Allpanchis, num. 19 (1982), pp.273-283

Sobre Ritual y Palabra

José Maria Gomez

e presenta como una novedad que un tema religioso sea tratado y
publicado por el Seminario de Historia Rural Andina de la Universi-
dad Nacional Mayor de San Marcos, dirigido por Pablo Macera. Su
Jautor, un sociologo chileno, Pedro Morandé. Se trata de una pequefa
pubhcac10n mimeografiada de 79 pdginas, titulada; Ritual y Palabrd (Apro-
ximacion a la Religiosidad Popular Latmoamencana)

El trabajo consta de dos partes bien diferenciadas. Una primera, en la
que se pretende enmarcar historica y eclesialmente el tema sobre la religio-
sidad popular, correspondiente al primer capitulo. La segunda, donde se
desarrolla el contenido simbolico-sacrificial de la religiosidaa popular lati-
noamericana, considerando la hacienda como la estructura religiosa que
mejor expresa el sincretismo religioso actual.

Primera parte poco original y repetitiva de los presupuestos de una co-
rriente ideoldgica minoritaria al interior de la Iglesia latinoamericana. No
pasa asi en la segunda parte. En ella se del‘td a la discusion sobre la “‘reli-
giosidad popular”, visualizada como ‘sincretismo religioso’. Morandé a
partir de una tesis de Pablo Macera sobre la Hacienda (en “Feudalismo Co-
lonial Americano: el caso de las haciendas peruanas” Lima, 1977) considera
la estructura econdémica de la hacienda como la sintesis ideal-tipica entre el
concepto europeo de mercado y la organizacion “cultica’ del trabajo; tor-
jada del sincretismo entre la religion de la palabra (catolicismo europeo) y
la religion cultica (india, negra) y expresion del sincretismo sacrificial de
dicha religiosidad. De igual modo, Morandé, habia tomado la estructura de
la hacienda chilena, en un articulo anterior suyo (conf. ‘‘Algunas retlexiones
sobre la conciencia de la religiosidad popular” Documento del CELAM No.
29, Bogotd, 1977) como la “‘generadora de la conciencia del pueblo-wmum-
dad-de-destino” por medio de la concepcion rCllglOSd que en ella se impartid
a los campesinos, mds aln, afirma que la concepeion rcllglusa de la hacienda

tue la forjadora de la nacionalidad chilena. Afirmaciones sobre la estructura
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de la hacienda, en ambos casos, poco fundadas, si bien abren una pista de
investigacion sobre la influencia de la hacienda en la estructuracion de la
actual expresion religiosa del pueblo.

LA TEOLOGIA LATINOAMERICANA Y LA RELIGIOSIDAD POPULAR

Ll punto de partida del articulo se expresa en su primer capitulo titulado
“La teologra latinoamericana y la religiosidad popular™. Se parte de la “re-
valorizacion de la religiosidad popular™ hecha por la teologia latinoamerica-
na. Revalorizacion quc, segun Pedro Morandé, marca una nueva etapa en el
proceso de latinoamericanizacion del pensar teoldgico.

] autor se coloca en una perspectiva sociologica y desde ella pretende
abordar la problematica planteada por la revalorizaciéon del culto popular.
Como despues senalare la dividira en tres temas de estudio, que no guardan
mucha relacion con su punto de partida, que ahora paso a exponer.

Su punto de vista lo recoge de un sector del pensar teologico latinoame-
ricano, sector que cncabezo desde la Secretaria General del CELAM Mons.
Lopez Trujillo. Punto de vista que cl autor hace suyo, aunque toma cierta
distancia de su fundamentacion teoldgica. El planteamiento que recoge es
el siguiente: La revalorizacion de la religiosidad popular implica una reinter-
pretacion del significado cultural de estas formas del culto. Es asi que la re-
ligiosidad debe ser entendida como el fundamento de una nueva cultura lati-
noamericana, surgida en oposicion a las tendencias secularizantes de la Ilus-
tracion curopea. Reinterpretando asi la religiosidad popular, ella encarnaria
en st misma toda posibilidad de liberacion, puesto que seria el ““dnico terre-
no no conquistado por ¢l vencedor™. Consecuentemente la religiosidad po-
pular -vista como la cultura propia latinoamericana— seria el “‘criterio de
discernimiento’ de toda teologia que pretenda claborarse desde América La-
tina. Planteamiento expuesto por el profesor Methol Ferré, idedlogo de la
corriente teologica citada. ‘

