EN TORNO AL ESTUDIO
COMPARATIVO DE LA PLURALIDAD
CATOLICA

Manuel Gutiérrez Estévez

Las pdginas que siguen contienen algunas propuestas para desarrollar es-
tudios etnograficos que permitan realizar, en el futuro, anélisis comparativos
de los sistemas religiosos espafioles e hispanoamericanos de denominacién
catolica L.

Se comienza por hacer una breve referencia al! interés que se ha manifes-
tado, frecuentemente, por efectuar comparaciones sistemdticas entre las cultu-
ras espafiolas y americanas y, en especial, de los aspectos relacionados con sus
respectivas narrativas miticas y conductas rituales, Para llevar a cabo dichos
estudios es necesario resolver, previamente, algunas cuestiones de indole meto-
dolégica a cuya discusién se dedica este trabajo. Antes de entrar en esa dis-

' Dos investigaciones estan actualmente en curso, bajo mi direccién, con una
ulterior finalidad comparativa. La primera se refiere a la isla de Gran Canaria
y, en sus dos primeras temporadas de campo (en los meses de enero y febrero
de 1983 y 1984), ha sido financiada por la Subdireccién General de Arqueologia
y Etnografia del Ministeric de Cultura y el Instituto Canario de Etnografia y Fol-
klore. La segunda, con unos objetivoes mas amplios, comenzé en junio de 1983;
estd centrada en los dieciséis pueblos extremefios que, en los siglos xvi y xviII,
aportaron un mayor numero de conquistadores y colonizadores de América. Esta
investigacion es posible por el aliento y la financiaciéon prestados por el Centro
de Investigaciones Sociolégicas. Para ambos estudios dispuse de las facilidades
otorgadas por el Instituto Balmes de Sociologia del C.S.I1.C. Conste, para estas ins-
tituciones y sus responsables, mi mayor agradecimiento.
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cusién, se presentan tres ejemplos de sistemas religiosos nominalmente caté-
licos que corresponden a dos sociedades rurales americanas (una de México y
otra de Perl) y a una espanola. La primera de las cuestiones metodoldgicas que
se abordardn se refiere a la eleccién de los criterios y del procedimiento ade-
cuados para fragmentar de modo significativo el dmbito, excesivamente gené-
rico v universal, del catolicismo en una pluralidad de sistemas religiosos con
un sentido relativamente auténomo de su comin denominacién catélica. La
segunda cuestién que se planteard serd, por un lado, la relativa a la determi-
nacién de aquellos elementos de un sistema religioso que mejor puedan servir
para desarrollar las comparaciones interculturales y, por otro, a la clase de
formalizacién que resulte mds fructifera para esas comparaciones.

* * *
El interés de los Desde hace bastantes afios la antropologia america-
estudios compara- nista ha sentido la necesidad de desarrollar estudios so-
tivos. bre historia y etnografia espafiolas que permitan enten-

der mejor ciertas formas culturales e instituciones
sociales americanas. F. Boas (1912) puso un especial
énfasis en sefialar que la literatura oral y la mitologia contempordneas de las
poblaciones indigenas y mestizas hispanoamericanas estaban tan profundamen-
te afectadas por la influencia espafiola, que la mayor parte de sus temas y
motivos eran de origen espaiiol. E. C. Parsons se planted, también, aguda-
mente el problema de la acusada influencia espafiola; primerc (1930), respecto
a la brujerfa y algunos rituales de los indios «pueblo» de Nuevo México, y
después (1936) en su estudio sobre el pueblo zapoteco de Mitla (Oaxaca,
México). R. Beals (1943, 1967) supone que durante lo que denomina el «se-
gundo perfodo colonial indigena» (aproximadamente desde 1720 hasta 1810),
se produce una sintesis de la cultura nativa y la cultura espafiola que se
«cristaliza» en sus patrones mds significativos para mantener, hasta hoy dia, el
perfil inconfundible de numerosas comunidades indigenas mesoamericanas. De
esta manera, lo que hoy es calificado como «indigena» por los habitantes de
las ciudades o los representantes de las culturas nacionales, no es sino una
especial combinacién de algunos elementos prehispanicos y numerosos elemen-
tos espafoles, aunque todos ellos profundamente modificados por sus necesi-
dades de ajuste mutuo.
Al reconocer la pertinencia de un diagndstico como éste ?, aumenta la ne-

2 Como es obvio, es muy grande la diversidad de situaciones que se presentan
al estudiar las comunidades indigenas americanas desde esta perspectiva. El pro-
pio Beals (1967) sefialé las diferencias entre situaciones de sintesis, de sustitucién
de elementos indigenas por espafoles y de compartimentacién de ambas clases,
y lo ejemplificé con los casos respectivos de yaquis, tarascos y mixes. R. Adams
(1965) distingui6, por lo que respecta al Altiplano guatemalteco, cuatro clases de
comunidades segin su situacién de ladinizacién o mestizaje cultural: “tradiciona-
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cesidad de desarrollar estudios sobre la cultura tradicional espafiola que pue-
dan ser objeto de un tratamiento comparativo con materiales americanos.
G. M. Foster (1960) serd quien, de manera explicita, aborde esta cuestién vy
proponga los conceptos tedricos («cultura de conquista» v «cristalizacién cul-
tural») que, en su opinién, han de guiar los estudios sobre el proceso de acul-
turacién americano. Aunque los datos de campo allegados por Foster (en 1949
y 1950) y la informacién bibliogrifica que maneja (de 1880 a 1958) son de
caracter etnogrifico, su perspectiva es historicista. Las preguntas que se hace
se refieren al ¢cdmo y al porqué de la incorporacién americana de determinados
elementos de la cultura espanola. Esas preguntas no son, sin embargo, las
nicas que, en mi opinidn, pueden intentar contestarse mediante estudios com-
parativos entre Espafia y América. Conviene recordar que el conjunto formado
por Espafa vy los paises hispanoamericanos contiene el mayor nimero de sis-
temas sociales y culturales estrechamente emparentados que existe en el mundo
y que representa, por ello, un 4mbito privilegiado para la investigacién de las
ciencias sociales. Con el estudio comparativo de sus materiales, es posible la
formulacién de los principios que rigen los mecanismos de transformacién de
determinados aspectos de la cultura o de la sociedad *, o inducir generaliza-
ciones de mayor rango que las habitualmente posibles, o testar hipétesis de
correlacidn o procesuales con mavores facilidades que las habituales en otros
ambitos. Los requisitos exigibles para una «comparacién controlada» (F. Eg-
gan, 1954) se satisfacen, en este caso, con relacién a un nimero amplisimo de
sociedades, aunque nc todos sus aspectos puedan ser comparados con las mis-
mas expectativas de unos resultados interesantes.

Foster (1960: 282-3) considera que, en relacién a los estudios comparati-
vos entre Espaia y América, «la religién se revela como tépico particular-
mente fructifero». Inicialmente podria pensarse que esto no es asi, ya que
la evangelizacién americana es llevada a cabo de forma planeada y con la
pretensién de transmitir sélo las creencias y précticas rituales més «puras»
(esto es, liberadas de las propias adherencias paganas del cristianismo medie-
val europeo), pero s6lo algunos miembros de las drdenes religiosas misioneras
estaban en condiciones de cumplir ese objetivo. La mayorfa de los frailes v,
sobre todo, los seglares en relacién cotidiana con los indigenas, transmitieron,
de modo informal, numerosas caracreristicas de la cultura religiosa tradicional
de sus regiones espafolas de origen®. De esta forma, creencias, prdcticas y
devociones que se habian desarrollado durante la Edad Media europea o que
procedian, incluso, de tradiciones precristianas mediterrdneas, pasaron a for-

les”, “indigenas modificadas”, “indigenas ladinizadas” y *ladinas nuevas”. Las
escalas, y en ocasiones los criterios para constituirlas, varian, como es 1dgico, al
aplicarse a distintos territorios americanos.

3 Este es, por ejemplo, uno de los resultados con mayor interés etnografico
de las Muythologiques de Lévi-Strauss,

+ La bibliografia sobre la evangelizacion americana es muy amplia, pero como
obras de conjunto pueden verse R. Ricard (1933), P. Borges (1960), P. Duviols
(1971) y M. Marzal (1983).
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mar parte del repertorio de esta «nueva» cristiandad que, en este sentido vy
en el de la incorporacién de sus propios héabitos religiosos pre-hispdnicos, no
resultd tan «nueva» como sofaban algunos religiosos utépicos.

Ahora bien, el estudio comparativo de los sistemas religiosos, aun cuando
sea posible y probablemente fructifero, estd lleno de dificultades. Unas se
relacionan con la determinacién de la unidad de descripcién y andlisis, esto es
con la eleccidén y aplicacién de los criterios delimitadores que hacen que un
determinado conjunto de creencias y précticas rituales pueda ser considerado
como un sistema religioso especifico (el sistema religioso extremefio, por ejem-
plo). Se trata, pues, de las dificultades procedentes de la asignacién de rele-
vancia analitica a sistemas que se ocultan bajo denominaciones universales (la
del catolicismo en este caso), que, a veces pero no siempre, esos sistemas estdn
subsumidos en estructuras organizativas muy amplias (las eclesidsticas) v que
siempre comparten bastantes de sus elementos de fe y de ritual con un gran
nimero de creyentes dispersos por muy diferentes regiones del mundo. Es
decir, estdn, en primer lugar, las dificultades de contestar a esta pregunta:
¢Cudles son los limites de la segmentacién particularista de las denominacio-
nes universales de los sistemas religiosos? °>. En segundo lugar, se presentan
las dificultades de seleccionar los aspectos de un sistema religioso determinado
que, siendo definitorios de su especificidad, remitan, al mismo tiempo, a un
eje suficientemente general, pero no abstracto, respecto al cual desarrollar las
comparaciones interculturales. Es decir, se trata de contestar a la pregunta
siguiente: ¢Qué elementos de un sistema religioso particular, con denominacidn
catdlica, deben preferentemente describirse y analizarse para permitit una
comparacién que se desarrolle en un nivel de abstraccién adecuado?

Las pdginas que siguen constituyen una primera tentativa de contestar las
dos preguntas anteriores; la formulacién de las mismas ya indica que serd mds
la operatividad que la consistencia tedrica, lo que guiard la bisqueda de unas
respuestas aceptables.

* * *
Denominacién uni- La expresién «sistema religioso» que estamos utilizan-
versal y sistemas do sitve para denominar cualquiera de las versiones,
religiosos. socialmente producidas y culturalmente estereotipadas

{es decir, no idiosincrasicas), de una «religién» que,
como el catolicismo, tiene unos minimos signos de
identidad universales y reconocibles. En parte, pero no sélo por poseer una
estructura organizativa especifica, la religién denominada «catolicismo» puede
ser identificada popularmente sin excesiva dificultad. No ocurre lo mismo con
los «sistemas religiosos» que contiene en su seno, que son los que, a efectos

5 Plantear esta pregunta implica, naturalmente, no reconocer a la organizacion
eclesiastica como la instancia definidora de los limites “exteriores” y las divisio-
nes “interiores” del catolicismo.
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descriptivos y analiticos, necesitamos sustantivar °. Un sistema religioso, en
esta acepcidén, no constituye una «secta», en la medida en que no hace pro-
puestas explicitas de competencia disyuntiva respecto a otros sistemas alterna-
tivos con los que comparte una misma denominacién genérica (B. Wilson,
1970: 28). La adhesién competitiva a algunos de los elementos caracteristicos
de su credo o su ritual no es algo ajeno a un sistema religioso (piénsese, por
ejemplo, en las defensas apasionadas de la virgen local). Pero ante la ausencia
de esta adhesidén no se plantea, probablemente por falta de poder especifico
para ello, la posibilidad de sancionar, religiosamente, con la «excomuniény»,
aunque si existe la opcién de sancionar socialmente a los no adeptos mediante
la marginacién o la «exclusién» de la comunidad que es soporte de ese sistema
religioso. Pero, aunque la dindmica de un sistema religioso nominalmente
catdlico no se dirige a su transformacién en secta, se pueden presentar situa-
ciones conflictivas con la estructura eclesidstica, administradora de la denomi-
nacién religiosa universal, que le conduzcan a ello’. Generalmente, sélo en
esas situaciones conflictivas los grupos sociales que sostienen un sistema reli-
gioso sin denominacién propia, es decir, un sistema «confundide» en la deno-
minacidén universal del catolicismo, es cuando adquieren conciencia del cardc-
ter especifico, peculiar, de su sistema. Mientras, sélo algunos observadores
ajenos pueden percibir la inmensa diversidad que se encierra bajo la denomi-
nacién simple y unitaria de una religién. Caro Baroja lo sefiala como punto de
partida de su estudio sobre las formas de religiosidad en la Espafia de los si-
glos xv1 y xvii: «... La experiencia indica que, incluso en las épocas en que
se dice que ha existido un mayor espiritu unitario, religioso, e incluso en los
regimenes llamados hierocrdticos o teocrdticos, las variaciones de contenido o
las interpretaciones del significado de la fe ortodoxa, son mucho més grandes
de lo gue afirman muchos creyentes, de un lado, y muchos incrédulos, de
otro» (1978: 14).

