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Resumen. Asumiendo que |os espacios de practicas religiosas son atravesa
dos por I6gicas simbdlicas diferenciadas, me propongo mostrar que entre
los sectores populares existe una corriente de practicas y representaciones
gue atraviesa denominaciones y préacticas auténomas y comparten e hecho
deser cosmoldgicas - en tanto presuponen lainmanenciay lasuperordinacion
delo sagrado - holistas y relacionales - en tanto afirman, al mismo tiempo,
un continuum de experiencias que laideologia moderna divide en comparti-
mientos estancos y la preminencia de latotalidad y € caracter de parte con
gue participa cada sujeto en esatotalidad.

Abstract. Considering that spaces of religious practices are crossed by par-
ticular simbolic logics, | will argue that in popular groups there is a flux of
practices and representations which cross both religious denominations and
autonomous practices. All of them are cosmological, holisitics and involve
rel ationships — because they assert, at the same time, a continuum of experi-
encesthat modernist ideology dividesinto clusters, and the subject participa-
tion, caracterized by the importance of the whole and its part character.

Introduccion

““Y yo escribo muchas poesias. La gente me pide. Mira. Esta es la
qgue hago cuando voy a rezar al altar del Gauchito: "Con la
extraordinaria fuerza que me confiere la fe. Talisman: pido al Padre
eterno y poderoso, creador del universo, dominador de la viday la
muerte, que por medio de este gaucho invencible, Antonio Gil, proteja
mi cuerpo y mi alma contra todo clase de dafios y peligros. Que
rechace con firmezay arroje para siempre de mi cabeza todo espiritu
maligno, dandome salud permanente, equilibrio integral. Que me
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brinde su poder para que no haya mal alguno en este mundo que
pueda vencerme o lastimarme. Antonio Gil dame Salud, Dinero,
Amor, Justicia, Felicidad.” (Del cuaderno de poesias de Mari,
catequista y rezadora de la Capilla de la “La Merced” en Villa
Independencia, Provinciade Buenos Aires).

“Yo voy al seminario. Pero para que me habiliten la iglesia. Esos
tipos son un peligro. Yo quiero aprender alguna vez a leer la Biblia
en la lengua original, en griego, en hebreo. Porque ahi, en el
seminario, lo leen todo como para controlar lo de la sanidad divina.
Dicen que es para gue no nos persigan por ejercicio ilegal de la
medicina. Pero no entienden nada. Si es asi, tampoco seamos
evangelio.” (CarlosV., Pastor delaiglesia“ Vifiadel Sefior”, enVilla
Independencia, Provinciade Buenos Aires).

“La gente siempre viene con gue alguien les dio un gualicho, o con
que les cierran caminos. Pero yo siempre me quedo con bronca con
eso y les pregunto. Porque, en realidad, de lo que se trata es de ver
coémo es uno mismo el que se corta los caminos. Porgue capaz que
vos creés que alguien te esta haciendo algo y entonces ya lo ves
cerca de ti, o ves algo de él, y creés que eso te corta el camino. Pero
pasa al revés: es que como vos no te pones a ver las cosas mejor, se
te cortan los caminos. Entonces, los caminos se los corta uno.” (Pequi,
curanderay cartomante de Villalndependencia, Provinciade Buenos
Aires)

Las dos primeras frases (la de la catequista catdlica 'y el pastor
pentecostal) contrastan con latercera(ladelacurandera): si lasdos primeras
afirman una especie de razon cosmol dgicalatercerasubrayaa poder del yo
en la congtitucion de unaimagen positiva del mundo y en la produccién de
acontecimientosfelices. Con estaevocaci én de agentesreligiosos catdlicosy
pentecostales que parecen curanderos, de curanderos que se apoyan en la
difusién de una cultura psicologizada quiero plantear un punto de partida
gue, a esta altura, es mucho mas gque una hipétesis: que e mundo de las
denominaciones religiosos es atravesado por l4gicas culturales diferentesy
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gueel sentido delaexperienciareligiosao del uso delos curanderos depende
de la tonalidad que imponen esas |dgicas culturales tanto 0 méas que la
pertenencia denominacional que no termina de ser un término abstracto'.
Asumiendo estas consi deraciones como premisas, me propongo mostrar que
entre los sectores populares existe una légica cultural, una corriente de
préacticas y representaciones que atraviesan denominaciones y practicas
auténomas y comparten el hecho de ser cosmolégicas (en tanto presuponen
la inamnencia y la superordinacién de lo sagrado), holistas y relacionales
(en tanto afirman, al mismo tiempo, un continuum de experiencias que la
ideologia moderna divide en compartimientos estancos, la preminencia de
la totalidad y el caracter de parte con gque participa cada sujeto en esa
totalidad). De acuerdo alas premisas de las que partimos esta no esla Unica
corriente presente en la vida religiosa de los sectores populares. Pero hay
razones especialesparareferirseaella: mientraslapresentacion clasicadelos
temasy practicasde estacorriente llevaaque selaconsidere agénicay crep-
uscular trataremos de ofrecer clavesdeinterpretacion que muestran hastaqué
punto es vital y contemporanea. Ademas, al describir esta corriente, y
considerando que la primera parte de este trabajo muestra la eficacia de las
visiones mecénicas de la modernidad en la oclusién de las diferencias
culturales, estaremos ofreciendo un gjempl o paradigmatico delaconsistencia
de esas diferencias.

Con este préposito, laprimera parte del trabajo explicitaun concepto
de cultura popular que deriva las premisas que utiliza en € abordaje de la
religiosidad popular. En esta primera parte también argliré a favor de la
necesidad de relativizar categorias de analisis que, mas que realizar el ideal
de la neutralidad cientifica, expresan un compromiso con unaversion de la
culturamodernay sus presupuestos. En la segundaparte, y en el contexto de
reflexion abierto por las premisas desplegadas en la primera, describiré tres
trazos que caracterizan contemporaneamente alas experienciasreligiosas de
los sectores populares. Este trabajo, que concierne a la religiosidad
conteporaneamente desarrollada por sujetos delos sectores popul ares urbanos
de paisescomoArgentinay Brasil, hace afirmaciones ciertamente generales:
recoj e resultados de una investigacion empirica, que es parte de mi tesis de
doctorado, y conectasusresultados con una investigacién bibliograficaen la
gue se fundan las pretensiones del grado de generalidad que nos hemos
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propuesto.
Culturay religiosidad popul ar

Lanocion “culturade los grupos populares’ abarca mlltiples trazos
culturalesy sujetos social es seguin las mas diversas interpretaciones. En este
articulo, y en unadefinicion que subrayal os aspectos cultural es de un recorte
sociolégicoy sociodemogréfico, remitimose sentido delaexpresion “ cultura
de los grupos populares’ a una de sus posibles acepciones: ala produccién
simbdlica de las camadas sociales de baja renta, de los sectores populares
urbanos. Del estudio de la cultura de estos grupos es preciso resefiar
concepciones que, con importantes matices y divergencias, enfrentaron el
problemay han dado lugar atérminos e impasses permiten elaborar lapremisa
en gue desemboca este punto: la cultura de los grupos populares merece un
enfogue que, mas alla de | os condicionamientos derivados de las situaciones
de subalternidad y privacién, asuma su positividad y el sentido fuerte de la
diferencia que esa cultura presenta, que haga propio un movimiento de
desfamiliarizacion en el que la homogeneidad cultural no sea la Unica
deduccién posible de la generalizacién de usos y objetos del ambito urbano,
gue no concluya de la cuasi universalidad de la escuela, latelevision y las
zapatillas Nike, la homogeneidad de las tendencias culturales.

Diversos abordajes (el folklore, el ensayismo socia, la politica, y
versionesdelas ciencias sociales que, pese asu valor analitico, tropiezan con
el obstéaculo que supone el interés politico militante einmediato) han referido
repetidamente un sujeto popular que se presenta como una totalidad
homogénea, muchasvecesdepositariadel sentido del devenir socia (el pueblo
en sus mas diversas inflexiones, la clase, el campo popular, etc). Otros
desarrollos (a veces del mismo origen que los anteriores, a veces mas
empiricos, més sisteméticos, mas actualizadosy profesionales) han descripto
lo popular como €l resultado de procesos de produccién simbdlica de los
grupos subalternos en relaciones de intercambio y conflicto con otras clases
sociales. De esta consideracion, alaque suscribimos, se deduce que |o popu-
lar no tiene un caracter esencial, que dada su historicidad es cambiante al
tiempo gque posee unaheterogeneidad que derivatanto delacoyunturahistérica
en gue surge como de sus diversas raices sociales. En sintesis, y como dice
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Romero (1987), los grupos populares “no son un sujeto histdrico, pero si un
area de la sociedad donde se constituyen sujetos”.