Este planteamiento se asume, sin mayor critica, como base de la investi-
gacion. Lo considera como un replanteamiento de importantisimas repercu-
sioncs tedricas y practicas, de las que duda que sean conscientes los que lo
han formulado. Duda que pucde ser muy significativa ya que, el Sr. Pedro
Morande, fuc uno de los ponentes del Encuentro organizado en 1977 por la
Sccretaria General del CELAM donde se formulan estas teorias.

Para la sociologia, a criterio del autor, serd indispensable considerar el
fenomeno religioso en su dimensién simbdlica global frente a la cultura y no
limitar su conceptualizacion a los parametros estrechos de instituciones cs-
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pecificas. Ya que, la mayoria de los andlisis de la sociologia de la religion,
aplicados a las actitudes de la Iglesia, no constituyen un andlisis de feno-
meno religioso propiamente tal, sino de organizacion de la Iglesia en el cum-
plimiento de sus misiones especificas. ‘También afirma que se ha perdido la
dimension de la eficacia simbolica. De modo que contestar a la pregunta:
acaso la religiosidad popular encarna una contracultura de la Ilustracion,
implica, necesariamente, criticar el concepto secularizado de la religion y el
reduccionismo del andlisis a los aspectos puramente institucionales.

La hipotesis quedaria formulada: Se valora la religiosidad popular en su
dimension simbolica global como fundamento de una cultura especitica-
mente latinoamericana, supuestamente opuesta a la [lustracion. Religiosi-
dad popular que hay que congiderarla como sincretismo religioso. Sincre-
tismo nacido de la necesaria adaptacion que las formas religiosas indias y
negras debieron de someterse ante la religion de los conquistadores.

Al considerar la religiosidad popular como sincretismo religioso es donde
el autor considera extremadamente ingenuos a los tedlogos que afirman la
compatibilidad esencial entre la Iglesia y esas formas de culto popular; se-
inalando varios niveles de incompatibilidad tales como: el caracter no salva-
cionista de las religiones indigenas, el cardcter inmanente de la actuacion del
hombre en estas religiones y la diferencia radical en el concepto de histona.
Ademds rechaza la fundamentacion teoldgica sobre las “semillas del verbo”
presentes en toda cultura y las “correspondencias estructurales™ que todas
las religiones han tenido con el cristianismo; negando que sean argumentos
vdlidos para afirmar la compatibilidad del cristianismo con la religion popu-
lar. Critica que el autor se hace a s{ mismo ya que en su ponencia de la cita-
da Asamblea del CELAM, titulada “Algunas reflexiones sobre la conciencia
en la religiosidad popular™, el autor identifica los conceptos de lglesia y
Pueblo, ya que la Iglesia no significa una estructura exterior al pueblo sino
que se confunde con el pueblo mismo. (Iglesia y Religiosidad Popular en
América Latina. Bogota, 1977, p. 190).

CRITICA AL PUNTO DE PARTIDA

Sugestiva es la idea de que la religiosidad popular, en que expresan sus creen-
cias nuestros pueblos y culturas, sea el fundamento de una nueva cultura
latinoamericana y que esta cultura nueva, fundada en el culto popuiar, sea
la que encarne en si toda posibilidad de liberacion para nuestros pucblos.
ldea apuntada en el Documento del CELAM No. 29, y desarrollada ~oheren-
temente en el Documento Preparatorio a Puebla, elaborado por la Secretaria
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General del CELAM; Documento Preparatorio que provoco su rechazo en la
mayoria de las Conterencias Episcopales y que consecuentemente fue deja-
do de lado al inicio de la Tercera Conterencia General del Episcopado reali-
sado en Puebla.