Las variaciones en la fe, y la diversidad de las préicticas rituales, particula-
rizan y segmentan una religién en multiples sistemas religiosos. La significa-
cién social de estas versiones permite, incluso, dudar de la pertinencia de la
denominacién genérica que las engloba. «Las representaciones y las conductas
religiosas que invocan un mensaje originario tnico y permanente, deben su
difusién en el espacio social al hecho de que reciben significaciones y funcio-
nes radicalmente diferentes por parte de los distintos grupos o clases: asi, la
unidad de fachada de la iglesia catélica en el siglo x111 no consigue disimular

> Los signos visibles de la identificacién social catélica han sido profundamen-
te afectados por la crisis de las religiones orientadas hacia las iglesias y la corres-
pondiente privatizacién de la vida religiosa (con las consabidas diferencias entre
el campo y la ciudad, entre clases sociales, entre Europa y EE. UU.); esto hace que
se hayan multiplicado las versiones mas o menos individuales del catolicismo, lo
que supone el debilitamiento o la remodelacién de algunos de los sistemas reli-
giosos que contiene (cfr. Luckmann, 1967).

? La dinamica producida por los conflictos entre sistemas religiosos y sus agen-
tes es un tema que no afecta, de forma directa, a nuestra argumentacién y que
puede verse en el conocido trabajo de Bourdieu (1971),
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la existencia de verdaderos cismas o herejias internos que le permitian dar una
respuesta aparentemente tnica (intentando asi disimular las diferencias) a inte-
reses y exigencias radicalmente distintas» (P. Bourdieu, 1971: 315).

Desde esta perspectiva, la denominacién «catélica» compartida por signifi-
caciones «radicalmente diferentes» del «mensaje originario», no es sino un
modo de legitimar el acceso singularizado de los diferentes sistemas religiosos
a la riqueza simbdlica de ese «mensaje» comuin. En tanto que «catélicos» todos
los sistemas religiosos, como versiones socialmente estructuradas del catoli-
cismo, tienen a su disposicién un cuerpo doctrinal y un repertorio sacramen-
tal que gozan del prestigio derivado de su mds remota filiacién y que pueden
interpretar y administrar conforme a sus propios intereses de significar el mun-
do. Veamos algunos ejemplos, de seleccién dificil entre tantos posibles, que
nos permitan, posteriormente, volver a encarar la cuestién de la relativa pro-
fundidad o radicalidad de las lineas internas de fractura en el dmbito del ca-
tolicismo.

* * *
Un sistema reli- El primer ejemplo va a estar referido al sistema religio-
gioso del Cuzco so compartido, segin M, Marzal (1971), que lo ha
(Pertt). estudiado, por cinco pueblos andinos. Se trata de los

pueblos de Qofiamuro, Wangara, Urpay, Andahuayli-

llas y Urcos, todos ellos en la provincia de Quispican-
chi (departamento del Cuzco, Pert). La poblacién total de estos cinco pueblos
se acerca a los 20.000 habitantes, de los que casi la totalidad, el 92 por 100,
tienen el quéchua como lengua materna, aunque el bilingiiismo estd bastante
extendido, sobre todo entre los varones. En Urcos, el mds urbanizado de estos
pueblos, v en Urpay, casi la totalidad de la poblacién es bilingiie. Todos ellos
estdn situados por encima de los 3.000 metros de altura. Qofiamuro, Wanqara
y Andahuaylillas viven de la agricultura y la ganaderia. En lineas generales
puede decirse que en las tierras mds bajas cultivan mafz y habas, y en las
altas patatas, cebada, trigo, ollucos v ocas. Tienen rebafios de ovejas v llamas,
ademds de los animales de establo o corral (vacas, gallinas, cerdos y cuyes). En
Urpayv existe una fdbrica textil que da trabajo a la casi totalidad de los varo-
nes del pueblo, que sélo trabajan la agricultura durante los fines de semana.
En Urcos la estructura ocupacional estd mds diversificada y hay gente que
se dedica al comercio y a trabajos en la construccién y el ferrocarril.

Salvo un pequefio grupo (33 personas en Urcos en 1971), la totalidad de
la poblacién se declara y considera catélica. Es creencia casi universal en estos
pueblos que el mundo ha sido creado por Dios. Respecto a cémo ha sido
creado el mundo, la mayoria repite la narracién del Génesis, pero es muy
frecuente que se relate una versién en la que se combinan ciertos elementos
prehispdnicos con otros procedentes de la predicacién franciscana influida por
las doctrinas de Joaquin de Fiore. Por ejemplo:
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«La luna no fue creada por Dios, porque siempre existié y en los
dias de la creacién sélo la destind a otro lugar.

Dios crea el mundo en tres etapas. Primero la etapa del Padre. Un
mundo donde los hombres habitaban en la oscuridad. Ellos eran buenos
y tenfan vida larga, de 150 a 200 anos. Pero aparecieron tres soles,
derritiendo con su calor las rocas y quemando a todos los hombres y
acabando con dicha generacién.

En su segunda etapa, Dios creé el mundo de Jesucristo, que es el
actual y que algin dia llegard a su fin.

Después de todo esto vendrs la tercera etapa, la de la tercera perso-
na, Dios Espiritu Santo, y otros seres habitardn la tierra» (M. Mar-
zal, 1971: 62).

Las creaciones y destrucciones periédicas que caracterizan esta cosmogonia,
se resumen en estas palabras de un informante de Qofiamuro: «Primero existié
Dios, luego los animales, luego los machus, luego nosotros.» Los «machus»,
a los que también se les llama a veces «gentiles» o «incas», fueron los prime-
ros habitantes de la tierra, con poderes muy grandes, pues hicieron enormes
construcciones. Pero Dios los castigd, aunque no se concreta la causa de ese
castigo (sélo un informante de Andahuaylillas dijo que: «No sabfan adorar
a Dios, ni rezar y vivian como animales»). El castigo consistié en que Dios
cambi6 la suave luz de la luna, bajo la cual los «machus» vivian tranquilos, por
la ardiente luz del sol. Esto trajo la muerte a la mayoria, y sélo pudieron sal-
varse los que se refugiaron en los lugares que son su actual residencia: ciertas
ruinas circulares (las chullpas) que hay en las proximidades de muchas comu-
nidades, las grietas o cuevas de los cerros, los manantiales y ciertas plantas.
Cuando alguien entra en relacién accidental con los «machus» se expone a
diferentes dafios. Los «machus» pueden producir el encogimiento de algiin
miembro como en una especie de reumatismo, pueden tomar la apariencia
humana de uno de los cényuges para mantener relaciones sexuales con el otro,
o pueden introducirse en alguna persona a la que sale un hueso extrafio en
alguno de sus miembros.

Se piensa que hay dos tipos de permanencia del alma después de la
muerte. Una temporal, que dura ocho dias, y que afecta a la totalidad de los
difuntos. Durante este periodo, el alma se queda trajinando por los mismos
lugares donde ha vivido, o permanece en el mismo lugar en que ha fallecido,
o se marcha realmente al més all4, v regresa a los ocho dias para despedirse o
pedir a sus familiares que satisfagan las deudas que ha dejado en esta vida.
Hay otro tipo de permanencia del alma que es indefinida, o de mayor duracién
que la anterior, y que afecta a los grandes pecadores. Por ejemplo en Qofamu-
ro varios informantes dicen:

«Los que tuvieron muchos pecados en su vida, al morir, sus almas
toman la forma de animales, tales como ovejas, perros, llamas..., y asus-
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tan a las personas que transitan por los caminos. También Dios castiga
a algunas almas, que han cometido incesto, a vivir en los nevados. Estos
fantasmas matan a la gente que camina por las noches, les quitan los
vestidos que luego arrojan en otra parte y se llevan los cuerpos a sus
moradas en los nevados para comérselos. Por eso, cuando algunas perso-
nas desaparecen, sélo encuentran restos de su ropa destrozada» (M. Mar-
zal, 1971: 80-81).

Transcurridos los ocho dias posteriores a la muerte, es cuando el alma ha
de hacer el penoso viaje hasta el otro mundo. Una versidn muy comin lo
describe asi:

«Para la otra vida hay un camino angosto, cercado de espinas, Hay
que cruzar el rio Jorddn. Los que hacen pasar el rio son perros negros;
los perros blancos no quieren pasar porque se ensucian. El alma va sola,
pero ya cerca de Dios, Cristo la espera en la puerta, con los libros donde
se anota lo que hacen los hombres. A los buenos, se los lleva al cielo,
a los malos los bota al infierno.»

Las devociones mds importantes estdn referidas a la figura de Cristo vy,
especialmente, a sus representaciones en los santuarios de Huanca y Qoyllur
Rit’i, a los que después se hard alguna referencia. La fiesta principal de dos
de los cinco pueblos citados estd dedicada a la advocacién mariana, la Inmacu-
lada de Urcos y la Virgen Purificada de Qofiamuro. Y en Andahuaylillas la
segunda fiesta es la de la Virgen del Rosario. Ademds, casi en el centro de la
region, se levanta el santuario a la Virgen de Kanikunka que atrae a bastantes
devotos, sobre todo con motivo de su fiesta anual, que es el 2 de febrero,
por ser una imagen de la Candelaria. Esas distintas advocaciones se jerarquizan
segin la facilidad con que conceden favores, como dice un informante de
Urpay: «La Virgen mds milagrosa es la Purificada de Kanikunka, luego le
sigue la Virgen Inmaculada de Urcos y luego la Virgen del Carmen de Huaro.»

Las imdgenes de santos mds veneradas son las de los peruanos San Martin
de Portres y Santa Rosa de Lima y la de San Antonio. Los santos viven en el
cielo con Dios, segtin la mayorfa, y sus imdgenes del templo son «como retra-
tos», pero para una minorfa viven en el templo dentro de la imagen («los
santos viven en la iglesia y se encuentran dentro de la imagen», «su espiritu
estd dentro de la imagen»...). Casi todos afirman que los santos vivieron «en
tiempos antiguos», y algunos sefialan que vivieron en tiempo de Cristo, pero
les resulta dificil hacer més precisiones. Para la mayoria, los santos se dife-
rencian de Dios, porque han sido creados por €l y asi son sus hijos, sus dnge-
les, sus enviados, sus reemplazos; pero hay también una minorfa que no ve
la diferencia y opina que «son como Dios», «iguales a Dios», «pequefios dio-
ses que viven en el cielo». Existe la costumbre de llevar las imdgenes domés-
ticas o las estampas de los santos a la iglesia durante la celebracién de la
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misa. Algunas de las razones aducidas por los informantes son: «Para que
sea un santo legitimo y acompaiie a su Dios», «para que escuchen misa, porque
si no los llevamos a la iglesia, los dias de fiesta se quedan sin escuchar misa.
Y cdmo estarian sin escuchar misa.»

Cada pueblo, ademds de disponer de la proteccién de los santos que estdn
en la iglesia, cuenta con la tutela de los «apus», los espiritus de las montafas
o cerros que rodean el poblado. Cada pueblo tiene distintos «apus», aunque
hay algunos, que por residir en los picos mds altos, tienen influencia sobre
toda la regién. El mds importante de éstos es el Ausangate, el padre de los
«apus». Generalmente se considera que han sido creados por Dios, que los
ha puesto como guardianes de los pueblos y comunidades. Pueden conversar
con Dios y, seglin varios informantes de Urpay, «se retnen con El tres veces
al afio, pero especialmente en la Semana Santa». La gente repite que «los
apus ven todas las cosas que nosotros hacemos» y, aunque proporcionan ali-
mento y cuidan al ganado, castigan, también, a los hombres enviando enferme-
dades, heladas o granizos, o haciendo que el ganado que pasta en el cerro se
desbarranque o se pierda.

La agricultura estd protegida, sobre todo, por la Pachamama, la madre-
tierra, que extiende su tutela al solar donde los hombres construyen sus vi-
viendas, los lugares por donde camina o el sitio donde se entierra. O. Nufiez
del Prado (1970), refiriéndose a otro pueblo del Departamento del Cuzco,
caracteriza asi a la Pachamama: «Es un ser bondadoso y ama a las gentes, a
quienes prodiga sustento. Ella es inclinada a los regalos y le gusta compartir
con los hombres las cosas que ellos beben. No tiene forma concreta, pero
tal vez es una mujer vigorosa que siempre se halla sentada para guardar el
calor de su cuerpo que da abrigo a las simientes. A veces puede presentarse
en forma de roca que emerge de la chacra.» Durante el mes de agosto se realiza
«el pago a la tierra» y se quema o entierra un «despacho» para la Pachamama.
Un «despacho» es un paquete ceremonial, que puede adquirirse en el mercado,
v que contiene pequefias cantidades de semillas, legumbres, sebo de llama,
trocitos de papel, anises, hebras de lana, pequefias figuritas de plomo, etcé-
tera. Los «despachos» se usan, también, en las ofrendas dirigidas a los «apus»
por medio de los especialistas rituales de la comunidad.