Al interior del conjunto de concepcionesquedea gunaformarespetan
estadefinicion puede observarse latensi 6n entre una caracteri zacion negativa
gue subraya la relevancia de la privacion, la carencia y las relaciones de
dominacién, y otra positiva que busca captar 10 que esas culturas afirman
pese a sus condicionamientos?. La perspectiva que subraya las categorias de
desposesién ha supuesto que lo popular urbano representa, en relacion alos
patrones contemporaneos (modernas), un momento transitorio de un camino
forzoso pero finalmente feliz: en el serian liquidados los rasgos de
tradicionalismo y serian adquiridas las competencias y recursos que
sancionarian su inclusion en lamodernidad®. El evolucionismo implicito de
este planteo se complementa con la suposicion de que |los modos de vidade
€s0s grupos, unavez perdido su anclgj e supuestamente primario, son apenas
el negativo de la modernidad, concebida como un imperativo a un mismo
tiempo éticoy objetivo: asi alosgrupos popul aresles sobrarian supervivencias
del pasado y lesfaltarian laracionalidad y bienes que los harian ciudadanos
plenos de la cultura contemporanea.

Paralela y convergentemente las teorias del conflicto social
contribuyeron aignorar lapositividad de la cultura popular definiéndola ex-
clusivamente en funcién de relaciones de hegemonia, conflicto y
subordinacién. Asi, donde la sociologia modernizante ve atraso, las teorias
socioldgicasy antropol 6gicasdel conflicto intuyen quelaopresion eslani-
ca realidad que se expresa en la cultura de los grupos populares: ésta se
desarrolla exclusivamente en funcion de esa situacion y esta condenada a
reflgjar la dominacién que padece, 0 a constituirse en unaforma exclusiva
mente resistencial o contestataria. En uno y otro caso las configuraciones
culturales delos grupos popul ares son reconocidas como el efecto de un gjus-
te asituaciones de falta (desposesion material, politicao cultural)*. Y como
resultado de la aplicacion de esas premisas las cosmovisiones expresadas en
la religiosidad, la medicina o la estética popular serian gestos de
reconoci miento incompentente de la cultura legitima, formas de resistencia
enlasqueel ingenio popular se sobrepone alas carencias, se burlacorrosiva
mentedel poder, 0 herramientas alin no sustituidas por medios méas eficientes
deresolver losapremiosvitalesy nuncaunaformadiferente de problemati zar
laexperiencia.
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Grignon y Passeron (1992: 179-181) responden a estas premisas
sosteniendo la necesidad de percibir de una estructura diferencial de la
experienciapopular, repatriando laantropol ogia post-evolucionistadel cam-
po de las culturasindigenas al de las culturas populares, avanzando los fun-
damentos del enfoque positivo. Estos autores, frente aladistincion ideol 6gi-
caentre capas popul ares condenadas aun supuesto “gusto de la necesidad” y
capas dominantes que ejercerian el “gusto de la libertad” (Bourdieu 1976,
1997), afirman que las clases dominantes no son las Unicas que poseen un
modo de vida elaborado activay creativamente (un “estilo de vida para si”)
ni dejan de tener un modo de vida que no sea derivado de constricciones y
reconstituido por un observador externo (un “estilo de vida en si”). Asi, “la
oposicion entre el estilo de vida en si de las clases populares y el estilo de
vida para si de las dominantes... se funda entonces en la tendencia
etnocéntrica a no desterrar el sujeto mas que cuando se trata de las clases
populares”. Si e modo de vida de las clases populares es una elaboracion
activa, enlaque peseatodas|as condiciones se g erce unase eccidn valorativa,
no debe pensarse que el modo de vida de esas clases es solo €l resultado de
las imposiciones del medio social (sean estas el “atraso” o ladominacion)®.

En lavisién de estos autores la positividad de la cultura de | os secto-
res populares, y su diferencia con la cultura dominante, no implican una
posicién estructuralmente escindida, un corte organico, sino una capacidad
deredlaboracion apoyadaen unamatriz cultural “otra’ permanentemente activa
en lareutilizacion de todo aquello que leimponen ladominaciény lacultura
dominante. Quizéas podria incorporarse un matiz correctivo: la formula de
Gruzinski (1991), referente a un elemento sociocultural que se impone
inmediatamente alos sentidosy resiste alaaculturacion con fuerza proporci-
onal asuinconciencia, permitiriacapitalizar € concepto de Grignony Passeron
bajo una forma menos voluntarista, con menos concesiones a una imagen
liberal delaautonomiay lacapacidad de elaboracion cultural alternativa.

El modernocentrismo como obstacul o epistemoldgico en €
andlisisdelareligiosidad popular

Laapreciacion de la citada capacidad de elaboracion pone en juego
dos problemas intimamente vinculados. De un lado, el hecho de que la
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identificacién con €l proyecto de la modernidad debe ser entendida como
impul so pero también como obstéculo parael conocimiento de la culturade
los sectores populares. De otro, €l hecho de que la capacidad de los grupos
populares de elaborar formas culturales propias no significa escision de la
totalidad ni laaparicion de un caos de apropiaciones sin tradi ciones de apoyo.
En los dos puntos siguientes resumiré brevemente estas cuestiones. Primero
definiréy g emplificaré, con casosrelativosal andlisisdel campo religioso, €
obstacul o epistemol 6gico que supone el modernocentrismo. Luego, capitali-
zando los conceptos hasta agui presentados, daré las indicaciones mas
generales acerca de lamatriz cultural en que se apoya la produccion de una
corriente cosmol dgica, holistay relacional delareligiosidad popular.

La representacion deshistorizada de |la modernidad, la
identificacién con su mito, resulta en un particular etnocentrismo®: el que se
identificaconlosvaloresliberadores delamodernidad pero, paraddjicamente,
asume unavision histéricague |a piensa metasocialmente como un mecanis-
mo de imposicién absoluta y homogénea subtendiendo, como bien lo vié
Castoriadis (1990), una nueva teologia. La modernidad, segun los
modernocéntricos, transformael mundo como € paso de Atilao como € rey
Midas: privadade singularizaciones, sin hipétesis de versiones histéricamente
cualificadas por distintas formas de vivir su proyecto y organizar su
hegemonia. Esta identificaciéon consuma el poder de universalizar los
particularismos ligados a una tradicidn histérica singular haciéndolos
desconocer como tales con que Bourdieu (1999) caracterizaal imperialismo
cultural que co-congtituye al modernocentrismo. El modernocentrismo resul -
tatanto mas peligroso (mas eficaz) cuanto mas asume en ladescripcion delo
social una teoria social que, agobiada por una vision metasocial de la
modernidad, hipostasialafamiliaridad eindistincion delas préacticas popula
res. Esta suposicion es la que lleva ecuacionar bajo €l titulo de religiosidad
“nominal”, supuestamente tenuey poco intensa, fenémenos que apenastienen
similitud externacomo las propensioneslacicistaslasclasesmediasy lairre-
gular practica sacramental popular que, denunciada por los sacerdotes, se
desquita en lariqueza de mal llamada “ multiple afiliacion religiosa” (sobre
este punto ver e punto 11.a).

Es el modernocentrismo el que inhibe la percepcién de los efectos
diferencialesdeladifusion delamedicinay laescuelaquellevaenlasclases
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medias alaerosion delas etiologias misticas, y en las clases popularesauna
duplicidad defensiva frente a la inquisicién de médicos, maestros, psicolo-
gosy asistentesy cientistas sociales’. Es el modernocentrismo el que univer-
salizalos problemas de su temporalidad social y 1o mide todo por referencia
asi mismo. Asi lo hace cuando, en una sociedad multitemporal, disuelve la
especificidad delapréacticacosmol égicapopular a interpretarlacomo expre-
sién de unacrisis delamadurez delamodernidad siendo que es, simplemen-
te, & testimonio de su problemaéticaimplantacion?. Es € modernocentrismo
el que, centrandose en un conjunto limitado de experiencias histéricas, se
condena ainterrogar la expansién del pentecostalismo como si sélo pudiera
ser laperversion o laréplicadel protestantismo, como si su difusion ocurrie-
ra en una cultura cerrada, inflexible y eterna, en una arcanoamérica
macondiana, o en unatierravaciaalaque los bautizados en €l espiritu llega-
rian, cual peregrinosdel Mayflower, pararecrear laaventuraamericanacomo
s estano hubiese existido®.

