del enamoramiento se reflejaria en el amor. Y la aceptacion de este
enamoramiento se concretaria cuando se da el didlogo. Aqui, el didlogo de
dos culturas pasa de ser abstracto a convertirse en algo concreto y potencial
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cuando encuentra respuesta a esa aceptacion. Una vez que se reconocen y
se admiten, se puede hablar de un didlogo intercultural concreto.

En la cultura andina, el ritual, lo magico-religioso y el mito son
practicas que forman y estan dentro del sujeto; esto es propio de su identidad
y ala vez de su cosmovision. Esta forma de pensar y de accionar del sujeto
andino, trae una forma diferente de ver al mundo y a los demas sujetos con
otros ojos, es un “ver mas alla de lo evidente”.

Para lograr un pequeno dialogo intercultural como lo hace la cultura
andina, primero se debe tomar en cuenta la diversidad cultural existente en
nuestra sociedad. Esto seria el punto de partida. Lo demas, seria analizar lo
dilatado que es el término de la diversidad cultural y de identidad. Puesto
que el término de “diversidad” abarca dos conceptos que se tienen que
trabajar arduamente (complementario y antagonico), la interculturalidad
y el desafié que nos plantea, no se refiere solamente a nuestras relaciones
con los otros, sino también comprendernos nosotros mismos como cultura
y sociedad. De acuerdo con Juan Ansion, la interculturalidad es dificil por
la tensién que se da entre dos grupos:

“Una situacion de interculturalidad es siempre compleja y la manera como
se trata los conflictos puede ser muy diversa. No corresponde precisamente
a una situacion de tranquilidad y completa armonia, sino mds bien a una
vida en medio de muchas tensiones e injusticia que, sin embargo, también
abre muchas posibilidades de enriquecimiento mutuo, aun cuando éste no sea
facilmente asumido y reconocido” (Ansion, 2009:53).

Con este tema desarrollado, concluiriamos en afirmar y responder
al segundo interrogante del problema de investigacion ;Como pasa la
interculturalidad a convertirse en un dialogo concreto? La respuesta
consiste en que hay un previo reconocimiento y admision de grupos
diferentes, donde estan de alguna manera imbricados en un solo didlogo de
tolerancia. Lo concreto de la interculturalidad, seria tal aceptacion, a pesar
de las grandes diferencias de identidad que se observa entre los grupos
que danzan, como los Originarios y mestizos que buscan diferenciarse y
replantear cada uno su propia identidad a partir de la memoria colectiva
y selectiva en dicho espacio festivo como lo es la fiesta de la Virgen de la
Candelaria.
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3. La interculturalidad desde el lente académico

El concepto de interculturalidad ha nacido desde la perspectiva
educativa; quizas sea por eso, que se ha querido reducir el término a dicho
espacio. Pero el término mismo ha hecho evidente que es necesario trabajar
desde diferentes angulos como el derecho, la politica, y la educacion, entre
otros. Los antropologos somos tal vez los encargados de contribuir con este
didlogo, ya que estudiamos a la cultura, la conocemos, vivimos y somos
parte de ella; por ultimo, tenemos como herramienta esencial la etnografia.
Como afirma Geertz:

“La tarea de la etnografia es ciertamente el proveernos, como las artes y la
historia, de relatos y escenarios para refocalizar nuestra atencién; pero no
de relatos y escenarios que nos ofrezcan una version autocomplaciente y
aceptable para nosotros mismos al presentar a los demds reunidos en mundos
que nosotros no queremos ni podemos alcanzar, sino relatos y escenarios que,
al representarnos, permitan vernos, tanto a nosotros mismos como cualquier
otro, arrojados en medio de un mundo lleno de indelebles extrafiezas de las
que no podemos librarnos”(Geertz,1996:88).

En conclusion, la interculturalidad no tiene un concepto definido
propio. Posiblemente, en adelante poco a poco se encuentre un concepto
adecuado que vaya acorde con el término. Mientras tanto, tenemos que
seguir trabajando en el didlogo intercultural para acércanos mas a nuestros
hermanos andinos, amazdnicos,y reconocernos nosotros mismos con una
identidad que nos hace diferentes. Focalizar nuestra diversidad cultural en
todos sus aspectos, reconocer y acercarnos mas, es un ideal de todos. Sé que
esdificil acércanos unos a otros, pero no es una tarea imposible. Por eso,
los investigadores en general son los que mas pueden aportar a esta tarea,
buscando soluciones acordes a nuestra realidad.Y una de las formas que
propongo es la de replantear una politica de interculturalidad ciudadana
que forme parte de la agenda diaria de la politica de Estado y sumergirlo
de una manera coherente en este didlogo de tolerancia que se da a partir de
dicho reconocimiento de identidad y pertenencia de cada grupo.

Sin embargo, hay que tener en cuenta, ademas que los mismos
cientificos sociales son como una monedita: tienen dos caras. O son como
un estuche de monerias, ya que a veces no aportan nada, y mas bien, crean
confusiones en las terminologias y los conceptos que usan sobre identidad
y cultura. Los cientificos sociales deben tener cuidado de no caer en el juego
del circulo vicioso, donde sus ideas solo dan vueltas en un mismo sitio y no
aportan a un buen entendimiento del concepto intercultural. Para terminar,
quisiera citar a Platon:
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“Imagina una especie de cavernosa vivienda subterrdnea provista de una larga
entrada, abierta a la luz, que se extiende a lo ancho de toda la caverna, y unos
hombres que estin en ella desde nifios, atados por la piernas y el cuello, de
modo que tengan que estarse quietos y mirar unicamente hacia adelante]...]
detrds de ellos, la luz de un fuego que arde lejos y en; plano superior, y entre
el fuego y los encadenados, un camino situado en alto, a lo largo del cual
suponte que ha sido construido un tabiquillo parecido a las mamparas que
se alzan entre los titiriteros y el publico, por encima de las cuales exhiben
aquellos sus maravillas”(Platon, 2008: 405-406).

Enla“AlegoriadelaCaverna” de Platon, nuestrasociedad representaria
a los prisioneros de la caverna subterranea, estos prisioneros desde nifios
estan encadenados e inmdviles de tal modo que solo pueden mirar y ver el
interior de donde viven. Asi nace nuestra sociedad excluyente, encadenada
e inmovil, sin poder reconocer, ni aceptar al “Otro”que pertenece también
a esa sociedad o mejor dicho, a su misma cultura. La abertura que da paso
a la luz seria la interculturalidad, y la luz representaria necesariamente
el didlogo. Al valerme de esta metafora, he querido aplicar su significado
y al problema que se suscita a partir de la diversidad cultural en nuestra
sociedad.

Comentarios finales

Como hemos podido apreciar el término de interculturalidad es muy
amplio y no tiene un concepto definido como otras categorias. No obstante,
el uso de este término tiene una correlacion muy fuerte con el didlogo que se
da entre dos culturas, con el reconocimiento y el intercambio cultural entre
dos logicas diferentes insertadas en un propio espacio. Con este trabajo de
investigacion que se ha propuesto y en el cual se ha analizadola fiesta de
la Candelaria en Puno, hemos querido presentar un ejemplo claro sobre la
nocion de la interculturalidad que se da y se observa en el espacio de una
festividad tan conmemorable. Y es asi, que se afirma contundentemente que
existe ya un didlogo evidentemente abierto entre las diferentes culturas y
que solo faltaria concretizar el término de interculturalidad de una manera
mas formal y politica. Para terminar este comentario final, propongo que
el término interculturalidad resulta factible para analizar nuestra propia
cultura y entrar en un dialogo tolerante entre lo calificado como “Otro”
y“Nosotros”.
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Resumen

En este articulo se destaca el andlisis de la construccion de las identidades étnicas en
situaciones de conflicto. Se trata de explicar, como los grupos en conflicto hacen una defensa
de dos facetas de su identidad, la identidad comunitaria versus la identidad religiosa, cuyos
antagonistas son la comunidad mayoritaria frente a los disidentes quienes han adoptado
una religion de cardcter protestante.

Se trata de las comunidades me phaa y fiu saavi de San Juan Puerto Montafa y
Yuvinani pertenecientes al municipio de Metlaténoc y de la comunidad nahua de Tlacotla
del municipio de Xalpatlahuac.

Por una parte, se aborda el tema de la identidad étnica, especificamente el que se
genera en el dmbito de las comunidades, en este sentido, la comunidad indigena en la
montafia, se ha constituido como un reducto de autonomia frente a la agresiéon que se vive
y se percibe del exterior.

En los conflictos que se tienen como referencia, los disidentes fueron forzados
a desplazarse de su comunidad de origen para buscar un lugar de destino en el que no
fueran agredidos. Asi, los procesos de cambio religioso al interior de estas comunidades,
han llevado a los conversos a la construccién de comunidades de orden religioso. Por lo que
la comunidad constituye un espacio de resistencia que los indigenas defienden frente a las
instituciones mestizas que representan el mundo del poder.

Palabras clave: autonomia, conflicto intracomunitario, discriminacién, mestizos,
identidad comunitaria, identidad étnica, identidad religiosa.

COMMUNITY AND RELIGIOUS IDENTITIES AS FORMS
OF RESISTANCE IN CONFLICT SITUATIONS . THE
NATIVE PEOPLES OF THE GUERRERO MOUNTAIN

Abstract

This article highlights the analysis of the construction of ethnic identities in conflict
situations. It explains how groupsin conflict defend two facets of their identity: community
identity versus religious identity, whose antagonists are the majority community against
the dissidents who have adopted a religion of Protestant character.

These are the me phaa and the fiusaavi communities of San Juan Puerto Mountain
and Yuvinani belonging to the municipality of Metlatonoc, and to the nahua community
of Tlacotla in the municipality of Xalpatlahuac.

First, the issue dealing with ethnic identity is addressed , specifically that generated
in the communities environment; in this sense, the Indian community in the mountains
has become a bastion of independence against the aggression lived and perceived outside.

In referenced conflicts the dissidents were forced to move from their home
community to find a destination in which they were not attacked. Thus, the processes
of religious change within these communities have led to the converted to construct
religious communities. Thus, the community becomes a space of resistance that indigenous
institutions defend against mestizo, which represent the world of power.

Key words: autonomy, intra-community conflict, discrimination, mestizos, community
identity, ethnic identity, religious identity.
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Introduccion

El analisis de la construccion de las identidades en sujetos y actores
sociales se ha constituido como una estrategia notable en diversas disciplinas
de las Ciencias Sociales. Es un instrumento socorrido que nos permite
comprender las formas en como los seres humanos se asumen frente a si
mismos y de cara a la alteridad.

Seguramente, el reconocimiento de la diversidad ha permitido
posicionar el andlisis acerca de las identidades como la posibilidad de buscar
nuestras coincidencias, pero especialmente, ponderar nuestras diferencias.

Una discusion que se ha hecho vigente en este analisis, es como la
irrupcion de identidades culturales, étnicas, nacionales y religiosas en
la segunda parte del siglo XX y lo que va del XXI, se ha colocado como
una realidad insoslayable de nuestro mundo. Aunque la existencia de
estos grupos con sus particularidades no es una novedad, lo cierto es
que la reivindicacion de sus especificidades aparece como una forma
reeditada, producto de la necesidad de no ser atrapados por un proceso de
globalizacion creciente que en momentos, parece desdibujar la diversidad
y quiere atraparnos en la homogeneidad.

En este articulo, se busca comprender a partir del analisis de
situaciones de conflicto religioso de caracter intracomunitario, las formas
como los actores antagdénicos, defienden sus identidades frente al que
perciben como el otro.

Se tienen como referencia los conflictos suscitados en tres
comunidades: Tlacotla, San Juan Puerto Montafia y Yuvinani pertenecientes
a los municipios de Xalpatldhuac, la primera, y Metlatonoc las dos tltimas.
En estas comunidades se habla la lengua nahua, me phaa y fiu saavi,
respectivamente.

Lejos de concebir estos conflictos exclusivamente de caracter interno
y producto de antagonismos ancestrales intracomunitarios, se plantea que
la defensa de diversas facetas de su identidad, comunitaria y/o religiosa,
se impone como una alternativa frente a la explotacion, la pobreza y la
diferenciacion social, traducida en formas de discriminacion que han
padecido estos pueblos.

Poruna parte, se aborda el tema delaidentidad étnica, especificamente
el que se genera en el ambito de las comunidades, en este sentido, la
comunidad indigena enla montafa, ya sea hablante del me phaa (tlapaneca),
fiu saavi (mixteca) o nahua, se ha constituido como un reducto de autonomia
frente a la agresion que se vive y se percibe del exterior. Al mismo tiempo, los
procesos de cambio religioso al interior de estas comunidades, han llevado
a los conversos a la construccion de comunidades de orden religioso con
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caracteristicas similares a las de sus pueblos de origen.

En ambas situaciones, la pertenencia étnica es su comtin denominador.
Paraddjicamente, la reivindicacion de una identidad comunitaria con un
sustrato catolico importante, por parte de unos, frente a la disidencia que
manifiestan los otros, con respecto a esa identidad comunitaria y religiosa,
no los distancia de su pertenencia étnica, aunque su narracion discurra
por derroteros que los enfrentan y llevan a procesos de escalamiento de
conflicto muy severos.

La comunidad constituye un espacio de resistencia que los indigenas
defienden frente a las instituciones mestizas que representan el mundo del
poder. Por unlado, en el contexto de un conflicto, un comtn denominador es
el dicho: En nuestro pueblo no mandan ustedes, manda el pueblo, con referencia
a los funcionarios que pretenden asumirse como intermediarios y tomar
decisiones con respecto, a lo que la comunidad debe hacer.

Por otra parte, laemergencia de comunidadesreligiosas, pentecostales,
neopentecostales y paracristianas es un sintoma de las pugnas de poder,
liderazgo, cuestionamiento a las costumbres que se viven en el dmbito
intracomunitario. Al mismo tiempo, se colocan como un reducto de
independencia con respecto a las instituciones del poder mestizo.

Sibien afirmar que la comunidad indigena es un espacio de autonomia
relativa no es algo nuevo, lo cierto es que este posicionamiento en nuestra
realidad actual, nos permite ponderar la existencia de procesos diversos
que vienen acompanando esta reivindicacion.

De la identidad, esa multidimensional
condicion del deseo

Elestudio delaidentidad y delasidentidadesllevaunlargo proceso de
trabajo que se inscribe en lo que algunos autores denominan “el retorno del
sujeto a la Sociologia”. La identidad es parte de un proceso de construccion
subjetiva en la que los sujetos sociales se definen a si mismos en relacion al
otro, a los otros: “...la identidad emerge y se afirma sdlo en la medida en
que se confronta con otras identidades en el proceso de interaccién social”
(Giménez, 1996: 14).

Por lo que la autoidentificacion implica la afirmacién de la diferencia
con respecto a otros individuos o grupos. Responder a la pregunta ;quién
soy? o ;quiénes somos?, plantea no sélo una afirmacién del ser como una
prerrogativa que se ancla en la intimidad, en el puro deseo, implica la
existencia de uno o muchos referentes que permiten al ser autoidentificarse
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y diferenciarse.

La identidad es una representacion que se tiene de si mismo, pero al
mismo tiempo en el proceso de interaccion con los demas, supone la mirada
ajena que envia una imagen de nosotros. Tanto la representacion propia
o autopercepcion, como la mirada ajena vinculada a la representacion del
ideal de si mismo, de como se desea ser, siendo asi como se constituye la
identidad y lo hace buscando una representacion unitaria o integrativa de
esas tantas representaciones:

“Podemos entender por identidad esa representacion unitaria de si mismo. La
biisqueda de la propia identidad puede entenderse, asi, como la construccion
de una representacion de st mismo que establezca coherencia y armonia entre
sus distintas imdgenes” (Villoro, 1994: 88).

Al'mismo tiempo, la identidad es multifacética, porque esta referida a
diferentes dimensiones de la vida de los seres humanos como la pertenencia
a una familia, a una comunidad, a una region, a una religion, a una nacion,
a una clase, a un género, entre otros. Todas estas dimensiones complejizan
el sentido de pertenencia de los seres humanos, ya que no se presentan de
manera univoca y las personas y/o colectividades hacen referencia a una
dimensién de su identidad en razén del momento o coyuntura historica
que se presenta y le permite enfatizar ciertos referentes identitarios por
sobre otros.

Sin embargo, existe un riesgo en términos de enfatizar las diferencias
y con ello, buscar la esencia de lo que se es. Autores como Maalouf (1999)
sefialan a esta como una concepcion tribal de la identidad en la que en lugar
de reconocer los diversos sentidos de pertenencia de la personas, lo cual
nos vincula con distintas personas y comunidades se atiende a identidades
primordiales y especificas en las que se tiende al sectarismo mas que a la
integracion con los muchos otros con los que podemos identificarnos.

Este deseo de identidad, sin embargo, no debe convertirse en objeto
de persecucion, ni de condescendencia (Maalouf, 1999: 173) requiere de un
analisis minucioso, de lo contrario podemos perdernos en una suerte de
estigma o relativismo inttiles para su comprension.

Por lo que, aunque la afirmacion de lo que soy solo se realiza en mi
confrontacion e interaccion con los otros, al mismo tiempo, este principio
de diferenciacion estd acompafado por un principio de integracion unitaria
o de reduccion de las diferencias, de la integracion de las diferencias bajo
un principio unificador que las subsume (Giménez, 1996: 15).

La experiencia en la construccién de la identidad se encuentra entre
estas tensiones, la posibilidad de reivindicar la pertenencia a identidades
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multiples que permita encontrarnos con muchos otros o el riesgo de asumir
una dimension de la identidad que si bien nos permite diferenciar de los
demads, puede colocarnos en una situacion de conflicto latente si esta se
expresa en su faceta fundamentalista y excluyente.

En el caso de los pueblos originarios, el andlisis de la identidad
colectiva puede ser util para comprender las formas como se articula con
la identidad de las personas que forman parte de esta colectividad. En
este articulo, he preferido hablar de la identidad comunitaria como una
especificidad de la identidad colectiva, especialmente, porque es en el
marco de una comunidad donde se dirimen y negocian identidades que
hacen referencia a la pertenencia comunitaria y/o religiosa.

La identidad colectiva puede estar referida a un pueblo, a una etnia
0 a una nacionalidad. Lo que permite identificar a un pueblo significa
poner atencién en las notas singulares referidas al territorio, la lengua,
las instituciones sociales, los rasgos culturales que pueden remitir a una
memoria histdrica y a sus mitos fundacionales (Villoro, 1994: 85, 87).

La memoria en la construccion
de las identidades étnicas

Para la construccién de la identidad, la dimensiéon temporal opera
desde una funcion integrativa,

“...en el sentido de que a través de ella el individuo posee un marco
interpretativo que le permite entrelazar las experiencias pasadas, presentes y
futuras en la unidad de una biografia” (Giménez, 1996: 17).

En este marco es la dimensién temporal la que permite desde la
construccion de la memoria, biografica y colectiva, lograr una integracion
de las identidades. Esto supone la articulacion de la historia en el sentido
de larga duracion con los momentos de coyuntura en los que la identidad
se reinventa o redefine.

Las identidades étnicas en nuestro pais estan referidas a procesos de
larga duracion que pueden encontrar en diferentes momentos del pasado un
anclaje en la memoria colectiva de los pueblos originarios y de la sociedad
nacional.

Las identidades étnicas deben ser escritas en plural, ya que no estan
restringidas a la continuidad histdrica y a la permanencia con respecto a una
cultura mesoamericana como herencia unilineal de los pueblos originarios

| VIRAJES | 237



I Claudia E. G. Rangel Lozano

de hoy. Cuando se habla de procesos reconstitutivos o redefinicion de las
identidades étnicas, se habla de procesos plurales que permiten comprender
como los pueblos indios han asumido su identidad histdrica primaria y la
han reelaborado en diferentes niveles a la luz de su presente.

En esta reconstitucion de las identidades étnicas, la memoria histérica
ocupa un lugar relevante, ya que la reafirmaciéon de la identidad busca
reforzar la singularidad frente a la alteridad, especialmente cuando esta
alteridad ejerce el dominio y se presenta a si misma como superior.

Este pasado ha sido reinventado en razén de las distintas coyunturas
historicas por las que se ha atravesado:

“...la existencia objetiva de éstas culturas étnicas no reside en su mayor o
menor acercamiento a supuestos origenes prehispdnicos, sino al grado de
identidad que son capaces de proporcionar a sus miembros y a su capacidad
para normar el comportamiento y las relaciones sociales de éstos en el seno de
estructuras comunitarias dadas” (Stavenhagen, 1990: 17).