En el sistema religioso andino tienen una gran importancia las peregrina-
ciones y, en esta regién, destacan las que se realizan en honor del Sefior de
Huanca y del Sefior de Qoyllur Rit’i, La imagen del Sefior de Huanca es un
cuadro, de la escuela cuzquefia del siglo xvi1, que representa la flagelacién de
Jesucristo. Las primeras apariciones que dieron lugar al culto se produjeron
en 1675. El santuario de Huanca se visita durante todo el afio, pero, espe-
cialmente, durante Semana Santa y en su fiesta titular, el 14 de septiembre.
En esas fechas llegan peregrinos de toda la sierra sur peruana y de Bolivia y
Chile. Se hace procesién en la que las mujeres, muchas con coronas de es-
pinas, sacan una Virgen de los Dolores, v los hombres, algunos con cruces de
madera, una imagen del propio Sefor de Huanca.
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La aparicién de la imagen de Qoyllur Rit’i data de 1780. El santuario se
encuentra a mds de 4.500 metros, en la montafia del Ausangate, donde, como
se ha dicho, reside el «apu» mids poderoso de la regién. La imagen estd pintada
sobre la roca y protegida por un cristal. Numerosos pueblos acuden colectiva-
mente en peregrinacién con grupos de baile con vestimentas y mdscaras espe-
ciales. En las funciones litdrgicas del interior del santuario hay llantos genera-
lizados y algunos piden recibir tres latigazos, «en el nombre del Padre, del
Hijo y del Espiritu Santo», como penitencia. Grupos también numerosos as-
cienden unos metros mds para recoger enormes trozos de hielo que bajan en
procesién para ofrecer al Sefior. Las peticiones de multiples favores son nume-
rosas y su fama es de ser muy milagroso.

x* Lk *
Un sistema reli- Un segundo ejemplo de sistema nominalmente catdlico
gioso de Chiapas va a estar referido a Larrainzar, un pueblo de habla
(México). tzotzil de los Altos de Chiapas (México), que ha sido

estudiado por W. R. Holland (1963). Como otros mu-

chos pueblos de la regién, la mayor parte de su po-
blacién vive dispersa en parajes y caserios. La poblacidén total es de cerca de
8.000 habitantes, de los que sélo unos 600 son «ladinos», o mestizos que
hablan espafiol y que viven en la cabecera municipal. La altitud del municipio
varia entre 1.000 y 2.200 metros; en uno de los puntos mds elevados estd
situada la cabecera. La variedad de altitud permite una notable diversidad de
cultivos, pero los més importantes son los tres productos bdsicos mesoameri-
canos: maiz, frijol y calabaza. En las zonas més templadas se producen pldta-
nos, aguacates y citricos. La mayoria de las familias tienen algunas ovejas y
se visten con tejidos de lana y algoddn, elaborados por ellos mismos.

En palabras de Holland (1963: 68), «poco después de la Conquista la
gente de Larrainzar se declaré convertida al catolicismo». Para ellos, la tierra
es €l centro del universo, siendo una superficie plana y cuadrada, sostenida
por los hombros de cuatro dioses, «cargadores del mundo», situados en las
cuatro esquinas. El cielo es como una montana de trece escalones, tiene seis
escalones de subida, por el oriente, uno en la cima y seis, de bajada, por el
occidente. Ese camino es el que diariamente recorre el sol.

Los relatos sobre la creacién sucesiva del mundo recuerdan al que ya se ha
citado del lejano Pert. La versidn dada por un curandero de Larrainzar
dice asi:

«Este es el tercer mundo y, antes de él, hubo otros dos. En el prime-
ro, la tierra era completamente plana y no habfa sol, sino sélo una luz
muy débil. Habia muchas personas en ese mundo, pero eran imperfec-
tas y no sabfan morir; esto no agradaba a Dios y por ello envié un dilu-
vio que acabara con el mundo. Unicamente los sacerdotes escaparon a
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la muerte porque eran monos aulladores y monos arafias y treparon los
drboles mds altos para salvarse. Por esta razén, en el Carnaval, en fe-
brero, la gente se viste con piel de mono arafia y danza, haciéndose
pasar por los sacerdotes del primer mundo que se han convertido en
personas.

Destruido el primer mundo y muertos sus pobladores, fue creado
otro y nuevamente poblado por personas. Pero éstas también eran im-
perfectas porque no permanecian muertas después de morir; a los tres
dias volvian a vivir y seguian viviendo eternamente. Esto tampoco agra-
dé a Dios quien decidié, entonces, destruir el mundo con un torrente
de agua caliente. Cuando comenzé a caer el agua, algunas personas se
refugiaron en las cuevas, pero todos murieron y por ello encontramos
con frecuencia huesos humanos en las cuevas: son los restos de los habi-
tantes del segundo mundo.

Después de esto, Dios pensé que podia intentar otra vez y envié
a su hijo Jesucristo a la tierra para que creara el tercer mundo. Los pri-
meros habitantes fueron tres parejas de ladinos. Eran ricos y su trabajo
era leer y escribir. Entonces Dios pensé que era necesario que existiera
alguien para hacer los trabajos pesados y creé tres parejas indigenas
pobres para servir a los otros. Estas personas se multiplicaron répida-
mente y muy pronto llenaron el mundo de gente.»

La tierra, los fendmenos naturales, incluyendo al hombre y a los animales,
fueron creados por una deidad benévola a quien los toztziles de Larrainzar
llaman Jesucristo. Un resumen del relato de la creacién del mundo actual y
de la Pasién de Jesucristo, dice asi:

«Cristo era indio y no ladino; crecié muy rdpidamente y a los tres
dias de nacido salié con su madre, la Virgen Maria, y comenzé a ca-
minar por todo el mundo. No creo que en ese entonces existieran pue-
blos, pero mds tarde €l los hizo. También hizo montafias y 4rboles, plan-
t6 maiz, frijol, cafia, pldtanos, pifia, sandias y otras plantas.»

Después de ayudar y ensenar a un hombre a plantar el maiz, es perseguido
por los judios que intentan crucificarle, aunque la cruz es tan pesada que no
pueden con ella.

«Cuando Jesds vio esto, se ofrecié a traer la cruz, asi lo hizo v la
puso dentro de la iglesia de Larrainzar. A las doce de la noche trepd a
la cruz y lo clavaron en ella; lanzé un papel a la Virgen que se convirtié
en un gallo blanco que comenzé a cantar y entonces todos los judios se
murieron. Entonces Cristo bajé de la cruz y a los tres dias subié al cielo
con la Virgen. Jesucristo se convirtié en sol v la Virgen en luna, pues
antes de él no habfa m4s que una débil luz. Asi nacieron el sol y la luna»
(Holland, 1963: 75-76).
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A partir de la transformacién de Jesucristo en el sol, la identidad entre
ambos es indisoluble para la gente de Larrainzar. Los rezos, que pueden ser
versiones préximas al «Padrenuestro» utilizado en Espafia, se dirigen al sol.

Entre los tzotziles actuales cada pueblo tiene su propio panteén de santos
concebidos como espiritus de sus antepasados. Por esta razdn, en las iglesias,
los santos llevan las ropas caracteristicas de cada pueblo indigena. Algunos
pueblos préximos, y conocidos por la gente, tienen santos patrones del mismo
nombre. Por ejemplo, los protectores de Plitanos y de Venustiano Carranza
(otros pueblos de los Altos de Chiapas) se llaman San Bartolomé, pero estos
dos santos, del mismo nombre, son tan diferentes entre si como sus munici-
pios respectivos. Los santos son hermanos y hermanas de Dios y viven, es-
trictamente jerarquizados, en los diferentes escalones del cielo. San Andrés
es el santo mds importante de Larrainzar y se cree que ocupa una de las
gradas mds elevadas del cielo, probablemente la decimotercera. Alli tiene,
delante suyo, tantas velas encendidas como habitantes hay en el municipio.
La vela se va gastando 2 medida en que el individuo correspondiente consume
su vida; al apagarse la vela, el individuo muere,

El sistema de fiestas es, posiblemente, la expresién més importante de la
vida religiosa y social de Larrainzar. En el curso del afio se realizan veintiocho
ceremonias religiosas de varios tipos en la cabecera municipal; las mds impor-
tantes son: el Carnaval, la Semana Santa y, en noviembre, la fiesta de San An-
drés, el santo patrén. Ademds de éstas, hay muchas celebraciones de impor-
tancia menor en los fines de semana, cuando se llegan a festejar hasta cinco
santos a la vez. Se honra, en total, a treinta y dos santos, ademds de celebrar
las visitas intercambiadas de santos patronos de los pueblos vecinos de San-
tiago, Magdalenas y Santa Marta. Por lo general, las fiestas dedicadas a dos
o tres santos se realizan juntas durante el sdbado y el domingo anteriores a la
semana en que tienen lugar. Por ejemplo, las fiestas de San Pablo, San Se-
bastidn y San Vicente son el 15, el 20 y el 22 de enero, respectivamente, pero
se celebran al mismo tiempe, en el fin de semana que precede al dia del primer
santo. Ademds de estas fiestas «mayores» que se celebran en la cabecera, hay
otras fiestas «menores», dedicadas a los santos preferidos de los parajes y
caserfos ®,

Las gentes de Larrainzar creen, como otros muchos indigenas tzotziles v
de otras lenguas mesoamericanas, que cuando nace una persona nace exacta-
mente al mismo tiempo un animal en las montadas; los dos estdn destinados
a mantenet una relacién muy especial y estrecha a lo largo de sus vidas. Dios
decide el animal que corresponde a cada individuo. Desde el nacimiento hasta

8 Cada fiesta estd, como en otros muchos lugares de Mesoamérica y de los An-
des, patrocinada y sufragada por individuos que se renuevan anualmente en este
servicio, consiguiendo, asi, el ascenso en una escala, bien tipificada, de prestigio
y autoridad. La bibliografia sobre este tema, “el sistema de cargos”, es amplisima,
pero el mejor estudio sigue siendo el de F. Cancian (1965); puede verse una
critica a sus interpretaciones en W. Smith (1977),
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la muerte, los destinos de ambos estdn intimamente ligados y son inseparables;
el individuo y su compafiero animal (Wayijel en tzotzil), comparten el mismo
espiritu {ch’ulel). En esta relacién reciproca, si el animal no sufre ningin rras-
torno, tampoco lo sufre el individuo; pero si uno de los dos es dafiado o se
enferma, el otro tendrd la misma experiencia en el mismo momento.

Por regla general, existe una intima relacién entre la vitalidad y la fuerza
que un Wayijel posee dentro del reino animal, y la posicién social del indivi-
duo al que acompafa. Los animales companeros de las personas que tienen
un alto status se cree que son los mayores y mds fuertes felinos; la gente que
ocupa un status inferior estd ligada con los animales mds débiles. Los anima-
les comparieros de la gente de Larrainzar tienen sus dominio en diferentes
montafas del municipio atribuidas a cada uno de los amplios patrilinajes del
pueblo.

La montafia mds importante de Larainzar es Sacomch’en, y estd bajo la
tutela directa de San Andrés. Los animales compafieros de los habitantes de
otras comunidades indigenas —Chamula, Santiago, Zinacantdn, etc.—, asi
como los de los ladinos y extranjeros, se encuentran en las montafias de sus
respectivas zonas. La montafia mds importante, desde este punto de vista,
recibe, en algunas comunidades tzotziles, el nombre de «Calvario».

Un sistema religio- El tercero y tltimo ejemplo est4 referido a Espafia. Se
so de Santander trata del sistema religioso vigente en el valle del Nan-
(Espaiia). sa (Santander), tal como ha sido descrito por W. A.

Christian (1972). Los pueblos del valle del Nansa son

fundamentalmente ganaderos y parece que, en los dl-
timos doscientos afics, han sido mds conservadores y devotos que el resto de
Espafia, e incluso que los pueblos de los valles vecinos (W. A. Christian,
1978: 183). La religiosidad tradicional del valle del Nansa se manifiesta en
dos modalidades de devocién que existen una junto a la otra, que se interpe-
netran y se modifican mutuamente, aunque pueden ser claramente distin-
guibles.

Una de ellas, parte de la consideracién de los dmbitos divino y humano
como marcadamente diferenciados y separados; en consecuencia, los hombres
entran en comunicacién con ese otro 4mbito mis poderoso por medio de una
conducta y un trato formalizado. Esta clase de devocidn se centra en deter-
minados personajes sagrados que poseen imdgenes singulares, vinculadas de
modo indisociable a una iglesia, ermita o santuario determinado (por ejemplo,
Nuestra Sefniora del Llanc, en Obeso, o el Cristo de los Remedios, en Bielba).
Se trata, en opinién de W. A. Christian, de una religiosidad pre-tridentina. La
otra forma de devocién, post-tridentina, en cambio, se fundamenta en la con-
sideracién de que lo humano debe aproximarse lo méds posible a lo divino;
la relacién entre los dos dmbitos es, preferentemente, intima, aunque esté
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clericalmente sostenida y orientada. Esta segunda clase de devocién selecciona
como objeto de su atencién a personajes sagrados cuyas imdgenes o represen-
taciones tienen una difusién mucho mds amplia que las anteriores (por ejem-
plo, la Virgen del Carmen o el Sagrado Corazdn de Jests.)

La primera modalidad estd dirigida a conseguir, de los personajes sagrados
locales, ayuda préctica en las dificultades de la vida; estd orientada hacia este
mundo. La segunda modalidad de devocién busca, de modo preferente, la pu-
rificacién y la salvacién personal por medio de la ayuda simbdlica de perso-
najes sagrados «universales» en el dmbito del catolicismo; estd orientada, de
este modo, hacia el mas alld. Los personajes sagrados locales (sean advocacio-
nes locales de Jesus, de la Virgen o imdgenes especiales de algin Santo),
estdn muy ligados al propio paisaje, sus celebraciones anuales, ademds, cons-
tituyen fiestas importantes para toda la comunidad y, de esta manera, dividen
tiempo y espacio en las categorias de sagrado y profano. Por contraste, los
personajes sagrados «universales» (las «devociones generalizadas» en la termi-
nologia de W. A. Christian), son indiferentes respecto al paisaje, son cosmo-
politas y su principal funcién clasificatoria es la de dividir las situaciones per-
sonales en puras e impuras.

