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RESUMEN

El presente trabajo de investigacion aborda la tematica religiosa en
una comunidad costera venezolana denominada Osma, ubicada en el
Extremo Este del Estado Vargas, especificamente, en la parroquia Caruao.
La parroguia Caruao estd integrada por seis comunidades de
afrodescendientes, cuyos origenes se remontan a principios del siglo XVII,
durante la economia de plantacién colonial con la constitucion de haciendas
para la produccion de cacao y otros rubros. Se intentd hacer un bosquejo
general sobre algunas expresiones sociales referidas a lo sagrado, mediante
un trabajo de tipo exploratorio, utilizando los métodos cualitativos.
Consiguiendo con ello, registrar una serie experiencias religiosas que
discurren en los resquicios de la vida cotidiana, éstas indiscutiblemente
asentadas en una religion oficial: la catdlica, en coexistencia con otros
sistemas religiosos. Se trata de una religiosidad que se gesta y expresa en la
interpretacion que dan los grupos sociales al dogma oficial, donde hay una
convivencia entre aspectos sagrados y profanos. Ciertamente, en esta
religiosidad confluyen ideas y simbolos de variadas tendencias religiosas, sin

gue esto suponga grandes contradicciones para los fieles.

Palabras claves: Religion, religiosidad, lo sagrado, lo profano,
simbolos religiosos, afrodescendientes.




INTRODUCCION

Hemos realizado la presente labor investigativa en la comunidad de
Osma, ubicada en el Extremo Este del Litoral Central, especificamente, la
parroquia Caruao del Estado Vargas. Ante la ausencia de trabajos sobre los
aspectos religiosos en esta zona, nos interesamos por registrar mediante un
abordaje tedrico y reflexivo la actualidad religiosa de esta comunidad costera
venezolana. Consecuentemente, se pudo constatar con nuestra investigacion
la prevalencia en Osma, de una religiosidad claramente influida por un
dogma oficial impuesto: el catolicismo, en convivencia con otros sistemas
religiosos. Sin dudas, esta religiosidad haciendo uso de los simbolos vy
horizonte de ideas oficiales, asigna una carga de sentido a los mismos, a
partir de las vivencias inmediatas y contingentes del dia a dia que, por cierto,
van mas alla de los fines ultimos y transcendentales que el catolicismo
impone. Por ello, esta religiosidad implica actitudes religiosas y misticas
encaminadas a incidir directamente en la vida social, sobretodo en aquellos
aspectos que resultan caoticos. En consecuencia, en lo sucesivo la
religiosidad sera entendida, en términos generales, como un sistema abierto
y en continua re-elaboracion, no obedeciendo necesariamente a un dogma
anico, pues, posee la capacidad de integrar elementos diversos, para
ubicarse, asi, en las vivencias cotidianas.

En efecto, la aproximacion a /o religioso en Osma, consistié en hacer
referencia especificamente a las expresiones sociales que se envisten de
una aureola sagrada. Pues bien, la esfera de lo sagrado consistiria en un
conjunto de aparatos simbdlicos que buscan crear las condiciones para la
comunicacién del hombre con fuerzas exteriores a si mismo (Geertz, 1996,
p.92). Es decir, un nomos de sentido que emerge de la cultura (Carretero,
2003, pp. 19-24) para llenar de significacion aspectos recurrentes de la
existencia que necesitan ser explicados, como por ejemplo, las contingencias

e indeterminaciones de la vida. Efectivamente, lo sagrado se caracteriza por

10



la sublimidad que inspira y por la ambivalencia de sentimientos que pone en
juego, como: temor, respeto, constriccion, gozo y desenfreno en una misma
estructura significativa (Mauss 1970 a; Eliade, 1973; Caillois, 1942, 1984;
Durkheim 1992). En este sentido, hemos dedicado el primer capitulo de
nuestro trabajo en realizar un breve bosquejo de distintas perspectivas socio-
antropolégicas que han abordado el estudio de la religion. Para asi,
comprender la religibn como un sistema simbodlico referido a aspectos
sagrados, cuya importancia es servir como horizonte de ideas y acciones
compartidas, dando sustento a situaciones contingentes, consustanciales a
la naturaleza humana, entre ellas: la muerte, los sufrimientos y los hechos
azarosos.