Podemos preguntarnos ¢l por qué de un rechazo tan generalizado ante un
plantcamiento tan sugestivo. Tomaré como respuesta parte de la critica que
s¢ hace en el documento emitido por la VII Regién Sur Andina del Pera
como “Aporte de la Iglesia del Sur Adino a la Reflexion de la Iglesia en
Latinoamérica™ (Cusco 17 de abril de 1978). Los nimeros de la cita que a
continuacion hago corresponden al Documento Preparatorio (D.P.) a Pue-
bla:

El D.P. esta redactado a partir de un presupuesto: ‘“Hay un nucleo de

valor y pautas en la vida de los pueblos latinoamericanos, donde la evan-

gelizacion ha sido tan profunda, que es constituyente de su ser”, (59), y

presenta un proyecto: “gestar una civilizacion” (60-379), que no puede

ser sino cristiana, ya que la cultura Latinoamericana tiene un ‘‘radical
sustrato catolico™ (59) y sera necesariamente industrial, tinica via eficaz

“contra la penuria” y “*para lograr niveles de vida acordes con nuestro

ticmpo™ (111).

I:ste presupuesto y este proyecto constituyen como el hilo conductor

de todo el D.P. Tal perspectiva general no puede ser sostenida sino des-

de un marco de referencia conocido como el de la ‘““cultura occidental y

cristiana”, cultura afin a una experiencia historica del desarrollo a partir

de una economia agraria, pasando por una acumulacién comercial, para
llegar a la industrializacion (226). Esa experiencia historica de los paises
desarrollados, fue posible en unas condiciones determinadas, que no son

las que hoy tenemos en A.L. Por tanto, el presupuesto no es aplicable a

nuestra realidad. Porque, debido a la dependencia de los paises desarrolla-

dos que vive actualmente A.L., este proyecto es inviable. Para el D.P.,

csta cultura “occidental y cristiana’ se ve amenazada hoy dia por el secu-

larismo, alimentado por dos ideologias: el liberalismo y el marxismo,
ideologias, de las que se dice, han penetrado en la teologia de la muerte
de Dios y en la teologra de la liberacion. Esta es su preocupacion central,
que corresponderta a los intereses y puntos de vista de los scctores

burgueses, minoritarios en A.L., ignorando que el problema senalado
anteriormente es el mas importante y que corresponde a las mayorias
oprimidas en A.L. (no. 211-212).

Esta critica al Documento Preparatorio es la que hay que hacerle al Sr. Mo-
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randé, ya que €l también toma los mismos presupuestos planteados por
Methol Ferre, al que cita en su articulo.

De este sector, Morandé, toma la critica que le hace la teologia de la li-
beracion. Critica sin mayor fundamento, en la que se le atribuye ser la pro-
pulsora del secularismo y la responsable del divorcio entre la Iglesia “élite”
y la “masa” creyente no secularizada. ;No estdn identificando el ‘“‘secularis-
mo” con el despertar de la conciencia del pueblo a una necesidad de libera-
cion?

- También asume la posicion de que los dos males mayores para América
Latina son el “protestantismo liberal y el marxismo multiformes™ —tesis
de Methol—. Esta tesis encubre las nuevas formas de dominacion y penetra-
cion capitalista en el continente. A la sintesis de estos dos males le llama
Secularismo o Ilustracion europea, asi prefiere llamarles Morandé.

De igual modo asume el concepto de religiosidad popular como la for-
jadora de la cultura latinoamericana. Cultura que aparece como una sola
para toda América Latina. Si bien Morandé se aparta un poco de la afir-
macion de que esta unica cultura es de “radical sustrato catoélico” (D.P.,
59), mantiene la afirmacion central de que es Unica pero proveniente del sin-
cretismo entre el cristianismo y las formas religiosas indias y negras.

Por fin, también asume la ambigliedad que se le da al concepto de pueblo
o cultura al quitarle todo significado de clase social.