La mitologia y el ritual vinculados a ambos tipos de personajes sagrados
son, también, diferentes. La mitologia de las advocaciones o santos locales
(las «imdgenes de devocién» para Christian) estd constituida por las leyendas
de los santuarios que se refieren a la aparicién, o «invencién», de la imagen
y a los milagros iniciales que acompafian la construccién del propio santua-
rio y el primer impulso de su devocidén. La mitologia fundamental, aunque
no exclusiva, de la otra modalidad de devocién, estd formada por las ver-
siones populares de los textos candnicos sobre la expulsién del Paraiso y la
resurreccién de Cristo. La préctica ritual de relacién con los personajes sa-
grados locales estd basada en la analogia con el intercambio de bienes, la
oracién es instrumental, con finalidad muy especifica, y la «promesa» es el
cumplimiento del pago debido por la obtencién del favor solicitado. En cam-
bio, la relacién con las «devociones generalizadas» estd basada en la analogia
con las diferencias de papeles y de poder de la familia (la Virgen es la madre,
Jestis el hermano), v las oraciones estdn dirigidas a conseguir el perdén y la
salvacién; las promesas constituyen, entonces, una penitencia®, La primera
clase de devocién estd, en nuestro tiempo, sostenida y ejercitada por la mani-
pulacién popular, mientras que la segunda es, primordialmente, objeto de ma-
nipulacién clerical. La primera es casi la dnica forma de devocidn religiosa en
que, directa o indirectamente, participan los varones del valle del Nansa. La

* En realidad, la penitencia tiene, también, una significaciéon de “pago” com-
pensatorio por los pecados cometidos. En la promesa penitencial se “paga” por lo
que uno ha hecho a los personajes sagrados, mientras que en la promesa de gra-
titud se “paga” a los personajes sagrados lo que ellos han hecho por uno. En ambos
casos el hombre estd en situacién de “deudor”.
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segunda es, en cambio, la modalidad preferida, segin W. A. Christian, por
las mujeres viudas y las casadas de mayor edad.

Los dos tipos de relaciones con lo sagrado —relativos a la ayuda practica
y a la purificacién— no son por supuesto en absoluto excluyentes, y la mayo-
ria de las personas que mantienen un tipo de relacién participan, en cierto
modo, del -+ W. A. Christian (1978: 187) sospecha que, histéricamente,
los aspectos .- instrumentales, de puro poder, de la religién se desarrollaron
primero y quc ¢! paulatino cambio de énfasis hacia la salvacién constituye una
adicién posterior que consigié efectividad sélo a partir de la Edad Media. En
cualquier caso, el sistema religioso tradicional del valle del Nansa articula, en
una complementariedad no exenta de conflictos, dos modos de relacién con
dos clases de personajes sagrados que son diferenciables por su funcién y su
significado. Esta diferenciacién tiene su importancia y, més adelante, se alu-
dird a ella.

s x5 ow
Semejanza de los Los tres sistemas religiosos que, a modo de ejemplo,
tres sistemas reli- se han descrito sumariamente en las pédginas anterio-
giosos citados. res tienen en comun numerosos elementos de su na-

rrativa mitica y su ritual. Un andlisis detallado de los

mismos, que no es la ocasién de hacer, permitiria, pro-
bablemente, determinar si esas semejanzas que se perciben en una primera
aproximacién son resultados de una interaccién histérica que ha difundido de
modo comtin ciertas formas, aunque no quizd sus significados, o si éstos son
también comunes como efecto de algunas semejanzas bdsicas en las estructu-
ras de las respectivas sociedades que las mantienen .

Pero ademds de esas posibles semejanzas, mds o menos sustantivas, los
tres ejemplos citados comparten su ubicacién en un mismo grupo taxondémico
de sistemas religiosos clasificados por lo que respecta a dos ejes, uno nominal,
y quizd organizativo, v otro de cardcter mds socioldgico. En relacién al primero
de ellos, los tres sistemas religiosos reciben, tanto desde el interior de los
mismos, por sus propios fieles componentes, como desde el exterior, la deno-
minacién de «catdlicos» y, ademds, aunque en diferente medida y de manera
distinta, estdn arficulados en una estructura organizativa comun, la iglesia
universal. Por otra parte, los tres sistemas religiosos citados estdn sostenidos
actualmente, y han sido histéricamente perfilados, por sociedades con una

W No hay que olvidar que los sistemas religiosos americanos prehispanicos, an-
tes de ser transformados por la acciéon evangelizadora, llamaron la atencién de
los frailes por la doble similitud que presentaban con rituales campesinos cristia-
nos y costumbres populares espafiolas, por una parte, y con los cultos paganos
de Grecia y Roma, por otra. Claro estd que estas semejanzas estaban basadas en
caracteristicas muy externas o superficiales, aunque quizd algunas de ellas estu-
vieran derivadas del comun interés por la simbolizacién de la naturaleza (cfr.
J. Caro Baroja, 1978: 349-361).
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composicién mayoritariamente campesina. Los tres sistemas son catdlicos y
sus respectivas sociedades son campesinas. Muy frecuentemente la caracteriza-
cién social de los miembros de estos sistemas religiosos se ha utilizado para
adjetivar a la propia religidon que mantienen. De este modo, la expresién «ca-
tolicismo popular», o de modo mds indefinido «religiosidad popular», ha pa-
sado a ser de uso comun vy, casi siempre, acritico '. Desde la perspectiva y
argumentacién que ahora nos interesa, el inconveniente principal de esas de-
nominaciones estriba en que privilegian una oposicién disyuntiva («popular»
vs. «no-popular») que oculta la pluralidad de las formas religiosas contenidas
en una denominacidn unica. No hay «un» catolicismo popular, sino multiples
sistemas catdlicos «populares» (por llamarlos de alguna manera) que se dife-
rencian entre si de un modo més profundo y radical al que puede servir para
distinguir su conjunto del constituido por una religién supuestamente no-popu-
lax. La abra va citada de Caro Baroja (1978) muestra hasta qué punto, en los
siglos xv1 y xviI, podian diferir las respectivas religiosidades de labradores,
mercaderes, soldados, estudiantes de teologia o monjas; y todos ellos «popu-
lares» para el historiador o el antropdlogo.

Sin embargo, como es sabido, ha parecido, en ocasiones, que los campesi-
nos tenian un mismo tipo de religién. No es necesario entrar, ahora, en una
resefia y discusién de las diferentes caracterizaciones que se han hecho de la
religiosidad campesina. En realidad, el haber utilizado como ejemplo, en las
pdginas anteriores, tres sistemas religiosos de sociedades campesinas es algo
puramente accidental a nuestra argumentacién y sélo se debe a no haber
podido disponer de estudios que, con una precisién comparable, estuvieran
referidos a comunidades urbanas o a grupos profesionales especificos. En todo
caso, los tres sistemas religiosos que estamos utilizando como referencia cons-
tituyen sendas manifestaciones particulares de una clase que, generalmente, se
denomina con la expresién singular de «catolicismo popular», aunque seria
mds adecuado nombrarla con la expresién plural de «religiones catdlicas cam-
pesinas». Esta tltima denominacién implica la aceptacién de la existencia de
una pluralidad de «catolicismos» (con lo que ello tiene de contraste paradd-
jico entre el nombre, con su pretensién universal, y la realidad de su frag-
mentacién). Pero implica, también, reconocer la pluralidad de formas con que
cada sociedad configura su expresién religiosa, aunque tenga una caractetiza-
cién tipolégica comin (como la campesina, por ejemplo). Se ha presentado,
pues, la descripcién sumaria de tres religiones catélicas campesinas, Entre
ellas hay, aparentemente, semejanzas y diferencias; una de estas diferencias
aparentes va a retener, ahora, nuestra atencién.

Los dos sistemas religiosos americanos que se han citado, uno de gentes
de lengua tzotzil, de México, y el otro de gente de lengua quéchua, de Perd,

1 Son muy numerosas las obras gque discuten las implicaciones tedricas de la
expresion “religiosidad popular” y que proponen otras expresiones alternativds.
(Entre los estudiosos espanioles del tema puede verse J. Prat, 1983, que utiliza la
expresion sustitutiva de “experiencia religiosa ordinaria”.)
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parecen tener en comun, v por contraste con el sistema religioso espanol que
también se ha citado, su muy acusada condicién de formar parte de religiones
sincréticas, o de ser la manifestacion particular de un fendmeno de sincretismo
religioso. La sospecha, mejor o peor fundamentada, de que el catolicismo
americano es esencialmente sincrético, hunde sus raices en la primera etapa
de la evangelizacién v se mantiene hasta hoy mismo. Algunos antropdlogos
americanistas no conformes con la expresién débil de «catolicismo folk» (utili-
zada, por ejemplo, por P. Carrasco, 1952), la sustituyen por la expresién, mas
fuerte ¢ intencionalmente mds descriptiva, de «cristo-paganismo» (W. Mad-
sen, 1957). En todos los casos, se piensa que es caracteristico del catolicismo
americano, indigena o campesino, el haber establecido un compromiso entre
las viejas creencias y précticas pre-hispdnicas y las nuevas llevadas por los mi-
sioneros v colonizadores espanoles. Fray Diego Durédn, que escribe en el dltimo
tercio del siglo xvi, recoge un suceso que expresa muy bien la actitud per-
sonal que darfa lugar, después, a ese compromiso o sincretismo generalizado.
Dice asi (Duran, 1967; 1. 237):

«Reprendiendo yo a un indio de ciertas cosas (...) y asi rinéndole el
mal que habia hecho, me respondié: Padre, no te espantes pues todavia
estamos #epantla. 'Y como entendiese lo que queria decir por aquel
vocablo y metdfora que quiere decir, ¢star en medio, torné a insistir me
dijese qué medio era aquel en que estaban. Me dijo que, como no estdn
ain bien arraigados en la fe, que no me espantase la manera que ain
estaban neutros, que ni bien acudian a la una ley ni a la otra, o por
mejor decir que crefan en Dios y que juntamente acudian a sus costum-
bres antiguas y ritos del demonio. Y esto quiso decir aquél en su abo-
minable excusa de que adn permanecian en medio v estaban neutros» 2.

Este acudir a Dios o al demonio, a los nuevos y a los viejos dioses, a los
santos y a los «apus», a Jesucristo y al sol, configura el perfil de numerosos
sistemas religiosos americanos y, aparentemente, resulta caracteristico de los
mismos y los diferencia de otros sistemas religiosos, también de denominacién
catdlica, que estdn vigentes en Espafia y una gran parte de Europa. Pero, en
realidad, las diferencias son sélo de perspectiva.

En el dmbito del cristianismo europeo, y también desde sus comienzos
hasta hoy, han sido numerosisimas las voces (apasionadas por la critica o por
la alarma, en unos casos, o serenas y eruditas, en otros) que han destacado
la abundancia de elementos doctrinales, narrativos v rituales de origen pre-
cristiano, «pagano», que se han introducido y subsistido en las estructuras
correspondientes a un cristianismo supuestamente «puro», pero nunca reali-
zado histéricamente. Los ejemplos pueden ser muy numerosos y muy varia-

2 M. Leén-Portilla (1974: 24-25) comenta esta misma cita de Durdn y ve en ella
el esbozo de una teoria de nepantlismo cultural, “quedarse en medio, ofuscado lo
antiguo y no asimilado lo nuevo”.
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dos 1, aunque debido al interés puesto en ello por los cristianos protestantes
y no-latinos, se ha destacado la exhibicién de los aspectos pre-cristianos del
culto a la Virgen y a los santos. Sobre todo, y de forma muy especial, se han
acumulado datos histéricos para mostrar la subrogacién de determinados san-
tos titulares de santuarios importantes en figuras del pantedn previo a la evan-
gelizacidén cristiana. Se puede saber asi qué determinados lugares (y determi-
nadas fechas del afo) han sido objeto de la atencién ritual de los campesinos
europeos desde mucho antes de su adhesidn al cristianismo. Saber cudl es la
razén de ello es mds dificil. «¢Serd por puro resabio pagano, unido a oportu-
nismo clerical, por lo que en fuentes situadas en lugares umbrios, altos que
dominan una tierra, lugares que llaman la atencién por su belleza o su
cardcter misterioso, hay una ermita o un santuario mayor? ¢O no serd que
la emocidn que sentia el hombre antiguo, precristiano, ante aquellos lugares,
era la misma que siente o ha sentido el cristiano hasta hace poco» (Caro Ba-
roja, 1978: 338.9). Sea cual sea la explicacion, las religiones campesinas
europeas son, como las americanas, el resultado de un compromiso, el efecto
ultimo de una situacién inicial en que los individuos se encontraron nepantla.
Los campesinos americanos, igual que los espafioles o los europeos, no dife-
rencian, por su origen histérico, las distintas secciones o elementos de sus
respectivos sistemas religiosos. Todos los elementos estdn estructurados en un
Unico sistema que organiza su experiencia y proporciona determinadas energias
simbdlicas para vivir en sociedad. Las imdgenes de los santuarios locales del
valle del Nansa, por ejemplo, tienen un poder que deriva de la advocacién
cristiana que representa, pero que se halla multiplicado por el efecto de la
ubicacién milenaria que ocupa, del periodo del afio en que se le festeja v de
los gestos v conductas rituales con que los hombres le honran. Una gran
parte de esos elementos, y con relacién a un considerable nimerc de im4-
genes, tendrdn una antigiiedad mayor que la del cristianismo. El lugar, el
tiempo v los gestos rituales que forman el contexto de un santo o de una
Virgen del valle del Nansa son anteriores al conocimiento del nombre de
ese santo o de esa Virgen. Y en esto, pese a las apariencias, las religiones
cristianas mediterrdneas (campesinas o no) no son diferentes de las americanas.
Unas v otras son sincréticas, aunque los ingredientes de su sincretismo sean
diferentes. En la triple comparacién que los frailes evangelizadores del si-
glo xv1 hacian entre religiones indigenas americanas, la religién cristiana y el
paganismo greco-romano, estd ya sugerida esta condicién comudn. Basta ampliat
la perspectiva histérica, contemplar a americanos y espafioles desde una posi-
cién originaria v comin a ambos, la de Roma, para percibir con claridad su
similitud. (Naturalmente, que estas consideraciones implican que, en Gltima
instancia, todas las religiones son sincréticas, lo que, probablemente, anula la
utilidad de! calificativo o, al menos, la reduce a una cuestién de grado y
de dimensidén temporal.)