Verdad es que tradicionalmente lo sagrado se define en funcién de
su par opuesto, lo profano. Visto asi, lo profano ha quedado proscrito a todas
aquellas actividades que tienen lugar en la vida ordinaria, y por afadidura,
sus fines son eminentemente utilitarios y pragmaticos. Por consiguiente, lo
profano se apartaria de lo extraordinario para ubicarse en el vivir cotidiano.
Sin embargo, ambas categorias, /o sagrado y lo profano, para nuestros fines,
debieron ampliarse para explicar las diferentes experiencias religiosas
registradas en nuestra aproximacion al pueblo de Osma. El abordaje teorico
y el acercamiento a campo nos indicaban una convivencia entre ambas
instancias y, en ocasiones, una paradojica correspondencia entre lo sagrado
y lo profano en las manifestaciones religiosas reconocidas, que bien valio la
pena destacar. Por todo ello, hemos incluido en un segundo capitulo teérico
una reflexion sobre la persistencia de formas religiosas que escapan a los
dogmas y los catecismos instituidos. Es decir, una religiosidad que da lugar a
una amalgama de elementos diversos y heteréclitos en una misma unidad
significativa. Esto, sin duda, no crea en los sujetos contradicciones algunas,
pues, son formas particularizadas de interpretar los simbolos religiosos
oficiales.
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Segun estas premisas tedricas, se indagd sobre la configuracion
actual de algunas manifestaciones religiosas presentes en Osma. En efecto,
nuestra inquietud se orientd a describir expresiones propias de una
agrupacion humana tomando en cuenta sus especificidades y, a su vez,
enmarcandola en las caracteristicas religiosas que comparte con la sociedad
venezolana en general. Nuestro interés obedecio a la iniciativa de aportar
elementos para un andlisis mas amplio, sustentado en los trabajos que se
vienen realizando desde 1993 en la Parroquia Caruao por el proyecto
universitario “Mismidad del Sabanero”, previamente iniciados por la profesora
Yara Altez en 1984, con investigaciones documentales y de campo en la
referida zona. Estos trabajos prosiguen hoy dia, por el proyecto
“Antropologia de la Parroquia Caruao”, el cual se encuentra en su segunda
fase, a cargo de los profesores Yara Altez y Pedro Rivas, contando con el
auspicio del Consejo de Desarrollo Cientifico y Humanistico (CDCH) y la
Escuela de Antropologia de esta honorable casa de estudio: Universidad
Central de Venezuela. Dichos trabajos se han dado a la tarea de reconstruir
la historia local de las comunidades que conforman la parroquia, a través de
fuentes documentales, datos arqueologicos y la memoria oral. Por
consiguiente, hemos ubicado en el tercer capitulo de nuestro trabajo, un
breve bosquejo de la historia local de la parroquia, con referencia a Osma,
basandonos en los trabajos adelantados por las fuentes escritas aportadas
por dicho proyecto, sin desestimar la actualidad, en virtud de los testimonios
suministrados por los miembros de la comunidad.

En principio nos planteamos una aproximacion de tipo etnografico
dentro de los pardmetros de una “descripcion densa” (Geertz, 1996, p. 21),
apoyados en una teoria interpretativa, mediante la elaboracién de un modelo
tedrico-conceptual flexible para el acercamiento al campo. Se trata de los
aportes que provienen de la antropologia simbdlica, en tanto que se

considera a la religion como un sistema simbdlico histéricamente fraguado,
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es decir, un marco referencial para formar concepciones y significaciones
sobre lo que se considera sagrado (Geertz, 1996, p. 92).

En efecto, con Geertz (1996), las aproximaciones de tipo etnogréfico
no logran describir a las sociedades a plenitud, pues, estds suponen un
proceso sistematico de sintesis y andlisis cientifico, sustentados en los datos
recabados, bien sea de manera vivencial por el investigador o por los
escritos que otros estudiosos han legado con anticipacion sobre la cultura de
los grupos sociales. Ciertamente, con Geertz, la cultura seria una suerte de
texto en potencia que necesitaria de una interpretacion. Por tanto, los
escritos antropoldgicos se derivan de las interpretaciones que los sujetos
hacen sobre si mismos. En consecuencia, la interpretacion antropoldgica
realiza una lectura de lo ocurrido en un determinado momento y lugar,
mediante los relatos suministrados por los sujetos, cuyo fin es esclarecer el
sentido y las significaciones que estan por detras de los acontecimientos
(Geertz, 1996, pp. 23-24).

En este sentido, podemos decir que en principio la teoria cultural no
es esencialmente predictiva, pues, ésta se dirige a conocer las
significaciones que subyacen a los actos plenamente observables. Pues,
segun Geertz, la teoria se encamina a la interpretar “lo dicho” por el discurso
social, a fin de construir un sistema de analisis en cuyos términos se plasme
aquello mas general de las estructuras significativas. Es decir, la teoria
permite enunciar “lo que la accion simbdlica tiene que decir sobre si misma”
(Geertz, 1996, p. 38). Dicho esto, podriamos afiadir, con Geertz, que el
analisis cultural seria necesariamente incompleto, pues, las conclusiones a
las cuales llega el antropélogo son circunstanciales, precisamente, porque
registran e interpretan lo ocurrido en un momento y espacio particular.
Ciertamente, esto no quiere decir que los conocimientos derivados de estas
experiencias particulares, no contribuyan en la produccién intelectual sobre la

humanidad en general.
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Estrategias Metodoldgicas