La articulacion entre pasado-presente-futuro en la que se cumple
esta funcion integrativa de la identidad no significa una secuencia lineal y
progresiva en la que se insertan lasidentidades. Antes bien, las comunidades
originarias viven un proceso circular, el tiempo es un tiempo que esta en
tension entre dos concepciones, la occidental y la de los pueblos indios. Este
transitar del tiempo lineal y circular explica el sentido que permite retornar
a los tiempos primigenios o estrecharse en los limites de un tiempo lineal
que nunca acaba por cumplirse en términos de progreso y desarrollo que se
traduce en mejores condiciones de vida.

Las identidades étnicas, en el marco nacional, han transitado también
entre situaciones de negacion y estigmatizacion, asi como de recuperacion
positiva. Los pueblos originarios de nuestro pais han vivido un largo
proceso de discriminacion y explotacidn, esta discriminacion se encuentra
anclada en la memoria de la sociedad nacional.

Al mismo tiempo, en la historia oficial, el pasado indigena ha sido
glorificado y situado como parte de la identidad mexicana. Esta paradoja
habla de una tension de la identidad mexicana como imaginario nacional,
pero particularmente, aqui me quiero referir a la identidad como estigma
que ha imperado en el referente nacional acerca de los pueblos originarios
y la forma en que ha incidido en la construccion de sus identidades.
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Discriminacion e identidad indigena
en la montana de Guerrero

La construccion de la identidad de los pueblos indios ha estado
marcada histdricamente por la explotacion econdmica, la dominacion
politica primero y la exclusion social y la discriminacion, después. Ser indio
estuvo ligado no solo a una confusion de caracter histérico que constituyo
el hecho innegable desde el cual el conquistador nombré al otro desde una
relacion de hegemonia y dominio (Rangel, 2006).

El racismo se ha expresado mediante el marcaje en las lineas de color
donde los criterios que privan son de caracter bioldgico y politico. Esta
delimitacion de fronteras raciales se ha dado entre regiones (Republica
de Indios-Republica de espanoles), etnias y culturas con el objetivo de
separarlas y neutralizarlas a partir de su diferenciacion.

Recordemos la nocidn de castas del periodo de dominacién espariola,
enla que se crearon o inventaron razas con la finalidad de constituir fronteras
de diferenciacion entre los grupos, en aras de subrayar la superioridad
racial de los espafioles, quienes se encontraban en el eslabon superior,
en relacion con los otros grupos. Es evidente que dicha superioridad es
planteada en razon del color: entre mas blanco, mejor. De ahi la invencion
de razas como castizo, mestizo, pardo, morisco, lobo, negro o moreno para
denotar e inferiorizar al otro, lo que justifico un trato discriminatorio contra
el o los grupos prejuzgados.

Por lo que la revision historica de la construccion identitaria, siempre
paraddjica, de los pueblos indios, permite, por un lado, desentrafar las
estrategias que los actores han utilizado para revertir la identidad que
los ha negado y estigmatizado. Pero al mismo tiempo, se trata, a decir de
Wieviorka, de una violencia de caracter simbodlico, en la cual las categorias
que las élites dominantes han utilizado para nombrar e inferiorizar al otro,
han sido introyectadas y asumidas por el discriminado (Wieviorka, 1992).

En este sentido es que la identidad de los grupos marginados, social
y politicamente, en el marco de una nacidn, se caracteriza por ser una
identidad amenazada (Maalouf, 1999: 91) en la que los discriminados sienten
que viven en un mundo que es de otros y en el que esos otros ponen sus
reglas. Se da un sentimiento de pérdida, de orfandad, de intrusion. La
paradoja estriba en que estos pueblos son originarios, mientras que son
otros grupos posteriores a ellos, quienes se apropian de bienes y mano
de obra, se apropian del sentido de legitimidad que los ubica como seres
superiores con respecto a estos pueblos.

Ser indio en la montafia de Guerrero nos refiere a esta
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multidimensionalidad e historicidad en la conformacion de la identidad
a la que nos hemos referido, que se construye a partir de la subjetividad
del nosotros frente a los otros que nos define y nombra en un proceso de
negociacién constante.

Ser montafiero encuentra su correspondencia con un territorio y
region habitados, simboliza el espacio sagrado elegido por los dioses, la
presencia y convivencia de diversas etnias, me phaa, fiu saavi, nahua y
mestiza.

Pero, también hace referencia a la pobreza extrema, a la marginalidad
y a su situacion subordinada con respecto a los mestizos que habitan en
las cabeceras regionales, Tlapa u Olinald, ser indigena de la montafia, aun
estd asociado al monolingiiismo que se traduce como ignorancia, sin razén
anténimo de la razon, atribuible a las élites mestizas.

Enlamontafia de Guerrero, no es dificil escuchar cémo alos pobladores
mixtecos del municipio de Metlaténoc se les nombre como guancos, sucios,
los mas pobres, pero también los que han estado olvidados y marginados,
los que sobreviven en la pobreza extrema.

Ya en las notas antropoldgicas del afio de 1938, Alejandro Paucic
caracterizo a los mixtecos de la montafia a partir de criterios como las de
caracter y moral:

“Huraiio (vive montaraz) humilde y sumiso, tenaz, enojado. Fisicamente muy
resistente. Vicios: alcohdlico en las fiestas, Caracteristicas fisicas: Laboriosos,
sobrios, artistas, graves, medidos. Tendencia: Encastillarse en sus montarias,
refractario al progreso mestizo, desaseados (por el clima frio y por la creencia
de que el agua que corre es daiina)...” (Paucic, 1938: 93, 305 y 897).

La posibilidad de hablar de racismo, estribaria justamente en
la existencia de un vinculo entre los atributos fisicos y sus caracteres
intelectuales y morales tal como lo vemos expresado en la cita, no exenta
de caracteristicas positivas, que no obstante, nombra al otro con autoridad
(Wieviorka, 1992: 18).

Es por ello, que la identidad indigena es sumamente compleja, toda
vez que asumirla en su caracter reivindicatorio, suele enfrentarse al estigma
que ha prevalecido durante tantos siglos y que ha sido incubado y arraigado
en la estructura de la sociedad mexicana.

El andlisis de las relaciones interétnicas en las que se plantea la
coexistencia de relaciones de casta, en el marco del colonialismo interno con
relaciones de clase, segtin la teoria de la dependencia, contintian aportando
elementos de reflexién sugerentes para regiones como la montafa de
Guerrero. En efecto, las relaciones de subordinacién étnica, de intercambio
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desigual en el mercado, procesos diferenciados de ladinizacién, la
incorporacidon como jornaleros agricolas en los campos de Sinaloa o Baja
California expresan esta doble situacion (Hewitt, 1988).

La identidad comunitaria en el marco
del conflicto social

La identidad comunitaria estd referida a la pertenencia que una
colectividad siente con respecto a un orden comun en la que se integra
y se realiza como persona. Como tipo ideal en el referente tedrico de
filésofos, antropdlogos y sociologos, ha vivido procesos que la reivindican,
sentimientos de nostalgia por lo que se ha perdido en el marco de las
sociedades denominadas modernas. Asi, la comunidad se encuentra
intimamente ligada a la tradicion.

Para efectos de este trabajo, podemos partir de la siguiente definicion:

“Llamamos comunidad de una relacién social cuando y en la medida en
que... se inspira en el sentimiento subjetivo (afectivo o tradicional) de los
participantes de constituir un todo” (Villoro, 1997: 359).

En esta caracterizacion subyacen una serie de elementos tales como
el imperativo del bien comun sobre el bien individual, el sentido de
pertenencia a un todo, la decision de las personas de prestar un servicio
de forma desinteresada en aras del bien de la colectividad y la cooperaciéon
como sus valores mas importantes.

Es el sentido de pertenencia a la comunidad y la realizacion del ser, el
que nos coloca de inmediato en el terreno de las identidades.

La pertenencia a una comunidad supone hablar de una identidad
colectiva, esta ha sido abordada como una realidad intersubjetiva
compartida por los integrantes de una comunidad:

“Por identidad de un pueblo podemos entender lo que un sujeto se representa
cuando se reconoce o reconoce a otra persona como miembro de este pueblo. Se
trata pues de una representacion intersubjetiva, compartida por una mayoria
de los miembros de un pueblo, que constituiria un “si mismo” colectivo”
(Villoro, 1994: 89).

Sin embargo, es facil caer en la tentacion de ubicar a la comunidad de

origen como la entidad que nos confiere el sentido primordial de identidad,
es el lugar en el que se nace, en el que se aprenden valores, creencias,
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concepciones del mundo, en ella se tejen los primeros lazos con la familia y
eventualmente, las redes sociales de mayor alcance.

Es este sentido primordial el que lleva en muchas ocasiones, a asumir a
la comunidad de origen como el nticleo duro de laidentidad de las personas.
Cuestionar su normatividad, sus creencias, su cosmovision aparece,
entonces, como una traicion para quienes hacen una defensa a ultranza de
estos valores con el riesgo de caer en posiciones fundamentalistas.

El cambio social y la emergencia de un grupo disidente, incorpora
nuevos problemas a la comunidad, lo que eventualmente puede llevar a la
creacion de nuevas reglas y oportunidades para asumir comportamientos
antes inexistentes.

El cambio social puede incidir en diferentes dimensiones de la vida
comunitaria, si bien el cambio puede ser asimilado por la colectividad y
no transgredir su identidad, en algunos casos puede amenazar los valores,
normas y cosmovisiones de una comunidad.

Una identidad comunitaria amenazada expresa su vulnerabilidad
en el marco de un conflicto en el que se dirimen posiciones antagoénicas.
Los cambios se manifiestan en las actitudes, creencias, patrones de accion y
costumbres de las personas (Olivé, 1994: 76) que ya no se identifican con las
creencias que asume la comunidad.

La irrupcion del conflicto responde a la existencia de diferencias al
interior de las comunidades, paraddjicamente, concebidas como entidades
homogéneas. La emergencia de disidencia y conflictividad al interior de
una comunidad permite preguntarnos si el concepto de comunidad es o se
presenta como antéonimo de la idea de conflicto.

Desde otra perspectiva, las relaciones de competencia y conflicto
constituyen la posibilidad de fortalecimiento de los lazos comunitarios
(Rangel, 2006).

Por lo que la categoria de conflicto, que aqui se trabaja, esta referida
a un campo problematico especifico, a saber: conflicto intracomunitario
con visibilidad religiosa. Se comprende por conflicto la confrontacion
que irrumpe al interior de una comunidad en el que emergen dos actores
antagonicos, comunidad mayoritaria y grupo religioso disidente. En dicha
confrontacion se dirimen principalmente valores que se mueven en un
terreno simbdlico. Sin embargo, este conflicto requiere ser explicado en el
marco de relaciones de poder que se dirimen en los planos comunitario,
regional y nacional.

La comunidad como tipo ideal, presupone también que el bien comtin
es el bien individual. Al no existir contradiccion, los seres que la integran
trabajan por el bien comun, que es el suyo propio. Por lo que a decir de Luis
Villoro: “...en la comunidad, en cambio, se eliminaria el conflicto, puesto
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que todos incluirian en su propio interés el de la totalidad” (Villoro, 1997:
360).

La interrogante que sugiere esta aproximacion a la comunidad seria
¢una colectividad en situaciones de conflicto deja de ser comunidad, toda
vez que el sentido de su existencia se ve fragmentado? Mds atin, para que
la comunidad prevalezca, ;se requiere defenderla de quiénes ya no desean
trabajar por lo que se concibe como el bien comun? O al contrario, jcudles
son las condiciones y factores que imperan e inciden en aquellos individuos
para que se constituyan en un grupo que, aunque minoritario, es disidente
y cuestiona los valores comunitarios?

Aunque el respeto al orden por seguir la costumbre supone una mayor
estabilidad comunitaria que si se ejerce de manera obligatoria, lo cierto es
que la obligatoriedad para asumir un cargo es resultado de un acuerdo que
se toma de manera técita y legitima desde el momento en que forma parte
de las normas que rigen la comunidad.

Es cierto, sin embargo, que en la experiencia de muchas comunidades
de la montana, cada vez con mayor frecuencia existe inconformidad para
asumir los cargos. Esto indica que para algunos de sus integrantes, el
servicio se ha convertido en una pesada carga de la cual buscan deshacerse
en cuanto les es posible.

Esto puede significar el desplazamiento del sentido del orden y la
identidad comunitaria, en los que la tradicion y el valor de la cooperacion
pierden legitimidad y validez ante la disidencia religiosa para trasladarse
a la dimensién de la creencia de orden afectivo, que situa la revelacion
religiosa como centro del sentido de la nueva comunidad religiosa india
emergente.

Elsentido de pertenenciaala comunidad de origen parece desdibujarse
cuando algunos de sus integrantes optan por cambiar de religion y adoptar
asi, otros valores que, de inicio, cuestionan los valores religiosos antes que
los comunitarios.

Esto es importante y nos lleva al planteamiento de que el cambio
religioso no supone la pérdida de la identidad comunitaria, antes bien, se
estd ante la emergencia de una comunidad religiosa indigena en construccion
(Rangel, 2006).
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La experiencia religiosa en la construccion
de la identidad comunitaria

Abordar el tema de la identidad religiosa en los pueblos originarios
de la montana de Guerrero, nos sitia en el ojo del huracan. El sentido
de pertenencia religiosa constituye una de las reivindicaciones que han
emergido fuertemente de cara al tan preciado paradigma dela secularizacion
que rigio el pensamiento de occidente desde el siglo de las luces cuando la
emergencia de la racionalidad cientifica parecia derrotar al pensamiento
magico-religioso.

Sin embargo, muy a pesar de los pensadores que entronizaron la
idea de racionalidad por sobre otras dimensiones, se puede afirmar que el
espiritu de nuestra época, especialmente la mayor parte del siglo XX y lo
que va del XXI, se caracteriza por el reposicionamiento del pensamiento
religioso en el orden de las identidades. Esto significa que las personas
subrayan su pertenencia religiosa por encima de otras identidades.

Muchas son las interpretaciones que se han dado a este proceso,
se aduce que este ascenso de lo religioso es producto, en parte, por el
hundimiento del comunismo, por la situacion de crisis en la que se
encuentran algunas sociedades del tercer mundo y, por otra parte, por la
crisis del modelo occidental (Maalouf, 1999: 110).

Los procesos de mundializacion, provocan también un reforzamiento
de la necesidad de espiritualidad y al mismo tiempo, una necesidad de
resguardo en el plano de la comunidad, una comunidad en la que la religién
constituya el eje de su cohesion y certeza.

Se podra aducir que la racionalidad en la que operan las comunidades
originarias es muy distinta a la occidental, por lo que la discusion de
la secularizacion deberia ignorarse, sin embargo, las tensiones entre
religiosidad y secularizacion constituyen una realidad insoslayable en el
seno de estas comunidades.

Numerosos son los autores (Lopez Austin, 1999; Florescano, 1994)
que senalan a la religion como la esencia de la identidad de estos pueblos,
como su nucleo duro, aquel que los define y les ha conferido sentido de
pertenencia. Sin embargo, lejos de buscar una esencia religiosa, comunitaria
o étnica, de lo que se trata es de ponderar cual es el lugar que la religion
ocupa en la construccion de sus identidades.

El concepto de experiencia religiosa puede sernos util para esta tarea.
Esta ha sido planteada como la relacion del ser humano con lo sagrado. La
hierofania o lo numinoso (Eliade, 1984) requiere la distincion entre lo real y
lo existente. Por lo que en un plano ontoldgico, el ser percibe una realidad
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invisible, inexistente, trascendente y misteriosa, se trata de una experiencia
subjetiva, de forma similar a la construccion de la identidad.

En un siguiente plano, el de su objetivacion, esta realidad irrumpe en
el espacio y tiempo profanos. Su manifestacion se encuentra en los mitos,
rituales y ceremonias. Es esta expresion de caracter colectivo la que me
interesa enfatizar.

En numerosos pueblos de la montafia, la realizacién de rituales de
peticion de lluvias, agradecimiento por las cosechas y fiestas patronales,
contintian como parte de sus referentes vinculados a su identidad étnica y
campesina.

En algunas comunidades se han manifestado procesos de
secularizacion en los que se cuestiona el sentido y caracter de estas
ceremonias. A veces, se plantea una racionalidad cientifica y otras veces, el
cambio religioso incide en la separacion entre los cargos civiles y politicos
de los cargos de caracter religioso.

El sistema de cargos, construido y redefinido en diferentes coyunturas
en la historia de estos pueblos, representa una forma de organizacion social
que permite responsabilizar a los ciudadanos de una comunidad para
participar en el trabajo colectivo.

El hecho de que se adopten nuevos referentes religiosos por parte de
algunos integrantes de la comunidad explica las formas como se expresan
las diferencias en su interior.

Asi, que los procesos de conversion religiosa pasan por un doble
derrotero, la necesidad de cambio de cara a los conflictos personales o
existenciales y la busqueda de independencia frente a la comunidad de
origen, muchas veces cuestionando los usos y costumbres que aquellos
defienden.

Al mismo tiempo, la experiencia religiosa en los conversos se presenta
como una promesa de salvaciéon. La vivencia intima con lo sagrado se
reedita desde una subjetividad revitalizada.

Lo cierto es que, tanto en la comunidad de origen, como en los
integrantes que cambian de religion, esta dimension se sitia como motivo
de disputa que parece definir prioritariamente su identidad, especialmente
en el seno de la emergencia de un conflicto.
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El conflicto y la expresion de las identidades
comunitaria y religiosa

La emergencia de conflictividad en las comunidades indigenas
permite comprender la manifestacion de las identidades reivindicadas en
el proceso de escalamiento y desenlace de la confrontacion.

Aqui se abordan aquellos conflictos en los que la dimension religiosa
es mayormente visible. Esto es, la identidad religiosa por parte de los
disidentes estd en su maxima expresion, en este tipo de conflictividad se
expresa la eleccion de la pertenencia religiosa por sobre otras pertenencias.

(Como operan estos axiomas en la construccion de las identidades
entre catolicos y evangélicos? ;Existe un principio unificador que los
integra?

Vayamos por el principio, la respuesta a la pregunta ;quiénes
somos?, comienza con un proceso de diferenciacion para, posteriormente,
posicionarse en una autoafirmacion positiva.

Los catdlicos en las comunidades indigenas afirman su identidad
religiosa en el marco de una confrontacion con quienes se asumen como
diferentes, en este caso, los evangélicos. De otro modo, esta identidad estaria
diluida o desdibujada en un contexto de multiplicidad de identidades (ser
campesino, indigena, jornalero, deizquierda, de derecha, me phaa, fiu saavi,
nahua, mestizo) que se asumen y ponderan de cara a distintas coyunturas.

Estas otras identidades o sentidos de pertenencia puede ser que
equipare o identifique a los catdlicos con los evangélicos, ambos grupos
antagonicos pueden ser me phaas, campesinos y jornaleros migrantes que
pertenecen a la misma comunidad e incluso pueden defender la misma
posicion ideoldgico-politica en alguna coyuntura electoral.

El principio unificador que subsume a catolicos y evangélicos se
traduce en todos estos otros sentidos de pertenencia. Por ello, es muy
importante considerar como actia en la definicion del yo y del nosotros
el sentido de eleccion. La identidad tiene un aspecto selectivo en el que el
individuo y la colectividad optan por alguna dimension, lo que implica un
proceso de jerarquizacion y eleccion.

Los procesos de decision pasan a través de la identidad, es decir, que
el individuo ordena sus preferencias y escoge entre diferentes alternativas
de accion en funcion de su identidad (Giménez, 1996: 17).

En los procesos de conversion religiosa en comunidades indigenas, la
pertenencia a una religion no catdlica, constituye el centro de la identidad
de los evangélicos. Su accidn religiosa se traduce en la labor proselitista con
el objetivo de adherir mas personas a su causa.
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La afirmacion de su identidad plantea la diferenciacion con respecto a
los catdlicos. En el discurso puede llegarse incluso a la descalificacion que,
paraddjicamente, reafirma la identidad defendida y la que se deja atras.

En la construcciéon de las identidades, se plantea que los sujetos
realizan un proceso de negociacion con el otro, entre la representacion de
uno mismo y la imagen que el otro tiene de nosotros. En un conflicto, en el
que es necesario llegar a un acuerdo minimo, se requiere de una negociacion
y didlogo entre las partes o sujetos antagonicos, en esta negociacion se
ponen en la mesa y se confrontan los valores que cada sujeto defiende y que
definen parte de su identidad.

Sin embargo, el cardcter exclusivo en la ponderacion de la identidad,
comunitaria versus religiosa, hace muy dificil llegar a un acuerdo en el que
ambos grupos antagonicos estén satisfechos. Los procesos de conflicto que
he estudiado, se caracterizan por el hecho de que las minorias religiosas son
desplazadas o expulsadas de su comunidad de origen.