¥ Una obra reciente y accesible que contiene informacion muy sugestiva sobre
este asunto es la de O. Giordano (1979),
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Posibles segmenta- El que los tres sistemas religiosos que estamos utili-
ciones de una re- zando como referencia ejemplificadora sean igualmen-
ligién universal. te sincréticos, significa que cada uno de ellos constitu-

ve una versidn, singular, irrepetible, formada por una

determinada combinacién de elementos variantes. De
esta manera, la primera cuestién de naturaleza metodoldgica que nos habiamos
planteado para poder desarrollar un estudio comparativo de los sistemas reli-
giosos catblicos, puede formularse asi: ¢cudndo la acumulacién de variantes
nos permite decir que estamos ante un sistema religioso especifico?

Una serie de posibles respuestas, de raiz durkheimniana, partiria de con-
siderar que cada sociedad riene un sistema religioso propio y especifico que
la simboliza y constituve. Ello conduce a trasladar el problema al de la deter-
minacién de las unidades sociales o étnicas pertinentes. Determinacién que,
aunique pueda descansar en criterios «estructurales» (o utilizarlos, mas bien),
es fundamentalmente una cuestién de conciencia, de conciencia étnica, de de-
finicién del «nosotros» v «ellos», y, por tanto, «coyuntural» y dependiente del
contexto en que se manifiesta la comunicacién o la rivalidad. En ese contexto,
cada instancia social o étnica, que se pretenda existente y significativa frente
a otras, elegird unos «simbolos» que expresen su identidad. Estard legitimada
en el uso de esos «simbolos» en la medida en que sea una unidad social o
étnica, pero sélo se constituye como tal por medio de esos «simbolos». Si
sociedad v sistema simbdlico (o sistema especificamente religioso en el caso
que nos ocupa) son términos co-extensivos, v los limites o- fronteras sociales
se expresan y constituyen por los del sistema simbélico, entonces, la determi-
nacidn rigurosa y no aprioristica de la amplitud de un sistema religioso dado
es imposible. Si nos preguntamos cudntos y cudles son los sistemas religiosos
diferenciados que hay en un territorio sefalado y la respuesta es que tantos y
tales como sociedades diferentes hav en ese mismo territorio, y si a la inda-
gacién siguiente acerca del ndmero vy pertil de esas sociedades nos vemos obli-
gados a contestar que éstas se segmentan siguiendo las lineas del uso exclu-
yente de simbolos religiosos, estamos prisioneros de una circularidad operati-
vamente irrompible.

En el estudio de las sociedades espafiolas v americanas, el problema puede
resolverse aparentemente si se adopta, como un @ priori, la opinién comun de
privilegiar (en sentido estricto la de conceder sélo «realidad») a aquellos 4m-
bitos que tienen reconocida su unicidad por motivos administrativos, geogra-
ticos o histdricos. Municipios, valles, comarcas, provincias o regiones, pasan
a ser, asi, sinénimos de otras tantas sociedades que se expresan, simbdlica-
mente, de forma diferenciada. Su peculiaridad estaria, en este caso, sintetizada
en la figura y las fiestas de su Patrén o Patrona. W. A. Christian (1978: 65-
66) lo expresa asi: «Aunque el equivalente terrenal del sistema patrén-cliente
se ha transformado algo en los Gltimos doscientos afios, se mantiene la metd-
fora del patronazgo por lo que respecta a las imdgenes sagradas. Gran parte
de Espafia estd distribuida entre y adjudicada a diversas imdgenes sagradas a
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modo de peculiar patrimonio suyo o patronazgo.» El territorio en el que se
manifiesta la lealtad a una determinada imagen constituye su «territorio de
graciar. «Los ’territorios de gracia’ de los santuarios a lo largo de Espana
constituyen, con frecuencia, las mismas unidades geogrificas. Para la comuni-
dad humana que vive en su ’territorio de gracia’, la imagen del santuario
viene a simbolizar el paisaje y las actividades en que se basa su identidad»
(ibid.: 65). En América es también muy frecuente considerar que el sistema
religioso tiene por funcidén principal la construccién de la identidad social. Con
relacién al drea natural de México, pero con validez para otras muchas partes,
son ilustrativos los comentarios de G. Giménez (1978: 234): «lLas imdgenes
de los abogados y santos patronos se hallan insertas en el corazén de los
pueblos presidiendo desde alli su destino. Son, ademds, inseparables de las
peripecias de su historia, de la memoria de sus antepasados y de sus origenes
en el tiempo. A consecuencia de ello, otorgan literalmente hablando una iden-
tidad a los pueblos, permitiéndoles articular una conciencia de si. Este otor-
gamiento de identidad se manifiesta ya en el hecho de que la mayoria de las
comunidades pueblerinas tradicionales recibieron su nombre de los santos pa-
tronos: San Pedro Atlapulco, San Pedro Cholula, San Pedro Tultepec, Mag-
dalena de los Santos Reyes, San Francisco Tepoxuca, San Mateo Ozolco...»

Esto supone que a cada «unidad geogrifica» (?) o a cada nivel de articu-
lacién social y cultural (del municipio, o incluso del barrio, a la nacidn)
corresponde una variante en su sistema religioso (la variante de su Patrén).
Esta variante, por concentrar una notable atencién ritual y ser utilizada cir-
cunstancialmente como simbolo de la etnicidad del grupo, resulta, con fre-
cuencia, privilegiada por el andlisis (aunque no es el caso de W. A. Chris-
tian), como si fuera la més significativa, v de hecho la dnica, de las variantes
que configuran esos posibles sistemas religiosos particulares cuya extensién y
limites, de esta manera, se nos escapan. Desde esta perspectiva, no se consi-
deraria la existencia de sistemas religiosos particulares, no habria religiones
catlicas diferenciadas, sino tan sélo patronazgos locales que no cuestionan
la pertinencia de estudiar la religién catdlica como un todo integrador de
sus variantes. Pero es precisamente esa integracién unitaria la que, como
hipétesis, ha sido puesta en cuestién. Frente a ella, la segmentacién social, geo-
grifica o étnica del catolicismo universal, sélo adquiere su verdadera im-
portancia cuando va mds alld del examen de los santuarios o los patronos lo-
cales e incluye a la totalidad de las précticas v creencias, a la totalidad de la
experiencia religiosa ™. Al reducir el significado de las variantes locales del
catolicismo a sus funciones de expresién simbdlica de la identidad étnica, se
ocultan entre otras muchas variantes religiosas distintivas que no guardan
relacién, al menos directa, con esa funcién.

Parece, pues, necesario intentar, desde otra perspectiva, la respuesta a la

¥ J. Prat (1982) propone, en este sentido, un amplio programa de temas de
estudio con indudable utilidad descriptiva.
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cuestién sobre la especificidad, a efectos analiticos, de un sistema religioso
segmentado del seno de una religidén universal.

Algunos de los términos (como «versidn» y «variante») que se han uti-
lizado en los pdrrafos anteriores con un sentido meramente aproximativo, y en
alguna ocasién con pretendida ambigiiedad, permiten una glosa de la que puede
derivarse tanto una mayor precisién para esos términos, como la sugerencia de
una perspectiva utilizable en la identificacidén de los sistemas religiosos.

Al emplear el término «versién» con referencia a un determinado sistema
religioso se ha estado, en realidad, contradiciendo la hipétesis fundamental de
estas paginas. Si un sistema religioso determinado (el de Larrainzar en Chia-
pas o el de Urcos en el Cuzco, por ejemplo) es calificado como una «versién»
del catolicismo (considerado éste como religién universal), se estd, entonces,
minusvalorando la autonomia de su significado y, por tanto, de modo implicito,
reduciendo la pertinencia de su andlisis diferenciado. En tanto que «versién»,
un sistema religioso puede considerarse s6lo como una forma singular, o una
interpretacién particular, de un objeto que constituye su referencia o modelo,
es decir la religién con denominacién universal. Sin embargo, esa relacién
subordinada de su significado parece estar ausente en la mayoria de los siste-
mas religiosos catdlicos que pueden considerarse. Estos, por tanto, no son
simples «versiones» del catolicismo y sus relaciones con esa denominacién
universal son mucho mds tenues de lo que el término «versién» sugiere.

Cada sistema religioso distintivo de un grupo constituye una estructura
auténoma de significacién, que estd construida, eso si, con elementos (miticos
o rituales) procedentes del sistema religioso canénico que, como resultado de
un poder histéricamente adquirido, se identifica con la denominacién universal
del catolicismo. Otros elementos, sin embargo, igualmente importantes en la
construccién de esa estructura de significacién que es cada sistema religioso,
procederdn de otros sistemas diferentes que no han incidido, en cambio, en su
dencminacién. (Esta incidencia oculta, no reflejada en su denominacién, es la
que autoriza el calificativo de «sincrético» para referirse, desde la perspectiva
del sistema religioso que se pretende candnico, a todos los restantes sistemas
que se acogen a su misma denominacién.) Segiin esto, la diferencia de rango
entre el sistema religioso tzotzil de Larrainzar y el sistema religioso vaticano
es solo una circunstancial diferencia de poder de sus respectivos representan-
tes en el seno de una estructura organizativa parcialmente compartida. Pero
esta diferencia, aunque importante y significativa en determinados aspectos,
no lo es en otros. Desde la perspectiva aqui adoptada, ambos sistemas religio-
sos son equivalentes; uno no es «versién» del otro. Ambos constituyen es-
tructuras auténomas de significacién.

Las «versiones» no son, pues, los sistemas teligiosos distintivos de un
grupo, sino los repertorios religiosos individuales de los miembros de ese
grupo. En éstos sf se aprecia ya la subordinacién y el particularismo del senti-
do como caracteristicas de la versién: cada individuo no sélo tiene un cono-
cimiento fragmentario del sistema religioso al que se adhiere, sino, también,
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un conocimiento y una prdctica parciales o interesados. De modo inevitable,
cada individuo proporciona una «versién» del sistema religioso al que se adhie-
re. El perfil de este sistema, su contenido, es el resultado de la proyeccién de
esas multiples «versiones» particulares de sus miembros, manifestadas a tra-
vés de, también muiltiples, «variantes». El proceso resulta semejante, como
es obvio, al de la constitucién de cualquier otra conducta social, y la existen-
cia de una ortodoxia organizativamente tutelada por la iglesia no debe ser
suficiente para enmascarar el cardcter relativamente auténomo de la produc-
cién social de un sistema religioso.

Cada sistema religioso es, con relacién a las versiones idiosincrdsicas del
mismo, su foco virtual, esto es la convergencia, analiticamente construida, de
las mismas. Su construccién, mediante la proyeccion de las versiones particu-
lares, sdlo puede considerarse realizada cuando es posible formularla como un
sistema estructurado. Es decir, sélo puede constituirse un sistema religioso
distintivo de un grupo cuando el corpus de versiones disponible converge en
una estructura de significacién, auténoma y totalizadora. Si del andlisis de
ese corpus resultan dos o mds estructuras (metaféricamente, dos o mds «focos
virtuales») nos encontramos ante dos o mds sistemas religiosos diferenciados.
Si, por el contrario, el andlisis del corpus (dando por supuesto su amplitud y
representatividad) no consiente la constitucién de una estructura de esas ca-
racteristicas, estamos, probablemente, en presencia de un sistema religioso en
descomposicién.

De esta manera, la tarea de identificar los limites de un sistema religioso,
su extensidn, se referird a la posibilidad de ser formulado como una estructura
de significacién. En las paginas siguientes se precisard la forma y los requisitos
que se postulan para esta estructura.

Analogias con los Para el desarrollo de un estudio comparativo sobre
textos narrativos. sistemas religiosos nominalmente catélicos, no sélo es

necesario proceder a su identificacién previa, sino tam-

bién, como se ha indicado al comienzo de este trabajo,
escoger, entre los numerosos elementos que configuran cada sistema religioso
distintivo, aquellos que mejor pueden servir como articuladores de la compa-
racién. Pero en la seleccidén de ese itewr, ademds de su aptitud comparativa,
han de intervenir otros criterios. En primer lugar, el de su capacidad para pro-
porcionar, como hilo conductor, una descripcién integrada del repertorio de
creencias y rituales que constituye el sistema religioso de referencia, En se-
gundo lugar, el de su disponibilidad para reflejar, en su propio perfil, las rela-
ciones histdricas mantenidas por el sistema religioso estudiado con el sistema
candnico que le proporciona su denominacién; de este modo, el particularismo
que se reivindica para su estudio podrd evitar la ingenuidad metodoldgica de
convertirse en aislacionismo interpretativo (lo que daria lugar, por ejemplo,
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a tratar el culto a San Sebastidn como una «creacién» tzotzil). Por ultimo, el
item de un sistema religioso que haya de seleccionarse con pretensiones com-
parativas, ha de servir para mostrar las lineas de fractura (las fronteras polé-
micas) de la totalidad del campo ideolégico, en cuyo seno el sistema religioso
de preferencia compite con otros sistemas alternativos en su pretensién de
proporcionar a los fieles una significacidn aceptable del mundo.