En lo referente a las estrategias metodoldgicas, se considerd
conveniente el uso de algunos de los postulados que devienen de los
métodos cualitativos (Taylor y Bogdan, 1996; Martinez, 1999; Delgado .
Gutiérrez, 1999; Rusque, 1999) y la antropologia interpretativa (Geertz,
1996), porque, efectivamente, éstas proveen de las herramientas idoneas
para recabar informacion sobre el mundo simbdlico y conceptual de los
actores sociales, presentes en las experiencias religiosas. El paradigma
cualitativo o interpretativo intenta “(...) entender como funciona la asignacion
de significados a la accion social por parte del sujeto, que el investigador
busca objetivizar’ (Rusque, 1999, p. 19). Basicamente, se centra en la vida
cotidiana mediante datos descriptivos, como por ejemplo: palabras, relatos,
conductas observadas y registradas. Por lo tanto, la atencién se dirige
principalmente a los sujetos, las situaciones y acciones de éstos,
naturalmente, en el marco de procesos sociales: de interaccion y de
significados compartidos (Rusque, 1999, p.19). Pues bien, los procesos
colectivos expresan y reproducen los modos en que los individuos
construyen e interpretan su realidad. Por consiguiente, mas alla, de
guedarnos con las formas como se presenta la religiosidad en la comunidad
de Osma, nos propusimos registrar el significado que los osmefios asignan a
sus experiencias religiosas, atendiendo el contexto social.

Es importante sefalar que se tratdé de un trabajo de tipo exploratorio
(Martinez, 1999; Arias Fidias, 2004), por lo cual desde un primer momento no
se deseaba llegar a generalizaciones, ni probar hipotesis elaboradas de
antemano, en vista que no se han hecho trabajos en la referida poblacion
sobre esta tematica. Por ello, realizamos una estructuracion teorica
emergente que se iba generando y probando en el terreno (Martinez, 1999,
p. 20). Evidentemente, la teoria se estructuré de manera que fuera posible
dar explicaciones sobre los aspectos religiosos que se iban vislumbrando,

siguiendo asi las premisas de los métodos cualitativos. Pues, efectivamente,
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la metodologia se comprende como momentos coordinados, articulados e
interrelacionados para dirigir una investigacion (Rusque, 1999, p. 10).

Desde luego para nuestro trabajo se llevd a cabo una revision
bibliografica enmarcada en las perspectivas socio-antropoldgicas sobre el
estudio de la religion, a fin de obtener elementos conceptuales e
interpretativos como un marco amplio para abordar la tarea que nos
habiamos propuesto. Por otro lado, para la recoleccién de los datos, en
principio, se consider6 pertinente la elaboracidbn de entrevistas semi-
estructuradas y abiertas a modo de conversaciones cordiales, como
herramienta metodologica, cuyas guias se han anexado al final de este
trabajo (asi como la trascripcion de una entrevista), las cuales fueron los
instrumentos que utilizamos para recabar la totalidad de la informacion.
Puesto que, las entrevistas son un recurso de gran importancia para
adentrarnos a las ideas, nociones, conocimientos, saberes y significados, a
la mano de las personas para hacer frente a la vida, en pocas palabras:
cdmo éstos ven, clasifican y experimentan su mundo (Tayler y Bogdan, 1996,
p. 31). Un inicio de entrevistas consisti6 en pedir descripciones sobre
acontecimientos, situaciones, lugares, etc., a partir de guias semi-
estructurada sobre temas claves para la investigacion. Por supuesto, las
preguntas fueron abiertas, es decir, dando la oportunidad a las personas
para que hablasen ampliamente acerca de sus ideas sobre el aspecto
religioso, interviniendo solo cuando fue estrictamente necesario.

Estas conversaciones con los informantes en su mayoria fueron
grabadas. No obstante, esta estrategia en otros encuentros cara a cara no
fue posible debido a problemas técnicos y/o a la negativa por parte de los
entrevistados. Este recurso metodolégico nos suministré una infinidad de
otros datos que no fueron del todo incorporados al texto, precisamente,
porque éstos sobrepasaban el tema que nos habiamos propuesto, pero ain
asi, nos permitieron una comprension mas integral sobre la experiencia

religiosa inherente a los osmefos. Por otra parte, la observacion participante
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(Taylor y Bogdan 1996; Delgado y Gutiérrez, 1999; Martinez, 1999) para la
aproximacion al campo, fue un recurso de inestimable valor. Siendo la

observacion participante definida como:

(...) la interaccién social entre el investigador y los informantes (...)
consiste en un procedimiento sistematico pero no intrusivo, que
intenta relacionarse de un modo natural con los otros pero con fines
investigativos (Taylor y Bogdan, 1996, pp. 31-32).