“ Esto quiere decir que lo que se halla en juego en estos conflictos es la propia
identidad considerada como valor supremo, de modo que todos los demds
“bienes”, como la dignidad, los derechos y los beneficios materiales reclamados,
deben considerarse como derivados de la misma. Una caracteristica peculiar
de este tipo de conflictos es la exclusion, en principio, de toda negociacién. En
efecto, la identidad no es negociable por definicion, y esto explica el cardcter
muchas veces intransigente y violento de la lucha” (Giménez, 2004: 41).

En estos procesos de conflicto, nos encontramos frente a la
reivindicacion de identidades comunitarias que defienden la normatividad
y derecho que rige a la comunidad, de cara a quienes reivindican su
pertenencia a una religion no catolica. El centro de la reivindicacion
identitaria es distinto en ambos casos, unos defienden las reglas de la
comunidad y eventualmente, la pertenencia al catolicismo, mientras otros,
lo hacen con respecto al protestantismo.

Asi, por una parte, la comunidad reivindica la normativa, queda
normatividad se refiere a normatividad como los usos o costumbres de las
comunidades indias, a derecho consuetudinario los usos y costumbres, la
fiesta patronal como centro de su identidad como grupo. Mientras que los
disidentes defienden los nuevos valores adquiridos, la alabanza a un Dios
que no es idolo, el nacimiento a una nueva vida, lejos del alcoholismo y
Satanas, la negativa a cooperar en las fiestas patronales, su identidad se
redefine inicialmente en el cuestionamiento y la negaciéon del otro, del
catdlico.

Para los evangglicos la Biblia constituye el libro sagrado que les
permite sustentar su identidad primordial frente al resto de la comunidad.
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Por una parte, la lectura por parte de la Iglesia catdlica fue casi nula durante
mucho tiempo, su lectura era exclusiva por parte del clero.

“Para la concepcion evangélica (y cristiana en general) la Biblia es el centro
productor de sentido a la que los sujetos conversos se someten, pues se
trata de los “designios de Dios”, y de esta manera, el peso simbdlico de la
palabra plasmada en este texto “sagrado” representa la verdad del mundo, la
explicacion de la vida y con ella su sentido” (Covarrubias, 2002: 87).

Enlacritica que se hace ala comunidad, que es percibida como catolica,
los evanggélicos traen a colacion los versiculos de la Biblia para sustentar la
idea de que los otros viven en el error. Particularmente, les gusta citar aquel
versiculo referente a la idolatria, el hecho de que los catdlicos veneren las
imagenes de santos y virgenes lo comprueba’.

Asi pues, la agresion expresada en procesos de expulsion hacia la
disidencia religiosa por parte de las autoridades comunitarias, avaladas
por la comunidad, plantea una suerte de sentimientos discriminatorios y
agresivos de esta minoria hacia la comunidad. Lo cierto es que manifiestan
un desdén hacia esta, a la cual también catalogan como ignorante, en
aras de creerse portadores de una supremacia moral o espiritual que los
legitimalegitima ;Cual es la diferencia? para convertir a quienes no forman
parte de su religion a la adopcion de la fe verdadera.

En efecto, la disidencia religiosa se asume como el grupo de elegidos
por la divinidad. El concepto de secta explicado por Weber, alude a la
existencia de un grupo sectario en razén de subrayar su diferencia con
respecto a los otros, quienes son los no elegidos.

El asumirse como elegidos de la divinidad, perseguidos por sus
creencias, les confiere un cierto tipo de legitimidad frente al resto de la
comunidad. Al ser expulsados, esto les permite situarse en un lugar de
superioridad con respecto a los otros. La identidad religiosa se refuerza por
todas las situaciones adversas a las que tienen que enfrentarse.

En esta confrontacién se dirimen valores, creencias, memoria, se
dirimen o ponen en juego las identidades. Por una parte, se enfatiza el
sentido primordial que confiere la identidad comunitaria, por el otro, se
subrayan los valores que confiere la religion que se adopta.

! Versiculo que a la letra dice: “Nuestro Dios esta en los cielos; Todo lo que quiso ha hecho. Los idolos de
ellos son plata y oro, Obra de manos de hombres. Tienen boca, mas no hablan; Tienen ojos, mas no ven;
Orejas tienen, mas no oyen; Tienen narices, mas no huelen: manos tienen, mas no palpan; Tienen pies,
mas no andan; No hablan con su garganta. Semejantes a ellos son quienes los hacen, y cualquiera que
confia en ellos” (Santa Biblia Antiguo y Nuevo TestamentoSalmo 115, ). Antigua versién de Casiodoro
de Reina (1569). Revisada por Cipriano de Valera (1602). Otras revisiones: 1862, 1909 y 1960, Salmo 115,
México, 1960, Sociedades Biblicas Unidas.
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Normalmente, el estallamiento del conflicto sucede en el marco de
la fiesta patronal. La fiesta constituye uno de los referentes centrales en el
sentido identitario de la comunidad, en ella confluyen referentes religiosos,
el sentido de reciprocidad entre las comunidades, sus integrantes invitan y
visitan a las comunidades vecinas, les dan albergue, alimento, se convive
con ellos.

La negativa de los evangélicos a cooperar en esta fiesta se expresa el
dia de su celebracion. Es entonces, cuando se cerca a la minoria disidente,
se le amenaza con expulsarlos si contintian con ese comportamiento no sélo
anticatdlico, sino particularmente anticomunitario, ambas dimensiones que
aluden al sentido primordialista y exclusivoo, y, por tanto, excluyente, de
la identidad.

Un tercero en disputa: Los funcionarios de gobierno.

En el proceso de escalamiento de un conflicto visiblemente religioso,
la injerencia del gobierno como presunto intermediario entre los grupos
antagdnicos, revela una confrontacion que parece desdibujada:, la de los
pueblos originarios con el Estado.

Esto permite entender el lugar que el gobierno ocupa en el referente
de las comunidades y los pueblos indios. Si bien, son llamados por uno de
los grupos a efecto de buscar formas de solucion al conflicto, especialmente,
por parte de los disidentes, en el proceso de negociacién, su injerencia
es incomoda para la comunidad mayoritaria, quienes manifiestan su
descontento sefialando que es la comunidad y su normatividad normativa
la que debe regir los acuerdos que se tomen entre las partes.

En este proceso, la comunidad reivindica su identidad colectiva
como pueblo indio frente al gobierno, quien es considerado como el otro,
eventualmente, se convierte en otro sujeto antagdnico, quien que es percibido
como un sujeto agresor de los valores comunitarios que constituyen parte
de su identidad colectiva.

Al mismo tiempo, el grupo disidente que es valorado como quien
cuestiona y se aleja de las costumbres comunitarias, es también con quien
se confronta y es visto como traidor no solo de la colectividad, ya que
considera de portavoces a los funcionarios del gobierno.

Es en el proceso de escalamiento y después, durante la negociacion, en
el que se reivindica y defiende aquella parte de la identidad que se percibe
como vulnerada, se manifiestan las relaciones de poder presentes en el
entramado social. Se expresan las formas como cada grupo caracteriza al
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contrario, la presencia de los grupos antagonicos evidencia la negacion que
se hace del otro. Especialmente, aqui me quiero referir a las percepciones que
los funcionarios medios tienen con respecto a la comunidad en conflicto?.
Para la muestra un boton: No entiendo: ;porqué el subrayado?

“La comunidad tiene 300 habitantes tlapanecos. Las mujeres no hablan
espaiiol y los hombres muy dificilmente (...) se dedican a actividades agricolas
y a la crianza de animales para el autoconsumo, sus condiciones de vida son
de extrema pobreza, se trata de una comunidad socialmente cerrada hacia las
relaciones con los tres niveles de gobierno, por lo que sus creencias religiosas
vienen a constituir una de las principales centralidades de su existencia social
y justificacion individual...” (San Juan Puerto Montasia: 2001).

Si se lee con atencidn, esta carta permite ponderar la concepcion
que prevalece hacia las comunidades originarias, parece una copia fiel del
enfoque indigenista de principios del siglo pasado: el monolingiiismo,
una economia de autoconsumo, la pobreza y las relaciones socialmente
cerradas con el gobierno, intenta justificar el hecho de que sus creencias
religiosas constituyan el mecanismo fundamental de su funcionamiento
y, por ende, esta suerte de atraso, incide en la irrupcién de conflictividad
social. El gobierno se mira a si mismo como un ente lejano sin ningtn tipo
de responsabilidad.

Es frente ala concepcion que devaltia y ha estigmatizado a los pueblos
indios, el momento en el que se hace nitida la defensa a la comunidad como
reducto de su identidad, es este, el espacio de autonomia relativa, el que les
permite hacer valer sus derechos y la normativa debe quedar normatividad
que los rige. Las personas que vienen de fuera requieren sujetarse a estos
principios, de otra forma pueden ser juzgados, amenazados y encarcelados
si la conducta de los fuerenos, asi lo amerita. El reconocimiento, que tanto
se ha escatimado a estos pueblos, es arrebatado por la comunidad.’

2 Se trata de la comunidad me phaa de San Juan Puerto Montafa, quien vivié un conflicto religioso en el
2001. Una vez que estall6 el conflicto, se pidid a funcionarios de la Subsecretaria de Asuntos Religiosos
con sede en Chilpancingo, intervenir en la negociacion. Dicha Subsecretaria, elabor6 un expediente del
conflicto, aqui transcribo la carta que el Lic. Jesus Vargas, dirige al Dr. Alvaro Castro Estrada, Direccién
General de Asociaciones religiosas, el dia 14 de febrero del 2001.

% En el conflicto suscitado en la comunidad nahua de Tlacotla, Xalpatldhuac, con tres familias conversas
al grupo Testigos de Jehova. Una vez que la comunidad destruyo y saque¢ las pertenencias de estas
familias, asistieron a Tlacotla varios funcionarios de gobierno, entre ellos un agente auxiliar del Minis-
terio Publico, un perito de la Procuraduria Judicial del Estado y un visitador regional de la Comisién
de Derechos Humanos en Tlapa, acompafiados por los jefes de familia perjudicados en su propiedad,
su cometido era “...practicar inspecciones correspondientes y dar fe de los dafos ocasionados a las tres
viviendas para que el perito emitiera su dictamen de avaltio; sin embargo, fueron detenidos y privados
de su libertad 6 horas, siendo liberados por el Sindico, después de comprometerse a no regresar a la
comunidad y a que los miembros de la secta abandonaran el pueblo.”. (Expediente RM-2 Tlacotla, Mu-
nicipio de Xalpatlahuac, Subsecretaria de Asuntos religiosos, Chilpancingo, Guerrero).
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Reflexiones finales

En este articulo, se ha puesto atenciéon a dos dimensiones de la
identidad: , la identidad comunitaria en pueblos originarios y la identidad
religiosa en el marco de situaciones de conflicto intracomunitario. La
reivindicacion de alguna de estas identidades suele manifestarse en los
procesos de escalamiento de conflictos visiblemente religiosos, lo que
no significa que no estén involucradas otras dimensiones, politicas,
agrarias,entre otras.

La metodologia que se siguio fue la realizacion de trabajo de campo,
que permitid, mediante la observacion participante, recuperar las distintas
voces de los actores involucrados en los conflictos.

El abordaje tedrico para comprender la construccion de lasidentidades
en esta region estuvo constituido por las categorias identidad étnica,
identidad comunitaria, identidad religiosa y conflicto intracomunitario que
permitieron comprender la defensa de los valores mayormente preciados
de cara a la amenaza que perciben de las instituciones mestizas.

Por una parte, la emergencia de una faceta de la identidad permite
afirmar la idea de que el espiritu de nuestra época se caracteriza por la
reivindicacion de la pertenencia religiosa y comunitaria, en la que prevalece
un sentido primordial y excluyente al mismo tiempo.

Esto significa, que, de cara a situaciones de vulnerabilidad y
discriminacion, los actores sociales, agrupados en comunidades, defienden
su identidad comunitaria como parte de su pertenencia a un pueblo
originario, me phaa, na saavi o nahua, como una forma de resistencia que les
permite defender su identidad que ha estado amenazada, particularmente,
frente a dos antagonistas, el Estado, representado por los funcionarios del
gobierno y, de manera coyuntural, la minoria religiosa que amenaza el
sentido primordial de la comunidad de origen.

Al mismo tiempo, esta minoria religiosa es producto de una serie de
cambios de distinto orden que operan no sdlo en el marco comunitario,
sino en el orden social mayor,: regional, nacional o internacional, quienes,
después de buscar certeza refugiandose en una nueva opcion religiosa
y, frente a la dificultad por practicar su fe religiosa en el ambito de su
comunidad, son desplazados o expulsados, lo que implica la eventual
emergencia de comunidades de corte religioso en la ciudad rectora de la
region: Tlapa.

En el nacimiento de estas comunidades religiosas, lejos de romper
con el sentido de pertenencia a un todo homogéneo que los aglutina y
les da cohesion, prevalece el sentido subjetivo de pertenencia a un todo,
la existencia de lazos de solidaridad y, especialmente, la pertenencia a
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una nueva opcion religiosa como el caso de los neopentecostalismos, los
paracristianos como los testigos de Jehova o la Iglesia mixteca que, ademas,
recupera el sentido de pertenencia a un pueblo originario como el mixteco.

Asi, el problema de la memoria como parte de la identidad de los
pueblos originarios en su sentido integrativo permite explicar la forma
que opera en el contexto de la adopcion de nuevos referentes religiosos.
Si bien, tanto la comunidad mayoritaria, como la minoria religiosa pueden
reconocer una misma herencia étnica y comunitaria, dimensiones que los
aglutinan en un mismo sentido de pertenencia, en situaciones de cambio
abrupto, se plantean rupturas con ese orden del que ambos sujetos, ahora
antagonicos, abrevan.

Sin embargo, también se expresan continuidades, especialmente las
referidas a la emergencia de una comunidad, a su sentido corporativo, a la
existencia de un liderazgo, ahora carismatico, y al lugar preponderante que
ocupa la religion en su referente identitario.

Las Iglesias Iglesias y denominaciones religiosas mas exitosas son las
de corte pentecostal, debido a la flexibilidad que muestran con respecto a
las culturas en las que se insertan. Asi, estas dichas Iglesias Iglesias tienen
servicios en la lengua de origen (me phaa, fiu saavi o nahua) cuentan con
un consejo de ancianos a los que se les respeta, los pastores son integrantes
de sus comunidades, realizan cooperaciones para la construccion de
su parroquia y para reuniones o asambleas regionales o nacionales,
eventualmente realizan ceremonias de peticion de lluvias y agradecimiento
por las cosechas, actividades ligadas a las labores agricolas.

Especialmente, es importante considerar la lengua materna que
expresa una de las pertenencias mas importantes y definitorias de la
identidad. El hecho de que los servicios religiosos sean realizados por un
pastor, eventualmente regularmente oriundo del pueblo originario, y en
lengua materna, permite un acercamiento sustancial con la nueva religion,
a diferencia de la religion catdlica, que oficia la misa en espafiol y tiempo
atras, en latin.

En el discurso de ambos actores antagonicos, comunidad mayoritaria
y grupo disidente, se toma distancia con respecto al gobierno. En el primer
caso, como vimos, la defensa a la comunidad se hace patente en el marco
de un conflicto, mientras que los disidentes religiosos, aunque llaman al
gobierno para mediar el conflicto, plantean muchas reservas en razon de
la comparacion entre el reino divino y celestial frente a la autoridad del
gobierno. Esto es, la emergencia de nuevas comunidades religiosas, también
presenta formas de resistencia frente al gobierno, acufiadas a los largo de la
historia en el seno de sus comunidades de origen.
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Resumen

En el siguiente articulo se presenta el analisis de las fiestas en honor
de san La Muerte, culto religioso popular (figura esquelética) con epicentro
en la provincia de Corrientes, pero que se encuentra representado en Chaco,
Formosa, Misiones, Santa Fe, provincia de Buenos Aires y Capital Federal
(Fig. 1). Se analiza el cardcter devocional del mismo, las caracteristicas que
imponen las duefias del santo a cada templo y como influye esta impronta
en el caracter propio de las fiestas que se celebran el 15 y el 20 de agosto de
cada afo con baile, asado y procesion. Se analizan varias posturas referentes
al concepto de lo festivo y se contrastan con las propias fiestas del santo.
Este patrimonio inmaterial, se define como culto catdlico popular, debido a
su fondo estructural, liturgia y praxis devocional profundamente catolica.
Se atiende a las definiciones de Manuel Marzal sobre este topico.

Palabras clave: ceremonia, devocidn, existencia, fiesta, lo festivo, san la
Muerte.

“THE SAINT WANTS FESTIVITY”. DEVOTION,
PRAISE AND DELIGHT TO SAINT DEATH, BUENOS
AIRES PROVINCE, ARGENTINA

Abstract

An analysis of festivals in honor of San La Muerte (Saint Death), a
popular religious cult (skeletal figure) with epicenter in the province of
Corrientes, but that is represented in Chaco, Formosa, Misiones, Santa Fe,
province of Buenos Aires and the Federal Capital City (Fig. 1) is presented in
this work . Its devotional character is analyzed as well as the characteristics
imposed by the owners of the saint to each temple and how this mark
influences on the character of the festivals which take place between August
15 and August 20 each year, with dancing, barbecue and procession. Several
positions regarding the concept of the festive and they are contrastes with
the actual celebrations of the saint. This intangible heritage is defined as
a Catholic popular cult because of its structural base, and deep Catholic
devotional liturgy. It meets Manuel Marzal’s definitions on this topic.

Key words: ceremony, devotion, existence, festival, festive, san la Muerte.
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Introduccion

Las fiestas y ceremonias emparentadas con el mito y el rito han sido
objeto de estudios desde el nacimiento mismo de la ciencia antropoldgica.
Aunque en menor medida, en el caso de Taylor, pero si con abundantes
datos en el caso de Frazer, Durkheim, Malinosvky y Marcel Mauss.

El primero de ellos, Frazer (2003) analiza las fiestas igneas celebradas
en el norte de Europa. Segun el autor, estas se originan en periodos
anteriores al nacimiento del cristianismo. De esa manera pone en
consideracion, fiestas cuaresmales, pascuales, visperas de todos los santos,
entre otras. Dichas fiestas que el autor presenta con detalle, consisten en el
uso de fogatas, quema de mufiecos o animales, paseo de antorchas y demas,
todas y cada una de ellas con su variable particular. El autor las interpreta
oscilando entre la teoria solar y la purificadora. La primera, indica lo que
el autor denomina “magia imitativa”, mediante el fuego se trata de imitar
al Sol como fuerza dadora de vida, Sol que recae sobre el resultado de las
cosechas. La purificadora interpreta al fuego como el encargado de librar
a las cosechas de todo maleficio como duendes, demonios y entidades
malignas. Esta consideracion parte de un andlisis evolucionista lineal,
donde los pasos sucesivos en la historia de la humanidad son la magia, la
religion y la ciencia. Estas fiestas pertenecen al estadio magico.

Por su parte Durkheim (2001) se aparta de las visiones decimondnicas
que buscaban el origen de la religion, considerando de manera evolutiva que
las etnias del pasado pertenecian a un estadio superado por la civilizacion.
A dicho estado salvaje, fuera de la razoén “primitivo”, se le adjudicaba
costumbres y modos de pensamiento que rayaban en la irracionalidad.
Durkheim, aunque se basd en sus trabajos del pensamiento indigena
australiano, vinculando a éste con la idea de totemismo, como origen de
la religion, dio un nuevo status a la sociologia religiosa, considerando a la
religiéon como un sistema “solidario de creencias y de practicas relativas a
las cosas sagradas...” (Durkheim, 2001: 42). Las representaciones religiosas
son representaciones sociales y colectivas. La religiéon es un hecho social,
por tanto, es posible estudiar la religion de manera objetiva tomando a
ésta como un objeto preciso de investigacion. De esta manera, definio a las
fiestas religiosas como factores de unificacion. La persistencia de los ritos,
las ceremonias, las fiestas son una manera en que los individuos puedan
reafirmase socialmente. Hablando de la reafirmacién que el tétem posee
para un grupo étnico religioso:

“Lo esencial es que los individuos estén reunidos, que se perciba la existencia
de sentimientos comunes y que estos se expresen en actos comunes; pero todo
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lo que se refiera a la naturaleza particular de esos sentimientos y actos es
algo relativamente secundario y contingente. Para lograr ser consciente de si
mismo, el grupo no tiene necesidad de realizar determinados actos y no otros.
Es preciso que comulgue en un mismo pensamiento y en una misma accion,
pero poco importan las especies sensibles que utilicen para tal comunion.
Sin duda esas formas exteriores no se determinan al azar, pero las causas
que intervienen no estin arraigadas en lo que hay de esencial en el culto”
(Durkheim, 2001: 360).