;Cuales son las razones de la formulacién de esta teoria tan aparente-
mente coherente? Ya las hemos insinuado. Resumiendo: este planteamien-
to es una reaccion ante la nueva perspectiva teoldgica que recoge y potencia
Medellin y que se va concretizando en la Teologia de la Liberacion. Teolo-
gia que es producto de la experiencia que de Dios tiene el pueblo latinoame-
ricano en su aspiracién y lucha por la liberacidén; nueva vivencia teoldgica
que nace del pobre, del explotado, del luchador. Expresion teologica que
desubica a una iglesia clericalizada y la reubica al interior del proceso de li-
beracion del pueblo, como signo de la revelacion actual de Dios en la histo-
ria. Reaccionando ante esta perspectiva, y aferrdndose a actitudes pasadas,
se pretende justificar un neo-colonialismo eclesial, en el que la jerarquia
catolica mantenga su poder, ya que, segin ellos, la cultura latinoamericana
es esencialmente catolica.

RITUAL Y PALABRA

Paso ahora a resumir la segunda parte del articulo, en donde podemos
encontrar algunos aportes para la discusion del tema central sobre la
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rcligiosidad popular.
Plantea tres temas para la discusion:

a) LI primero sobre la distincion entre religiones culticas y religiones de la
palabra.

Para el autor preguntarse por la religiosidad popular latinoamericana. es
preguntarse por las distintas variantes que asume el encuentro del cristianis-
mo con las religiones indias y negras durante la conquista. Encuentro que
no c¢s enfrentamiento ya que son dos modos completamente diferentes de
expresion religiosa.

Sobre las religiones indias y negras atirma: Las principales creencias que
de ellas se conocen, sus diferentes sistemas de verdades, son inseparables del
ritual religioso propiamente tal. Completamente diferente es el caso del cris-
tianismo. No solo es evidente que ¢l constituyo un completo sistema filo-
sofico, inseparable de la cultura occidental, sino quec representa en s1 mismo
una religion de la palabra. Que las rcligiones indias no se hayan constituido
como sistemas de la palabra, no significa quc ellas representen un cstado
menos evolucionado de la expresion religiosa. Al no existir para las
religiones indias csta scparacion entre rito v palabra, no existe, en conse-
cuencia, tampoco la disoctacion entre conductas religiosas y no religiosas.
La religion no es asi un aspecto de la vida social, sino que se confunde con
ella misma en su totalidad. En este sentido ¢l autor piensa que jugd un rol
muchrsimo mas importante para la desarticulacion de las religiones indias,
la transformacion mercantilista de la explotacion de los yacimientos de me-
tales preciosos, quc ellos trabajan con fines puramente culticos, que las in-
contables campanas contra la idolatria.

Concluyendo: La sintesis que constituye el sincretismo religioso, parece
no operar cn el plano de las creencias, sino, sobre todo, en el rol que juega
el acontecimiento religioso en el conjunto de la vida social. Es justamente
la existencia de una tal sintesis lo que permitiria hablar en propiedad de la
religiosidad popular como una alternativa a la cultura de la ilustracion, pues
el rasgo mds distintivo de esta ultima es haber secularizado el cristianismo
como religion de la palabra, sustituyendo ¢l papel del ‘‘verbo divino™ reve-
lado por la razén humana, transformando el contenido de la revelacion en
valores sociales y la prdctica religiosa en una ética social e individual. Su
tesis es que la religiosidad popular latinoamericana no corresponde a una
expresion popular de la palabra, sino a una sfntesis producida en la época
colonial entre una religion de la palabra como es el cristianismo y una reli-
glon cultica como eran las religiones indias. ““Si bien —afirma Morandé—
no desconocemos que existen también en la religiosidad popular principios
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¢ticos y principios de la legitimacion de las conductas sociales. fetiches vy
fatalismos y, por supuesto, muchas creencias cristianas no secularizadas,
pensamos que el andlisis de ella deberfa abarcar la sintesis de todos estos
elementos, sin sobreinterpretaciones provenientes de la historia europea
del desarrollo del cristianismo. Concluimos, en consecuencia, con los ted-
logos que proponen la revalorizacion de la religiosidad popular y su reinter-
pretacion desde un punto de vista distinto al de la Ilustracion™.

b) El segundo tema de discusion lo titula: “El papel del sacrificio en la vida
social. Trascendencia e inmanencia™.

En esta parte el autor pretende establecer “‘un puente de comunicacion”
entre el tipo “‘cultico” de la expresion religiosa y el tipo sustentado en la

¢ ] ’ « » . . , . .
palabra”. Para Morandé la nocién de sacrificio podria constituir la base de

aproximacién de ambos tipos de religiosidad.