Con una finalidad diferente, la de establecer una secuencia evoluriva apta
para la ubicacién relativa de todos los sistemas religiosos, R. Bellah (1964)
considera cuatro aspectos: el propio sistema religioso de simbolos, la accién
religiosa o ritual, la organizacién religiosa y las implicaciones sociales de una
religién. Todos ellos, aunque con otros términos y algin reagrupamiento, apa-
recerdn, en nuestra propuesta, relacionados entre si y, en cierto modo, jerarqui-
zados por su respectiva operatividad comparativa.

Se ha postulado antes que todo sistema religioso constituye una estructura
auténoma de significacién que es inducida a partir del analisis de las versiones
idiosincrésicas del mismo sistema. Aunque no sea necesario, en esta ocasidn,
exponer y ejemplificar los pasos, claramente formalizados, de la especial técni-
ca inductiva que permite la formulacidn de esa estructura, si que es convenien-
te precisar algo mds las caracteristicas e implicaciones de la misma. La estruc-
tura de la significacién pone en mutua relacién (de contradiccién, de contra-
riedad y de complementariedad) los términos («simbdlicos») fundamentales
con los que el sistema religioso construye su sentido en y para el mundo; por
ello, la estructura de la significacién no es sino «el sentido» légicamente ar-
ticulado. Esa articulacién resulta posible en la medida en que el sistema reli-
gioso pueda ser tratado analiticamente de forma semejante a como es tratado
un texto ', Pero mds atin, si un sistema religioso en su totalidad (es decir,
considerando tanto el mito como el ritual, con sus respectivos aspectos orga-
nizativos y efectos sociales), puede ser tratado como un texto narrativo, podre-
mos aplicarle, con todas las adaptaciones que resulten necesarias, unos con-
ceptos operativos y unas técnicas de andlisis que han mostrado su efectividad
en la descripcién y la comparacién de dichos textos narrativos.

La analogia entre un sistema religioso y un texto narrativo puede no ser
s6lo una hipdtesis exigida por razones de conveniencia analitica, sino basarse,
ademds, en una determinada apreciacién del sentido de la practica religiosa.
Por ejemplo, G. Giménez (1978: 33) considera que la practica religiosa puede
asimilarse a una especie de microhistoria sagrada, directamente vivida, parti-
cipada y representada por los actores humanos en interaccién con seres sagra-
dos. De este modo, el objetivo del andlisis de un sistema religioso consiste en
«descubrir la sintaxis subyacente que da sentido a4 esa microhistoria que el
creyente ’se narra a si mismo’ a través de su prictica y de la percepcién sub-

5 En el sentido amplio del término “texto”, a partir del cual algunos antro-
po6logos e historiadores pretenden constituir una semiética de la cultura, conside-
rada esta ultima como conjunto de textos o mecanismo productor de textos (por
ejemplo, J. M. Lotman y B. A. Uspenkij, 1971).
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jetiva que tiene del papel que en ella desempefia». El estudio de la sintaxis de
este relato peculiar, de esta microhistoria, obliga al empleo de una terminolo-
gia que procede de la lingiifstica, aunque esté, en numerosas ocasiones, entre-
verada por conceptos mds estrictamente socioldgicos.

Desde la perspectiva de su analogia con el relato '* cada sistema religioso
distintivo poseerd, como aquél, un «programa» principal en el que se exprese,
de modo sintético, lo que podriamos llamar su «funcién» religiosa mds gené-
rica. Estd constituido por un enunciado de hacer que rige un enunciado de
estado. El «programa» de un sistema religioso puede ser interpretado como
un cambio de estado, efectuado por un sujeto (no necesariamente personaliza-
do) y que afecta a otro sujeto. El cambio de estado se refiere a la adquisicién
o conjuncién que el sujeto de estado experimenta en relacién a un objeto de
valor («simbélico» o no). Greimas y Couttés (1979) lo representan asi:

PN=F [{S;>(S: N Ov}]

en donde: PN es el programa narrativo; F, es la funcién; Si, el sujeto de ha-
cer; S, el sujeto de estado; Oy, es el objeto de valor; [ ] representa el
enunciado de hacer y ( ) el enunciado de estado; el signo = sefiala la
funcién de hacer y el signo N , la conjuncién que indica el estado final, la
consecuencia del hacer.

Puede ponerse como ejemplo muy simple del programa el de un sistema
religioso cristiano que, en su forma mds pura, tendria esta expresién:

P=F [Cristo 2> (la humanidad N la salvacién)}

Es decir, el hacer de Cristo transforma el estado de la humanidad permitién-
dole adquirir la salvacién.

Ahora bien, un programa religioso principal, del tipo del antes citado,
puede no ser especifico de un sistema religioso distintivo, producto de la se-
gregacién de una religidn universal y ser comin, en cambio, a varios de esos
sistemas que, como grupo, constituirian una clase de religiosidad distintiva (la
religiosidad campesina, la de las clases medias urbanas, o la religiosidad fran-
ciscana, por ejemplo). Pero, sin embargo, lo que si resultard especifico de cada
sistema religioso es el repertorio de programas subordinados correspondientes
a cada uno de los mitos vy rituales de ese sistema. El mito y el ritual constitu-
yen textos (y en ultima instancia tan «narrativo» es el ritual como el mito)
y, por tanto, reducibles, también, a programas narrativos que tendrdn la
condicién de subordinados (en cierto modo, instrumentales) respecto al pro-
grama de su propio sistema religioso. Un sistema religioso estard, entonces,
constituido, en este nivel, por un «programa» que expresa su pertenencia a

* En la exposicién que sigue se utilizaran, amplia y libremente, términos y
conceptos elaborados con otros fines por A. J. Greimas (1966; 1970; 1976) y
A. J. Greimas y J. Courtés (1979).
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una clase de religiosidad determinada, y por un repertorio de «programas»
subordinados correspondientes a la totalidad de los mitos y rituales que lo
constituyen como sistema distintivo. La lectura de ese repertorio proporciona-
ria un primer conocimiento, tanto de los personajes o actantes sagrados que
«hacen» algo en ese sistema religioso, como su mayor o menor especializacién
respecto a los objetos de valor que el sistema en cuestién proporciona a sus
fieles. Sin embargo, ese repertorio de «programas» de mitos y rituales, aun
cuando pudiera llegar a jerarquizarse por su relacidn con el objeto de valor
del programa principal, no expresa las relaciones funcionales entre los diversos
elementos presentes en un sistema religioso. Esas relaciones funcionales, ex-
presadas bajo la forma de una estructura actancial, habrdn de ser establecidas
para el sistema religioso en su conjunto y para cada uno de sus mitos v ri-
tuales. ,

Ahora bien, el postular la posibilidad de la formulacidén de esa estructura
actancial, como resultado de un trato analitico uniforme para el mito vy el
ritual, obliga a unas consideraciones previas.

Si el sistema religioso considerado en su conjunto, como totalidad social-
mente relevante, ha sido caracterizado como el foco virtual de sus versiones
idiosincrdsicas, de la misma forma ha de caracterizarse a los mitos, a cada
mito, y al ritual, a cada ritual especifico. Con respecto a los mitos, las conse-
cuencias tedricas y metodoldgicas de esta perspectiva han sido ya sistematica-
mente exploradas desde que C. Lévi-Strauss hablé por vez primera (1958) de
la precariedad constitutiva del mito; por una parte, de su «estructura hojal-
drada» v, por otra, dada su pluridimensionalidad, de sus relaciones en varios
grupos de transformacién hasta constituir un «archimito» (¢d. 1966: 325). En
cambio, en relacion al estudio del ritual no han sido, no ya abordadas, sino ni
siquiera sugeridas, numerosas implicaciones derivadas del postulado inicial que
lo identifica, a efectos analiticos, con un texto narrativo socialmente cons-
rruido.

Por ejemplo, mientras que ¢l andlisis del mito descansa sobre la pluralidad
de versiones y busca formular una légica de la variacién 77, en el estudio del
ritual el andlisis se refiere, siempre, a una sola versién del mismo, que es la
representada por la descripcién hecha por el etndgrafo (esté o no «enriquecida»
por la exégesis de algunos informantes).

El concepto de «variante» en los estudios sobre rituales es un concepto
distinto al que se emplea en el estudio de los mitos, o en general, en los
estudios sobre literatura oral. Habitualmente se consideran «variantes» del ri-

¥ o« una dificultad que ha constituido hasta el presente uno de los principales
obstaculos para el progreso de los estudios mitolégicos, a saber, la bisqueda de la
version auténtica o primitiva, Nosotros proponemos, por el contrario, definir cada
mito por el conjunto de todas sus versiones”; “... jamas se insistird bastante sobre
la necesidad absoluta de no omitir ninguna de las variantes que han sido reco-
gidas”. “No existe version 'verdadera’ de la cual las otras serian solamente copias
o ecos deformados. Todas las versiones pertenecen al mito” (C. Lévi-Strauss,
1958: 240-242).
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tual a las modificaciones que el ritual experimenta en sus distintas manitesta-
ciones en el espacio o en el tiempo, pero, siempre, tal como ellas son percibi-
das por el etndgrafo. La tnica «versién» existente, a efectos analiticos, sobre
un ritual realizado en un momento y lugar determinados, es la «versién»
(«auténtica») del etndgrafo. Es el etndgrafo, el que, por su formacién espe-
cializada, tiene atribuida la competencia necesaria para establecer la sucesién
correcta, «real», de las acciones, gestos, objetos y palabras implicados en ese
ritual. Es €l quien, en definitiva, construye lo que serd a todos los efectos, el
ritual, la versién Unica que se proporciona al lector y al colega.

Conceptualmente, la descripcidn dnica de un ritual determinado equivale
a lo que es la desautorizada «versién fictica» de una narracién oral; es decir,
se trata de una versiéon construida por el recopilador fundiendo, segiin su
criterio, las variantes socialmente producidas. Ahora bien, si en los estudios
sobre narrativa oral, ese procedimiento ha sido, hace mucho tiempo, desterrado
en la practica cientifica, ¢por qué no ha ocurrido lo mismo respecto al ritual?
El trato diferente que se concede al ritual, en este sentido, parte de la consi-
deracién tépica de que son cosas diferentes, que no coinciden, lo que los hom-
bres «dicen» que hacen y lo que «realmente» hacen. La versién tdnica del
ritual, elaborada por el etnégrafo a partir de su observacién participante, re-
flejaria, segiin sus pretensiones, lo que sucede «en realidad». Su entrenamiento
profesional en la percepcién de lo diferente parece autorizatle a privilegiar,
de esta manera, su versién. La legitimacién que puede esgrimir el recopilador
de tradicidn oral es semejante; conoce tantas versiones de un mismo texto que
podria sentirse facultado para decidir las variantes que tienen relevancia, pero
esa posibilidad no le es consentida.

Por otra parte, la versién descriptiva dnica de un ritual concede a todos
sus elementos constitutivos un mismo stetus ontolégico, convierte a todos en
igualmente «reales», ya que todos figuran incluidos de la misma manera en
esa descripcién que, ilusoriamente, se pretende completar. Ante un corpus
de versiones descriptivas de un mismo ritual, en cambio, la «realidad» de sus
elementos constitutivos es selectiva (unos gestos, por ejemplo, son descritos y
otros no) y es diferencial (lo que se describe no se describe de la misma mane-
ra). La pluralidad de versiones muestta, asi, la percepcién social del ritual en
cuestion.

Una pluralidad de versiones descriptivas de un ritual (una de las cuales,
sin privilegio alguno respecto a las restantes, es la «versién fictica» del etnd-
grafo), muestra con una nitidez insospechada el catdcter narrativo de todo
ritual. Se dispone, asi, de bases mds firmes para la fragmentacién de las
secuencias, para la determinacién de los actantes, para la induccién, en defini-
tiva, de la estructura de la significacién del ritual. Si el andlisis comparativo
estructural de los mitos ha sido posible por la consideracién de la multiplicidad
de sus versiones y variantes, un andlisis semejante en relacién a los rituales
serd, también, posible cuando se modifique, en el sentido apuntado, tanto la
estrategia etnografica como los procedimientos analiticos. Mientras tanto, una
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misa catdlica, por ejemplo, parecerd ser la misma cosa (aunque se reconozca
su diferencia de significado), en un pueblo indigena de Chiapas, en otro de los
Andes o en uno de Santander, puesto que las «versiones facticas» de esa misa
son coincidentes. Cuando, en cambio, se dispone de las respectivas narraciones
indigenas sobre esa «misma» misa en los tres lugares, surgen tres corpora
diferenciados de texto que «elaboran» socialmente un ritual distinto en cada
caso. Es la pluralidad de versiones lo que permite constituir al ritual como
un objeto analitico semejante al mito, como un texto productor de sentido por
y a través de sus variantes.

Estructura del sis- Resulta pues que, desde esta perspectiva, el mito (un
tema religioso. determinado conjunto de palabras) y el ritual (un con-

junto heterogéneo de acciones, gestos, objetos, orga-

nizaciones y palabras) son formalmente equivalentes y
poseen un mismo tipo de estructura, aunque puedan diferir, como es normal,
en sus respectivas significaciones. Por otro lado, la estructura que comparten
entre si todos los mitos y los rituales es también de la misma clase que la
estructura del sistema religicso que los comprende.