Porque el modernocentrismo se originaen las formas que nosinfor-
man como sujetos, su quiebra no puede ser efecto de unadeclaracion o dela
simpleintensificacion de la suma de datos acumul ados, sino de la perspecti-
vatedrica escogida. Nos permitimos sefidar brevemente la alternativa con-
ceptual en que sebasaeste articulo: alaideade agente como individuo hist-
ricamente invariable Mauss opuso € concepto de persona como construc-
cion cuyavariabilidad cultural esempiricamente constatable (y dentro delas
cuales el individuo moderno y su representaci on atomizada, ecualizaday re-
lacionada por convenio esun caso en € que esa construccién esradicalmente
negada). Esta posibilidad que ha sido desarrollada tedricamente y empirica-
mente por Dumont en suinterpretacion del sistemade castasdelalndia(1992)
encuentra corroboraciones en laantropologia de sociedades complejas con-
temporaneas, gque revela que no es necesario ir tan lgjos en € tiempo vy €
espacio para encontrar variaciones respecto de las figuras idea es de la mo-
dernidad, que las clases populares, en formarelativa a la cultura dominante
enlasclasesmediasy en las elitesinnovadoras, encuadran su experienciade
forma holista, jerdrquicay complementaria (opuesta a individualismo mo-
derno)™°.

Ahora bien: |la cultura de los grupos populares urbanos de
|atinoamérica no es cualquier culturapopular, no es cualquier diferencia, no
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€s una matriz “otra’ en abstracto. Frente a diversas versiones del impulso
modernizante sostenido por las dlites, se hamoldeado aquilatandolo en com-
posiciones de una configuracion especifica: priorizando a los valores de la
familia(enlaqueladiferenciacion de papelesy complementariedades difie-
re del universo moderno del proyecto individual y la carrera), la localidad
(que supone toda una distancia de los modernos énfasis universalistas y hu-
manistas), la reciprocidad (la conciencia de pertenecer a un entramado de
dones y contradones y todo lo que esto dista del contrato) y el trabajo (la
capacidad de combinar “fuerza’, “corazén” y templanzaen dosis apropiadas
al hombrey la mujer y en todo lo que esto es diferente del desarrollo y la
realizacion personal - ideologemas de los grupos afinados con la moderni-
dad).

Esta configuracion de motivos no es gjena ala modernidad, pero es
un foco en el que ella se ha consumado en una combinacién especifica. Esa
matriz otra a la que he referido mas arriba, ese epicentro de elaboraciones
diferenciales, se renueva 'y cambia, pero no deja de ser una estructura de
acogidaque“distorsiona’ lo que viene de otros pol os de lasociedad: como la
ostra mitica, que pertinazmente transforma en perlas los mas diversos ele-
mentos, esamatriz procesa seguin susreglaslas masdiversasinterpel aciones.
Esto complgjizalo que enlaarquitecturasocia delasélites (y enlosandlisis
gue presuponen hegemonias absolutasy totales) era un circulo perfecto que
las tenia por centro exclusivo. Esta idea conduce a una especificacion de
importantes consecuencias para nuestro argumento: si la cultura popular se
constituye en intercambio y relacion con laculturade la sociedad englobante
alaque pertenece su diferencia, si es efecto de lareinterpretacién de térmi-
nos compartidos con esa cultura, presenta una diferencia que, vis a vis la
cultura englobante, esrelativa. No obstante, larelatividad de esta diferencia
no la hace menos importante 0 menos consistente y hace a su captacion,
paradojalmente, mas necesaria, mas dificultosa, més necesariamente cargada
deprecaucionest . No setratadetornar familiar algo que seria extrafio, como
unaculturaindigena o una supuestamente arcaicay simple comunidad tradi-
cional. Se trata de desfamiliarizar, de volver extrafios los términos que
suspuestamente se comparten con |0s sectores populares pero que en su ex-
perienciareciben otrainterpretacion. En el contexto delapostulacién de esta
diferenciay esta relatividad, de esta matriz cultural y sus determinaciones
mas generales desarrollaré laparte mas especificade mi argumento: lacarac-
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terizacion de los trazos cosmol 6gicos, holistasy relacionales de lardligiosi-
dad popular.

Tres claves deinterpretacion delareligiosidad popul ar

Esta problematizacién radicalaculturay lareligiosidad delos secto-
res populares en €l seno de unaconcepcidn singular del mundo, unaconcep-
cion que torna efecto de esa vision lavivencia del cuerpo y de sus propias
divisiones, laformadel |azo que une aunos sujetoscon otrosy latotalidad, la
formay lalocalizacion de lo sagrado. La religiosidad popular de cualquier
tiempo no eslasimple subversién o libre uso delasnociones oficialessino su
declinacion en téminos de otralengua madre alaque es preciso dar relevan-
ciaen lainterpretacion. Nos relacionamos social y politicamente, nos enfer-
mamaos, NS curamosy nos ligamos ainstanciastotalizantesy sobrehumanas
de acuerdo a un concepto de persona que esalengua madre esta encriptado.
En este contexto y dentro de las plural es expresiones popul ares recortamosy
exponemos agui lostrestrazos que caracterizan aunaparte relevante de esas
expresiones: |os caracteres cosmol 6gicos, monistasy relacionales que son la
expresi6n analiticamente disoci ada de una de | as corrientes en que se organi-
zalareligiosidad de | os sectores populares.

Cosmoldgica

Cuando afirmo que la experiencia popular es cosmoldgica lo hago
pensando en una contraposicidn clave latendencia propia de lamodernidad.
Esta hasido la cultura que instauro unacisuraradical entre el aqui y ahoray
el mésall4, un divorcio entrelos hombresy los dioses, unaautonomiay una
segmentacion de dominios de modo que desde € punto de vistamoderno es
justificado hablar delo trascendentey |o sobrenatural . Lavision cosmol 6gica,
en cambio, esta mas aca de las distinciones entre |o trascendente y o inma-
nente, entrelo natural y lo sobrenatural, y supone que lo sagrado es un nivel
mas de larealidad. La experiencia cosmol 6gica de | os sectores populares no
ha perdido esas referencias que, en todo caso, fueron roidas por algunos de
los avances de la modernidad y, sobre todo, obliteradas por e obstaculo
epistemol 6gico que representa el modernocentrismo.
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Ladiferenciade posiciones delo sagrado en la experienciamoderna
y en la cosmol 6gica popular es evidente en dos manifestaciones clave. En
primer lugar en € valor diferencial con que se presentala categoriade mila-
groy, en segundo lugar, en laformadiferente que asume laexistenciade una
pluralidad dereligiones.

Para |a experiencia moderna milagro es sinbnimo de excepciona e
inexplicable?: es preciso preguntarse si en la experiencia comol 6gica popu-
lar, aungue se use frecuentemente el vocabl o, milagro significalo mismo. En
laexperienciapopular € milagro nunca hadejado de estar alaorden del dia,
ya que la definicién de latotalidad que encuadra la experiencia siempre in-
cluye, y en un nivel sobredeterminante, lo espiritual y lo divino que integran
un continuum y no un sistema de compartimentos estancos. Cuando en la
experiencia cosmol 6gica se hablade milagros, se habla, ni més ni menos, de
la eficacia de uno de los principios constitutivos de lo real. Birman (1994:
36) refiere aesto como unavisién encantaday Fernandes (1994) contrastan-
do concepciones del creyente moderno con las de un peregrino que vive €
“realismo fantastico” (1994: 116), afirma que en esta perspectiva se vive la
“presenca na terra de uma forca maior que as forcas terrenas’ (Fernandes
1994: 118).