Desde esta definicion, rios de tinta han corrido en la teoria
antropologica sobre el significado del rito, la ceremonia y la fiesta. Nos es
imposible tratar en detalle cada una de ellas. La extension y el propdsito del
presente trabajo exceden dicho andlisis. Enumeramos algunos trabajos, muy
puntuales y muy interesantes para la definicion de fiesta que nos ayudaran
a comprender el fendmeno de san La Muerte en el territorio argentino. Para
Pieper (1974) la fiesta es una afirmacién del mundo, es un si a la totalidad,
es un si a todo lo bueno de la vida. Este autor de procedencia tomista,
desdefia aquellas definiciones de fiesta que la contrastan con los dias no
laborables. La fiesta no es un dia de ocio, en contrapartida con un dia de
trabajo. Esta alcanza su cenit mas alla de estas dualidades, mas alla de estas
consideraciones de calendario. En la fiesta, el séptimo dia, es la afirmaciéon
de la presencia de Dios en el mundo, el meollo de la totalidad. La fiesta se
hace presente en lo eterno, aqui el si de Nietzsche se hace presente, en la
plenitud de la vida. La definicion de este tomista no incluye ni los excesos,
la desmesura del hecho festivo, la burla y el sarcasmo (Maldonado, 1975).
Un punto de vista diferente al enunciado por Pieper, es el que pertenece a
Cox y Moltmann (1972).

“Cox y Moltmann (1972) coinciden en considerar la fiesta bajo la categoria
de yuxtaposicion. La yuxtaposicion es el resultado de dos notas tipicas de la
fiesta, a saber: el exceso, la critica, la burla, la risa. El encabalgamiento de estos
dos rasgos y sus connotaciones, da por resultado un contraste evidente, una
yuxtaposicion entre la vida cotidiana y la afectiva. Se constata en la fiesta una
vida exuberante, prodiga, pero no simplemente bajo el signo de la afirmacion
y el asentimiento, sino también de la contradiccion, la confrontacion y el
desajuste. La fiesta pretende no tanto la integracion en un todo y la expresion
de una armonia cuanto la explosion y el resquebrajamiento de cualquier
situacién concreta, bien social, bien mundana, que se experimente como
estrecha y opresora” (Maldonado, 1975: 203).

Estos dos puntos de vista, tanto el de Pieper, como el de Cox y
Moltmann (1972), el primero con un sesgo conservador, nos ayudaran en
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el presente a calibrar, a ajustar y poder ver como en la religiosidad popular
se desarrollan los festejos en el caso de santos particulares, como es el santo
que nos ocupa.

Culto a san La Muerte

Caracteristicas generales. Este culto se distribuye entre las provincias
de Chaco, Formosa, Corrientes, Misiones, Buenos Aires y Capital Federal.
Se poseen datos muy imprecisos de las provincias de Santa Fe y Entre Rios.
En la provincia de Buenos Aires, los templos existentes se ubican en Gran
Bourg, General Rodriguez, Villa Dominico, José C. Paz, Morén, Claypole.
En Capital Federal se ubicaron dos santuarios (Fig. 1).

Grand Bourg Claypole

Villa Dominico
S

Escobar

Santuario de
Gral Rodriguez

San Famando
Rip DE LA PLATA
Vieente Lépez

Gen
Rody

1 - Malytfias Argentinas
2 - Inpfaingd
3 - Hurlingham
“Tres de Febrero
5 - General San Manin

Cafiuelas

Figura 1. Santuarios provincia de Buenos Aires.

Se agregan a esta lista una serie de entrevistas a devotos particulares
que no se encuentran asociados a algin templo en particular. Fueron
realizadas en bares de la Ciudad de Buenos Aires (Calzato, 2005, 2006).

La iconografia es muy variada. Existen imdgenes realizadas en yeso,
madera, hueso de animal o hueso humano. Las hay de dos metros de altura
(Gral. Rodriguez); imagenes muy pequenas en metal oro, forma de lamina
(Empedrado Corrientes); de media altura, que son las mas comunes; y las
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realizadas en yeso. Existen dos imagenes modelo: la esqueletaria con o sin
guadana y aquella que consiste en un rey con su corona, sentado. A este
por lo general, se le denomina san Paciencia, San Bernardo o San Justo.
Guardando relacion con el Cristo de la Paciencia. Cada santuario reviste a
laimagen del santo de una manera particular. No hay univocidad en cuanto
a este tema. Depende de la duefia del santo, las imagenes heredadas y en
algunos casos, que son pocos, las cuidadoras del mismo aceptan imagenes
que los mismos devotos le llevan.

Las denominaciones del santo son bien variadas: san La Muerte,
Senor de la Buena Muerte, san Flaco, san Esqueleto, El negro, Pirt, Sefor
de la paciencia, san Paciencia, san Esqueleto, entre otros.

La praxis devocional consiste generalmente en pedidos relacionados
con el amor, el dinero y la salud. Muchos devotos consideran a san La
Muerte un santo mas entre tantos, otros le dan un cardcter especial dado su
poder (Calzato, 2004).

En la provincia de Buenos Aires, existen datos muy imprecisos, pero
en la provincia de Corrientes, si se utiliza la imagen del santo para realizar
“dafios”, es decir, la provocacion directa de divorcios, enfermedades, hasta
la misma muerte. Por lo general, segtin algunas duenas del santo, laimagen
del mismo se encuentra tapada con un lienzo negro.

En cuanto a las relaciones de los devotos con el santo esta se
establece de una manera sumamente “pasional” (Calzato, 2012a, 2012b).
En paginas subsiguientes veremos que estas relaciones se establecen bajo
tres parametros: la veneracion, el cumplimiento y a falta de este ultimo,
el castigo (Calzato, 2008). Podemos definir la relaciéon como visceral. Por
supuesto que esto no es en todos los casos. Existe una franja media de
devotos que simplemente le piden por trabajo, pero sin entablar lo visceral.
Simplemente le piden “favores”, sabiendo de antemano que deben cumplir
con la promesa, de lo contrario, el santo los castigarda muy severamente
(Calzato, 2008, 2011).

San La Muerte se nos presenta en todos los santuarios acompanados
de otras veneraciones: siempre la Virgen Maria (desata nudos, Medalla
Milagrosa, Virgen de Lujan), santa Catalina, comparfiera inseparable, santa
Rita, Gauchito Gil, san Roque, san Cayetano, San Antonio, entre otros. Pero
esta pluralidad se ve acotada por dos motivos: i) Tematica y propia eleccion
de la cuidadora y ii)

Caracteristicas generales del templo.

En el caso de Villa Dominico, por ejemplo, el santuario cumple la
funcion de ser un elemento cohesionador dentro del area marginal donde
se encuentra de manera exclusiva. En este caso su santuario posee una sola
imagen del santo vestido de blanco. Nada mas. Ademas de los devotos
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fieles al templo y la cuidadora, el circulo se completa con los visitantes que
la cuidadora atiende en su funcion de sanadora. Por supuesto, también
se encuentra en una casa de familia. Las fiestas del santo en este caso no
reunen gran cantidad de fieles. Son mas bien familiares y comunitarias.

En el caso del templo de Claypole, de los hermanos Deniz este
se encuentra supeditado a un gran comedor infantil donde se realizan
actividades sociales para la comunidad. En este caso la pluralidad
hagiografica es considerable.

En la misma forma, el santuario de Once, en la Capital Federal se
encuentra en un departamento particular donde la duena y cuidadora vive
con su hijo. Pese a ser un departamento pequeno, asisten durante la fiesta
del santo, alrededor de 2.500 personas, que toman turno en la planta baja
para saludar, realizar pedidos y cumplir promesas. En este caso, también
la cantidad de iméagenes de san La Muerte, llega a 35 y la hagiografia que
acompana al santo es muy variada.

Estos simples ejemplos nos dan una idea de que por supuesto no son
taxativas, pero si tomamos una cierta idea de la hagiografia acompanante
y la apertura y funciéon del templo. La forma mas extrema es aquella
donde el devoto se coloca en alguna zona de su cuerpo un pequefio san
La Muerte, realizado en hueso de “cristiano bautizado”. Por lo general, las
zonas elegidas son el muslo o el abdomen. Este pacto que se realiza con
el santo tiene el proposito de poseer una “buena muerte”, es decir, que el
santo lo proteja de las balas y cuchillos. Esto no significa no morir, sino
no ser victima de una muerte violenta. Los devotos del santo no ofrecen
resistencia, ni poseen conflictos con la muerte natural, la aceptan y la
asumen como extincion de su personalidad.

Las duenas del santo cumplen un papel muy importante en lo que
toca a concentrar y consensuar buena parte de la feligresia. En la mayoria
de los casos ejercen la videncia que utilizan para sanaciones. Por otro lado,
son consejeras barriales donde acuden muchos devotos para tomar consejos
acerca de su vida. Polo de reunion y cohesion, las cuidadoras del santo
son una referencia constante para la organizacion de las fiestas anuales y
el cuidado del templo. Se definen como poseedoras del don de la videncia
y veneran a san La Muerte como el santo “de los buenos”, nunca para
hacer dafios. Lo que observamos es que las “payeseras” o “curanderas”
que utilizan al santo para hacer dafios, permanecen aisladas, solitarias y
sin ninguna vinculacién con algin templo en particular. Nos recuerda a
Durkheim cuando nos hablaba de las diferencias entre magia y religion.

Tanto en Corrientes y en la provincia de Buenos Aires san La Muerte
no es entidad de incorporaciéon. Tanto los devotos, como las duefias del
santo, lo definen de una manera muy clara. La confusién viene dada que la
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umbanda posee entidades que representan a la muerte, como es el caso de
Tata Cabeiras o Tranca Rua, que en circunstancias especiales, se incorpora
a los asistentes del ritual umbanda. Este no es el caso del santo que nos
ocupa. A lo sumo se le adjudica ser duefio de las almas del cementerio,
como es el caso de las dos entidades mencionadas.

Culto extremadamente liminar. Por lo general, se desarrolla en
ambientes de extrema pobreza o de una caida estrepitosa en lo econdmico
(Calzato, 2006). Las areas marginales, los centros de detencion son aquellos
lugares donde el santo cobra importancia y donde su veneracion se asienta.
En estos tltimos afios se ha visto que un sector de la clase acomodada se
acerca a los santuarios. Pero comtiinmente, el santo define su contexto de
veneracion en sectores econdmicos sumamente golpeados.

Fiestas y celebraciones

Aunque los devotos asisten a los santuarios durante todo el afio,
las fiestas del santo se realizan el 15 o el 20 de agosto de cada ano. Cada
fiesta posee su caracteristica especial, de acuerdo al contexto dénde se
encuentra situado y el sello devocional que cada duena del santo le otorgue
a su santuario. Las hay multitudinarias, como es el caso de Claypole
(hermanos Deniz, Gran Bourg) o comunales privadas (Villa Dominico, Gral.
Rodriguez). En el caso del templo del hermano Natanyun (Claypole) no se
realizan fiestas publicas debido al caracter esotérico devocional del mismo.

Sobre la fecha existen todavia muchos puntos a dilucidar. En la misma
fecha (15 de agosto) la Iglesia Catdlica festeja la Asuncion de la Virgen
Maria, es decir, su dormicion en la muerte.

Existe una relacion préoxima que puedo denotarse, tanto en los
discursos de los devotos, como en la hagiografia de los santuarios. Los
devotos establecen una relacién, en algunos casos de aproximacion con
las diferentes devociones marianas (Virgen de Lujan, Virgen desata nudos,
Medalla Milagrosa, entre otras), en otros casos como figuras antagdnicas;
frente a los pedidos se deciden, seguin sus discursos, por uno o por otro,
dado que entienden que no pueden convivir juntos. La hagiografia en los
santuarios, como hemos dicho, es muy profusa y con figuras marianas
siempre presentes. En algunos trabajos aludimos a la diferencia entre
ambas veneraciones. La Virgen Maria y sus advocaciones se encuentran
cimentadas sobre una base historica-institucional que la legitima. San
La Muerte se encuentra fuera de esta legitimizacion. Su canonizacion es
popular, ni tampoco posee una “historia” que sustente su accionar por esta
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tierra. Los devotos si poseen una serie de relatos miticos acerca de su origen
en el litoral argentino.

En estos relatos se le ubica al santo como un sacerdote jesuita que
durante la conquista espafiola del litoral argentino, dedicdndose a la
sanacion corporal y espiritual, un “rey” lo envio a prision, sin agua, ni
comida. De esta manera, adelgazo y es tal como lo vemos al santo hoy dia.

Presentamos aqui tres fiestas relevadas en los afios 2004 y 2005.

Templo y comedor infantil: “Gauchito Gil”. Claypole

Se encuentra a cargo de dos “gauchos” oriundos de la provincia de
Corrientes, los hermanos Deniz, que asi sé autoidentifican, ademas de
musicos chamameceros, ejercen la sanacion espiritual y la videncia. Visten,
en su asistencia al templo, con las indumentarias gauchescas, teniendo
como modelo al Gauchito Gil. (Fig. 2).

Figura 2. Templo de los hermanos Deniz. Claypole provincia de Buenos P.

Dicho comedor infantil es un gran galpén o bodega con dos plantas.
En la primera de ellas, en un primer piso, se encuentra el comedor
propiamente dicho, donde nifios de la zona asisten a comer diariamente.
En fiesta de Reyes y dias del nifio, se organizan fiestas en la que se regalan
juguetes.

En la planta baja, en un gran pasillo se ubican los distintos altares.
El primero de ellos pertenece a san La Muerte. Es una enorme “jaula” de
vidrio, de aproximadamente de 6 m x 5 m de alto donde, ademas de varias
imagenes del santo, acompanan a este, imagenes de la Virgen desata nudos,

264 | antropol.sociol. Vol. 14 No. 2, julio - diciembre 2012, pags. 255 - 273 |



“El santo quiere fiesta”. Devocidn, halagos y agasajo a san la muerte... |

Virgen de Lujan, Virgen de la Medalla Milagrosa, San Antonio, San Roque,
entre otros. Dado que las imdgenes centrales se encuentran resguardadas,
los devotos llevan sus ofrendas a los pies de la vidriera, que consisten en
velas de variados colores, bebidas blancas y pequefias imagenes del santo,
junto a una parrilla en la cual los devotos colocan sus velas. Solo tienen
acceso al interior de la vidriera los encargados del templo.

Le sigue un altar dedicado al Gauchito Gil, a San Cayetano y en el
centro del pasillo, una imagen de la Virgen de la Medalla Milagrosa (Fig. 3).

Figura 3. Oratorio de san La Muerte. Vidriera. Templo de Claypole. Gauchito Gil.

Es en este “pasillo”, al final del mismo, en una pieza contigua, los
hermanos Deniz atienden a la gran cantidad de gente que requiere sus
servicios espirituales. De las 4 de la madrugada a las 10 h de la mafana
y de las 16 h hasta las 22 h, los devotos realizan una fila, en la cual son
atendidos, segtin el orden de llegada. Los requerimientos a estos sanadores
se basan exclusivamente en trabajo y salud. No se perciben pedidos de
danos, ni curas esotéricas. Asisten con la conviccion de que los hermanos
Deniz pueden ayudarlos con su palabra, su consejo o su bendicion.

Este templo no es el tinico de los hermanos Deniz. Existe un segundo
templo (Fig. 4 y 5). Se ubica en San Vicente, provincia de Buenos Aires. Se
trata de un gran campo, de aproximadamente 3 hectareas, apartado de la
ruta central, donde se encuentra un altar muy grande de san La Muerte,
el cual es compartido con el Gauchito Gil y La Medalla Milagrosa. Los 20
de agosto, fecha de festejo de san La Muerte y los 8 de enero, del Gauchito
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Gil, de cada ano y de cada mes, se concentran grandes cantidades de gente
para realizar visitas a este templo y acudir a los servicios espirituales de los
hermanos sanadores.

T

Figura 4. Templo de san La Muerte en San Vicente.
Hermanos Deniz fiesta de 20 de agosto de 2004.

Figura 5. Oratorio central. Templo de San Vicente. Nichos: Izquierda:
Gauchito Gil. Centro: san La Muerte. Derecha: Medalla Milagrosa.
Fiesta de 20 de agosto de 2004.
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Se realizaron cinco visitas al templo de Claypole y una visita al
Santuario de San Vicente, el 20 de agosto del 2004. Pese a los intentos, no
se pudo entrevistar a ninguno de los hermanos Deniz. Las promesas de los
mismos de acceder a una conversacion, no se pudieron realizar.

La fiesta del santo en este templo (San Vicente) posee las tres
veneraciones que hemos visto en las fotos. Aunque muchos asisten por el
Gauchito Gil, san La Muerte ocupa un lugar central en la devocion. Esta
fiesta multitudinaria atrae una gran feligresia proveniente del sur de la
provincia de Buenos Aires. Los hermanos Deniz realizan curaciones de
sanacion maratonicas. De las entrevistas realizadas a los devotos se denotan
pedidos basados enteramente en cuestiones de salud y trabajo.

Una de las cuestiones basicas de este templo es la re-significacion de
los devotos por su lugar de origen, provincia de Corrientes. Muchos de
ellos son inmigrantes de la provincia litoralefia. La musica chamamecera,
la vestimenta de muchos devotos imitando al Gauchito Gil, con ropas de
gaucho o vestidos de color rojo, que recrean el lugar de origen. El patrimonio
inmaterial en este caso se basa en la reconstruccion del universo de origen
de la mayoria de los devotos. Marzal (2002) sostiene que la religiosidad
popular en América se sostiene en ocho puntos. Uno de ellos, lo festivo, lo
define de la siguiente manera:

“Pero la forma de expresion mds frecuente de la devocion al santo es la
celebracion de la fiesta. Aunque la fiesta patronal, desde su origen, tiene
la funcion religiosa de rendir culto al santo, solicitando su interseccion y
agradeciendo sus favores, cumple, seguin el andlisis estructural funcionalista,
otras muchas funciones. La primera es una funcion de integracion de todos
los habitantes del pueblo entre si, sobre todo de los campesinos que viven en
relativa dispersion; de los emigrantes que debieron abandonar el pueblo en
busca de oportunidades y que retornan al mismo con ocasion de la fiesta...”
(Marzal, 2002: 377).

Bien que Marzal sitda las manifestaciones catdlicas populares en el
marco de fiestas patronales ubicadas en un pueblo determinado con una
serie de relaciones sociales fuertemente estructuradas. El caso del santo que
nos ocupa, congrega a inmigrantes correntinos que buscan su identificacién
a través de simbolos que los identifican como son: el baile, la sanaciéon
espiritual consensuada de un sanador personal, la musica y la compaiiia de
quienes entienden y comparten la misma trama simbdlica, tanto religiosa,
como cultural.
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Gral. Rodriguez (provincia de Buenos Aires)

A principios del ano 2005, por diversos testimonios, tuvimos
conocimiento de que en algin barrio del Partido de Moreno o de Gral.
Rodriguez, existian algunos santuarios de san La Muerte. Pudimos llegar
a dicho templo gracias a un Pai (sacerdote umbanda) de la zona, que
nos indico el lugar del mismo. Dicho santuario se encuentra a cargo de
“Lucrecia”. Asistimos al mismo el dia de la fiesta del santo, el 15 de agosto
del 2005. Presentamos una sintesis de la entrevista realizada a la duefia del
santo. Es un poco extensa, pero puede ayudar al lector a darse una idea de
la variabilidad de los santuarios y sus formas devocionales (Fig. 6 y 7).

Figura 6. Casa de la duefia del santo: “Lucrecia”. Templo de Gral. Rodriguez.

Figura 7. Templo de Gral. Rodriguez. Fiesta del Santo.
15 de agosto de 2005. Devotos.
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Lucrecia estudié magia negra en Brasil desde pequefa. Conoce al
santo desde hace diecisiete afnos. Comenzo6 con una pequena imagen de
bulto. En el presente, su templo guarda varias imagenes del santo, una
de ellas de considerables dimensiones. Su relacién con el santo es muy
personal. Los rezos los mantiene ocultos porque afirma que es entre ella y
el santo. Utiliza la magia negra para el bien. No se realizan pedidos de dafio
en su templo y asisten al mismo —sostiene— gente de buena fe.

Para esta devota san la Muerte, “es lo mas grande que hay, Dios y san
La Muerte”. Ella sabe, por ser su cuidadora, que él salvé a mucha gente,
gente en coma, con cancer, con sida, cuando los daban por muertos ahi
estuvo san La Muerte.

En cuanto a la presencia del santo, manifiesta que hay cosas que no
se pueden decir, como por ejemplo, lo que uno siente. Cuando esta sola
rezandole el rosario, habla mucho con €, la oye en sus pedidos, en lo que
pide. Ella siente que el santo esta arrodillado al lado suyo.

Con respecto a otros santos, los respeta a todos. Nombra a san Marcos
de Leon, san Jorge, ala Virgen de Lujan. Quien trabaja con san La Muerte, es
santa Catalina. Ella la venera, porque también es muy milagrosa. Para casos
imposibles recurre a dicha santa como intermediaria para dirigirse a san La
Muerte. Se lo pide “Para que ocurra el milagro”. Acompana también a san
La Muerte, santa Rita, pero ella -manifiesta— es devota de santa Catalina.
Dicha santa la escucha como san La Muerte.