Sacrificio considerado como acto de eficacia simbolica inmediata, prescn-
te tanto en las religiones culticas como en las de la palabra. Segun Morand¢,
el papel que desempeiia el sacrificio, tanto en una como en otra, se vincula
de modo directo con la problemitica del limite social y de su eventual su-
peracion; el sacrificio es parte constitutiva de la diferenciacion de la socie-
dad cn relacion a la naturaleza y, al mismo tiempo, parte esencial de los
intentos por reunificar a ambos. LI sacrificio se presenta como un acto
social.

En ambas religiones se ofrece una victima de reconciliacion, expresion
de la ruptura o situacidén limite que existe en la sociedad, sacrificio de la
victima que sea eficaz para la superacion de dicha situacion. En el caso de
las religiones culticas la eficacia simbolica del sacrificio es inmediata (in-
manente) y se confunde con la magia, en tanto que opera por homologia
estructural, la actividad humana tiende a identificarse con el orden del cos-
mos. En el caso de las religiones de la palabra su eficacia simbolica queda
mediatizada por la eficacia de la palabra, identificada con la divinidad que es
la que salva, con un sentido trascendente, y/o a través de la practica humana
de ciertos valores sociales, en ésta el papel del sacrificio acentua la diferen-

ciucion del hombre frente a la naturaleza.

El autor después del desarrollo de estas diferencias entre ambas religio-
ncs, pasa a ver los efectos de la seculanizacion: La secularizacion se produce
en una doble dimension. Por una parte, al nivel del ritual religioso, despla-
zando el rol social del templo hacia el mercado, producto de la Hustracion y
el capitalismo. Por otra, al nivel de los simbolos mismos, por la transforma-
cion de la palabra *“divina™ en valores sociales, en una ética social e indivi-
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lual, y en el cilculo racional entendido como adecuacion consciente entre
medios y fines.

Seria erroneo, segun Morande, pensar que la secularizacion ha superado
el papel desempenado por el sacrificio en la vida social. La hipotesis de la
divinidad que se realiza en los valores sociales confirma el papel del sacrifi-
cio en una doble dimension. Por una parte transforma la oposicion entre na-
turaleza y cultura en una oposicion entre individuo y naturaleza, de modo
tal que el sacrificio se presenta a la conciencia como una opcién personal de
autorrepresion frente a la naturaleza en que vive cada individuo. El sacrifi-
cio deja de aparecer como un acto social que compromete al conjunto de la
comunidad sacrificial, para transformarse en un acto que compete a cada
individuo con su conciencia. Por otra parte se trata de la lucha por la sobre-
vivencia de los valores, que no es otra cosa que la verificacion, como sacri-
ficio colectivo, del argumento hcgeliano sobre la dialéctica del sefior y el
siervo; ven en la destruccion del otro la unica posibilidad de su sobreviven-
cia. .

Este proceso de secularizacion no se ha dado en Ameérica Latina con las
mismas caracteristicas que en Europa. E] autor, afirma que la secularizacion
en América Latina siguc mas bien los canales del sincretismo, en tanto la es-
tructura social produce una sintesis entre el mercantilismo europeo y una
organizacion del trabajo de origen cultico.

c) El tercer tema que plantea lo titula: *‘la estructura de la Hacienda como
sistema ideal-tipico entre ¢l concepto europeo de mercado y la organizacion
“cultica” del trabajo.

Morandé, por medio de un breve recorrido historico, muestra la unidad
entre los aspectos religiosos y socio-econdmicos que trajo consigo la coloni-
zacion del nuevo continente. Encomenderos y hacendados seran dos de los
mas importantes agentes privados de evangelizacion, junto a los ministros
de la Iglesia.

Partiendo de la afirmacion de Macera de que la hacienda es un sistema
monetizado ‘“hacia afuera” y no monetizado *‘hacia adentro”, Morande
muestra como la hacienda representa la sintesis entre mercado y tributo, de
esta manera el trabajo en ella adquiere un caracter directamente sacrificial,
en tanto el tributo es la ofrenda del trabajo a la sintesis social.