En efecto, se trato de visitas itinerantes a la comunidad con breves
estadias, suponiendo dias e incluso semanas, lo cual, nos permiti6 compartir
con la gente fuera de los margenes propuestos. Para un total de ocho visitas,
dos exploratorias y seis para la recoleccion de los datos, lo que implicd
instalarnos en la comunidad durante 10 semanas, distribuidas en los meses
enero (tres semanas), marzo (tres semanas) septiembre (cuatro semanas)
del afio Dos mil ocho. Cabe destacar que el proceso de aproximacion a
campo fue facilitado gracias a las buenas relaciones mantenidas entre la
profesora Yara Altez y los miembros de la comunidad, durante afos de labor
investigativa en la zona, dando como resultado una clara estimacion por
parte de parroquianos de los resultados adelantados por el proyecto
universitario dirigido por dicha investigadora. De igual forma, podemos
sefialar la consecuente disposicion de los osmefios en colaborar con los
estudiantes para la elaboracion de trabajos académicos, a fin de obtener un
documento escrito sobre el pueblo, a disposicion de sus habitantes y para la
consulta de las generaciones sucesivas.

Particularmente, en nuestro caso, las primeras visitas a la
comunidad nos permitieron establecer cierto rapport con los miembros de la
misma, a la par de identificar a los informantes claves (Taylor y Bogdan:
1996, p. 36). Esta maniobra a posteriori nos facilit6 el acceso a los
informantes potenciales, los cuales fueron escogidos por su disponibilidad y
tiempo para el proceso de recoleccion de los datos. Desde luego, se

procedi6 a entrevistar a especialistas religiosos locales, tales como:
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sacerdote, catequistas y rezadores de oficio, asi como también, feligreses y
practicantes de las distintas tradiciones religiosas presentes en la
comunidad. Se tratd de una muestra de 16 informantes: un sacerdote
(masculino, adulto), tres rezadores (dos femeninas y un masculino, adulto),
tres feligreses (femeninas, adultas), un catequista (masculino, joven), un
testigo de Jehova (femenina, adulta), un protestante Pentecostal (femenina,
adulta), una espiritista (femenina, adulta), tres ancianos (dos femeninas, un
masculino) y dos cultores locales (masculinos, adultos). Efectivamente, se
indag6 a partir de una pequefia muestra por tratarse de una comunidad de
no mas de 1000 habitantes, en su mayoria nifios y jovenes. En efecto, las
investigaciones cualitativas no procura simplemente abarcar cantidades, sino
gue la representatividad y validez de la muestra se encuentra en profundidad
o0 capacidad en captar los significados comunmente atribuidos a las
experiencias religiosas. También es cierto que las preguntas,
ocasionalmente, pudieron variar para atender algunos de los temas que eran
ampliamente conocidos por cada uno de los entrevistados.

De la misma manera, el diario de campo nos permitio el registro
de las situaciones observadas y de algunas construcciones linglisticas
usadas por los osmefios, herramienta de gran ayuda en los momentos en
gue los equipos técnicos (grabadoras) fallaron. Dichas anotaciones
pormenorizadas consistieron en descripciones de situaciones, acciones,
sujetos y escenarios, las cuales fueron hechas inmediatamente después de
las entrevistas y situaciones presenciadas. Ademas, para lograr el consenso
en la informacion suministrada por los dialogos se intentd contrastar con
otras fuentes de informacion, lo que Taylor y Bogdan (1996) denominan
“triangulacion”. En tal sentido, las informaciones arrojadas por las entrevistas
se contrastaron con los trabajos adelantados por el proyecto Antropologia de
la Parroquia Caruao. Por demas, todos los datos surgidos durante la
investigacion fueron debidamente trascritos y organizados, para ser

presentados sucintamente en el cuarto capitulo de nuestra investigacion.
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Cabe destacar que toda organizacion en principio es arbitraria, obedeciendo
al interés por resefar las manifestaciones religiosas registradas. Por ultimo,
dispusimos un quinto capitulo para el analisis de los datos, en el cual se
muestran los significados sociales que los propios osmefios dan a sus
practicas religiosas. El mismo, se subdivide en dos apartados: los cuales
son: por un lado, la religién oficial vista como la instancia administrativa de lo
sagrado, en cuanto a su, consecuente, enfrentamiento contra la religiosidad
de las masas y de otras tendencias religiosas. Por el otro, tratamos la
religiosidad desde lo vivido en Osma, sefialando, en primer lugar, la
autoidentificacion religiosa, como variable para considerar las tendencias
religiosas presentes en la comunidad, la escenificacion de lo sagrado, para
hacer referencia a las celebraciones religiosas colectivas presentes en la
comunidad y su clara correspondencia con actividades festivas seculares; asi
como, la individualizacion de lo sagrado como una forma mas intima de vivir
las experiencias religiosas. Y, concluimos con la religiosidad como elemento
catalizador de conflictos, pues, se destaca el presunto poder que tienen los
individuos de influir efectivamente en la naturaleza social en términos
imperativos, para asi, drenar algunas crisis existenciales producidas por las
contradicciones sociales. Es de suponer que este acercamiento no describe
en su totalidad la magnitud de las experiencias religiosas registradas, pero,
es un primer intento que podria dar lugar a otras interpretaciones.