La fiesta del santo en el templo de Gral. Rodriguez, se lleva a cabo
segun los procedimientos habituales, asado y procesion. En este caso no
existen bailes. La reunion se compone de fieles familiares, conocidos de la
duena del santo y fieles que asisten a cumplir sus promesas al santo por
un favor recibido. En este caso, la fiesta no es multitudinaria como es el
caso de Grand Bourg y San Vicente. El perfil de la misma es comunal. En el
momento en que se realizé dicha entrevista Lucrecia no tenia conocimientos
muy precisos acerca de otras duenas del santo, ni de otros templos. Sus
referencias eran muy vagas. Pese a esto, la fiesta se celebra de acuerdo a
los canones tradicionales de veneracion del santo. La autonomia de cada
templo no atenta con las caracteristicas devocionales.

Muchos de los asistentes a dicha fiesta, en las cuales se realizaron
entrevistas, pertenecian al circulo de devocién o eran familiares de la
duena del santo. Si trazamos un vector por sobre la fiesta, esta atraviesa por
relaciones familiares y personas cercanas al templo. Esto se pudo observar
por las invitaciones de Lucrecia a la comida que se celebr6é dentro de su
hogar. Mucha intimidad y relaciones préximas.
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Grand Bourg

Se encuentra en una casa particular. La duefia del santo “Martina”
es una sefiora, viuda, de aproximadamente 50 afios de edad. Su caracter es
muy especial. No guarda buenas relaciones con otras duefias del santo. Su
santuario se encuentra abierto a quien quiera visitarlo. Ella sé autoidentifica
como cristiana y marca en sus discursos una profunda diferencia devocional
con otros santuarios. Jamas accedid a una entrevista grabada. Sin embargo,
se converso con ella en varias visitas. Asistimos a la fiesta el dia 20 de agosto
del 2005. Estas fiestas llegan a ser multitudinarias. Van acompanadas de
musica (conjuntos de chamamé), asado y baile. La misma duena del santo
se encarga de dirigir el rezo del rosario en un determinado momento de
la fiesta. Con una personalidad muy enérgica dirige y controla todos los
pormenores delamisma. Considera que susantuario es cristiano y no permite
que umbandas y santeros se acerquen al mismo. Habla con desdén de ellos
y apenas los recibe el dia de la fiesta del santo. Dentro de la comunidad
obra como consejera y sanadora espiritual. Posee una vinculacién estrecha
con cantantes chamameceros, los llama “mis musicos”.

Su santuario es conocido por otros devotos que no pertenecen a la
zona y lo tienen como punto de referencia (Fig. 8 y 9).

Figura 8. Patio. Santuario de Grand Bourg. Buenos Aires.
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Figura 9. Fiesta del santo 20 de agosto de 2005

Entrada a casa particular donde se celebro la fiesta del santo.

Durante la fiesta del santo el 20 de agosto del 2005, pudimos realizar
entrevistas a diferentes devotos que asistian a la fiesta todos los afos.
Pese al cardcter enérgico de la duefia del santo (“los antropdélogos son
todos chusmas”, dice) ocupamos un lugar de privilegio durante la fiesta;
entrevistamos a varios devotos, los cuales accedieron sin inconvenientes.
Pudimos ver en detalle el movimiento de la fiesta, su organizaciéon y la
actitud de los devotos frente al santuario, filmando y tomando fotografias
sin dificultad. En este caso, la mayor parte de los visitantes eran ocasionales,
publico nuevo recomendado a la visita del templo por el caracter milagroso
del santo; aquellos que conocian el templo y venian a agradecer un favor
concedido eran musicos e invitados vestidos de “gauchos” correntinos. La
fiesta dura aproximadamente dos dias.

A modo de conclusion

La variabilidad en las fiestas de san La muerte atenta contra una
definiciéon centralizadora. La red de relaciones que parten de cada duefia
del santo, sumado al contexto donde se encuentra el santuario y el consenso
que la misma duena tenga como sanadora dentro de su entorno, hacen la
tematica del devoto y el cardcter propio de la fiesta. Para poder definir la
fiesta de san La Muerte, debemos partir de otras categorizaciones distintas
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de las que hicimos una breve referencia en la introduccion del presente
trabajo o por lo menos, intentaremos una definiciéon que serpentee estas
consideraciones.

Sinos atenemos a Cox (1972) es evidente que en las fiestas relevadas,
no existe un deseo de juego, de critica, de burla, de descomposicion. Salvo
en el caso del baile, muy pronunciado en Grand Bourg, pero muy controlado
por la duena del santo. En este caso, el baile es interrumpido por el rezo del
rosario. El nucleo de la feligresia en Grand Bourg es de origen correntino.
De la misma manera que en San Vicente. Pieper (1974) y su definicion de lo
festivo se nos antoja un tanto alejado de la tematica propia popular.

Por tal motivo, ensayamos a modo de hipdtesis un punto que nos
permitird encontrar el sendero sobre la tematica en la fiesta del santo de
marras.

En trabajos anteriores intentamos definir el culto a san La muerte
partiendo deun esquema existencialista acerca deladevocion. Considerando
que las manifestaciones de lo sagrado se encuentran relacionados
profundamente con la orfandad y la finitud propia del hombre, las
preguntas acerca de la existencia, el sentido de la vida, el porqué del dolor,
el destino, el futuro son los fundamentos, sostenemos, del hecho religioso
(Calzato, 2012a y 2012b). Bajo esta perspectiva podemos encontrar en las
fiestas del santo muchas consideraciones acerca de dos temas: la sanidad
y el trabajo. Una estratigrafia de profundizacion de estos puntos nos lleva
a que estas categorizaciones no pueden ser mencionadas como la primera
capa de un sedimento. Las actitudes de los devotos son un palimpsesto.
Segun las entrevistas realizadas en las mismas fiestas, el agradecimiento
al santo conlleva no solo el hecho de que el santo les haya cumplido con
un deseo sanacion o pedido de trabajo. El punto es el equilibrio material y
emocional. Si todo se encuentra en orden, si la enfermedad y el desasosiego
se pierden en el horizonte, se re-establece de nuevo ese peligro constante e
inminente de la propia desaparicion. Tal como lo manifiesta Geertz (1997)
el orden del mundo vuelve a su lugar. Las oscilaciones propias de la finitud
se toman una tregua. De una u otra manera, el santo se encarga de devorar
los monstruos de la incertidumbre y el caos.

Las fiestas en este caso, mas que la desmesura y el descontrol, cumplen
la funcion de ratificar cada afio la profunda necesidad de que este mundo
finito y nuestra existencia al borde, siempre vuelvan a ser re-establecidos.
San La Muerte con su guadana, ejerce la justicia, devuelve lo primordial
y brinda un sentido a este mundo que nos ha tocado en suerte. Mas que
dispersidn, las fiestas del santo ratifican la necesidad de someter el caos. En
este sentido quizas Pieper (1974) tenga razon. Pero la ratificacion del mundo
no se pronuncia en un si dionisiaco preso de una voluntad sin limites. Es
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un si que surge del profundo pedido de que los dioses no nos tengan en el
olvido. La cohesion en este caso se traduce en fiestas donde el mundo de
origen vuelve nuevamente a decirle al devoto que su suelo se encuentra
intacto, tal como lo defini6 muy bien Kusch (1976) al final de cuentas la
conciencia tiene arraigo en el suelo. La cultura lejos de ser un inventario, es
el molde simbdlico donde se instala la vida. Nada mas y nada menos.
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Resumen

El presente articulo tiene como objetivo sefialar el cardcter dindmico,
inestable y vital del campo religioso que, sobre todo en el &mbito indigena,
se esta a la vez fragmentando y remodelando, proceso que se inscribe dentro
de un contexto mucho mas amplio de inéditos, acelerados y multiples
cambios sociales. El recién y consolidado avance del protestantismo y la
trasformacion en el seno del catolicismo son las dos caras, quizas conflictivas
entre ellas, del mismo proceso en desarrollo: el fendmeno religioso es un
interlocutor privilegiado de la (postymodernidad y como tal es generador
de nuevos discursos y practicas sociales.

Palabras clave: pluralismo religioso, catolicismo, protestantismo,
comunidades indigenas, cambio social.

CUSTOM AND GOSPEL: MULTIPLE RELIGIOUS
TRANSFORMATION STRATEGIES AMONG THE
HUAVE PEOPLE OF OAXACA (MEXICO)

Abstract

The objective of this paper is to point at the dynamic, unstable and vital
character of religion that, especially in indigenous contexts, is fragmentating
and remodeling in a process inscribed within a much broader context than
that of unknown, accelerated and multiple social changes. The recent and
steady advance of Protestantism and the transformation occurring inside
Catholicism represent two sides, albeit conflictive between themselves, of
the same development process: the religious phenomena is a privileged
interlocutor of (post) modernity and a generator of new discourses and
social practices.

Key words: religious pluralism, Catholicism, Protestantism, indigenous
communities, social change.
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De la decadencia a la transformacion de lo religioso

“iDios ha muerto!”, profetizaba el Zarathustra de Friedrich Nietzsche a
finales del siglo XIX. Ylas palabras cripticasy tal vez desarticuladas tipicas de
su lenguaje profético adquirian mas tarde estructura y cientificidad gracias
a las explicaciones racionales de los estudios sociales de los afos sesenta
y setenta que a través de la intensificacion del proceso de secularizacion,
veian inevitable en el horizonte, la decadencia del fenémeno religioso.

Sucesivamente, el paradigma dela secularizacion ha sido acompafiado
y reforzado por la globalizacion, fendmeno que hizo pronosticar un proceso
de homogeneizacion cultural a nivel mundial con la progresiva pérdida de
las diversidades, incluso las religiosas. Sin embargo, los acontecimientos
historicos y las dindmicas sociales han revelado la naturaleza bifronte de
la globalizacion, la cual se alimenta de dos procesos dialécticos que se
implican mutuamente, homogeneizaciéon y heterogeneizacion, asi como
uniformizacion y pluralizacion.

Bajo las mismas condiciones, la profecia de una secularizaciéon y
de una decadencia de la relevancia de la religion ha fracasado y, tanto
académicos, como la opinion publica y los medios de comunicacion han
vuelto a interesarse en ella, especialmente desde cuando la idea del “choque
de civilizaciones”!, segin pautas culturales y religiosas ha cobrado una
inmensa difusion en el lenguaje comtn y en la arena politica.

En América Latina y especialmente en México, lo que ha ocurrido en
las ultimas décadas ha sido la pluralizacion del campo religioso (aunque
se trate todavia de un pluralismo ampliamente cristiano), dinamica que se
enmarca al interno de aquel proceso descentralizador que ha determinado
la pérdida de autoridad, paulatina, pero progresiva por parte de las
grandes instituciones politicas y religiosas®. Es dentro de este terreno social
nuevo, abierto a las posibilidades y propenso a la voluntariedad de las
decisiones en el que ha ocurrido el fin del monopolio ejercido durante
siglos por la jerarquia catdlica. Evidentemente, estas mutaciones de orden
antropoldgico e historico deben ser contextualizadas e insertadas en aquel
cambio estructural, todavia en desarrollo, que ha permitido la entrada a un
mundo nuevo, plural y fragmentado (; Tardo-moderno? ; Postmoderno?).

Por ejemplo, en México, aunque los grupos protestantes han estado
presentes en el territorio por lo menos desde la segunda mitad del siglo XIX

! La férmula “choque de civilizaciones” deriva de la obra de Samuel P. Huntington The clash of civiliza-
tions and the remaking of world order (1996), en la cual se postula que las diferencias culturales y religiosas
entre “civilizaciones” representarian una nueva fuente de conflicto mundial.

2 Entre las grandes instituciones en crisis se pueden mencionar in primis, los Estados-nacién (con sus
ideologias unificadoras) y la Iglesia Catdlica, considerada en este caso como institucion.
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(Bastian, 1994: 74), solamente en tiempos recientes (afios cincuenta del siglo
pasado), se han podido beneficiar de una dinamizacion del campo social y
religioso, condicion que ha permitido su fuerte crecimiento y arraigamiento
local. Larevolucion ocurrida con el avance del mundo postmoderno (todavia
dificilmente describible y conceptualizable®) ha determinado un mundo
fragmentado, pluralizado, despedazado y al mismo tiempo, altamente
interconectado (y recompuesto) a través de ligdmenes transnacionales que
conectan entre si sociedades locales, tanto cercanas, como lejanas. En un
mundo donde los “metarrelatos” (Lyotard, 1979) han entrado en crisis,
las grandes religiones han sufrido la pérdida de un estatus hasta entonces
indiscutido, pero al mismo tiempo han surgido nuevas reglas de juego que
han permitido a diversos movimientos religiosos crear estrategias politicas
que los han llevado a establecerse en lugares que habian sido de otra forma
inalcanzables. Esto es el caso de las flexibles iglesias protestantes que han
sido capaces de expandirse y desarrollarse en territorios supuestamente
hostiles a su instalacion, como por ejemplo el de las comunidades indigenas
de México, tradicionalmente defensoras de la costumbre* y de un catolicismo
“indigena” basado en una gestion auténoma y comunitaria de la vida ritual
y religiosa.

Los datos del censo 2010 del Instituto Nacional de Estadistica y
Geografia (INEGI), reportan que entre los diez primeros Estados de la
republica con mayor presencia protestante, ocho son Estados del sur,
lejanos de la frontera norte y con fuerte presencia indigena. Chiapas cuenta
con el mas alto porcentaje: 27.36 % de protestantes (incluyendo protestantes
de las denominaciones histdricas, evangélicas y biblicas no evangélicas).
También Oaxaca sobresale con una cifra alta (13.19 %), superior a la media
nacional (7.25 %).

Las conversiones entre poblaciones rurales e indigenas representan
un hecho socio-antropologico de extremo interés que merece particular
atencion. Este articulo es el resultado de la investigacion del pluralismo
religioso y cohesion social llevada a cabo en la comunidad indigena Huave
de San Dionisio del Mar, Oaxaca, durante dos afios con un periodo de
trabajo de campo de cinco meses distribuidos entre los afios 2009 y 2010°.
El marco tedrico que guid la preparacion a dicho estudio fue centrado en el
caracter conflictual de las conversiones del catolicismo a los movimientos

* La dificultad de definir a esta época historica es testimoniada por el hecho de que destacados sociélo-
gos y antropdlogos han tenido que recurrir a metaforas visuales para ejemplificarlo Appadurai (1996)
con el término “modernity at large” y Zygmunt Bauman (2000) con “liquid modernity”.

* La costumbre es genéricamente definible como todo el conjunto de practicas sociales, creencias, conoci-
mientos y formas de expresion individuales y colectivas, de la comunidad indigena, en este caso Huave.
° Los resultados de la investigacion representan un primer avance en el estudio del pluralismo religioso
en el area Huave considerada, siendo elaborados en la tesis de maestria de la autora (2011).
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protestantes y se caracterizo por la interpretacion del cambio religioso como
sintoma de la crisis sufrida por las comunidades indigenas y sus estructuras
organizativas internas (incluyendo las religiosas) bajo la presién ejercida
por las fuerzas hegemonicas (trans)nacionales y capitalistas. Sin embargo,
el trabajo de campo desvelo ante mis ojos una situacion muy diferente a la
planteada en principio y me condujo a concluir que los nuevos movimientos
religiosos de corte evangélico y pentecostal no pueden ser leidos como
producto de una modernizacion de-etnicizante y promovedora de ideales
y valores capitalistas en contraste con un mundo indigena supuestamente
dominado por el conservadurismo y un tradicionalismo estatico. De hecho,
ésta es una vision polarizada que no permite comprender la complejidad de
los procesos socio-culturales que producen y (re)formulan la religion entre
transformacion y continuidad.

Por ésta razon, en las siguientes paginas, se buscara mostrar como
la pluralizacion del campo religioso y la (re)formulacion de la religiosidad
se reflejan, tanto en el avance de las nuevas alternativas religiosas, como
en el mundo catdlico local. Este, aunque sufra el crecimiento numérico de
los conversos al “Evangelio”, no puede ser considerado en decadencia,
mas bien en remodelacion. Los cambios internos en las jerarquias y en la
ritualidad catolica nos hablan de un dinamismo religioso mas que de una
pérdida. Conjuntamente, con este estudio se analizara el rol de las iglesias
protestantes tratando de indicar cuales son las caracteristicas sobresalientes
que determinan su creciente éxito.

La costumbre y el Evangelio
en San Dionisio del Mar, Oaxaca

San Dionisio del Mar representa una de las cuatro principales
comunidades Huave del Istmo de Tehuantepec, region ubicada al sur del
Estado de Oaxaca, siendo las otras: San Mateo del Mar, San Francisco del
Mar y Santa Maria del Mar. Las comunidades Huave se encuentran en un
territorio que se extiende por la costa del Océano Pacifico y por las Lagunas
del Golfo de Tehuantepec. Dada su particular posicion geografica, este
grupo étnico ha sido tradicionalmente ligado a la produccién pesquera,
actividad que ha moldeado su misma identidad étnica y cultural. Las
cuatro comunidades se han interrelacionado histéricamente con los
vecinos Zapotecos, los cuales han representado siempre la etnia politica y
econdmicamente dominante. La region se ha caracterizado, por tanto, por
tener relaciones interétnicas desiguales y a menudo conflictivas.
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Hoy en dia, San Dionisio del Mar es una municipalidad de 5098
habitantes de los cuales 3140 se concentran en la cabecera homoénima (INEGI,
2010). El rostro de la comunidad ha cambiado de manera significativa en los
ultimos cincuenta afos, debido a la siempre mayor integracion al sistema
comercial regional y nacional, la creciente diversificacion laboral y el recién
aumento de la migracion hacia las ciudades mexicanas y estadounidenses.
El cambio social ha sido, por ende, muy fuerte y se ha apresurado por el
involucramiento de la comunidad en las dreas del istmo tocadas por las
ingentes intervenciones de interés nacional y transnacional en el territorio a
favor del desarrollo infraestructural, industrial y energético®. Estos hechos
han contribuido a intensificar los complejos procesos de reelaboracion de la
identidad étnica, atrapada entre el dilema de la preservacion de sus raices
culturales y la inevitable necesidad de cambiar ciertas practicas sociales
frente a la intensa interaccion con las fuerzas exdgenas en el campo.

Este proceso, en constante camino a partir de los afios sesenta, ha
sido caracterizado también por la presencia en el panorama local de nuevos
sujetos religiosos: los misioneros y las iglesias protestantes. Estas nuevas
presencias y la consecuente fragmentacion interna del campo religioso “ha
impuesto a la comunidad la necesidad de ‘pensarse’ de manera distinta
para poder enfrentar su interna heterogeneidad” (Gross, 2003: 495)". Lo
que es remarcable en esta diversificacion del campo religioso Huave (por
lo menos en el contexto de San Dionisio) es la capacidad que la comunidad
tuvo de no perder su propia identidad y de manejar con sabiduria su propia
division interna a pesar de los antagonismos religiosos y la velocidad con
la cual la “segunda evangelizacion”® se ha llevado a cabo. No obstante, las
tensiones latentes entre mayoria catdlica y minoria protestante’; por ello,
hasta el momento la comunidad ha sido un lugar de convivencia pacifica
sin que se desarrollen delitos de intolerancia religiosa. El conflicto entre
las partes se ha dado en el plano religioso y hasta hoy no se ha trasladado
a la arena politica y comunitaria, acorde a mi experiencia, ninguin catolico

¢ A titulo ilustrativo y dada su relevancia actual, indico como ejemplo de intervencion de desarrollo el
mega-proyecto de green economy denominado “Parque edlico San Dionisio” (PESD), que esta desatando
fuertes conflictos inter e intracomunitarios en la region del istmo, dada la oposicién de algunas comu-
nidades indigenas Huaves y Zapotecas (entre ellas la propia San Dionisio del Mar) que denuncian el
acaparamiento “leonino” de las tierras y de los recursos por parte de las empresas transnacionales.

7 Traduccién por parte de la autora.

8 La formula “segunda evangelizacion” la retomo de la obra no oficial de Saul Millan La costumbre ame-
nazada. Procesos de transformacion religiosa en el Istmo de Tehuantepec (2004).

° Durante mi investigacion, he notado que ambas partes construyen la identidad del otro en términos
negativos; los catélicos generalmente ponen en evidencia la “hipocresia” de los evangélicos senialando
la distancia entre la moral predicada y actuada; por su parte, los protestantes definen a los catolicos
como paganos, ignorantes e iddlatras. Se trata de construcciones identitarias basadas en un juego de
oposiciones que hasta la fecha no se han convertido en delitos.
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ha cuestionado la pertenencia de los evangélicos al pueblo y de converso,
el primer Presidente Municipal de fe protestante (2008-2010), ha buscado
mantener las relaciones de respeto y colaboracion con las autoridades
indigenas catodlicas y ha participado —en cuanto representante del pueblo-
en el primer dia de la fiesta patronal'® en una estrategia politica orientada a
conciliar las diferencias a favor de la unidad del pueblo.