Concluyendo, afirma quec es posible comprender que la hacienda es una
estructura que sintetiza en ¢l plano de la organizacion social una tendencia
cultica de la economia con otra proveniente de la economia europea secula-
rizada en el mercado. La resultante tiene rasgos de una y de otra. De ahi que
no sea dificil de entender como el encuentro de religiones que da origen a la
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llamada religiosidad popular, tiene un poderoso fundamento social como
para intentar el sincretismo. Pero de seguido Morande aclara que con ello no
esta diciendo que lo ocurrido en el plano propiamente religioso sca un retle-
jo de lo ocurrido en el sistema social, muy por el contrario: “La religiosidad
popular latinoamericana muestra en el plano simbolico una estructura global
de transculturacion emprendida con la conquista espanola, que afecta a la
totalidad de la vida social del nuevo continente, asi, cuando nos referimos
a la estructura de la hacienda, no nos estamos refiriendo a una forma secula-
rizada que traduce la experiencia religiosa al orden social, sino que hablamos
directamente de una organizacion religiosa que resulta del encuentro de for-
mas culticas de la religion con el cristianismo, que representa, para las pri-
meras, ya en sf mismo un principio de des-sacralizacion del mundo™.

EVALUACION CRITICA DE LA SEGUNDA PARTE DEL ESTUDIO

Como podemos observar en el resumen hecho, el trabajo de Morand¢ esboza
tres pistas de estudio sobre la religiosidad popular. En lo resumido recojo los
aspectos que considero mads positivos para la discusion.

La primera pista de trabajo s¢ basa en la consideracion de la religiosidad
popular latinoamericana como el sincretismo entre dos expresiones religio-
sas con caracteristicas propias. Una que pone mas entasis en lo cultico e in-
manente y otra que lo pone en la palabra y en la trascendencia. Esta combi-
nacion es real en las expresiones religiosas de nuestros pueblos. Sincretismo
del que devienen consecuencias sociales especificas, que el autor no desarro-
lla. como: el cardcter de “resistencia’™ trente a las ideologras dominantes: la
fuerza de los simbolos y expresiones reliciosas en la vida social de los pue-
blos: la espontaneidad de la expresion de te en ¢l pucblo, y lTa unidad te-
vida, sagrado-protano, trascendente-mmanente, ete.

La segunda pista de trabajo que plantea, es lu mfluencia simbolica del sa-
crificio para la vida social de los pueblos. La necesaria concrecion de las si-
tuaciones Itmites que viven los sectores populuares en expresiones religiosus:
la necesidad que estos sectores tienen de expresar religiosamente su situy-
cion social, bien sea como justificacion de esa existenciu en la que no se cri-
cuentran realizados socialmente (dominados. explotadcs. marginados), «
como expresion de un cambio social. Necesidad de expresar rehgosanmiente
su existencia social. prdcticas. actitudes, aspiraciones. . . Aca tunbien s
abre una veta muy rica para la investizacion de la influencia del factor rehi-
vioso en la sociedad, que el autor nu aprovecha, bien sea pary su cumile ws-
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tructural o para adecuarse y justificar la estructura deshumanizadora en que
se vive. Habria que profundizar el sentido de sublimacion del rito sacrificial.

Y una tercera pista plantea, al considerar la estructura de la hacienda
como consolidadora del sincretismo religioso popular. Hay que profundizar
¢l papel que ha jugado la hacienda en la formacion religiosa del pueblo y
como, ahora, los Estados llamados cristianos asumen ese rol una vez que la
hacienda deja de tener vigencia. |

Una vez concluida la lectura del trabajo de Morande, un profano en la
coyuntura eclesial latinoamericana puede legitimamente preguntarse: qué
pretende con todo esto el autor? Da la impresion que algo central falla en ¢l
articulo de Morandé y a nuestro entender es la orientacion misma del
trabajo.