La estructura actancial estd construida teniendo en cuenta la estructura
sintdctica de las lenguas naturales y por ello estd en condiciones de represen-
tar de forma correcta una proposicién descriptiva de la interaccién funcional
existente en un proceso social particular (en nuestro caso, el de {a produccién
social de la significacién religiosa). Los elementos o términos actuantes en
cada mito v en cada ritual, en cada una de sus respectivas secuencias, y en el
sistema religioso que los engloba, pueden ser identificados con sesis roles
actanciales que mantienen entre si las relaciones que se representan en el
esquema siguiente:

destinador - objeto _— destinatario
1

adyuvante — sujeto — oponente

En términos generales, se considera que, en un esquema actancial, la re-
lacién entre «sujeto» v el «objeto» aparece con un contenido semdntico de
«deseo» o «bisqueda». Es una relacién de «conjuncién» que permite consi-
derar que este sujeto y este objeto existen uno en funcién del otro (A. J. Grei-
mas, 1973), sin que sea necesario pronunciarse sobre la naturaleza (ontolégi-
ca) de cada unc de estos dos términos, que sélo se definen uno por el otro,
en una relacién de presuposicién reciproca (J. Courtés, 1976). Los términos
actuantes «destinador»/«destinatario» se encuentran en una trelacién asimé-
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trica, en la que el primero es término presupuesto, mientras el segundo es
término que presupone. Al considerar esta relacién, el «objeto», inscrito en
el ¢je del «deseo» o «bisqueda» con respecto al «sujeto», se inscribe, ahora
ademds, en el eje de la «comunicacién» por su posicién en la relacién «desti-
nador»/«destinatario». Por tltimo, la funcién actancial que se manifiesta en
la misma direccién del «deseo» o la «bisqueda», o facilitando la comunica-
cién del «objeto», se considera bajo el término de «adyuvante», mientras que
se caracteriza como «oponente» a la funcién contraria a la conjuncién entre
«sujeto» y «objeto». Por lo que respecta a las calificaciones o «modalizacio-
nes» de la accidén, del hacer, se considera que el «querer» corresponde al eje
«sujeto»/«objeto», el «saber» al del «destinador»/«destinatario» y el «poder»
al de «adyuvante»/«oponente».

Mediante la utilizacién de estas categorias actanciales, y de sus relaciones,
puede representarse la accién social realizada por un sistema religioso determi-
nado. Si consideramos de forma muy genérica, poco precisa, cualquier sistema
religioso nominalmente catdlico, tendriamos una representacién esquemdtica
como la siguiente:

Destinador Objeto Destinatario
los “personajes . la sociedad/
sagrados” _—> ¢ —_—> el individuo
el mito 1 iedad .0
¥ el ritual —_— a socleda — o
Adyuvante Sujeto Oponente

En este esquema es «la sociedad», como «sujeto», el actante que mani-
fiesta y produce la busqueda de una pluralidad de «objetos» religiosos espe-
cificos y, por tanto, variables para los diferentes sistemas religiosos. El «desti-
natario» es la propia sociedad (que puede «recibir», merced al sistema religio-
so que sustenta, tanto una legitimacién para su propio orden, como por ejem-
plo, la garantia del normal funcionamiento de la naturaleza con que se rela-
ciona), y el individuo {(que puede, también, «recibir» asistencia, en forma de
«significado», durante las crisis de su vida, o ayuda diaria en su trabajo o su
vida doméstica).

Cuando los sistemas religiosos comparten una misma denominacién identi-
ficadora, cabe suponer que la composicién del repertorio de «objetos» actan-
ciales de cada sistema es, relativamente, semejante entre ellos, y que las dife-
rencias estdn, sobre todo, referidas a la jerarquia interna de ese repertorio. Por
ejemplo, el andlisis del sistema religioso del valle del Nansa muestra la pre-
sencia actuante de dos «objetos» religiosos: la salvacién personal y la ayuda
practica en la vida cotidiana; probablemente, en el sistema religioso de los
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wzotziles de Larrainzar, ambos «objetos» se encuentran fundidos en uno sélo,
va que todo accidente o desgracia en la vida de los individuos estd provocado
por las incidencias sufridas por sus correspondientes animales-compafieros, ha-
bitantes de una montafia sagrada, un «cielo», en el que estdn tutelados por
los antepasados. En contraste con los dos anteriores, el sistema religioso de
una sociedad urbana es muy posible que ponga un énfasis casi exclusivo en la
salvacién personal.

El «objeto» actancial de un sistema religioso es la manifestacidn de una
necesidad social bdsica v, en este sentido, expresa, indirectamente, una caren-
cia, privacién o precariedad. Por ello es frecuente que este «objeto» sea la
expresién positiva del actante que figura como «oponente» en el esquema.
La anomia, la inestabilidad de la naturaleza, el «lado nocturno» de la con-
ciencia, la impureza o el desorden, pueden ser expresiones genéricas (que el
andlisis habrd de particularizar) para referirse a los «oponentes» actanciales en
un sistema religioso. Para conseguir la adquisicién del «objeto», o la conjun-
cién con el mismo, la sociedad tiene que neutralizar esos «oponentes» mediante
la acccién del mito y el ritual, que por esta razén figuran representados en el
esquema como sus «adyuvantes» actanciales.

Los personajes sa- Pero el actante principal que relaciona directamente el
grados. «objeto» religioso con la sociedad o el individuo, en

tanto que receptores del mismo, es el que figura como

«destinador» y al que, de manera convencional aunque
imprecisa, se le ha dado la denominacién plural de «personajes sagrados». En
los sistemas nominalmente catSlicos con esta expresién se abarca, principal
pero no exclusivamente, a las denominaciones de Dios, a las advocaciones y
misterios de Jests Nazaret y de la Virgen, a los santos, los 4ngeles y el diablo;
otros personajes, de nombre y significacidn muy variables, se afiaden, frecuen-
temente, a los anteriores para constituir €l «panteén» especifico de un sistema
religioso dado. Segin cudl sea la naturaleza del «objeto» religioso al que se
vincula un determinado personaje sagrado, asf serd el aspecto de su competen-
cia que se desarrolla. En unos casos, serdn principalmente «donadores» que, al
estar situados en el 4mbito de la trascendencia, carecen de limite en la dis-
ponibilidad de los bienes y favores que sus fieles les solicitan. Otras veces
(Berger, 1969) se constituirdn como «otros significativos» con una funcién
permanente de «re-orientacién» y «re-socializacién» a través de la «conversa-
cién intima» con los creyentes .

¥ Ambas competencias o capacidades de los personajes sagrados se ejercen si-
multaneamente cuando, por ejemplo, se dirigen a la curacion de enfermedades. En
los casos frecuentes en que éstas son la manifestacion organica de situaciones tran-
sitorias de desorganizacién moral y social, los personajes sagrados, al re-organizar
socialmente al individuo, curan su enfermedad y anulan su “pecado”.
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Aunque hay otras posibles competencias para los personajes sagrados, las
dos citadas son las que, con mayor frecuencia, se esgrimen por los ficles, aun-
que obviamente con otros términos, como «justificacién» de la atencién ritual
que le prestan. Las proposiciones de los fieles acerca de la funcionalidad de
los personajes sagrados se configuran de modo esencial, como dos modelos
caseros, dos modelos para-la-accién, o «aspiracionales» como califica Pitt-Rivers
(1973: 44-45) a todo el género de los modelos nativos. Uno de ellos, el relati-
vo a la competencia socializadora de los personajes sagrados, puede resumirse
asi: las creencias religiosas, cuya veracidad estd garantizada por los personajes
sagrados, proporcionan las bases del orden moral necesario para el funciona-
miento de la sociedad. El otro «modelo», referido a su capacidad donante, es
formulado, aproximadamente, de esta manera: el culto y la devocién a los
personajes sagrados permite a los hombres conseguir su ayuda en las crisis y
dificultades de la vida.

La representacién esquemdtica de ambos «modelos» es la siguiente:

Destinador Objeto Destinatario

las creencias garantiza- los fundamentos

das por los personajes | —> del orden moral _ la sociedad
sagrados
Destinador Objeto Destinatario
el culto y la devocién la ayuda en las
a los personajes —_ crisis y dificul- - el individuo
sagrados tades

El modelo referido a la «justificacién» de las creencias religiosas muestra
cémo una accién individual, intima (la de la conciencia que cree) promueve el
orden social. El otro modelo, que «justifica» la dedicacién del culto, sefiala, en
cambio, cémo una accién social (la del propio culto) promueve el orden intimo
(a través de la superacién o, al menos, la concesién de significado a las situa-
ciones de carencia). En el primer caso, la accién individual se vincula al orden
social y, en el otro, la accién social produce el orden intimo. Tomados en con-
junto, ambos modelos expresan que, en relacién a los perscnajes sagrados, se
da como verdadera la proposicidn siguiente: la accién intima es al orden social
R L eidm wdal &5 2l den e, Dropesididn dutEndimmhana got se-
fiala la convergencia entre el «religare» del hombre con Dios v el «religare»
del individuo y la sociedad.

De esta manera, los personajes sagrados se constituyen en la percepcién
social como el fundamento de todo el sistema religioso y, en consecuencia, del
orden vy el significado personal y colectivo. Pero los personajes como actantes
en el sistema religioso, pese a ser los «destinadores» de su «objeto» de valor,
no tienen una existencia independiente de la que les confiere el mito y el ritual.

166



EN TORNO AL ESTUDIO COMPARATIVO DE LA PLURALIDAD CATOLICA

Es a través de su presencia en estas dos clases de narraciones (la verbal y la
gestual), cémo los personajes sagrados se constituyen y manifiestan socialmen-
te. En el mito y en el ritual es donde los personajes sagrados acttian. Son,
pues, actantes de diferente papel o funcién (de sujeto o de objeto, de destina-
tario o de ayudante, por ejemplo), en los diversos mitos y rituales en que in-
tervienen. Tienen la funcién de «destinadores» o «sujetos de hacer», en el
esquema actancial y en el «programa» principal de un sistema religioso dado,
pero, al tiempo, desempefian cualquier otra funcién en los programas narrati-
vos instrumentales representados por cada mito o ritual. Por otra parte, al
margen de su funcidn en la narracién mitica o ritual, con independencia de su
papel actancial, los personajes sagrados en los sistemas religiosos nominalmente
catélicos se manifiestan en una pluralidad de situaciones que ilustra la versa-
tilidad de sus respectivos panteones. En la clase de los «personajes sagrados»
deben incluirse a todos aquellos seres, personalizados o no, cuya competencia
{sea en relacidn al saber, el poder o el querer) se considera colectivamente, en
una sociedad y momento dados, como de naturaleza diferente a la de sus miem-
bros. Las sociedades marcan esta profunda diferencia de naturaleza mediante
ciertos indicadores plédsticos o verbales que, con frecuencia, son de atribucién
exclusiva para esos seres. Esta imprecisa forma de caracterizar a los personajes
sagrados no supone otra cosa que el reconocimiento tautoldgico de su cardcter
«sagrado», en los términos utilizados por M. Eliade (1957), como aquello que
es ganz andere, «radicalmente otro», y afadir a ello la consideracién suplemen-
taria de que toda sociedad reserva algunas sefiales o marcas, de clase muy va-
riable, para mostrar ese caricter. De esta manera la identificacién de los per-
sonajes sagrados estd posibilitada por el reconocimiento de esas marcas, aun-
que, en numerosas ocasiones, ésta no es una tarea fécil.

Teniendo presentes los sistemas religiosos nominalmente catélicos de Es-
pafia y América, los personajes sagrados, susceptibles de ser incluidos en sus
respectivos «panteones», pueden encontrarse, al menos, en cuatro diferentes
posiciones.

Se puede considerar, en primer lugar, el grupo méds comtn: el de los perso-
najes representados pldsticamente en espacios sagrados de utilizacién publica.
Los espacios sagrados estdn siempre marcados, «separados», del espacio colin-
dante y profano, aunque esta separacién puede no ser continua, sino sélo epi-
sédica. En ese espacio se le muestra al puablico, se le presenta, a uno o a varios
personajes sagrados y, generalmente, en ese mismo espacio se produce la in-
teraccidn, organizada o no, entre los fieles devotos y el personaje referido. Los
personajes sagrados que se encuentran en esta situacidn, la de estar representa-
dos plésticamente en un espacio publico, son, en su gran mayoria, los que
ocupan las iglesias o las ermitas y que proceden, por regla general, de la tra-
dicién eclesidstica y popular comin a todos los sistemas religiosos derivados
del catolicismo romano. Cristos, Virgenes y Santos forman esta clase. Sus
denominaciones son, unas veces, particulares y locales; otras veces, son uni-
versales. Pero aunque tenga una denominacién universal, su significado, su
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poder, su perfil simbélico, pueden ser tan singulares como si tuvieran una
denominacién especifica y exclusivamente referida a una imagen determinada.
Por ejemplo, el San Juan de los tzotziles de Chamula es profundamente dife-
rente del San Juan de los totonacas (también de México) y ambos no tienen
apenas relacién con el San Juan de una determinada regién espafiola, aunque
sus respectivas imagenes sean, en cambio, muy parecidas.