Con todo, también declaramos que tuvimos ciertas limitaciones al
indagar sobre los aspectos religiosos no institucionales en Osma, pues, tras
interrogar a los entrevistados al respecto, éstos mostraban grandes
vacilaciones. Tal parece, nadie se atrevia hablar abiertamente de practicas y
creencias que son valoradas por la gente como subversivas de la tradicion
catdlica, situacion que fue atenuada después de lograr cierta confianza con
los informantes. Por ello, hemos convenido no revelar las identidades de
nuestros informantes, utilizando en lugar de sus nombres sus iniciales o la

letra “X”.
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Planteamiento del Problema

Como bien lo sefalan las investigaciones adelantadas en la
parroquia Caruao sobre la historia local (Veracoechea, 1979; Altez, 1999;
2000, 2003, 2006, 2007; Altez y Ribas, 2002), sabemos que estos espacios
fueron ocupados por antiguas haciendas para la produccién de cacao y otros
productos de gran demanda en el periodo colonial, contando con la fuerza
productiva de personas traidas desde Africa en el sistema esclavista, cuyos
descendientes se quedaron asentados alli desde entonces, aun hoy. En este
sentido, las comunidades que conforman la referida parroquia estan

compuestas por afrodescendientes.

Aqui, es propicio recordar la definicion que nos proporciona Michaell
Ascencio (1989) sobre comunidades negras o afrodescendientes, siendo
éstas, efectivamente, comunidades conformadas por descendientes de
africanos y derivadas del periodo colonial americano. Sin dudas, estas
comunidades debido a las presiones impuestas por la realidad a lo largo del
tiempo, tuvieron que adaptarse a nuevas condiciones de vida, tras una
pérdida paulatina de memoria. Auque en este caso particular cabria decir,
“des-memoria”, (Altez, 2006: 284) como ampliamente lo ha sefalado la
profesora Yara Altez con sus investigaciones en la parroquia Caruao. En
efecto y como lo sefiala la autora, la des-memoria no seria necesariamente
un olvido, sino una re-localizacién discursiva que hacen estos grupos
humanos sobre su pasado colonial, donde la constante implica el des-
conocimiento de una posible ancestralidad africana.

La des-memoria seria, entonces, la contrapartida de un posible
autorreconocimiento, término tan en boga en estos momentos. Siendo el
autorreconocimiento, definido por Marizabel Blanco (2007), como un proceso
reflexivo que lleva a los individuos a pensarse a si mismos en funcion de la
valoracion e identificacion positiva de rasgos histéricos, fisicos y culturales de

origen africano. El autorreconocimiento, partiria de considerar cuatro
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componentes basicos: la descendencia generacional de grupos humanos de
origen africano que arribaron al continente en situacion de esclavitud, la
valoracion de elementos culturales y territoriales que aun se conservan
dispersos en la sociedad venezolana en general y circunscrita en espacios
geograficos especificos. Por ultimo, el aspecto fenotipico que supone los
rasgos fisicos probatorios de la herencia africana. Todo esto, segun la
autora, con la finalidad que los individuos, en un primer momento y
subsiguientemente el colectivo, tomen acciones sociopoliticas que les
permitan zanjar la desigualdad econdmica, social y politica a las que han
sido expuestos durante siglos (Blanco, 2007, p. 32).

Evidentemente, la existencia actual de comunidades conformadas por
descendientes de africanos en Venezuela, segun nos dice Alfredo Chacén
(1983), responde a un proceso historico de gran alcance, cuyas etapas han
establecido diferencias en los modos de vida de éstas poblaciones. En
términos generales, la primera etapa se caracteriz6 por la introduccién de
africanos a tierras americanas, mediante la agregacion compulsiva de
individuos de distintas procedencias étnicas. Estos eran mantenidos en
aislamiento formando agrupamientos artificiales para la produccion, por ello,
en ese periodo no llegaron a constituir sociedades propiamente dichas. La
segunda etapa, posterior a la esclavitud, las poblaciones de descendientes
de africanos se distribuian geografica y socialmente dentro del nacimiento
del Estado Nacional, bien sean, como peones temporarios de hacienda y
pobladores de caserios formados por agricultores relativamente
independientes, y en otros casos como servidumbre doméstica urbana. Una
tercera fase, se refiere a la presencia de nucleos rurales y la concentracion
en ciertos barrios de las principales ciudades del pais de comunidades
afrodescendientes, procedentes del medio rural a través del éxodo
campesino que caracterizd a la sociedad venezolana desde el auge de la
explotacion petrolera, a finales de la década de los afios treinta del siglo XX
(Chacoén, 1983, p. 45).
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Por consiguiente, los afrodescendientes han pasado desde su
posicion particular por todas las etapas de la consolidacion del Estado-nacion
gue hoy vivimos. En todo caso, y como lo propone Omar Rodriguez (1991) el
estudio de estas comunidades, en nuestra actualidad, precisa un intento
conciente de ubicarlas en la realidad social en la cual han estado insertas
desde la época colonial, posterior al proceso de la trata esclavista, pasando
por el periodo republicano, hasta nuestros dias. Ciertamente, la realidad
actual de las comunidades afrovenezolanas tiene un caracter historico, éstas
se trasforman a la par con la sociedad venezolana en general, bajo el influjo
de procesos econOmicos globales, propios del desarrollo capitalista y, en
consecuencia, respondiendo también a las estructuras clasistas vigentes
(Rodriguez, 1991, pp. 90-95).