Como muestraDuarte (1986: 243) laexperienciapopular estcentrada
enlatotalidad eimplicaun plano de representaci ones hiper-relacionales (que
relacionan a conjunto de las relaciones que defienen a un sujeto con otro
nivel) que“conforme adefinicdo de Levi-Strauss, opera‘aexigénciade um
determinismo maisimperioso e maisintransigente’ ”. Este* plano de posicao
mais encompassadora da visdo de mundo dos grupos populares’ (id.: 206,
209) “supde a intima conexdo entre os planos da Pessoa, da Natureza e da
Sobrenatureza’ (id: 248) genera una sacralidad que no es radicalmente
trascendente y que, si permite su permanente invocacion por laldgica popu-
lar, es por que ellasupone lo sagrado ala orden del dia. Si estaesunavision
magica lo es en los términos propuestos por P. Sanchis (1997a: 104), que
observaen estasensibilidad un “ universo religioso ‘ ritual, mégico-religioso’
dominado pela obrigacéo e imperfeitamente ético para 0 nosso olhar con-
temporaneo”. Estos términos, la magia sobre la cual € autor citado tiene el
cuidado de poner comillas, no refieren entonces aunainfrareligion o ala
expresion de un utilitarismo amoral, sino a efecto de una perspectivaimagi-
naria: seguin ella, las of rendas, |as mediaci ones sensibles no son meros medios
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sino e ementos portadores de matices &icos que son movilizadosen un régimen
de intercambio con los niveles superioresde lo real.

Estamentalidad no se manifiestaexclusivamente en lacotidiane dad
doméstica, alejadade cualquier iglesia, 0 en abstracto. Variostrabajos sefidlan
continuidades de unavisi6n encantada en las practicasy representacionesde
miembros de iglesias catdlicas y pentecostales (aunque conciben y evaluan
este elemento cosmoldgico de formas diferentes). Parker (1983) lo sefida
como bése otral bgi ca que se sobrepone alos momentos denominacionalesy
designauna particularidad delacuturalatinoamericana. Maues (1995), entre
otros, lo muestrapresente en el catolicismo y Sanchis (1997 a, b) lo describe
en su funcionamiento en las dos denominacionesy en otrosespaciosdel campo
religioso brasilero. Oro (1994) y Mariz (1994) perciben lacomplejidad soci-
al enlaque seinscribelapresenciade este elemento y afirman que él estaen
labase de unarelacién de simultanearesistenciay adaptaci on alamodernidad.
Los andlisis del pentecostalismo de Martin (1990), Stoll (1990), Bastian
(1992a,b), Mariano (1998), con ponderacionesrelativas a grado en que este
factor inhibe la emergencia de una América Latina protestante, también
resaltan el peso de lo cosmolégico en las realidades sociales.

Muchasveces seafirmaquelareligiosidad creceenvirtuddelacrisis
social, politica o econémica. Es cierto que muchos gque habian dejado atras
lastradicionesreligiosas|as recuperan como fuente de sentido en unaactividad
gue, muchas veces, es de blusqueda deliberada y reactiva frente a esas
vicisitudes criticas. En la experiencia popular la capacidad de donacién de
sentido de la experienciareligiosa no se ha hecho ausente y no es necesario
volver a la fuente. Los sujetos modernos sufren muertes de familiares,
desilusiones politicas y amorosas, stress laboral y, como consecuencia de
ello, recurren crecientemente, pero en Ultima instancia, a religiones. En la
experienciapopular este recurso estadado de antemano en ladefinicién dela
realidad que se aprende en una socializacién primaria que incluye escuela,
estado y medicina, perotambién curanderos, tiasquerezany atareshogarefios
en los que se ofrenda a los santos por 1os examenes aprobados. Cualquier
éxito y cualquier tropiezo, envuelven inmediatamente una dimension de la
realidad que eslo sagrado, Dios, |o sobrenatural, lasfuerzas ocultas. Estosno
son laultimarespuestani €l resultado del descarte, sino unavariable siempre
presente. SOlo la interpretacion modernocéntrica puede entender que la
religiosidad aumenta entre | os sectores popul ares como efecto exclusivo del
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aumento de situacionesinfelices. Unainterpretaci on centradaen € presupuesto
cultural del grupo entenderaquelapresenciadel el emento cosmol égico hara
gue, inevitablemente, las situacionesinfelices, que aungque no aumenten nun-
ca faltan, sean consideradas desgraciadas, efecto de la rupturay un turbia
relacion con lo sagrado.

La experiencia cosmoldgica incluye otro trazo que la opone
paradigmaticamente a la experiencia moderna. Esta Gltima, frente a la
diversidad religiosa, es dogmética, pluralistao ecuménica: afirmasu verdad
contratodas |as otras 0 debate racionalmente, o bien, cuando adopta espiritu
tolerante, acepta que cada cual sigasu verdad o pretende encontrar en todas
las religiones un nlcleo comin de verdad. La experiencia popular abrazala
diversidad y es abrazada por €lla: organiza una vision en la que todas las
religiones, por relacionarse con un nivel delarealidad -lo sagrado- son sagra-
das. Asi, puede comprobarse que en el Gran Buenos Aires hay fieles
pentecostales que bautizan a sus hijos en esardligion y en la catélica para
aumentar las fuerazas protectoras del nifio** (Seman 2000). Es por ese
presupuesto que puede entenderse que unaencuesta(Esquivel, Garcia, Hadida,
Houdin 1998) realizada en lamismazonaevidencie que pentecostalesy cat6-
licos recurren a curanderos en un 30 y un 37 % respectivamente y que la
prohibicion del curanderismo por |os pastores pentecostal es tenga, como |o
muestran |os porcentajes, tan poco efecto entrelosfigles.

Esta omnivaloracién de las religiones no deja de asignarles, segln
diversosarreglos, valores diferentes. Reconoce poderes mayoresy menores,
poderes especificos, cualitativamente diferentes, contrapuestos pero pasibles
de ser integrados en una composicion. A diferencia del dogmatismo, nunca
afirmarael error sino €l caracter sacralmente negativo de otrareligién, como
lo muestran varios trabajos que analizan la forma en que la critica del
pentecostalismo alos cultosafrobrasilerosy alasotrasreligionesimplica, las
mas de las veces, la afirmacién de lainocuidad o del caracter contraprodu-
cente de su magia (Wynarczyk 1989; Sanchis 1994; Birman 1996). A dife-
renciadel ecumenismo, la perspectivacosmoldgicaclasificay jerarquizalas
diferentesreligiones: asi esque el devoto del santo, € pentecostal, €l catélico
de unaparroguia, cuando no demonizan alaotrareligién, tienden areconocer
el valor denominacion delaque no forman parte (Birman 1992, 1996; Seman
2000). A diferenciadel pluralismo, la experiencia cosmolégica popular no
piensaen términosde pard elismos entre denominaciones. Lallamadamdiltiple
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afiliacion religiosano esunaincoherenciao unasimple astuciade los sujetos
populares frente a la exigencia exclusivista: es el gjercicio de una
compeatibilizacién que organiza cosmovisionesy arreglos especificos de po-
deres sagrados. Para cada sujeto popular pueden ser diferentes. Pero para
ninguno de ellos esa posibilidad esta inhibida por disposiciones de iglesias
gue, organizadas desde otra mentalidad, operan de acuerdo a presupuestos
exclusivistas y/o concurrenciales. Si e pastor quiere la exclusividad de los
fieles paraganar en el mercado, €l fiel recorre el campo religioso acumulan-
do en su mochila las mas diferentes propuestas. estas atienden diferentes
necesidades, pero se integran en un arreglo en el que la definicién de esas
necesidadesy la pertinenciade cadareligion es parte de una cosmologiasin-
gular y situacional mente constituida (que es siempre mas englobante que una
teol ogia escrita que se obligaaenunciar geometricamente su coherencia- 1o
gue noimplica, por otraparte, que afirmemos que lacosmol dgica popular no
tiene unacoherencia). Todo esto no es equivalente amultiple afiliacién. Esta
idea supone quelos presupuestos culturalesdel pluralismoy € exclusivismo
(laseparacion de lo religioso de otros campos y lade las diversas religiones
entre si, € individuo que realizatrayectorias en las que libremente escoge y
en cada el eccién también anula una alternativa), estan totalmente difundidos
y quelos sujetos actuan negativamente frente aellosy no lo que en realidad
ocurre: que esos sujetos tienen principios alternativos. La existencia de una
multiplicidad de religiones no debe ser confundidacon lahomogéneadifusion
de una experiencia pluralista de esa multiplicidad. La multiplicidad de
religiones, ademas de ser pasible de un uso pluralistaadmite otro queesel de
lalégicaintegradoradelas compatibilizacionesy que se basa en presupuestos
cosmol dgicos.