A proposito de la identidad, es también relevante remarcar la
reinterpretacion que los evangélicos han hecho de la figura del santo patrén,
simbolo de cohesion identitaria. De hecho, aunque nieguen su santidad y
afirmen que la estatua en la Iglesia catolica es solamente un “pedazo de
madera”, de todas formas no han renunciado a san Dionisio Areopagita,
sino que se han apropiado de €l, presentandolo como uno de los primeros
evangglicos en la historia del cristianismo. En las palabras de Armindo (37
anos):

“San Dionisio estd en la Biblia, es un creyente del Evangelio, San Dionisio
fue un evangélico, predic la palabra de Dios, San Dionisio lo mataron por
predicar el Evangelio, o sea la Iglesia Catdlica Romana mandé a matar a San
Dionisio por predicar el Evangelio, o sea le cortaron el cuello” (comunicacion
personal; Octubre 2010).

San Dionisio sigue representando al pueblo, aunque no se le reconozca
el poder que la mayoria catdlica le atribuye. Esta reinterpretacion permite
a los evanggélicos seguir valorando al santo epénimo, reivindicando asi, ser
parte de la comunidad.

Con referencia a la antedicha “segunda evangelizacion”, es necesario
hacer una breve mencion de la trayectoria histérica que los movimientos
protestantes emprendieron en el drea. Segun Saul Millan (2004), los
primeros protestantes que se establecieron en el istmo fueron los baptistas
que en 1935 fundaron su primer templo en Salina Cruz. Pronto llegaron
los nazarenos y asi sucesivamente, en los afios sesenta, aprovechando
la situacion de conflicto que se habia generado en la iglesia nazarena de
Juchitan, nacié el primer movimiento pentecostés juchiteco, el “Frente
Evangelistico de Avivamiento” (Millan, 2004: 7-8). Fueron los afios sesenta
que inauguraron una campana de evangelizacion racionalmente planeada
a través de la subdivision del istmo en cinco zonas étnicas para evangelizar:
Zapoteca, Huave, Mixe, Zoque y Chontal (Ibid.: 8).

Por lo que se refiere a la zona Huave, San Mateo del Mar ha sido
el primer lugar de evangelizacion. En los afios cuarenta los bautistas

10 Los evanggélicos rechazan el culto a los santos y todas las practicas socio-religiosas conectadas con ello.
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lograron entrar en la comunidad gracias al trabajo llevado a cabo, mas
o menos alrededor de veinte afos por el lingiiista y misionero del ILV",
Milton Warkentin (Ibid.: 7). La estrategia evangelizadora ha sido siempre
la de convertir un nativo, posiblemente con su familia y de encargarle la
obra de la evangelizacion. Asi, la entrada de las iglesias protestantes en
territorio indigena ha sido implementada conjuntamente por misioneros y
figuras locales. En el caso de San Mateo, las conversiones al evangelismo y
el correspondiente abandono del catolicismo y de las costumbres indigenas
ligadas a él, causaron fuertes conflictos internos que se expresaron en la
condena publica por parte de las autoridades locales de los paisanos
convertidos'. Similar a ésta fue la historia de Santa Maria del Mar donde
en los afios cincuenta, Narciso Toledo, disidente religioso fue expulsado del
pueblo (Ibid.: 25).

En San Dionisio del Mar la segunda evangelizacion ocurrié en tiempos
mas recientes y el crecimiento protestante ha sido extremadamente rapido.
Para dar una idea de la velocidad de expansion del protestantismo en San
Dionisio hay que mencionar algunos datos relevantes: el censo de 1950
registra la presencia de sélo dos personas protestantes en la municipalidad;
en 1980 los protestantes ya representaban el 1.27 % de la poblacion total (47
personas de un total de 3683). De 1990 a 2000, en San Dionisio la poblacion
ha crecido un 16 %, los catodlicos un 8.3 % y los protestantes un 247 %;
actualmente, éstos representan el 15 % de la poblacion total.

Hoy en dia, las iglesias presentes en la cabecera son cuatro: una
congregacion de la Iglesia del Nazareno, una de la Iglesia de Dios en
México Evangelio Completo, una de la Iglesia Pentecostés Primitiva y una
de los Testigos de Jehova; sin embargo, también hay una casa-misiéon de
los Adventistas y una mision actualmente afiliada a la antedicha Iglesia
Primitiva. El panorama religioso local es, entonces, muy diversificado y en
un lazo temporal relativamente breve, la religiosidad y la vida ritual se han
transformado profundamente.

Arnulfo, un humilde pescador y carpintero, ha sido una figura clave
en la evangelizacion de San Dionisio, ya que participd en la fundacion de la
congregacion local de la Iglesia de Dios en México; seguin su relato, su obra
conocio la oposicion violenta de algunos paisanos, pero los hechos fueron
individuales y nunca al parecer se dio un conflicto institucionalizado y
publico entre autoridades municipales y catdlicas de un lado y conversos y
evangelizadores por el otro. La oposicion frontal entre la ley del Estado, que
tutela las libertades y los derechos individuales y la ley de la comunidad

! Instituto Lingtiistico de Verano (o en inglés: SIL, Summer Institute of Linguistic).
12 Véase la narracion de estos acontecimientos en Cuturi (2003: 323-372).
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indigena, orientada ala preservacion y la defensa de la cohesién comunitaria,
que se dio por ejemplo en San Mateo del Mar, no ha ocurrido aqui. Este
hecho seguramente ha facilitado la negociacion entre diferentes formas de
vida y religiosidad y ha forzado a la comunidad a

“aceptar el principio por lo cual se puede vivir [...] segiin valores diversos,
empezando a distinguir y separar por tipologia a las obligaciones comunitarias
a favor de la iglesia y de la comunidad” (Cuturi, 2003: 343-344)".

Las conversiones del catolicismo a las heterogéneas formas de
protestantismo en las comunidades indigenas no significan solamente
un cambio de fe, sino algo mucho mas profundo, el abandono de
todo un arraigado conjunto de practicas sociales codificadas y de
obligaciones comunitarias cuya atemperacion determinaria la insercion y
el mantenimiento de la vida individual al interno del desempefio de los
roles tradicionales (Bartolomé, 1997: 137) y, por fin, el fortalecimiento de
la misma identidad comunitaria y étnica'*. San Dionisio es un caso de
cohabitacion pacifica entre catolicos y protestantes, condicion que se ha
generado por varias razones, entre ellas destacan: (1) la formulacién de
la identidad comunitaria sobre todo a partir de elementos que podriamos
definir territoriales y culturales, la pertenencia a un hébitat especifico, a un
territorio geografico peculiar (el de las lagunas), la dedicacion a la actividad
pesquera, la elaboracion y el consumo altamente simbdlico de la comida
(tortilla de horno, pescado y camardn), el habla de la lengua indigena
Huave; (2) la llegada del protestantismo en tiempos recientes marcados por
una fuerte secularizacion del poder politico®.

Es posible argiiir, conjuntamente con Juan Olivares, pescador y
evangelizador Huave, que el cambio religioso se ha presentado como una
de las multiples expresiones de transformacion social, econémica y politica
que han cambiado el rostro de las comunidades indigenas y del pais:

“Las cosas nuevas estdn haciendo dejar las viejas; no se puede culpar a nadie,
porque moderno es lo que hace y cada dia estd haciendo mucho”'® (Cuturi,
2003: 371).

13 Traduccion por parte de la autora.

4 Evidentemente, al hablar de practicas socio-religiosas se implica también el lado de la cosmovision
y de sus imaginarios, ya que las practicas se moldean a partir de la cosmovision y se desarrollan mol-
deando la cosmovision.

15 En San Dionisio del Mar, aunque persistan los escalafones religioso y civil, el poder politico se ejerce
a través del sistema electoral y partidario.

16 El original es en lengua indigena Huave: “ngondom meyacan asoet nejenguind cos moderno nearang cada
niit mastinguial axayay teat”. Traduccion por parte de la autora.
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Por estas razones, la recomposicion del campo religioso Huave ha
caracterizado no solamente el lado protestante, simbolo de lo nuevo, sino
también el catdlico. Ambos han tenido que enfrentar los retos del mundo
postmoderno y globalizado y han tenido que remodelar dindmicamente
sus propias tradiciones.

La reformulacion del campo religioso indigena entre
transformacion y continuidad

Basandose en la justa premisa que,

“la religion es el sistema simbdlico que mds peso tiene en la construccion
sociocultural de los sistemas valorativos y normativos indigenas, que resultan
por ello influidos y estrechamente vinculados con la cosmovision y con las
creencias y prdcticas religiosas” (Barabas y Bartolomé, 2010: 101),

la mayoria de los trabajos antropoldgicos que se han producido acerca
del tema del pluralismo religioso en el contexto indigena, se han focalizado
en la relacion conflictual existente entre catolicismo y protestantismo y se
ha interpretado el cambio religioso como uno de los sintomas principales
de la crisis inexorable de las comunidades indigenas frente a los procesos
de globalizacion e imposicion del sistema capitalista. Sostenedora de
dichos planteamientos tedricos en una lectura basada en la oposiciéon
binaria entre tradicion/catolicismo y economia de subsistencia por un lado
y modernidad/protestantismo y economia capitalista por el otro. Segtin esta
optica, las conversiones al evangelismo y a las sectas biblicas no evangglicas
deberian ser leidas como una forma de emancipacion de aquellas logicas
tradicionales que impiden la entrada en el sistema de mercado y en la
modernizacién (Annis, 1987; Dow, 2005; Dow & Sandstrom, 2001; Montes,
1997; Nutini, 2000). La alternativa religiosa representaria entonces, un
camino viable y aparentemente apolitico para poder salir del oneroso
sistema de cargos y fiestas catolicas y de esta manera poder invertir el dinero
ahorrado en actividades lucrativas, revertiendo las l6gicas de redistribuciéon
y reciprocidad tipicas de una economia de subsistencia y altamente
simbolica. El protestantismo seria un epifenémeno que revela dindmicas
macroecondmicas en desarrollo, primera entre todas las aberturas de las
comunidades indigenas al mercado capitalista (o mas bien, la inclusion o
sumision de éstas en ello) y consecuentemente, la imposicion imperialista
del dinero como tinico medio de intercambio, vehiculo de simbologias de
estatus y finalidad en si.
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Es evidente que esta impostacion se basa en la asuncion como marco
tedrico de la teoria sociologica formulada por Max Weber en su obra
fundamental La ética protestante y el espiritu del capitalismo (1905), en la cual
se plantea que la ética protestante ha sido propulsora en la formacion del
capitalismo moderno en Europa. Segiin Weber, el racionalismo ascético
intrinseco a la fe protestante (contrariamente a la inclinacion mas indulgente
de la fe catolica) habria echado las bases para ideas y patrones de conducta
favorables a la acumulacion de capital.

Algunos autores aplican esta idea, quizas no de manera explicita y con
matices diferentes, también al ambito contemporaneo y latinoamericano
arguyendo que la nueva alternativa religiosa garantizaria la posibilidad
de evitar los grandes gastos que derivan de la participacion en las fiestas
catdlicas, abriendo asi, el camino hacia la logica capitalista que rechaza la
redistribucion a favor de la acumulacion de capital.

En realidad los datos recolectados e interpretados con la investigacion
en la comunidad Huave de San Dionisio del Mar, revelan un escenario
mucho mas complejo y no clasificable en términos de tradicion vs.
modernidad. El proposito de este articulo es, por tanto, demostrar que una
perspectiva marcadamente econdmica al hecho religioso no es satisfactoria
y que el acercamiento al mundo tradicional indigena debe actuarse con la
consciencia de que las categorias analiticas que utilizamos para estudiarlo
requieren gran atencion, ya que corremos el riesgo de cosificarlas.

Como premisa general para poder aproximarse a las realidades
indigenas del pais es deseable rechazar la vision bipartida de la historia (afin
a un paradigma esencialista de la etnicidad), segtin la cual las comunidades
indigenas habrian quedado cerradas y aisladas durante todo este tiempo,
conservando asi sus costumbres y de repente habian sido alcanzadas por
el sistema capitalista; abrazando la posicion tedrica de Rosalva Hernandez
(2001), sostengo con ella que,

“es dificil afirmar que previo al desarrollo de los medios de comunicacion
y al mayor intercambio de informacion, las identidades étnicas hayan sido
entidades unificadas y homogéneas” (2001: 297-298).

Por tanto, las costumbres tradicionales (sistema de cargos y fiestas)
no son los restos sobrevivientes de un pasado precolombino, ni las
mismas instituciones apoyadas y formuladas durante el periodo colonial
(o poscolonial, segin Chance y Taylor, 1985), sino que son el testimonio
de cambios continuos y remodelaciones constantes que garantizan el
permanecer.

288 I antropol.sociol. Vol. 14 No. 2, julio - diciembre 2012, pags. 277 - 297 I



La costumbre y el evangelio: estrategias multiples de transformacion religiosa... I

Dadas estas premisas, no sorprende que el panorama religioso
Huave haya cambiado tanto, no solamente bajo la presién de las nuevas
alternativas religiosas, sino también internamente al mundo catdlico a lo
largo de los afios y antes de la llegada de los protestantes'”. Acorde a mi
investigacion, la vida ritual catdlica no puede ser vista en derrumbe, sino
mas bien, en reconstruccion; de hecho, el analisis del calendario ritual con sus
mayordomias'® muestra no solamente la pérdida de algunas celebraciones
(sobre todo ligadas a los santos protectores del barrio), sino ademas el
surgir de nuevas fechas festivas, a menudo préstamos del calendario festivo
regional o nacional (como es el caso respectivamente de la Virgen Juquila el
8 de diciembre y de la Virgen de Guadalupe el 12 del mismo mes); también
han surgido mayordomias particulares ligadas a ciertos grupos de interés
como por ejemplo, la fiesta de la Pasién de Pescadores que se celebra en abril.
Ademas, ha ocurrido una diversificacion del financiamiento de las fiestas,
tal vez fruto de colectas publicas y de inversiones privadas. La misma fiesta
en honor al santo patrén Dionisio Areopagita, el evento simbdlicamente
mas importante del entero afio ritual ha conocido la participacion de
variados nuevos protagonistas que se suman a la pareja de mayordomos,
los capitanes y las reinas”. Estas figuras, probablemente préstamos de
las tradicionales “Velas” de los vecinos Zapotecos, revelan una creciente
demanda por mayores espacios de participacion en la vida catdlica local.
La variabilidad de las dindmicas fiesteras demuestra la plasticidad de la
tradicion, mas que su cardcter anacronico.

La vitalidad de la vida catolica local se comprueba analizando la
fuerte canalizacion de interés que la fiesta patronal ha conocido en las
ultimas décadas, tanto que se ha formado una lista de mayordomos para
los préximos 20 afios. Los mayordomos encargados tienen la obligacion de
preparar la fiesta durante todo el afo, ocupandose del santo, llevandole
flores y organizando los eventos “seculares” que animaran los dias de fiesta
y las eucaristias. El periodo de las celebraciones cubre practicamente once
dias desde cuando se cantan las “mafianitas”* al santo y se celebran las misas
hasta los grandes festejos con baile y musica. Es evidente que la fiesta tiene
una importancia capital en una logica de reproduccion del grupo, ya que
logra reforzar vinculos identitarios, tanto internamente, como en relacién
al exterior. La fiesta en honor al santo patrén ha adquirido importancia no

17 Para una reconstruccion histérico-antropologica del sistema organizativo catdlico en San Dionisio del
Mar, véase Frey (1982).

18 Celebracion publica en honor a un santo patrocinada por una pareja de encargados (los mayordomos).
¥ Los capitanes y las reinas son figuras tipicas de las velas zapotecas; durante la fiesta “pagan la prome-
sa al santo”, lo honran y festejan el dia con sus invitados.

% Las “mananitas” es una tradicional cancion mexicana que se canta en los cumpleafios.
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solamente en su pueblo, sino también en las localidades, tanto aledafias,
como lejanas de Oaxaca. Sobre todo enlos dias delas misas y de los festejos, la
gente llega en San Dionisio desde afuera, porque el santo ha ganado prestigio
y es conocido por ser “muy milagroso”. Evidentemente, la fiesta patronal
es motivo de orgullo para la gente del municipio y adquiere un significado
simbdlico tinico: si en tiempos normales son los Huaves de San Dionisio los
que tienen que salir de su pueblo para tener acceso a los servicios basicos
que otorga la ciudad para vender hacia el exterior sus productos pesqueros,
en el periodo ritual (liminal), se produce una inversioén patrocinada por el
santo patrdn gracias al cual el pueblo Huave se convierte en polo de interés
y atraccion. La situacion estructural de desventaja y dependencia hacia la
ciudad (Juchitan) y el grupo étnico dominante (Zapotecos) por un periodo
en el ano se interrumpey se invierte. Queda claro, que atin a partir solamente
de este aspecto de la fiesta (es decir, su funcion agregativa y simbolica, su
profundo significado de pertenencia y su respuesta liminal de inversion en
las relaciones con el “otro”) encuentran explicacién, tanto la persistencia,
como el florecer de la fiesta patronal (contrariamente a cualquier profecia
de decadencia).

Sin embargo, hablando de las fiestas del santoral catdlico y del enorme
gasto ligado a sus festejos (supuestamente inicamente redistributivo y, por
tanto, antitético al sistema capitalista), la siguiente sesion la ocuparé para
demostrar que como bien lo dice Bonfil Batalla hablando del caso-limite de
Cholula,

“no existe ninguna oposicion fundamental entre el patron tradicional de
gastos y los intereses de circulacion monetaria y capitalizacion que estdn en
la base de la estructura econémica de la sociedad global” (1988: 288).

Lafiestadel patron (yeldiscursoseaplicatambiénalasotrasdel santoral
catdlicoy alas celebraciones personales como velorios, bodas, bautizos, entre
otras) requiere de un fuerte gasto por parte de los mayordomos encargados
y de toda la comunidad que participa en su preparacion dados los lazos
de reciprocidad intercomunitarios que se manifiestan en la prestacion de
ayuda mutua. Es innegable entonces, el esfuerzo de estas personas, tanto en
términos de dinero, como de trabajo. Sin embargo, hay que tomar en cuenta
que la festividad pone en marcha complejos intercambios de recursos entre
el campo y la ciudad. Por ejemplo, las fiestas que animan la vida social de
San Dionisio del Mar (asi como de muchos otros pueblos y ciudades del
istmo) ruedan en torno al alcohol cuyo consumo simboliza comunién. Las
cervecerias se aprovechan de esta costumbre tradicional para lucrar y entrar
en una fuerte competicion entre ellas; para poder obtener el monopolio en
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una fiesta deben ofrecer un dptimo servicio y ganarse asi, la posibilidad
de patrocinar el evento. La colaboracion entre mayordomos y cervecerias
puede generar buenas ganancias para ambos. Dado que cada invitado a
la fiesta tiene la obligacion de presentarse con un cartén de cerveza como
tributo y una limosna, ademas si en la fiesta participan muchas personas,
los mayordomos pueden llegar a obtener un buen avance de cartones que
vuelven a revender en la misma o en otras ocasiones. El excesivo consumo
de alcohol juega a favor de las grandes cervecerias, pero también de los
organizadores de la fiesta. No hay ejemplo mas claro para demostrar que en
ciertas circunstancias, los intereses locales y los globales se interrelacionan 'y
lo tradicional se moldea respondiendo de manera inédita, tanto a dindmicas
internas, como externas.

Una misma tendencia hacia la abertura, pero de signo opuesto, es
observable en la remodelacion que ha ocurrido en el escalafon religioso del
sistema de cargos, hoy en dia, efectivamente en dificultad dado el proceso
de secularizacién y el pasaje de la politica local del sistema de “usos y
costumbres” al sistema partidario nacional. El escalafon, tradicionalmente
dividido segtin una estructura de “embudo” (varios puestos en los cargos
de menor prestigio, pocos o un solo puesto en los cargos mas importantes)
ha siempre representado un camino dificil para adquirir prestigio y poder
politico. La escalada era un proceso lento y respondia a precisas reglas de
sucesion de un cargo a otro y de un escalafén al otro; el sistema garantizaba
la llegada al poder solamente a hombres maduros, los “ancianos”.
Actualmente, y por lo menos desde cuando el sistema partidario se ha
ido consolidando localmente?, el poder mas alto, es decir, la Presidencia
Municipal, se adquiere a través de elecciones politicas. Por esta razon,
para poder ser elegido ya no es necesario pasar por ninguno de los dos
escalafones tradicionales (civil y religioso). Por tanto, los cargos religiosos
ya no responden a las reglas estrictas del pasado y es siempre mas facil,
que personas con poca 0 ninguna experiencia puedan brincar a un cargo de
responsabilidad.