Desde este punto de vista, estas agrupaciones sociales histéricamente
establecidas se van a adecuar a las exigencias que la realidad inmediata les
impone. Por ello, su identidad y alteridad refieren un resultado “provisional”
(Rodriguez, 1991, p. 98), en efecto, éstas se van adaptar mas a las
dinamicas sociales actuales que a reminiscencia socio-culturales de
sociedades pretéritas. Indudablemente, todo esto no desdice, la importancia
gue tiene en estos momentos la reivindicacion de la influencia africana en
estas agrupaciones sociales y la sociedad venezolana en su totalidad, en
atenciéon al racismo solapado que impera en el pais. Pues, los
afrodescendientes, al tiempo que estan situados en las esferas de los grupos
econémicamente mas vulnerables, también, pesan sobre ellos un desprecio
étnico, basado en rasgos fenotipitos y color de piel. Efectivamente, resultado
de un proceso colonizador que logré en el continente americano, entre otras
cosas, implantar la superioridad étnica con base en el imaginario de
blancura, como simbolo de distincion y estatus social (Castro-Gomez: 2005,
p. 30). Imaginario que demas estd decir, todavia hoy, muestra claras

consecuencias de exclusion social.
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Tal vez nuestro esfuerzo investigativo, sea mas timido, y a lo sumo,
pueda arrojar algunas explicaciones sobre los contenidos y las formas como
una comunidad de afrodescendientes viven la experiencia de lo sagrado. En
efecto, no creemos que éstas sean muy diferentes a las que encontramos en
la sociedad venezolana en general. Pues, los aspectos religiosos fungen
como mecanismos simbalicos que contribuyen a tejer la complicada trama de
la experiencia humana. Efectivamente, éstos se gestan histéricamente por la
dindmica propia de cada sociedad en un espacio determinado, y bajo el
influjo de procesos enddgenos y exdgenos que permiten re-definirse de
manera continua y en funcion de las condiciones sociales vigentes.

En este sentido, Osma es una pequefia comunidad costera del
territorio venezolano, cuyo pasado remoto puede ubicarse histéricamente en
el marco del sistema colonial. Esta comunidad, tal como la conocemos hoy,
se conforma a partir del desplazamiento de aproximadamente 48 familias,
procedentes de la antigua hacienda de Los Caracas, conocida en la
actualidad como la Ciudad Vacacional Los Caracas. Estas personas se
trasladaron por via maritima a los espacios, para entonces, correspondientes
a la hacienda de Osma, la cual se encontraba desatendida por sus
propietarios y desprovista de toda actividad econémica de importancia. El
desplazamiento se produjo mediante varias oleadas migratorias, entre los
afios 1947-1948, pues, estas personas tras ser desalojadas de su antigua
residencia en Los Caracas, por una decision gubernamental, les ofrecieron
ocupar los espacios disponibles, segun lo relataron nuestros informantes,
gue “a ellos les gustara” (Entrevista con J.V, Osma 2008), y después de
varias disertaciones, se fueron trasladando a los espacios de Osma.

En efecto, los terrenos correspondientes a la hacienda de Los
Caracas fueron vendidos por sus propietarios a agentes del gobierno, para
ser utilizados en la ejecucibn de obras publicas. Inevitablemente, las
personas que vivian en las inmediaciones de la hacienda de Los Caracas y

laboraban en la misma, tuvieron que migrar varios kilbmetros montafia
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adentro, por via maritima, dejando tras de si su forma tradicional de vida,
para fundar un nuevo poblado. La antigua hacienda Osma, hoy dia, alberga
al pueblo de Osma. Una pequefia comunidad cuyo estilo de vida se adapta a
las dinAmicas de la zona costera, siendo geograficamente, por la carretera
principal, el primer poblado de la parroquia Caruao.