El carécter holista de las practicas religiosas en los sectores populares

La préctica religiosa en los sectores populares implica, en la
experiencia de sus actores, un supuesto que, pese a ser conocido, debe ser
retomado en su profundidad y sus consecuencias. Tal principio puedeindicarse
ensuversonsintética: lavigencia de practicas y representaciones que suponen
tanto categorias de representacion holistas como la unidad de los fendmenos
“fisicos y morales”. Trataremosde hacerlotangibleal explicitar sus premisas
centralesy sus manifestaciones en diversas formas de précticareligiosa.
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Tomamos de Duarte (1994:84) lasugerenciade utilizar losvocablos
“fisico” y “moral” paranosuscribir apriori lasrepresentacionesdelacultura
moderna, la divisién de la experiencia humana entre el cuerpoy el ailma. El
principio monista supone a la persona como una unidad diferenciada entre
momentos conectados de manera tal que la afeccién de cualquiera de esos
momentosti ene consecuencias paralosotros. Este monismo de carécter holista
no es privativo de las visiones cosmol égicas de las culturas y poblaciones
indigenas en las cuales hasido resefiado profusamente: se encuentrapresente
en las visiones occidentales previas al dualismo de lo fisico y lo psiquico
como lateoriasdeloshumores, del temperamento, o ladegeneracién nerviosa
y también, como |o hace notar Duarte (1986, 1993, 1994), enlaculturadelas
clases trabajadoras urbanas de las més diversas formaciones sociales
nacionales. Veamos ahora cuales son las manifestaciones mas gruesas del
funcionamiento de este principio, su articul acion con €l principio cosmol dgico
y ladiferencia especifica que opone este principio alos modernos holismos
de las expresiones de new age.

Laprincipal forma de manifestacion del principio delaunidad delo
fisicoy lo moral es la referencia, recurrente en varias manifestaciones reli-
giosas, a una economia de fluidos, emociones, y sintomas, que conectan en
un continuum las diversas facetas del malestar (aquellas que nosotros cata
logamos en los capitulos de lo fisico, lo moral, lo animico y lo biol6gico).
Mas aln: se trata de la imposibilidad de distinguir estos momentaos como
compartimentos estancos y de que € hecho de hacerlo no pasaria de una
proyeccion etnocéntricacomo lague, salvando lasdistancias, estariaimplicada
en latentativa de encontrar lanocion de electron entre | os aztecas.

El énfasis general en lasanacion es el mas evidente de los grados de
manifestacién de la ideologia que supone la continuidad de lo fisico y lo
moral. Entre pentecostal es, neopentecostalesy carisméticos, lasalvaciony la
sanacion, € bautismo en e espirituy lacurao las sensacionesfisicasagradables
e intensas conforman unaigualdad distante de la austera'y biol égicamente
inocua salvacion del alma pregonada por las versiones eruditas y /o moder-
nas de estas religiones. En la préctica religiosa popular, este principio se
manifiesta més all& de las comunidades rural es en donde se supone afincada
latradiciony su diferenciacon lamodernidad: en las grandes aglomeraciones
urbanas de trabajadores se recrean sistemas terapéuticos en los que el “sus-
to”, e “empacho”, la“pata de cabra’, € “mal de 0j0”, se detectan y tratan
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cotidianamente en forma independiente o simultanea del tratamiento médi-
co, muchas veces con anterioridad a cualquier diagnéstico de labiomedicina
y, aln, como premisa del éxito de esta ultima'*. Estas enfermedades, en la
definicion de sus terapeutas, implican vaivenes entre |o fisico-moral habida
cuenta de que siempre conectan |as manifestaciones fisi cas con efectos, cau-
sas 0 concomitancias animicas, como € deseo desmedido y la envidia, €
desgano, las hechicerias recibidas y las practicadas desafortunadamente. Y
estas enfermedades, asi como sus procesos de cura, incluyen, de maneras
diferentes, un nivel espiritua que es parte del continuum de momentos que
caracterizan al bienestar y al padecer y que constituye la base de la
superposicion entrelo que, en nuestra perspectiva, esladistincion entre agentes
terapelticosy religiosos: en la perspectiva holistatodo sufrimiento extiende
los polos de lo animico y lo fisico a un contexto mas amplio que puede ser
Ilamado de sobrenatural y que tiene posibilidades de variacion negativa o
positivaque se correlacionan con el sufrimiento o e bienestar personal. Dicho
en otras palabras. siempre se suponen una etiologia y una cura en la que
operan vectores misticos, sobrenaturales y siempre los agentes de cura son,
en algun grado, pertenecientes al orden de lo santo.

Y esto no ocurre, solamente, en el campo auténomo de las nociones
folk de ateracidn: las categorias de la terapéutica popular y de laideologia
monista en general estan en coalescencia con versiones ampliamente
circulantes e ingtitucionalizadas de la espiritualidad catdlica y pentecostal
(aungue obviamente no se trata de lo que pueda ser considerado como €l
discurso oficial o dominante). Esto ocurretanto en ciertos aspectoscristaliza-
dos en las ingtituciones eclesiasticas pentecostales y catélicas como en los
sentidos que cobralaexperienciareligiosaparalosfieles.

L as denominaciones, através de algunos de sus agentesy/o momen-
tosinstitucionales, producen modulaciones de su discurso que dialogan con
estas categorias para producir sus propias nociones de cura (se trata justa-
mente de las versiones orientadas a esa mentalidad, producidas por sujetos
gue, muchas veces, son portadores de lamismay han accedido alugares de
importanciarelativa dentro de la estructura denominacional). Enlos niveles
institucionales el pentecostalismo y larenovacién carismética desarrollados
en contextos popul ares anuncian la superioridad de su oracion paracurar las
patol ogias populares y otras veces denuncian como demonios a los agentes
gue han tratado de curarlas con medios espirituales errados que deben ser

Ciencias Sociales y Religién/ Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, afio 3, n. 3, p. 45-74, oct. 2001



COSMOLOGICA, HOLISTA' Y RELACIONAL 61

corregidos (pero no negados como ocurre enlaldgicamoderna). Lacasuistica
de agentes que cubren estas afirmaciones es amplia: los “ padres sanadores”,
los laicos catélicos consagrados de origen popular y 1os cultos a determina-
dos santospopulares que laiglesiacatdlicapermitey muchasveces estimula,
pese a que doctrinariamente los desconoce o minimiza. Por otra parte, en el
trabajo etnogréfico con pentecostales me ha sido posible “descubrir” pasto-
ras que curaban, que hacian fluir laleche de sus pechos paradonar launcion
aloshijos de sus compafierasdeiglesia, o quereciclaban en clave evangélica
las técnicas de cura del empacho (Semén 2000).

Entre carisméticos y pentecostales, en el seguimiento de las
apropiaciones masinformalesen las parroquias, iglesiasy gruposde oracion,
pueden observarse hechos reveladores de la vigencia de esa concepcién: que
laimposicion de manos es localizada (en la zona de dolor o de enfermedad),
gue las curas sanadoras siempre hacen intervenir una mediacion fisica (el
aceite 0 el simpletogque de las manos). En esos mismos ambitos pude obser-
var como las redes de catequistas, que los sacerdotes piensan como de
educacion evangélica, funcionan como estructura de institucionalizacion y
consagracion oficiosa de mujeres que, casa por casa, rezan para curar alas
personas enfermas y reivindican con cierto reconocimiento del vecindario
unasantidad especial.

La continuidad de lo fisico y moral abarca, y su prolongacion alo
espiritual se manifiesta, también en laatribucion de caracter moral-espiritual
a la enfermedad o a la desgracia (o que resulta consistente con lo que
sefialamos en el punto anterior acercadel predominio delasinterpretaciones
cosmol égicasdelossucesosinfelices). Asi, lasdiversas categorias de bienestar
o sufrimiento varian al calor del cumplimiento o incumplimiento de
obligaciones para con |o sagrado. Se padece en la persona propia o en lade
losfamiliares, porque no se hacumplido con un santo o un difunto. Se puede
padecer, como lo afirman muchos pentecostales, por una maldicién que nos
han hecho personalmentey alln anuestros antepasados. Estas representaciones
gue interpretan el malestar iluminan, mucho mas que las que dan cuenta de
los estados positivos, lo errada que es |a categoria de accién utilitaria o de
magia para analizar el comportamiento religioso popular. Quien, ante la
desgracia, piensa que ha fallado en sus obligaciones con lo sagrado no las
cumple, posteriormente, porque no pudo alcanzar sus objetivos por otros
medios. Lo hace porgue ese entramado de obligaciones con lo superior es €l
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contexto cognitivo y moral de su experiencia. Es en la vigencia de esta
mentalidad dondereside, parcia mente, lacausade laaceptacion delateologia
de la prosperidad. Si es cierto que €lla se apronta en un moderno afan de
hedonismo y consumo, no 1o es menos que invoca'y moviliza expectativas
providencialistas que son propias de un sistema de representaciones que
conecta dioses y hombres en un circuito de efectos y causas que, constante-
mente, pivotean entrelo moral y |o sagrado atravesdelas cosasy |os cuerpos.