Esta dinamizacion interna del sistema de cargos revela una situacion
de crisis, pero también la necesidad de quitar rigidez al sistema abriéndolo a
nuevas posibilidades. El proceso de cambio esta en camino y los resultados
aun son imprevisibles: ;progresivo desmantelamiento del sistema religioso
tradicional o ampliacion de los cargos y abertura a los hombres mas
jovenes? Aunque sea imposible expresarse a favor de una u otra opcion es,
empero, posible decir que el prestigio que los encargados de la Iglesia y

2! Para conocer mas de cerca la historia politica de San Dionisio del Mar, véase Ezequiel Toledo (2009).
Segun el autor, los acontecimientos politicos en San Dionisio se han caracterizado por luchas partidarias
y cacicazgo. El periodo de auge del cacicazgo se ha dado entre los afios cuarenta y sesenta del siglo XX.
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de la sociedad catdlica® siguen teniendo dadas sus altas responsabilidades
(el cuidado del santoral protector de la comunidad y la administracion
de la lista de los candidatos a la todavia anhelada mayordomia del santo
patron) dificilmente podra extinguirse de aqui a la brevedad. Es verosimil
pensar que el mundo catdlico indigena revele una vez mas, como en otras,
a lo largo de una historia de dominacién y tentativos de inculturacién, una
capacidad de adaptacion y reformulacion extraordinaria.

En general, es posible concluir que la transformacion religiosa que
ha ocurrido en San Dionisio del Mar es un fenémeno ciertamente ligado
a la (post)modernidad, pero no explicable tiinicamente como derrumbe
del catolicismo local a favor de las incursiones exdgenas de los nuevos
movimientos religiosos. Tampoco es correcto presentar el catolicismo como
resto de un pasado tradicional destinado a la muerte y al protestantismo
como vehiculo de enriquecimiento y pasaporte para la modernidad. La
propuesta de este articulo es la de interpretar el hecho religioso como
altamente receptivo y sensible a las fuerzas sociales en campo (a menudo
antagonicas), pero también como dinamico generador de nuevos discursos,
practicas, sincretismos y estrategias de accion. Es necesario abandonar una
visiéon dicotomica del fendmeno religioso que lo clasifica alternativamente
como conservador de una supuesta tradicion inoxidable destinada a resistir
inalterada o sucumbir bajo ataques foraneos o como instrumentum regni o
fuerza de dominio.

Las nuevas alternativas religiosas y su estrategia glocal

Ladiversidadreligiosay el pluralismo cristiano que esta caracterizando
el campo religioso en México y en el drea Huave hacen inevitable el analisis
de las crecientes nuevas alternativas religiosas y de sus extraordinarios
puntos de fuerza. En efecto, las iglesias protestantes —de denominacion
histdrica, evangélica, pentecostés, biblica no evangélica— han sido capaces
de instalarse de manera capilar en el territorio.

De su accion estratégica sobresalen dos elementos caracteristicos, la
ecumenicidad y la capacidad de ser receptoras de las demandas vernaculas.
Estos factores son indispensables para poder entender la fuerza de los
movimientos evangélicos (sobre todo pentecostales) y su plasticidad. Estos
han podido extenderse masivamente en contextos muy diferentes (urbe y
campo, sociedad mestiza e indigena, norte y sur, clase media y obrera o
campesina) para llevar adelante dos directrices, localizacion y globalizacion.

2 Organo del escalafén religioso formado por tres personas encargadas.
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Por ésta razon, los evangélicos destacan por ser “un ejemplo de construccién
macrosistémica interdenominacional” (Masferrer Kan, 2009: 181) dotado de
un “aspecto novedoso”, es decir, la capacidad

“para construir una macroidentidad que les permite aglutinarse frente a los
otros y actuar coordinadamente, sin prescindir de sus profundas diferencias
denominacionales, doctrinales y teoldgicas” (Ibid.: 180-181).

Muchas de las congregaciones presentes localmente son emanacion de
Iglesias nacionales o trasnacionales que trabajan a nivel distrital, regional,
nacional e internacional. En la mayoria de los casos son administradas por
un pastor. El pastor puede ser foraneo o nativo de la comunidad y esta
rodeado por un grupo de feligreses y por una “equipe sacerdotal” (Ibid.:
177) formada exclusivamente por gente local. Esta equipe es un recurso y
una fuente de riqueza extraordinaria para la congregacion y la iglesia de
pertenencia, porque representa el corpus de la comunidad evangélica y la
estructura de la misma; ademds, garantiza el arraigamiento de la misién
en el territorio. La equipe sacerdotal se distribuye en grupos de accion y
en cargos de menor o mayor prestigio, generalmente accesibles a todos
(sin distincion de género, edad, grado de escolaridad) a partir de algunas
caracteristicas basicas: el compromiso, la dedicacion a la vida religiosa
y el carisma. En consecuencia, el liderazgo se caracteriza por una fuerte
“espontaneidad”, ya que sobre todo en el ambito pentecostés, no debe
seguir obligatoriamente un ifer de formacién altamente estructurado.

La elevada participacion a la equipe sacerdotal es el punto de fuerza de
las iglesias evangélicas que gracias al arraigamiento local, logran expandirse
y atraer nuevos conversos. Sin embargo, se ha dicho que la relativa facilidad
con la cual es posible asumir cargos y desarrollar posiciones de liderazgo,
incentivaria formas de dispersion y de inestabilidad (Bowen, 1996) que
provocarian continuas escisiones bajo iniciativa de figuras locales deseosas
de fundar y gestionar su propia mision. Esta observacion efectivamente es
real, pero la inestabilidad no debe ser leida necesariamente como punto
débil de las iglesias evangélicas; al contrario, en la mayoria de los casos, las
escisiones determinan el surgimiento de una nueva mision, la distribucion
capilar del protestantismo en el territorio (lo cual garantiza la cercania
entre Iglesia y comunidad) y permiten el mantenimiento de un caracter
familiar y grupal (basado sobre vinculos de solidaridad) sin que se ocasione
dispersion y lejania entre la base y el pastor. Esta particular cercania entre
pastores y feligreses protestantes, en contraste con la realidad catodlica, ha
sido remarcada, datos a la mano, por un articulo del periddico La Jornada:
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“Ntimeros, analizados junto con los del censo 2010, evidencian que las
minorias religiosas tienen en su favor diversos indicadores. En niimeros
redondos hay en México 21 mil sacerdotes catdlicos y 40 mil pastores y
pastoras protestantes/evangélicos. Es decir, a cada sacerdote le corresponden 4
mil 425 feligreses; mientras que cada pastor(a) tiene a su cargo 210 personas.
Si sumamos los protestantes/evangélicos con los adventistas del séptimo dia,
mormones y testigos de Jehovd (que el censo llama denominaciones biblicas
diferentes de las evangélicas), entonces cada ministro religioso cuida de 273
personas” (Martinez Garcia, 2011).

En consecuencia, la ampliacion de las oportunidades de ejercer
un liderazgo con el respaldo de grandes instituciones logra realizar las
expectativas de participacion de un creciente nimero de hombres y
mujeres que ademas, se insertan en redes de solidaridad que transcienden
el pueblo y se ligan a otras congregaciones del territorio. Difusion en
redes, arraigamiento, accesibilidad, incentivacion a la participacién de
los feligreses, buenas perspectivas de movilidad social son, acorde a mi
investigacion, los factores principales que vienen produciendo el éxito del
protestantismo en el territorio mexicano e indigena también. Esta estrategia
glocal demuestra la extraordinaria capacidad que las nuevas alternativas
religiosas tienen de comprender, de estar al paso y traducir concretamente
la inédita dialéctica entre individualidad y bisqueda de pertenencia grupal
que caracteriza al mundo actual.

Conclusiones

La interpretacion del cambio religioso en el México indigena
frecuentemente ha considerado al catolicismo como una religion e
institucion socio-cultural en derrumbe, destinada a extinguirse bajo la
creciente secularizacion o segin una revision posterior, bajo la difusion del
protestantismo. Dicho en palabras mas tajantes:

“In Mexico and Central America, Protestantism is prying loose economic
and religious traditionalism and sending it downstream into the river of
history” (Dow, 2005: 842).

En particular, lo que se considera es una crisis irreversible en el sistema
de cargos, de fiestas y de practicas comunitarias tradicionales basadas en
logicas de intercambio y reciprocidad. Segun esta vision, son las presiones
economicas del mundo globalizado y capitalista las que estarian abriendo
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el paso a las nuevas iglesias evangélicas, portadoras de una ideologia de
corte individual.

Aunque reconozca que el cambio politico, social y econdémico
acelerado de los ultimos decenios represente un reto sin precedentes
a la cohesion social interna de las comunidades indigenas y al sistema
religioso tradicional, creo que el pluralismo del campo religioso debe
ser interpretado a partir de nuevos enfoques capaces de ir mas alld de
las consolidadas categorias binarias utilizadas hasta hoy: tradiciéon y
modernidad, local y global, cerrado y abierto. Lo que he intentado hacer
en el espacio de este articulo fue demostrar los siguientes puntos: (1) en las
comunidades indigenas se esta dando, tanto un proceso de secularizacion,
como un proceso de diversificacion religiosa, por tanto, los dos no se
excluyen mutuamente; (2) la profunda reformulaciéon del campo religioso
indigena esta ocurriendo siguiendo caminos inéditos, tanto en el ambito
del catolicismo étnico, como en el protestantismo; (3) la religiosidad y las
practicas catdlicas no son intrinsecamente e irreduciblemente opuestas a la
circulacion monetaria. Es obvio que el catolicismo indigena actual y futuro
tiene y tendra un rostro muy diferente al pasado; sin embargo, la nostalgia
de lo “tradicional” y el “auténtico” a menudo es mas un sentimiento de
los académicos que de las mismas comunidades indigenas; (4) los varios
movimientos internos del heterogéneo mundo protestante son capaces de
expandirse, porque llevan adelante dos directrices: un mensaje universal
de salvacién y una adaptacion altamente vernacula de la mision. Estas dos
acciones, aparentemente tan opuestas, son las que permiten la construccion
de una macroidentidad capaz de presentarse unida y compacta frente al
mundo y la adaptacion plastica a las especificas realidades locales. Asi
mismo, las Iglesias se articulan en congregaciones que surgen a partir de
una particular sinergia entre los misioneros y los conversos. Indigenas
locales e Iglesias (a menudo instituciones transnacionales) ponen en juego
sus propias motivaciones/intereses y trayectorias de vida en la construccién
de las congregaciones.

A partir de esta vision que restituye agency alas poblaciones indigenas
(sin olvidar la desigualdad de poder que constituye las relaciones sociales)
he tratado de profundizar un debate ya extremadamente complejo,
auspiciando que a los pueblos indigenas, se les reconozca su fuerte
resistencia y dinamismo socio-cultural y al hecho religioso, su caracter
innovador, hibridador y generador de nuevas cosmovisiones y practicas.
Este debido reconocimiento no puede mas que determinar una revision y
potenciacion de los mismos estudios socio-antropoldgicos; en las palabras
de Antonino Colajanni (1998):
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“la fragmentacion, la multidimensionalidad vy la multifuncionalidad,
la relativa ‘de-localizacion’, y el nacimiento de estrategias multiples y
diferenciadas de accion social de las poblaciones indigenas, en su dificil didlogo
con las sociedades mds amplias de las cuales son parte, mds que reducir la
posibilidad de investigacion y andlisis de las disciplinas antropoldgicas,
pueden al contrario potenciar sus capacidades” (Colajanni, 1998: 15)%.
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El profesor Flavio Munhoz Sofiati nos presenta un excelente analisis
sociohistdrico de la formacién y el desenvolvimiento de las Pastorales
de la Juventud de Brasil (PJB). Esta obra, producto de una profunda
investigacion, tanto bibliografica, como empirica, da cuenta de la relacién
entre la juventud brasilefia y la Iglesia catdlica. Para Sofiati,

“la PJB es la reactualizacion de una corriente histdrica de la Iglesia Catélica
que tuvo su inicio en los afios 50 con la Accion Catdlica Especializada, que
contribuyo en el surgimiento de la Teologia de la liberacion y, actualmente,
estd presente en las pastorales sociales” (2012: 19).

De ahi que el interés del autor radique en mostrar las transformaciones
ocurridas en la educacion de los jovenes catdlicos ligados al Cristianismo
de Liberacion'.

La primera parte, Génese do Cristianismo da Libertagdo, aborda el origen
de la PJB (sector ligado a la teologia de la liberacion) en la cual no sélo
se observa la influencia del movimiento Esquerda Catdlica de las décadas
cincuenta y sesenta, sino que ademas, se percibe una tendencia? interna
y progresista del catolicismo latinoamericano. Apoyado en los trabajos
de Luis Antonio Groppo, de Marialice Foracchi y de Maria Helena Olivia
Augusto, el autor define a la juventud como una categoria social que se
encuentra intimamente ligada a la modernidad.

La importancia de Accién Catolica —terruno de la izquierda catdlica
en Brasil- es retomada por el autor para explicar la “Tendencia Organica
del Catolicismo” en su sentido radical, esto es, compuesta por una “minoria
pequena, pero influyente” que simpatiza con la Teologia de la liberacion y es
solidaria con los movimientos sociales’. Es evidente que el Concilio Vaticano

! Aunque en ocasiones se usan los términos “Teologia de la liberacion” y “Cristianismo de Liberacion”
como sindnimos, por nuestra parte, consideramos que sociolégicamente es mas conveniente este lti-
mo, pues refiere al movimiento socio-religioso que incluye, evidentemente, al “conjunto de escritos” y
reflexiones producido en la segunda mitad del siglo XX (Léwy, 1998: 53).

% Sofiati (51-53) utiliza el término de tendencia —en sentido gramsciano— para describir las diferencias
que existen al interior de la Iglesia catdlica: tradicionalistas, modernizadores conservadores, reformistas
y radicales.

3 Por su parte, Wellington Teodoro da Silva, sostiene que: “a los historiadores les interesan (los movi-
mientos politicos y religiosos del Brasil Republicano) porque de ese ambiente salieron diversos grupos
y personas de gran produccion que vieron permear todos los niveles organizacionales de los diversos
sectores de accidn politica, que son objetos de investigacion de aquellos que buscan comprender la
republica brasilefia pos-1945: Movimiento de Educacién de Base, los movimientos especificos de Ac-
ci6én Catolica; sectores pro-reformas de base de los afios de 1963 y 1964; Accién Popular; Comunidades
Eclesiales de Base; Partido de los Trabajadores; el movimiento sindical de la segunda mitad de la década
de 1970; los movimientos ecuménicos del protestantismo de la izquierda; Movimientos de Barrios y
otros. El esfuerzo de la comprension del Brasil Republicano necesariamente recae en la comprension
de los lastres religiosos de su historia. Para los demas estudiosos que se ocupan de las densas y tensas
relaciones entre religion y politica este movimiento se presenta como un caso inédito cuya naturaleza
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IT (1962-1965) posibilito la emergencia de nuevas formas de eclesialidad (57),
empero, por otro lado, el autor, contextualiza la reconfiguracién de dicha
tendencia progresista al interior de la Iglesia y de la sociedad brasilefia. Al
retomar ciertos elementos de la Accién Catolica Especializada (organizacion
con perspectiva de transformacion de la sociedad de los afos 50s y 60s)
tal reconfiguracién aborda los siguientes puntos: 1) el método ver-juzgar-
actuar; 2) la practica a partir de la realidad; 3) la formacién en la accion; 4) la
lucha por la transformacién de las estructuras; 5) el modelo de revision de
la vida y de la practica; 6) la propuesta de una fe vivida en el compromiso
social; 7) la pedagogia que intenta despertar el espiritu critico; 8) la opcién
por los pequenos grupos; 9) la espiritualidad encarnada; 10) el protagonismo
juvenil. Es asi como la PJB, se concibe como un movimiento —fraguado en
un contexto distinto al de Accion Catdlica— dentro de la linea de liberacion.

O método da formacdo da PJB, segundo momento del libro, constituye
el marco historico en el que se consolido la PJB. El proceso de transicion
democratica de la década de los ochenta, con un balance econdémico
negativo, fue testigo del nacimiento de dos instituciones representativas de
la clase trabajadora: la Central Unica de los Trabajadores (CUT) y el Partido
de los Trabajadores (PT). Siguiendo a Ruth Cardoso, el autor sostiene que
en la década de los ochenta se advirtieron un debilitamiento y un proceso
de despolitizacién del movimiento estudiantil (81). En lo que respecta a los
Encuentros Nacionales (1983, 1984, 1985, 1987, 1989) de la PJB, se percibe
que el método de formacién que se empleaba tenia como objeto llevar a
los jovenes decantarse por la opcion de un modelo de Iglesia ligada a la
Teologia de la liberacion y por el compromiso con las clases populares (86).

Sofiati centra su atencion en el documento 44 de la Conferencia
Nacional de Obispos de Brasil (CNBB) redactado durante los afios ochenta.
Este documento sistematizd y definié las lineas de accidon de la Iglesia
catdlica en el ambiente juvenil. Dentro de sus objetivos se encontraban:
fomentar el sentido critico y la capacidad de analizar a la sociedad, formar
a los jovenes para la transformacion de las estructuras, ayudar al joven a
conocer criticamente el marxismo, el capitalismo liberal y a la Doctrina de la
Seguridad Nacional para asi poder asumir el Humanismo Cristiano como
perspectiva de superacion de las estructuras sociales injustas y presentes en
toda América Latina (89).

Finalmente en, As mudancas na Teologia da Libertacgao, ultimo apartado
del libro, Sofiati explica algunos factores que orillaron a la PJB a revisar su
método de trabajo con la juventud. A vuelo de pajaro, el autor aborda los
acontecimientos que impactaron, tanto en el panorama ideoldgico, como en

militante permite que las relaciones internas de mutuas legitimaciones sean observables con nitidez
meridiana” (2012: 58).
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el ambiente politico-social de los afios noventa: el neoliberalismo, la crisis
de la modernidad, la emergencia de las practicas pentecostales en la Iglesia,
el desencanto con la actividad politica y, por supuesto, la elaboracion
del Plano Trienal, con origen en la 11* Assembleia Nacional da P]B, en 1995.
Para Sofiati, en la década de los noventa, la PJB asume una perspectiva
subjetiva de la vida puesto que se genera una privatizacién de los intereses
del individuo, esto es, las necesidades colectivas y politicas, subrayadas la
década anterior, ceden su lugar prioritario ante lo personal y cultural. Si
bien en las décadas pasadas el punto de focalizacion recaia en lo social y
politico, en los noventa se invierte el proceso y se hace hincapié en la accion
cotidiana y en el plano personal (162).

Una de las tesis que me parecid particularmente interesante en la obra
es que,

“con la ampliacion de la nocién de ‘opcion preferencial por los pobres’ hacia
las cuestiones ecoldgicas, étnicas, feministas hubo una disolucion (diluigdo)
de la llave de interpretacion marxista presente anteriormente” (2012: 115 y
123).

Para corroborar dicha tesis, el autor realiza un andlisis comparativo en
algunos textos de Pablo Richard y de Leonardo Boff en el que efectivamente,
dichos tedlogos parecen soslayar el andlisis marxista y la lucha de clases.
Por consiguiente, para Sofiati

“ante todo ello, se afirma que la mayoria de la Teologia de la Liberacion,
principalmente los sectores ligados a la accion juvenil: 1) abandonaron o
relativizaron el referencial marxista de interpretacion de la realidad; 2)
la discusion de temas ecolégicos los aproxima a los sectores reformistas
de la Iglesia, especialmente cuando existe una afinidad de temas como la
espiritualidad; 3) hubo un proceso de retorno por parte de ese sector para el

interior de la Iglesia, en el sentido de una accion volcada para la recuperacion
de files” (129).

Y aunque mas adelante el autor afirma que,

“no se puede generalizar esas consideraciones para toda la Teologia de la
Liberacion, ya que el trabajo de campo se enfoco en la observacion de los
jévenes cristianos de la liberacién de la pastorales... eso no significa afirmar
que lo tedrico influyé en la prdctica de los jévenes cristianos de liberacion,
sino que lo que hubo fue una relacion de influencia mutua entre accién y
elaboracion tedrica, entre el hacer y el concebir; en suma, entre la realidad
concreta y las posibilidades de interpretacion de esa realidad” (130).
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Por nuestra parte, pensamos que efectivamente, no se puede
generalizar la tesis del “abandono del analisis marxista dentro de la linea
de la Teologia de la Liberacion”, pues seria desconocer las importantes
aportaciones de tedlogos como Franz Hinkelammert y Enrique Dussel
quienes, ademds de continuar con el andlisis marxista en sus trabajos,
durante los afios noventa ofrecieron valiosas contribuciones al marxismo.