Pero ademis de los personajes que tienen una imagen en una iglesia o
ermita, hay otros personajes que teniendo también representacién pldstica en
un espacio sagrado de uso publico pueden no ser fécilmente identificados como
pertenecientes a un «pantedn» religioso determinado. Es éste el caso, por
ejemplo, de las figuras o héroes civiles que estdn representados en plazas o
parques. Aunque sus perfiles biogrificos sean proporcionados como modelos
para la imitacién de las gentes, falta casi siempre, en estos casos, la atribucién
social de una competencia de diferente naturaleza a la de los miembros actua-
les y vivos de esa sociedad. No obstante, en ocasiones, a determinados héroes
civiles se les atribuye una competencia que les sacraliza, sin que por ello se
modifique el escenario de su representacién pldstica. Por ejemplo, Tecin Umdn,
el jefe quiché que condujo la resistencia ante los espafioles durante la conquis-
ta de Guatemala, tiene monumentos destinados a honrar su memoria que son
semejantes a los dedicados a otros jefes de Estado posteriores y recientes. Pero
Tectin Umin, a diferencia de otros héroes con representacién pldstica publica,
se aparece a los hombres e intenta atraerlos hacia el fondo de los barrancos
con la probable intencién de constituir con ellos un ejército que, quinientos
afios después, pueda vengar su derrota y restablecer su poder.

Una situacién semejante, aunque algo més complicada, es la que represen-
tan algunos restos arqueoldgicos mayas, a veces tan deteriorados por el tiem-
po que no tienen forma reconocible, pero que reciben atencién ritual y que
estdn situados junto a otros, aparentemente idénticos, y que no despiertan, en
cambio, esa atencién. Se trata, pues, en estos casos, de figuras no marcadas
por singularidad pldstica alguna y que comparten el mismo o andlogo espacio
con otras semejantes, pero que reciben una atribucién de competencia especial
que las hace merecedoras de atencién ritual o mitica diferenciada.

Este primer grupo retine, como se ve, a personajes muy heterogéneos: un
santo que tiene su imagen en una iglesia, un viejo caudillo con una estatua en
la plaza, una ruina gastada en lo alto de un cerro. Todos ellos, sin embargo,
estdn en espacios sacralizados, tienen atribuida una competencia especial vy,
en consecuencia, protagonizan determinados relatos miticos o son objeto de
algin culto.

Un segundo grupo de personajes sagrados estd constituido por los que es-
tdn, como los antetiores, representados pldsticamente, pero en este caso, s6lo
en espacios sagrados de utilizacién doméstica o privada. Los personajes sagra-
dos de esta clase son poco frecuentes en Espafia, pero muy numerosos en
América. En los habituales altares domésticos (de una casa indigena de Gua-
temala, por ejemplo; pero también en una casa argentina de la provincia de
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Corrientes o en una urbana de Caracas), se combinan las imigenes que tienen
como referencia a personajes sagrados con representacién publica en la Iglesia,
con otras de personajes que no han tenido acceso a los recintos controlados
eclesidsticamente, ni a los espacios sagrados de uso publico tradicional. Entre
estos personajes, con imdgenes exclusivamente domésticas, algunos tienen atri-
buida la competencia caracteristica de la sacralidad (son «personajes sagra-
dos»), pero otros tienen la simple funcién de constituir el cortejo decorativo
de los anteriores. La diferenciacién entre unos y otros no es automatica vy
s6lo el conocimiento profundo de cada sistema religioso y de sus versiones idio-
sincrdsicas permite distinguirlos. Por ejemplo, una figura de Buda, en una casa
del valle de México, puede tener sélo cardcter decorativo, aunque esté colocada
en la misma mesa-altar que un cuadro de la Virgen de Guadalupe, otro de San
Martin de Porres y un Crucifijo, todos con sus flotes y lamparillas delante.
Otra figura de Buda idéntica a la anterior, puede estar en una casa de la penin-
sula de Yucatdn, sobre un estante y con una ofrenda de granos de arroz delante
de ella, porque se supone que puede ayudar a la venta de los pequefios exce-
dentes producidos por la familia (que es, claro estd, fervientemente «catélica» ).
En esa misma clase de personajes sagrados estdn incluidos, también, todos
aquellos que estdn siendo promovidos, popular o eclesidsticamente, a la consi-
deracién oficial de santos o de Virgen local, pero que, al no haberla alcanzado
todavia, no pueden tener su imagen en los recintos publicos controlados por
la estructura eclesidstica.

Un tercer grupo se refiere a los personajes que carecen de representacién
pldstica, tanto en espacios de utilizacién piblica como privada, pero que son
objeto de invocacién o de atencién ritual. En el 4mbito mas ortodoxo del
catolicismo romano es casi inexistente esta clase de personajes sagrados. En
cambio, entre los sistemas religiosos americanos que conservan su identifica-
cién nominal con el catolicismo, es frecuente encontrar personajes sagrados sin
representacién pléstica, e incluso sin figuracién imaginaria para los creyentes,
pero que ocupan una posicién muy importante en sus respectivos «panteones».
Es éste el caso, por ejemplo, de la «Pachamama» entre los campesinos qué-
chuas de los Andes centrales, de los «vientos» entre los mayas de la peninsula
de Yucatdn o el «Santo Mundo» entre los quichés del Altiplano guatemalteco.
En todos estos casos, determinados personajes de rostro y figura desconocidos
son invocados por los hombres ante determinadas situaciones de carencia
que padecen, o se les presta una atencidén gestual andloga a la que prestan a
otros personajes que si poseen representacién pldstica. En numerosas ocasiones,
la ausencia de figura de estos personajes es compensada por una identificacién
o asociacién con determinadas formas del paisaje (por ejemplo, con un cerro,
una cueva, un manantial), con las orientaciones bdsicas del mismo (arriba y
abajo, por ejemplo, o el norte, el sur, etc.) y, de esta manera, se les propor-
ciona una referencia fisica que sirve para fijar respecto a ella la conducta ritual.
En este sentido, puede, en ocasiones, hablarse de estas referencias fisicas como
de imdgenes plurales, no singularizadas, de los personajes sagrados. A veces,
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naturalmente, se produce una singularizacién {por ejemplo, con los «apus»,
los «sefiores» particulares de cada cerro entre los campesinos quéchuas de los
Andes centrales) y la proximidad del concepto personalizado y la representacién
pldstica como imagen, es mds acusada que en los otros casos. De cualquier
forma, la inclusién de uno de estos personajes en el repertorio de los perso-
najes «sagrados» de un sistema religioso dado ha de basarse, por un lado,
en la atribucidn social de una competencia especial y, por otro, en la conside-
racién del cardcter andlogo que las atenciones verbales o gestuales que reciben
pueda tener con las dirigidas a los incluidos en las dos clases anteriores.

Un dltimo grupo que puede considerar es el de los personajes sagrados que
no estan representados pldsticamente y que tampoco son objeto de invocacidn
o atencidn gestual ritualizadas, pero que si protagonizan o intervienen en
relatos tradicionales de una determinada clase, que puede ser denominada mi-
tica. Todos los relatos tradicionales, si son adecuadamente analizados, muestran
que su significacién no es diferente a la de aquellos relatos que reciben, por
convencién poco precisa, la denominacién de «mitos». Ahora bien, no todos
los personajes que intervienen en los «mitos», ni todos los que participan en
los otros relatos tradicionales, pueden ser considerados como «sagrados» e
incluibles, por tanto, en su correspondiente «panteén». Ni siquiera puede,
en este caso, utilizarse como criterio Unico el de la atribucién en el relato de
una competencia de naturaleza diferente a un personaje para deducir de ello
su condicién «sagrada». Numerosos protagonistas del género que convencio-
nalmente calificamos como «cuento maravilloso» tienen este tipo de compe-
tencia, sin por ello poder considerarlos como «personajes sagrados». Es nece-
sario, pues, que la atribucién de competencia especial se produzca, ademds de
en el relato, en la conciencia de las gentes, y esto sélo puede inducirse a partir
del estudio de la propia clasificacién en géneros literarios que haga la sociedad
de que se trate.

Al conocer la taxonomia popular de los relatos en una determinada socie-
dad, se estd en condiciones de hacer explicitos los criterios clasificatorios em-
pleados para constituirla y esos criterios son los que van a permitir diferenciar
unos textos vinculados directamente, por su significacidén expresiva, al sistema
religioso, de otros cuya relacidn con él es, solamente, de cardcter indirecto y,
casi siempre, de soporte de su moralidad social especifica. Por ejemplo, entre
los indigenas tzotziles de Chamumula, son las «palabras antiguas», o «antivo
k’op», las que incluyen protagonistas «sagrados» (G. Gossen, 1974); entre los
mayas de Yucatdn son las «historias» y los «ejemplos» los que forman parte
de esta categoria de relatos (Gutiérrez Estévez, 1984). Se trata, en general, de
relatos que describen acontecimientos en cuya veracidad creen los miembros
adultos de esa sociedad. De esta perspectiva, puede considerarse que los pro-
tagonistas de los cuentos configuran un «panteén» infantil, mientras que los
protagonistas de otras clases de relatos entran, junto con otros personajes, a
formar parte del «panteén» adulto.

El conjunto de personajes sagrados que cumplen la funcién de «destina-
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dores» en cada sistema religioso-especifico es, como se ha sugerido en las ulti-
mas pdginas, un conjunto heterogéneo por lo que respecta a sus manifestacio-
nes miticas o rituales. Pero en todos los casos, son actantes en el mito y en el
ritual ademds de serlo, con funcién estable, con el conjunto del sistema. De
este modo son elementos «conectores» de las partes con el todo y, en esa me-
dida, los mds adecuados para articular una descripcidn, a la vez, global vy sis-
temdtica. Por otro lado, como también se ha comentado, los personajes sagrados
son percibidos socialmente como los «sujetos» de la accidn religiosa y, por-tan-
to, son los mejores elementos «clasificadores» de la informacién popular a
ese respecto.

Por todo ello, la actividad de recoleccidn etnogrifica articulada en relacién
a los personajes sagrados permite no sélo organizar la informacién con la mi-
xima fidelidad posible a la actividad religiosa manifiesta, sino también desarro-
llar el andlisis de mitos v rituales en su contexto de significacién més especifico,
es decir, respecto al conjunto de personajes sagrados que, en sus variantes
locales, identifican un sistema religioso determinado.

Ademds de por su relevancia tedrica, las ventajas de una etnografia ba-
sada en los personajes sagrados son multiples. En primer lugar, estdn las ven-
tajas operativas derivadas de su facilidad para la identificacién por otra parte
de los informantes. En segundo lugar, su cardcter de receptores de la actividad
mitica y ritual los convierte en nudos donde confluyen los aspectos més signi-
ficativos de la actividad religiosa v en la referencia dltima del dogma y la mo-
ral. Son, en tercer lugar, los signos distintivos por excelencia de un sistema
religioso y, en €l dmbito del campo religioso en el que compite el catolicismo
con otros sistemas (protestantismo evangélico, espiritualismo, etc.), es res-
pecto a los personajes sagrados ¢cémo se presenta el conflicto, la competencia
y la fractura de los sistemas. Esta tltima caracteristica hace que los anilisis
de un sistema catdlico local, cuando estdn estructurados en relacién a sus
personajes sagrados caracteristicos, puedan ser ficilmente comparados con los
de otros sistemas con que compite, con los que le han precedido histérica-
mente o con otros de diferente localizacién. Con todos ellos, la comparacién
resulta inmediata por cuanto comparten una misma estructuracién formal de
sus mitos, rituales, dogmas y preceptos morales.

Ahora bien, el posible interés de esta perspectiva no se sigue sélo de la
atencién preferente que se conceda al estudio de los personajes sagrados, sino
también de las propias exigencias metodoldgicas derivadas de ese estudio. La
funcién y el significado de los personajes sagrados propios de cada sistema
religioso han sido, como es obvio, configurados histéricamente y en ningin
caso podré prescindirse de considerar la influencia del pasado en el conflicto
sacerdotes vs. laicos y novedad vs. tradicién.

Por otro lado, los personajes sagrados se configuran socialmente, en el
ambito de las variantes locales del catolicismo, por su representacién pldstica,
su accién socialmente reconocida (esto es, por su hagiografia popular, las exé-
gesis de la misma y sus milagros y favores) y por el culto publico y la devocién
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privada que, de forma diferencial, reciben de los fieles. Estos aspectos habran
de ser, por tanto, los que de una forma sistemdtica habrin de investigarse con
el fin de poder establecer los perfiles localmente relevantes de cada personaje
sagrado. Desde esta perspectiva, cada personaje sagrado es, también, un foco
virtual. El foco donde convergen todas sus variaciones figurativas, miticas y
rituales producidas en el grupo social dado. Esto implica, desde €l punto de
vista técnico, que, ademds del estudio histérico antes citado, el conocimiento
del perfil de los personajes sagrados exige unos procedimientos etnograficos
de caricter extensivo, dirigidos a recoger en nimero suficiente sus varacio-
nes, sin que esto excluya la intensidad necesaria para apreciar de forma ade-
cuada el cardcter y la significacién de la devocién privada hacia ellos.

En resumen, si los personajes sagrados constituyen el elemento de un
sistema religioso que ha de ser privilegiado en su descripcién y andlisis, para
ello han de utilizarse procedimientos de investigacién histérica, de recoleccion
etnografica extensiva y de entrevistas dirigidas al conocimiento de la devocidn
privada de los fieles. En definitiva, la estrategia de investigacién que se pro-
pone no es otra cosa que la reformulacién conceptual y técnica de los muy anti-
guos modos de estudiar cualquier religion comenzando por la caracterizacién
precisa y el andlisis de su «panteén». La vieja disciplina de la historia de las
religiones y una sociologia o una antropologia de la religién que no abdique
del estudio del cambio religioso ni del desarrollo del anilisis comparativo, en-
cuentran en el examen del repertorio de personajes sagrados su convergencia
y mutua fecundacién *.

¥ Agradezco mucho los comentarios que R. Conde, A. Espina, F. Giobellina y
R. Rubio hicieron a una primera versiéon de este trabajo.
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