El caracter especifico de este sistemade representaci ones se patentiza
cuando se contrasta esta categoriacon |o que surge delos supuestos cultural es
delamodernidad en cuanto al padecer. En esta configuracién cultural el mal
esta desconectado de cualquier relacién con lo sagrado. Puede haber causa
biol6gicay, separadamente, puede haber sufrimiento psiquico que las diver-
sas formas de medicina y psicologia establecen, miden, contrarrestan y
manipulan. Lamoralidad moderna, por otra parte, sedefine con prescindencia
de fuerzas espirituales y sus infracciones no traen al infractor desgracia o
dolencia sino puniciones racional mente establecidas o cul pas que deben ser
elaboradas (més que expiadas).

¢Cudl esese sentido en quedifiere contrastantey al eccionadoramente
de otras apropiaciones de las mismas religiones? Hay versiones del
Pentecostalismo y del Catolicismo que reniegan, totalmente, de cualquier
otro bien queno sead delavidaeternay lasalvacion espiritual. Sin embargo
en el Catolicismo, el Pentecostalismo, en las apropiacionesdelaRenovacion
Carismatica estudiadas por Csordas (1994) en los EEUU y en algunas de las
gue han sido reconocidas en la Argentinay Brasil, y aun en el discurso de
algunoslideres afrobrasileros, lareligion puede estar definidacomo practica
al servicio ddl auto reconocimientoy, por estavia, como practicaterapéutical®.
Lacomparacion de este monismo con el que aparece con las manifestaciones
delaNueva Erasirve pararealzar su diferencia especificay para plantearla
mas agudamente. Las corrientes de pensamiento teolégicoy practicareligio-
sa que se relacionan con la Nueva Era'y que inclusive permean el espacio
catélico, reaccionan en forma consciente y critica contra el dualismo de la
modernidad?® . La orientacion monista que estamos resaltando es | 6gicamente
anterior aesadivision, nolatolera, y laresiste o, directamente, lareinterpreta
desde sus representaciones previas (y €spor eso que, casi Sin proponerse una
especiede“critica, no letrada, factica, del dualismo”, desarrollalasalvacion,
gue fue propuesta por misiones espiritualistas, como unaforma de bienestar
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gue abarca la materia, el agui, y el ahora, en la forma de sanacién o de
prosperidad). Paraestalecturadelas propuestasreligiosasno setrataderein-
tegrar o reconciliar practicasterapéuticasy religiosas, de conmutar unas con
otras o de compensar con las religiosas las medicinas faltantes por falta de
recursos. Setrata, entodo caso, delapersistenciade unarepresentacion holista
pero multifacética frente a lo que la cultura de la modernidad segmenta
presentando como religion, terapéutica, estética, ideologia. Desde la pers-
pectiva holista o monistareligion no significa, y nuncasignifico, lo que para
NOsotros: un campo de practicas auténomo. Es, en cambio, € ambito de una
relacion de intercambios que antecede y moldea | os nivel es méas concretos e
inmediatos de experienciapor que como mostramosen €l punto anterior, esta
situacién esta signada por aquello que dice Benveniste (1965) “Tout y est
imbu de religion, tout est signe des forces divines”.

El caracter relacional de la experiencia religiosa popular

Un segundo atributo de la configuraci6n que meinteresadescribir es
el carécter relacional de la experiencia religiosa. Debido a su caracter
relacional la experiencia popular hace operar, en la ligaz6n de cada hombre
con lo sagrado, una ideologia que lo define y relaciona con otros hombres y
con lo sagrado mismo, en su diferenciay su jerarquia. Y, nuevamente, pode-
mos aprehender mejor este caracter por contraste con lo que resultatipico de
laexperienciamoderna. En estalarelacion con lo sagrado tiende, end limi-
te, aser planteada como relacién de seres individuados e iguales frente aun
principio sobrenatural o divino. Los hijosde Dios, hermanos entre si, son las
figuras tendenciales del igualitarismo moderno proyectado a las practicas
creyentes. solo admite desnivel en larelacion entre cada uno y la divinidad
(alin cuando aveces sedael extremo teol 6gico de humanizar aladivinidad y
proponerla como amiga). Lairrupcién del pluralismocultural en el seno de
las religiosidades modernas no cambia esta situacion: cada uno de los cultu-
ralmente diversos es igualmente valioso frente a dioses que lo cobijan en su
singular diversidad.

En laexperienciadelos sectores populares latendenciaaigual acion
esmucho mésproblemética. Y mucho méas que un cuestionamiento alamisma
se percibe otro model o de relacidn con lo sagrado. Si bien este modelo tiende
a excluir mediaciones burocréticas y racionalizantes como las desarrolladas
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por cualquier iglesia(lo que hariasuponer unasubyacente voluntad iguditaria),
pueden apuntarse elementos que muestran que el “pueblo de Dios’ de la
|6gicapopular se representaasi mismo através de un prismadesigualador y
jerarquizante. En primer lugar debe asumirse el valor diferencia quetienela
eficaciadelaideol ogiaguetiene en su centro enlosvaloresfamiliaresy que,
de acuerdo alos papel es que se cumplen en su estructura, asignaposibilidades,
derechos y obligaciones en la relacion con lo sagrado. Considérense los
siguientes dos ejemplos de estaafirmacion: € trato deloshijosrebeldesy los
casos de agresiones en el seno de las familias y, en general, de los maridos
hacialas esposas.

En laexperienciapopular, y en cualquier corrientereligiosa, habitan,
por e emplo, los reclamos por & comportamiento de los hijosen laescuelay
en lafamilia. Setratadel problemade los hijos “rebeldes’. No se trata aqui
delo que en lascapas medias psicologizadas eindividuaistas|levariaante la
mismasituacion, alapreocupacion por los“ traumasinfantiles’ que subyacen
a mal comportamiento. Este problema, “la rebeldia’, depende para su
definicion deunideal de moralidad familiar que, viéndose desbordada, lleva
apostular como causaun desbalance delarelaciéon conlo espiritual (al quele
correspondera una acci én compensadora que también sera de orden espiritu-
al y que se manifestara tanto en el plano familiar como en el del
comportamiento del nifio rebelde). EI mismo desbalance es el que se percibe,
se vive con preocupacion y seresuelve religiosamente en lasfamiliasen las
gue los maridos agreden fisicamente alas mujeres. Este problema, que en la
|6gicamaoderna, intra o extra contexto religioso, esleido como el delamujer
golpeada, tiene unalecturadiferente en lasiglesias mas eficaces en el mundo
popular (y enlaraiz del éxito evangelizador que ostentan en esteitem): delo
gue se trata para las iglesias, y para los matrimonios reconciliados, es de
violencia o armoniafamiliar y no de una cuestion de derechos individuales.
L os trabajos empiricos sobre género y pentecostalismo aciertan a decir que
estareligion protege alas mujeres pero no alteralos arreglos familiares que
[laman patriarcales. Sin embargo yerran a razonar como s estas iglesias
gjercieran su influencia exclusivamente sometidas a las alternativas del uni-
verso cultural de los académicos (uno de los planos en que més se han
desarrollado, muchas veces en clave humanista, losvaloresindividuaistasde
la cultura moderna): “a favor del machismo” o “contra el machismo” son
categorias de interpretacién limitadas en la medida en que en la préacticafa-
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miliar y religiosa que estamos describiendo, la definicién jerérquicay com-
plementar delafamiliaesunadefinicién positiva(lo contrario delaausencia
de unadefinicion) vividacomo rectoray legitimapor hombresy mujeresque
apartir de sus diferencias jerarquizadas hacen familiasy, también, religion.