En lo que refiere a la ampliacion de la nociéon de “opcidn preferencial
por los pobres” en la arquitectura teoldgica o tedrica advertimos que dicha
ampliacion no implica necesariamente una renuncia a las categorias
marxistas, sino su efectiva radicalidad. Por ejemplo, en un interesante
texto, Casas Gorgal (2008) advierte coémo la nocion de victima —en sentido
benjaminiano del término- toma fuerza, en la larga noche neoliberal, época
donde se hace indispensable una critica, tanto al materialismo mecanico (o
positivista), como a la verborrea conservadora®.

Mas alla de estas diferencias de perspectiva, reconocemos el esfuerzo
teorico y metodologico del autor, pues a través de un andlisis sistematizado
sobre la formacién y desarrollo de la PJB, logré dar cuenta de las tendencias,
tensiones y transformaciones mas importantes de la practica de un sector
ligado a la Teologia de la liberacion. Es por ello que, como apunta Michael
Lowy en el prologo del libro, “este ensayo de Flavio Sofiati es un bello
ejemplo de como un investigador que participa en un movimiento es capaz
de proponer un andlisis cientifico, pertinente y lticido de su historia y de los
problemas y contradicciones que enfrenta”.

* Este interés en la obra de Walter Benjamin se puede percibir en autores caros del marxismo critico
como Daniel Bensaid, Michael Léwy o Bolivar Echeverria. Cabe hacer mencion que el epigrafe que abre
el libro de Sofiati proviene de las Tesis sobre la historia dicho filésofo aleman.
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de impresion, reproduccion total o parcial del material, asi como el de
aceptarlo o rechazarlo. Igualmente, se reserva el derecho de hacer cualquier
modificacion editorial que estime conveniente. En tal caso, el autor recibira
por escrito recomendaciones de los evaluadores. Si las acepta, debera
entregar el articulo con los ajustes sugeridos dentro de las fechas fijadas por
la revista para garantizar su publicacidon dentro del nimero programado.

Un articulo sometido a consideracion del comité editorial no se debe haber
publicado previamente, ni debe estar sometido a otra publicacion. Si el
articulo es aceptado, no deberd publicarse en otra revista.

Los articulos de esta revista se pueden reproducir total o parcialmente,
citando la fuente y el autor. Las colaboraciones que aparecen aqui no
reflejan necesariamente el pensamiento de la revista. Se publican bajo
responsabilidad de los autores.

El autor que desee enviar articulos para consideracion por parte del comité
editorial de nuestra publicacién debera:

1. Entregar original y copia del articulo en los correos electronicos de los
editores o en oficina de la revista ubicada en la carrera 23 N° 58-65,
Manizales, Colombia. Telefax 88627220 ext. 22108 —prefijos nacionales
(68) e internacionales (57) (68)-, correos electrénicos: revistavirajes@
ucaldas.edu.co

2. Entregar el trabajo via email o en CD-ROM en formatos Word. Se debe
incluir: titulo del articulo, autor o autores y direcciéon del contacto
(correo electronico y direccion postal). El texto debe estar digitado a
espacio y medio, letra arial, tamafio 12.
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3. Especificar en diferentes notas al pie: a) los datos centrales del curriculum
vitae del autor o autores, el cual debe incluir los titulos universitarios,
la filiacién institucional y el correo electrénico; b) la naturaleza del
articulo, es decir, si se trata de un articulo de investigacion, de reflexion
o de revisiodn, o si se trata de una resefia.

4. Escribir su articulo con una extension maxima de 25 hojas (folios o
cuartillas tamafio carta), el cual debe ir precedido de un breve resumen
del trabajo en castellano y en inglés que no sobrepase las 150 palabras.
Inmediatamente después de este resumen, se debe poner de cuatro a
seis palabras clave para identificar las principales tematicas abordadas.

5. Redactar las criticas y resefias de libros con una extensién maxima de 10
hojas (folios o cuartillas tamafio carta), la cual debe ir precedida de los
nombres, apellidos y profesion de quien realiza la critica o resefa, asi
como de los elementos bibliograficos completos (nombres y apellidos
del autor, titulo completo del libro, nimero de edicién, ciudad de
publicacion, editorial, afio de publicacion).

6. Entregar articulos inéditos, salvo que hayan sido publicados en el
extranjero, en cuyo caso podra considerarse su publicacion. Si se trata
de un articulo traducido se debe indicar con claridad las fuentes y
procedencias del texto original.

7. Enviar los graficos, mapas y fotografias en una resolucion minima de
266 dpi en formato jpg o gif. Junto a los cuadros deben ir los anexos al
articulo, indicando el lugar donde se pondran dentro del texto. Todos
estos recursos se deben enumerar consecutivamente e indicar con
claridad la(s) fuente(s) correspondiente(s).

8. Citar las fuentes bibliograficas dentro del texto del siguiente modo:
(autor, afno: pagina).
Ejemplo: (Mufioz, 1996: 30).

9. Las notas al pie de pagina numeradas en orden consecutivo, se utilizaran
para aclaraciones, comentarios, discusiones, envios por parte del autor,
y deben ir en su correspondiente pagina, con el fin de facilitar al lector
el seguimiento de la lectura del texto.

10. Referenciar la Bibliografia teniendo en cuenta las normas APA, pero con
algunas modificaciones. Asi:
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Libro:
APELLIDO, Nombre del autor. (Ano). Titulo del libro. Lugar de
publicacion: Editorial.

SABINE, George. (1998). Historia de la teoria politica. México: Fondo de
Cultura Econoémica.

Capitulo de libro:
APELLIDO, Nombre del autor. (Afio). “Titulo capitulo”. En: APELLIDO,
Nombre del editor o compilador. (Ed.) o (comp.). Titulo del libro. Lugar
de publicacién: Editorial.

GARRISON, C.; SCHOENBACH, V. & KAPLAN, B. (1985). “Depressive
symptoms in early adolescence”. En: DEAN, A. (Ed.). Depression in
multidisciplinary perspective. New York, NY: Brunner/Mazel.

Articulo revista:
APELLIDO, Nombre del autor. (Ano). “Titulo articulo”. En: Nombre
de la revista, No., Vol./Afio. Lugar de publicacion: Editorial o Centro
editorial.

SANDOVAL, Mary Luz. (2006). “Teoria socioldgica, conflicto y
terrorismo”. En: Virajes, No. 8, Ano 8. Manizales: Universidad de
Caldas.

Articulo de periddico:
APELLIDO, Nombre del autor. (Ano, Fecha de circulacion). “Titulo
articulo”. En: Nombre del periddico. Lugar de publicacion. letra p.
Numero de la pagina consultada.

MARTINEZ, Liliana. (2002, Diciembre 8). “Cuando el trépico llegé a
Estocolmo”. En: El Tiempo. Bogota. p. 2-2.

SIERRA, Orlando. (2001, Mayo 6). “Los carros oficiales”. En: La Patria.
Manizales. p. 2A.

Tesis de grado o postgrado:
APELLIDO, Nombre del autor. (Afo). Titulo Tesis. Tesis de grado para

optar al titulo de... Escuela o Departamento, Universidad. Ciudad, pais.

ALAMOS, F. (1992). Maltrato infantil en la familia: tratamiento y
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prevencion. Tesis de grado para optar al titulo de Psicologo. Escuela de
Psicologia, Pontificia Universidad Catodlica de Chile. Santiago, Chile.

VENEGAS, P. (1993). Conflits socio cognitifs et changement de
représentations en formation d’adultes: une étude de cas. Tesis de grado
para optar al titulo de Doctor en Psicologia. Faculté de Psychologie et
des Sciences de 1" Education, Université Catholique de Louvain. Louvain,
Francia.

Internet:
APELLIDO, Nombre del autor. (Afio —si lo tiene-—). “Titulo articulo”.
En: direccion electronica. [Fecha de consulta].
BIGLAN, A. & SMOLKOWSKI, K. (2002, Enero 15). “The role of the
community psychologist in the 21st century”. En: http://journals.apa.org/
prevention/volume5/pre0050002a.html [Enero 31 de 2002].

Cordialmente,
) COMITE ,EDITORIAL
REVISTA DE ANTROPOLOGIA Y SOCIOLOGIA: VIRAJES
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AUTHOR GUIDELINES

The Journal of Anthropology and Sociology: Virajes receives original
collaborations in article form and reviews. The nature of articles is triple,
since they can be research, reflection or revision. All the articles will be
placed under anonymous evaluation and the authors will be notified of
the decision of the evaluators in the 60 days after the reception of their
proposals. Only the articles that surpass the evaluation process satisfactorily
and fulfill the requirements exposed here will be published.

The journal of Anthropology and Sociology: Virajes, reserves the
impression rights, the total or partial reproduction of the material, as
well as accepting it or rejecting it. It also reserves the right to make any
publishing modification that it considers advisable. In such case, the author
will receive recommendations of the evaluators in writing. If the author
accepts these, he/she will have to return the article with the adjustments
suggested within the dates fixed by the journal to guarantee its publication
within the programmed issue.

An article submitted under consideration of the publishing committee must
not have been previously published, nor under consideration for another
publication. If the article is accepted, it should not be published in another
journal.

The articles of this journal can be reproduced total or partially, mentioning
the source and the author. The collaborations that appear here necessarily
do not reflect the thought of the journal. They are published under
responsibility of the authors.

The author who wishes to send articles for consideration by the publishing
committee of our publication should:

1. Hand in original and copies of the article in the secretariat of the
Department of Anthropology and Sociology of the Facultad de Ciencias
Juridicas y Sociales of the Universidad de Caldas: Carrera 23 N° 58-65,
telefax 88627220 ext. 22158 - national area codes (68) and international
(57) (68)-, electronic mails: revistavirajes@ucaldas.edu.co

2. Hand in the work in paper form and on CD in Word or RTF formats.
The title of the article, author or authors and contact address (electronic
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mail and mailing dress) should be included. The text must be typed at
1.5 space, Arial, font size 12.

The following information must be specified in different footnotes: a)
the central data of the curriculum vitae of the author(s), which must
include professional titles, institutional affiliation and electronic mail;
b) the nature of the article, that is to say, if it is a revision, reflection, or
research article, or if it is a review.

The article must not exceed the extension of 25 sheets (letter size),
which must be preceded by a brief summary of the work in Spanish
and English, not exceeding 150 words. Immediately after this summary,
four to six key words identifying the main themes treated by the article
must be included.

The critics and reviews of books must not exceed 10 sheets (letter size),
which must be preceded by the names, last names and profession of
the person carrying out the critic or review, as well as of the complete
bibliographical elements (full name of the author, complete title
of the book, number of edition, city of publication, editorial, year of
publication).

Hand in unpublished articles, unless they have been published abroad,
in which case they will be considered for publication. If it is a translated
article, the sources and origins of the original text must be indicated
with clarity.

Send the graphs, maps and photographs in a minimum resolution of
266 dpi in jpg or GIF format. The graphs should include the annexes
to the article, indicating the place where they should be located within
the text. All these resources should be numbered consecutively and the
corresponding source(s) should be clearly indicated.

The bibliographical sources should be cited within the text in the
following way: (author, year: page). Example: (Mufioz, 1996: 30).

. The footnotes numbered in consecutive order, should be used for

explanations, commentaries, discussions by the author, and must go in
their corresponding page, with the purpose of facilitating to flow of the
text to the reader.
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10. Reference the Bibliography taking into account the APA norms, but with
some modifications. Thus:

Book:
LAST NAME, Name of the author. (Year). Title of the book. Publication
place: Editorial.

SABINE, George. (1998). History of the political theory. Mexico: Fondo
de Cultura Econémica.

Book chapter:
LAST NAME, Name of the author. (Year). “Title of the chapter”. In: LAST
NAME, Name of the publisher or compiler. (Ed.) or (comp.). Title of the
book. Publication place: Editorial.

GARRISON, C.; SCHOENBACH, V. & KAPLAN, B. (1985). “Depressive
symptoms in early adolescence”. In: DEAN, A. (Ed.). Depression in
multidisciplinary perspective. New York, NY: Brunner/Mazel.

Jou rnal article:
LAST NAME, Name of the author. (Year). “Title article”. In: Name of the
journal, No, Vol. /Year. Publication place: Editorial or publishing Center.

SANDOVAL, Mary Luz. (2006). “Sociological Theory, conflict and
terrorism”. In: Virajes, No. 8, Year 8. Manizales: Universidad de Caldas.

Newspaper article:
LAST NAME, Name of the author. (Year, Date of circulation). “Title of
the article”. In: Name of the newspaper. Publication place. Number of the
consulted page.

MARTINEZ, Liliana. (2002, December 8). “When the tropic arrived at
Stockholm”. In: El Tiempo. Bogota. p. 2-2.

SIERRA, Orlando. (2001, May 6). “The official cars”. In: La Patria.
Manizales. p. 2A.

Undergraduate or postgraduate thesis:
LAST NAME, Name of the author. (Year). Title of the Thesis. Degree
thesis to obtain the title of... School or Department, University. City,
country.
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ALAMOS, F. (1992). Child abuse in the family: treatment and prevention.
Degree thesis to obtain the title of Psychologist. School of Psychology,
Pontificia Universidad Catdlica de Chile. Santiago, Chile.

VENEGAS, P. (1993). Conflits socio cognitifs et changement of
représentations en formation d’adultes: une étude de cas. Degree thesis
to obtain the title of Doctor in Psychology. Faculté de Psychologie et des
Sciences de 1" Education, Université Catholique de Louvain. Louvain,
France.

Internet:
LAST NAME, Name of the author. (Year - if available). “Title of the
article”. In: electronic address. [Date of consultation].

BIGLAN, A. & SMOLKOWSK], K. (2002, January 15). “The role of the
community psychologist in the 21st century”. In: http://journals.apa.
org/prevention/volume5/pre0050002a.html [January 31 of 2002].

Sincerely,
PUBLISHING COMMITTEE
JOURNAL OF ANTHROPOLOGY AND SOC IOLOGY: VIRAJES
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CONVOCATORIA REVISTA DE ANTROPOLOGIA Y
SOCIOLOGIA: VIRAJES

Volumen 15, Fasciculo 2, Agosto-diciembre de 2013

Tematica: USOS SOCIALES DE LAS DROGAS

Tiempo de recepcion de articulos:

del 1 de diciembre de 2012 al 30 de Abril de 2013.

Editores responsables: César Moreno Baptista cmorenobaptista@gmail.
com) y Juan M. Castellanos (juan.castellanos@ucaldas.edu.co), Profesores
Departamento Antropologia y Sociologia, Universidad de Caldas.
Requisitos: Los articulos deben cumplir con lo planteado en las normas
para autores de la revista ANTROPOLOGIA Y SOCIOLOGIA: VIRAJES,

disponibles en el siguiente link: http://virajes.ucaldas.edu.co/index.

php?option=com_content&task=view&id=23&Itemid=17.
Lugar de recepcion: Departamento de Antropologia y Sociologia de la

Facultad de Ciencias Juridicas y Sociales de la Universidad de Caldas:
carrera 23 N° 58-65, teléfono (6)8781500 ext. 22108 o al correo electronico:

revistavirajes@ucaldas.edu.co.

Tematica del volumen 15 (2): USOS SOCIALES DE LAS DROGAS

Desde el ambito académico en el andlisis del problema de las drogas, se
pueden senalar principalmente tres enfoques: el modelo juridico-represivo,
segun el cual los asuntos relacionados con las drogas se resuelven desde
el punto de vista del delito, asociados al crimen, al mercado negro y a las
redes de comercializacion o narcotrdfico. Un ejemplo ha sido la politica
adoptada por los estados, liderada por los Estados Unidos, de tratamiento
militar denominada la guerra contra las drogas que ha implicado enormes
gastos en términos de corrupcion y violencia en la que se toma al drogadicto
como un delincuente. El segundo, es el modelo médico, en el cual en “lugar
del drogadicto-delincuente se contempla el drogadicto-enfermo, individuo
al que hay que curar”'. En este sentido el drogodependiente debe entrar en
tratamientos de desintoxicacion, rehabilitacion y reinsercién social.

' ROMANIT, Oriol. (1997). “Etnografia de las drogas: discursos y practicas”. En: Revista Nueva Antropolo-
gia. Agosto No. 53-52. México: Redalyc.
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El tercer modelo, el sociocultural, tiene en cuenta tres eleméntos
fundamentales en su andlisis: el individuo, la sustancia y el contexto. Supone
que, dado que en la actualidad no existe sociedad en que no se presente
los usos de las drogas, las variables para su compresion se enmarcan
dentro del tipo social y cultural, asociadas con la construccion del sujeto
de estudio. Esta perspectiva tiene como fin penetrar en la complejidad de
las manifestaciones del fendmeno, dependiendo del contexto geografico,
el grupo poblacional especifico, los grupos atareos, el género, los grupos
étnicos, los subgrupos urbanos, las comunidades religiosas, entre otros. En
un mundo globalizado, son pocas las sociedades que escapan a los efectos
del consumo abusivo de las drogas. Ningun contexto, ni ambito social
esquivan esta realidad: la familia, el barrio, el trabajo, la escuela, los espacios
de tiempo libre y esparcimiento; todos, sin excepcion, se encuentran frente
a distintas practicas, usos, justificaciones y comprensiones del consumo de
las drogas.

En perspectiva sociocultural, sobre del tema del USO SOCIAL DE LAS
DROGAS hay dos grandes ejes de reflexion que pueden orientar el analisis
tedrico, metodoldgico y epistemoldgico que proponemos para el volumen
15 (2) de la Revista VIRAJES. Estos se entretejen entre si con una dialéctica
que problematiza su estudio: el primero, relativo a la diversidad cultural
en el uso de las drogas; el segundo, analiza los usos problemadticos de las
drogas.

Para comprender el enfoque analitico de la discusion vale la pena recordar
que los usos de las drogas han existido a lo largo de la historia humana.
Estudios arqueologicos han demostrado el uso de alucindégenos en las
“sociedades antiguas”. En términos de Antonio Escohotado: la historia de
las drogas ilumina la historia general de la humanidad con luz propia. Asies
que, “las primeras drogas aparecieron en plantas o partes de plantas como
resultado de una co-evolucién entre el reino botanico y el reino animal”2.
Pudo haber sido un poderoso incentivo para la domesticacion de algunas
plantas para el uso de las drogas en las distintas sociedades, entre ellas las
llamadas “sociedades primitivas”, lo cual estuvo seguramente asociado con
el deseo de experimentar sensaciones trascendentales o religiosas’.

Con la instalacion del sistema capitalista industrial, se desarrollaron una
serie de cambios sociales, culturales y tecnoldgicos con mercancias que

2 ESCOHOTADO, Antonio. (1997). Historia general de las drogas. Madrid: Espasacalpe. Varias ediciones.
* JANKOWIAK, William. (2000). “Droga”. En: BARFIEL, Thomas. Diccionario de Antropologia. México.
Siglo XXI.
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circulan en un mercado global y con medios de comunicacion que las
promocionan. En este contexto las drogas alucindgenas y psicoactivas se
convirtieron en una mercancia mas y se convirtieron en problemas de salud
y seguridad publica para las sociedades modernas, evidente en el fendmeno
de la drogodependencia. “Es en el siglo XIX cuando el consumo de drogas va a
plantear un problema social para las sociedades occidentales. El consumo manifiesta
para muchos el peligro de lo que ya no estd regulado por rituales colectivos, se sale
de la légica de lo culturalmente establecido, de lo socialmente normado. Por otra
parte plantea para otros una atraccion por un modo de vida que se maneja desde
otro sistema de valores. Este sistema se construye por fuera, al lado y, a menudo,
contra valores socialmente aceptados™.

En esta perspectiva, la Revista de Antropologia y Sociologia: VIRAJES, volumen
15 (2), como siempre, pretende compilar trabajos que sean el resultado, bien
sea de investigacion, revision o reflexion que contribuyan a pensar esta
tematica especifica. Las aportaciones pueden estar relacionadas con:

- Investigaciones empiricas de corte cualitativo o cuantitativo.

- Andlisis del impacto de las politicas publicas.

- Reflexiones a partir de proyectos de investigacion, intervencion o
aplicacion.

- Propuestas metodologicas validadas especialmente en areas de
antropologia, sociologia, etnografia, historia, arqueologia.

Agradecemos de antemano su participacion y divulgacion de esta
informacion.

Cordialmente
César Moreno Baptista y Juan Manuel Castellanos
Codirectores VIRAJES.

+ CASTEL, R. & COPPEL, A. (1994). “Los controles de la toxicomania”. En: EHRENBERG, A. (Comp.).
Individuos bajo influencia. Nueva Vision, Buenos Aires.
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