-l autor no ubica el fenomeno religioso al interior de 1os procesos socii-
es scguidos por los pueblos latinoamericanos sino como un fenémeno casi
aralelo ¢ independiente. Pretende darle al fendmeno religioso popular una
vida ¢ influencia independiente de los procesos socio-economicos de domi-
nacion y dependencia, y de las resistencias y luchas del pueblo, que a lo lar-
¢0 de toda su historia postcolombina vienen librandose en nuestro continen-
te. Hace un andlisis de la religiosidad desde la religion misma sin sefialar que
los cambios ¢n ella provienen de los embates que sufre la estructura social
en su conjunto, de una mutua interrelacion entre los diferentes niveles so-
ciales (econdmico, politico, ideoldgico, ctc.). Expresa un apriorismo religio-
so, determinante de la vida social de los hombres. Religion que es utilizada
por corrientes ideologicas y de las que la religion misma se defiende creando
sus alternativas, en nuestro caso el sincretismo religioso popular. Ese aprio-
rismo religioso se evidencia en el enfoque que da al papel del sacrificio en la
vida social, como si el aspecto sacriticial fuese una ley de vida y no una cele-
bracion de las consecuencias sociales de los sistemas cconomicos de domina-
cion. Es decir, como mecanismo ideoldgico por el que el grupo social, o
individuo, se inmola y asimila al sistema o por el contrario lo rechaza y cele-
bra sus victorias por destruirlo. Le quita la vida al simbolo del sacrificio al
sacarlo del contexto de lucha de clases en que se vive. A esta critica que ha-
go la llamaria Morand¢ secularismo.

Asi mismo habla de la hacienda como organizacion religiosa, resultado
del encuentro de dos religiones distintas. Mds bien, ;no es el resultado de un
modo de produccion que se impone y que condiciona las expresiones religio-
sas del pueblo? En el fondo, ;no se estd idealizando la religiosidad popular
como si fuera una estructura con fuerza en si, independiente de las condi-
ciones socio-politicas-econdmicas donde se desarrolla? Este aspecto falta de-
sarrollar en el trabajo. No se puede analizar la religiosidad popular como un
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clemento independiente, desde si misma, sino como un factor, entre otros,
que influye —determina también— la realidad del pueblo justificandolo o
transformandolo.

Justamente a esta critica a la orientacion del trabajo quisicra cuestionar
lo que Morandé entiende por cultura de la Iustracion; ya la comence en Ja
primera parte del trabajo. Ella aparece como el enemigo principal del cristia-
nismo, quien lo ha secularizado, y al parecer también como enemigo de
nuestro continente, pues, la [lustracion esta atentando contra nuestra propia
cultura o religiosidad popular; cultura o religiosidad que nace como reaccion
contra la Ilustracidon o secularismo que nos amenaza. Podriamos preguntar-
nos si existe una ‘“cultura” de la Ilustracion o serd, mds bien, lo que afirman
los grupos de poder como “la cultura occidental y cristiana™. Mds aun, ;po-
dria hablarse de “‘una” cultura occidental y cristiana aun en la misma Euro-
pa? ;No encubren estos términos la realidad de dominacion de unas clases
sociales en contra de otras? ;Es la Ilustracion el enemigo del pueblo latinoa-
mericano para que se defienda de €l creando la religiosidad popular? Cierta-
mente no. Lo que falla, en el estudio de Morandé, es el encuadramiento de
lo religioso al interior de la realidad latinoamericana, al interior de la estruc-
tura social, como acabo de indicarlo mas arriba.

Concluyendo mi critica diria que el autor da una vision muy estatica y
descriptiva de la religiosidad popular al no tener en cuenta en su andlisis Ja
interrelacion de otros factores sociales. E] estudio tiene un caracter mas eru-
dito que transformador. Se sefialan los elementos que el autor considera
como integrantes principales de la religiosidad popular, pero su proyeccion
no pasa de una mera descripcion de los elementos. Tendriamos que apuntar
a otras interpretaciones de la religiosidad popular mds desde abajo, desde
la perspectiva de liberacion del pueblo, ya que es ahi donde hoy esta jugan-
do un papel importante la religiosidad popular en nuestro continente. Con-
siderar la religiosidad del pueblo en la perspectiva que lo hace Marnategui,
como un factor especifico de nuestra realidad a tener en cuenta para su in-
terpretacion y transformacion.