Dicho esto y por ahora, nos contentaremos con sefialar que en el
proceso de acercamiento a campo y mediante las premisas tedricas iniciales,
se pudo constatar que la comunidad de Osma muestra una religiosidad que
se aproxima mucho més a las manifestaciones religiosas que se aprecian en
las zonas populosas del pais, que a reminiscencias de sistemas religiosos
presentes en alguna cultura africana especifica. Es decir, una amalgama de
elementos de variadas tendencias religiosas, cuya logica se va adaptando a
los nuevos tiempos. De igual forma, con nuestro acercamiento etnografico
intentamos dar cuenta de algunas manifestaciones religiosas presentes en la
comunidad y ponerlas a disposicion de sus miembros, con la finalidad que
sean ellos quienes decidan qué hacer con este esfuerzo sistematico, en
funcién de la recreacion y fortalecimiento de su identidad, en principio como
osmenfos. Por lo pronto, nosotros, asumiremos que ésta es una comunidad
costera venezolana, precisamente, por que no consideramos que haya una
identidad afrodescendiente como tal, cuando menos, de una manera
conciente. Sin embargo, en este sentido, hay que decirlo, nos percatamos de
algunos timidos pasos, pues, algunos jovenes osmefos estan estudiando en
las universidades de Caracas y La Guaira, e intentan mostrar a los miembros
de la comunidad la importancia politica que en la actualidad ha supuesto el
tema de la afrodescendencia. Encontrando de parte de los osmeios adultos,
comentarios como: “tu estas loco, nosotros no somos africanos, somos
venezolanos (...) la colonia ya paso” (entrevista con R. P. R. Osma, 2008).
Por ahora, el propésito de nuestra investigacion consiste en describir los

elementos religiosos actuales, algunas practicas y creencias que predominan
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en la poblacion de Osma, a partir de un reconocimiento etnografico. Por

demas, para lograr los fines propuestos, nos trazamos algunos objetivos.

Objetivos Especificos

0 Revisar tedrica y conceptualmente los términos, religion, sagrado,
profano y religiosidad, a fin de contrastar con las experiencias

religiosas presentes en la comunidad de Osma.

o Identificar las tendencias que conforman el horizonte religioso actual

de la poblacién de Osma.

o Registrar, etnograficamente, algunas manifestaciones religiosas en la
comunidad, a través de la observacion participante y la conversacion

con miembros de la comunidad.

Importancia de la Investigacion

El tema que nos hemos propuesto se hace conveniente en aras de
reflexionar en torno a los contenidos e influencias religiosas vigentes, con la
finalidad de contribuir en la produccion del conocimiento sobre las mismas.
La pertinencia también radica en que la modernidad con sus ideas de
progreso, ciencia y tecnologia, no ha logrado desplazar las explicaciones
teologicas. Al contrario, éstas toman mayor fuerza en los contextos
latinoamericanos, donde la pobreza, la desigualdad social y la incertidumbre
politica generan mecanismos socio-culturales para dar asidero simbdlico a,
nuestro particular, caos moderno. Asi mismo, desde las ciencias sociales, se
busca incentivar la promocién de las potencialidades de las agrupaciones
humanas que son escogidas para ser estudiadas, al dirigir nuestro esfuerzo
para que sus vivencias sean reconocidas en las esferas académicas como
grupos sociales que hacen vida en el pais. Pues, la historia oficial los ha
mantenido relegados, para ser retomados, ocasionalmente, como sustento

de discursos politicos populistas y paternalistas.
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Limitaciones de la Investigacion

Evidentemente, como se tratd de un trabajo de tipo exploratorio se
indagd, en términos generales, sobre algunas experiencias religiosas, no
pudiendo estar presente en todas las actividades del calendario festivo. En
este sentido, se registraron las actividades e ideas religiosas ampliamente
relatadas por los osmefios, dejando algunos otros aspectos para posteriores
investigaciones. Por udltimo, habra de mencionarse, la gran cantidad de
bibliografia especializada y actual sobre la materia abordada desde
diferentes posiciones, situacion que impidié abarcarlas a todas. Produccion

intelectual, que hay que decir, no es principalmente venezolana.
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CAPITULO |
LA RELIGION COMO SISTEMA SIMBOLICO

La vida religiosa de la humanidad

por efectuarse en la historia,

tiene fatalmente condicionadas sus expresiones
por los multiples momentos histéricos

y estilos culturales (Eliade, 197, p. 59).

El interés que reviste la religion para la presente investigacion se
centra en la eficacia que, generalmente, ha tenido para dar sustento a
determinadas actitudes, comportamientos, ideas y practicas sociales. En
términos generales, se puede entender religion como un sistema simbdlico
histéricamente forjado, circunscrito a las esferas de la vida social
consideradas como sagradas y que suele encubrir determinados procesos
colectivos como, por ejemplo, relaciones econdmicas, integraciones politicas,
marcos sociales aceptados para expresar sentimientos y conflictos (Eliade,
1973; Lison Tolosana, 1983; Martin, 1983 a, b; Geertz, 1996).