En otraspal abras: mientras en laexperienciamodernason enfatizados
el yo, sulibertad, sus deseos, y todo |o que Dioshareservado al individuo, en
la experiencia relacional se trata siempre de un yo anclado en una red de
reciprocidades que determinan obligacionesdedony contradony que surgen
deun lugar en una estructura de papelesy responsabilidadesfamiliares. Esta
estructuravieneacomplegjizar lalégicay larealidad delared dereciprocidad
gue, seglin dijimos en el punto anterior, medialarelacién del hombre con lo
sagrado en laperspectivamonista. En el continuum delofisico, lomoral y lo
espiritual cadahombreno esun puntoigual aotro sino unafiguradesigual de
las otras debido a una malla de relaciones que |o une legitimamente a esas
personas. En lalecturapopular nadie pide desde laindvidualidad pura, como
un hijo de Dios que se representa a este como un padre comprensivo y
bondadoso. Lo hace siempre desde su lugar de hijo, padre o madre y las
soluciones que se piden aDios, o lasfaltas que deben expiarse, serelacionan
con las formas en gque esos sujetos han desempefiado esos papel es.

Lalecturay préactica modernas de lareligiosidad e abren cada vez
mas espacio a individuo y no es casual que surjan entre fieles y sacerdotes
modernos toda una serie de figuras propias de la época del individualismo.
Al interior delasméasvariadasy establecidasiglesias, mientraslosanglicanos
promueven € sacerdocio femenino, €l catolicismo vive tensionado por la
presencia de grupos que no renuncian ni alafe catélicani ala ética sexual
individualistaque se opone a dogmadelajerarquia(surgen asi lastentativas
delograr la conciliacién entre el derecho ala comuniény lalibre definicién
depracticas sexualesy modos de alianzay dereproduccién). Enlaexperiencia
relacional, € colectivo no se constituye como suma de individuos o de
comunidad que serelacionacon lo espiritual en forma politicamente correc-
ta. Esta antepuesta la comunidad, como totalidad y como conjunto interna-
mente diferenciado. Esto escasi obvio en fendmenos como las procesioneso
las fiestas de santo en las que femineidad, masculinidad, adultez, infanciay
vejez dan lugar a participaciones diferentes que no se resuelven, como en la
corriente moderna, en términos de un pluralismo abierto sino de una
compatibilizacién y un orden.
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Este carécter relaciona se verifica en otra cuestion: mientras en la
experiencia moderna el contacto con Dios es personal e intimo, en la
experiencia relacional unos influyen espiritualmente sobre otros. La
modernidad tiene en el encuentro intimo y personal una matriz de santidad
gue contrasta con usos corrientes en lapiedad popular que sedesarrollaentre
catélicosy pentecostales: enlaexperienciapopular el continuum fisico- mo-
ral que integra a los sujetos como padres, hijos, ahijados y rivales, también
permite la circulacion de lo sagrado por las vias de los lazos sociales. los
pecados de |os padres traen maldiciones alos hijos, pero los padres deben'y
pueden garantizar resguardo através de mediosreligiosos. Asi es que, como
lo comprueban variostrabajosrel ativos aaiglesias pentecostalesy catdlicas,
una madre puede ser el vehiculo de sanacion para un hijo descarriado for-
mando una corriente de poder entre el templo, lafotografiagque hallevado al
pastor, su propia personay €l hijo de marras.

Conclusion

El punto de partida de este articulo ha sido la distancia de las
concepcionesqueasimilan e contenido delapracticardigiosaalapertenencia
aunadenominacién o fraccién denominacional . Catolicismo, Pentecostalismo,
Renovacién Carismética o0 Neo- Pentecostalismo son terminos que operan
mas en la l6gica de las inytenciones de las instituciones que en la de las
apropiacionesen las que cadareligion se consuma.. Estas, por su parte, no se
desarrrollan seguin criteriosindividual es, segin decisionesy funcionalizaciones
realizadas por creyentes privados de tradiciones culturales. Estas son las que
encarrilan las trayectorias al modelar las preferenciasy orientar las lecturas
de lo que llega desde las mas variadas teologias e instituciones religiosas.
Estas tradiciones son €l sillar de corrientes de cultura que atraviesan la
experienciadenominacional y configuran el sentido especifico que adquiere
lavidareligiosa

En acto hemosintentado mostrar uno delosatravesamientos culturales
gue singularizan la vida denominacional y conforma una corriente de
religiosidad de rasgos sisteméticos. como corriente cosmoldgica afirma la
imbricacién de los niveles que son paranosotros €l masallay latierraen un
realismo que incluye en su definicion a lo santo; como corriente holista se
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apoya en unavivencia, en unapréactica, en un ideal en quelasdivisiones del
cuerpo y € alma son relativas y posteriores a la unidad que traza un arco
dindmico de experienciasfisico moralesen lasque éicay dolor no se separan
como razény sensibilidad; como corrienterelacional proyectaun sujeto dela
experienciareligiosaque es siempre parte de unared jerarquizaday articula-
daen relaciones de donaci6n especificas. Estacorriente es parte actual dela
experiencia de los sujetos populares: a mostrarla en sus manifestaciones
contemporaneas hemos querido tomar distancia de las visiones que, ademas
de ignorar la transversalidad de la experiencia denominacional, reducen a
“folklore”, a “tradicion” 1o que no ingresa facilmente en un sistema de
categoriasinvoluntariamente (pero no aleatoriamente) particularista.

* Los que discuten apasi onadamente son, parafraseando a Brecht, imprescin-
dibles. Con esto hago constar mi agradecimiento alos alumnosdel curso La
cultura de los Sectores Populares y € Orden Sacial Contemporaneo que du-
rante estos mesesy poniendo lo mejor de si me ayudaron apensar este argu-

mento. De cualquier forma, se sabe, €l responsable es quien suscribe.

Notas

1 Hay variosautores querealizan estaactitud de diversasmaneras. A modo degemplos
paradigméticosvalgan €l de Pierre Sanchis(1997) (que muestraque el campo religioso
brasilefio debe dividirse en términos de vertientes y 16gicas culturales méas que de
denominacionesreligiosas) y Otavio Velho (1987, 1997) que, en trabajostan distintos
como los dos citados, aboga por andlisis que tengan en cuenta tanto la porosidad de
las fronteras denominacionales como la creacién homogeneidades y continuidades
que subvierten las heterogeneidadesinstitucional es.

2 Redfield, Lewis o Bourdieu pertenecerian a las primeras en la medida en que en
esos autoresdominan lasreferenciasalamarginalidad, al caracter pobredelacultura
delapobreza, asuimposibilidad de ser algo més que unaimitacion degradada dela
cultura dominante. Thompson, Williams, Grignon y Passeron serian ejemplos
paradigmaéticos de las segundas. Con esto se ve que esta clasificacion esabarcativay
gue no se propone dar cuenta de especificidades a interior de de esas dos grandes
categorias. Este articulo se alinea con las visiones positivas que implican un fuerte
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movimiento de relativizacién, de contraste y comparacion, y que no implican,
necesariamente, un abordaje antropol égico (si es que se identifica este término con
lo exclusivamente micro): unatradicion cultural, unaideol ogia, unimaginario, pueden
ser estudiados en en su positividad y, al mismo tiempo, en ampliaescala.

3 Dado quereferiréfrecuentemente aeste concepto valgaunalargaexplicitacion. En
este articulo entendemos el término en dos sentidos:

1)Como ideologia y proyecto cultural plasmado en buena parte de las sociedades
occidentales, apuntalado en los valores individualistas y en dispositivos de
racionalizacién técnica (que gobiernan larelacion con la naturaleza), politica (que
regulan através del derecho larelacién entrelosindividuos) y psicoldgica(que ordena
lasrelaciones delosindividuos consigo mismosinstituyendol os como tales). En tanto
lamodernidad es un proyecto, y no un automatismo metasocial, es|6gico que pueda
verificarse sus puntos de fracaso, inconsecuencia e incompleto desarrollo debido a
contestaciones o variaciones socia es e histéricas de ese proyecto. Ademés, modernidad
implicaunadimensi6n miticaen laque se concibe asi mismacomo automatismo que
le dacamino y destino homogéneo alaexperienciahumana (sobre estadefinicion, ver
Hervieu- Léger 1986). M as adel ante mostraré que esta dimensién miticamedia, con
gravosas consecuencias, losandlisisdelareligiosidad popular.
2) Méasampliamente, refiere alos patrones de desarrollo privilegiados por los grupos
dominantes de las diversas naciones latinoamericanas. Estos patrones tienen una
relacion de afinidad con la modernidad que puede ser mentada sdlo en un sentido
muy genéricoy que, debido alas caracteristicas de | as sociedades | atinoamericanas,
esta sujeto a un grado mucho mas alto de variaciones, contestaciones y/o
superposiciones con légicas culturales distanciadas de la modernidad. Uno de los
casos que sintomatiza la situacion singular y reelaborada de la modernidad
latinoamericana es, como intentaremos mostrar aqui, € de la cultura de los grupos
populareslatinoamericanos.

4 Nuestro argumento problematizala pretension de exclusividad de esta opcién pero
no desconoce gque en términos de ciertas relaciones y distribuciones esa negatividad
es exacta ni, tampoco, pretende sostener que los grupos populares en su produccion
simbdlicano sereconozcan en diversas categorias de privacion. En todo caso sugeri-
mos: existen otras categorias que contienen y redimensionan las posiciones negativa-
mente privilegiadasy las identidades en las que se manifiesta el reconocimiento de
esas situaciones.

5 Justamente por que es extrema, unaetnografiallciday reciente, muestraquealinen
el limiteinferior del “hambre” se sigue seleccionando, que alin recogiendo comidade
labasuraseeligey sepreparacon “estilo” 1o que seterminaingiriendo (Jardim 1999).
8 En unaobrainsospechabl e de antimodernismo romantico, pero iluminadoray arra-
sadora de prenociones, mecanicismos y sentidos comunes modernistas, Touraine
(1994) efecttia una discusion de estos conceptos y una presentacion de lospuntos

Ciencias Sociales y Religién/ Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, afio 3, n. 3, p. 45-74, oct. 2001



COSMOLOGICA, HOLISTA Y RELACIONAL 69

ciegos de lateoria social en cuanto a sus versiones de (y sus compromisos con) la
modernidad.

7 La prevision de los efectos secularizantes de la difusion de la ciencia, plantada
desde el centro delosidealesy estrategias modernizantes, no reparabaen lacantidad
de mediaciones que reinterpretarian ese influjo, en las innumerables casamatas
queresistirian lo que era imaginado como una blitzkrieg cultural que, en pocas
generaciones, acabaria con la supersticion. Agnostico, progresista, tedrico del
positivismoy dotado de un profundo sentido comun, Bunge explicabaeste“fracaso”
en términos que atienden, méas que mucha ciencia social imbuida de precauciones
epistemol dgicas, alariquezay complejidad delo social y del conflictoimplicadoenla
secularizacién: “no pensemos que lagente vaadejar de creer en el empacho por que
en laescuelase ensefiasobre virusy bacterias. Lo que dicen las maestras es desmen-
tido por lasfamilias’.

8 No todas, ni la mayor parte de las practicas religiosas populares crecientemente
visiblesen los Ultimas décadas, son brotes de emocionalidad que reaccionan frentea
la sequedad de iglesias racionalizantes. Lo que en algunos casos suele confundirse
con emocionalismosretornantes supo existir desde antes de esa hipotéticarevol ucion,
en complgjas negociaciones con las iglesias establecidas. En el catolicismo, con los
padres preconciliares, en el pentecostalismo como sub-versién o ampliacién permiti-
dadelaversion ortodoxa delasantidad limitadaaladeclamacion puritana, tal como
lo observé agudamente Rolim (1985), como expresion de una formade piedad que
ya en su origenes distaba de los moldes modernos que encriptan e interiorizan la
emoacion. No setrata de negar laexistenciade laportentosa corriente de religiosidad
gue se genera en €l seno de las tensiones propias de la modernidad. Se trata de no
asimilar a€ellalo que se parece en términos exteriores pero tiene otrasraicesy, sobre
todo, otro contexto.

® Miguez (1997) elabora una critica del os términos de este debate y muestra en qué
medida se deriva de supuestos etnocéntricos sobre L atinoamerica. El paso que hace
equivaler esaposicion con modernocentrismo esresponsabilidad del que suscribe. En
un nivel mas concreto 'y mas especifico Mariz y Machado (1996) muestran que la
salida pentecostal alos problemas familiares exige un modelo mas complejo quela
simpletension entree individualismo clésico y unaposiciénirreductiblemente patri-
arcal. Ademas debe decirse que laigual acion pentecostalismo-protestantismo se basa
en una homogenizacion indebida: el pentecostalismo supone yaen su origen impor-
tantes diferencias con las teologias protestantes clasicas. Dayton (1991), Miguez
Bonino (1995) y Corten (1998), destacan que el pentecostalismo y los movimientos
gue estan en su raiz reintroducen énfasis teol gicos que colocan €l problema de la
gracia en términos menos rigidos que los de las teologias de Zwinglio, Lutero y
Calvino, amortiguando latranscendentalizacién delo divino y alentando unabisgueda
demediaciones y milagros. Este dato, que no es superfluo, abarcaun hecho pleno de
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consecuencias: el pentecostalismo disponia en su propia estructurateol égicade un
potencial de aperturafrenteala religiosidad popular y sus cosmologias holisticas
gue hace mas plausible lainterpetacion que sostenemos en |0s proximos puntos.

10 Duarte (1986) ha desarrollado con profundidad estas alternativa. Mi argumento
desarrollaalgunas de sus consecuencias e intenta proseguir su notacion tedrica para
caracterizar este aspecto de la religiosidad popular aunque, insisto, existen en los
sectores populares otras corrientes cuya diferencia requiere para su descripcién de
otros apoyos tedricos.

1 Sobrelaviabilidad, lanecesidad y ladificultad delos gjerciciosderelativizacion en
lasociedad contemporanea, ver Geertz (1999).

12 Corten (1998: 200) muestra como estos son lostrazos caracteristicosde laideade
milagro en latradicion que va de San Agustin a Hobbes y muestra como la lURD
desarrolla una idea de milagro diferente de la de esa tradicién a instituirlo como
natural, como banal. Mi interpretacion de la diferencia entre la idea de milagro
propuesta por la lURD y la de la tradicion moderna sigue el argumento propuesto
por Corten. Mi propuestadeinterponer, como clave deinterpretacion, unamentalidad
cosmoldgica haria entender por qué la estrategia descripta por Corten resulta tan
eficaz.

13 El hecho de que esos creyentes pentecostal es efectueen bautismos protectivos de
lavida, méasalladelaacumulacion dereligionesyaindicada, estambién un efecto del
elemento cosmoldgico: desde € punto de vista de la doctrina pentecostal no hay
bautismo sino “presentacion de los hijos a Sefior” y €l bautismo debe suceder ala
eleccion.

¥ Semén (2000) realiza unadescripcién general del funcionamiento del curanderismo
en el Gran BuenosAires. Mazur (2001) muestralaformade actualizaciony vigencia
delas précticas delos curanderos en formadetalladay apartir de un extenso andlisis
decaso. EnBrasil, € clasico trabajo de Loyola (1982) muestraun panoramageneraly
plantea, pioneramente, las posibilidades interpretativas de las que este articulo se
beneficia

15 Csordas (1994) muestra que € movimiento central del MRCC en los EEUU es €l
desacralizar resacralizar momentos propios de lasidentidades sociales definidasen
contextos modernos (el yo ahora transformado en “sacred self””). En esa linea de
interpretacion seinscriben lostrabajos recientemente realizados en laArgentina por
Roldén (1999). No negamosla presencia de estos desarrollos que son parte de una
sensibilidad moderna fuertemente presente y probablemente dominante en la
apropiacion de las religiones. Indicamos, solamente que hay otras formas de
apropiaciony que, enlo que respecta alos carisméticos, mis conclusiones coinciden
con las de Maués (1998:13) en su anlisis de lacomplgja difusion del MRCC en €
medio social popular. Ahi se presentan tanto los efectos de modernizacién de la
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précticacatélica (que atafien principamentealoslaicos) comola parcial continuidad
delavisién propiadel catolicismo popular. Mi referenciade pentecostales mas afec-
tados por unavision modernaen la propiacion de lareligion remite alas decenas de
variantes psicologizadas de Guerra Espiritual y de liberacion que se practican en
Igleisasde paisesdel Cono Sur y que sedivulgan atrravesde unabibliografiacreciente.
Mi cita de lideres de religiones afrobrasilefios sosteniendo discursos de una légica
semejante surgen de entrevistasy recol eccion de testimonios mediaticos. El hecho de
gue estal 6gicamas moderna se presente menos entre los afrobrasileros puede tomarse
como un gjempl o potencial delamayor afinidad que puedan tener unadenominacién
religiosay unalégicacultural de apropiacién delamisma.

18 Inclusive, como lo demuestra Menendez (2000), la critica a dualismo que dara
bases a la Nueva Era se desarrollay es reconocida, a menos parcialmente, como

cientifica
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