Como en efecto se busca realizar una aproximacion socio-
antropoldgica del concepto de religion es pertinente una revision de los
aportes de tedricos clasicos, tales como Tylor, Frazer, Mauss (1970 a, b),
Weber (1999), Durkheim (1992), Freud, Malinowski (1975), quienes desde
variadas perspectivas demuestran la importancia de la religion en distintas
sociedades y momentos histéricos para canalizar y expresar los conflictos
sociales que aparecen en el interior de las mismas. Por otra parte, y asi
como dice Schiwimmer (1982), la religion ademas de expresar conflictos
también crea vinculos comunitarios, pues, permite a los individuos sentirse
unidos, porgue es un dispositivo socio-cultural que contribuye al
mantenimiento del orden social, permitiendo la creacion de puntos de vista
comunes, es decir, un marco interpretativo de experiencias similares y
compartidas. En este mismo sentido, Gustavo Martin (1983 a, b), por su

parte, sefiala la capacidad que tienen las ideas religiosas para establecerse
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como marco de referencia para la creacion, encauzamiento y mantenimiento
de estados animicos y motivacionales, tanto individuales como colectivos.
Asimismo, y de manera complementaria, podemos considerar las
contribuciones de otros autores mas contemporaneos, quienes definen la
religibn como un sistema social que prescribe modos socialmente aceptables
de actuar y representar el mundo de manera significativa, como Peter Berger
(1968; 1969) y Thomas Luckmann (1968).

Por otra parte, pensamos que la religiéon podria encubrirse tras la vida
social secular, pues, no necesariamente suele estar del todo articulada a un
orden sagrado oficial, en donde inicialmente se pudo originar y del cual, por
cierto, se nutre para re-semantizarse continuamente (Carretero Pasin, 2003,
pp. 19-24). Es decir, la religion podria ubicarse también en un orden distinto
al de las religiones oficiales, para estar en las esferas de lo cotidianamente
vivido (Martin, 1983 b, p. 13). En este sentido, se define religion a partir de lo
sagrado. Siendo lo sagrado una categoria conceptual amplia adoptada por
las ciencias sociales que permite caracterizar lo religioso como un hecho
social diferente a cualquier otro aspecto presente en la sociedad,
precisamente, por dotar de un sentido extraordinario a la realidad. Lo
sagrado es una cualidad afadida a objetos, acciones, actitudes vy
comportamientos (Caillois, 1942; Eliade, 1973; Durkheim, 1992). Por ello, y
segun lo sefiala Carretero (2003, pp. 19-24), lo sagrado seria un nomos de
sentido que emerge de la cultura para dar cabida a modos especificos de
actuar y concebir el mundo.

Ciertamente lo sagrado es conceptualizado en virtud de su par puesto,
lo profano, usualmente, definido como un conjunto de aspectos de la vida, no
sujetos a las prohibiciones y solemnidad que reviste lo sagrado y, siguiendo
a Durkheim, se circunscribe a las actividades rutinarias, como preparar los
alimentos, comer, cumplir con la jornada laboral y la faena doméstica. Es
decir, lo profano estaria ligado a todas aquellas actividades que satisfacen

requerimientos utilitarios y se ubican en el ambito de la existencia habitual.
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Por ejemplo: “El acto de comer es por si mismo profano, al tener lugar todos
los dias satisface necesidades esencialmente utilitarias y materiales, al
formar parte de nuestra existencia ordinaria” (Durkheim, 1992, p.286).

Como vemos, para este autor, ambas esferas de la vida social,
profana y sagrada son incompatibles, pues, una supone la minusvalia de la

otra. A este respecto, Durkheim dice:

(...) la vida religiosa y la vida profana no pueden coexistir en un mismo
espacio. Para que la primera tenga posibilidades de desarrollo, es
preciso asignarle un espacio especial del que la segunda esté excluida
(...) De igual modo, la vida religiosa y la vida profana no pueden coexistir
en las mismas unidades de tiempo. Se hace pues necesario asignar a
las primeras dias, periodos determinados de los que se aparte toda
actividad profana (...) (Durkheim, 1992, p. 287).

Esta separacion irreconciliable entre lo sagrado y lo profano, segun lo
define Durkheim, va a marcar la diferencia entre el ambito de la vida profana
y la vida eminentemente religiosa. Asi pues, lo sagrado es pensado como
algo prohibido e interdicto, algo que no puede ser tocado. Por tanto, lo
sagrado estaria precedido por actos rigurosos de purificacion, dicho de otro
modo de acciones destinadas a permitir que los objetos netamente profanos
puedan acceder a la esfera de lo sagrado, o en sus defectos, permitir que lo
sagrado pueda mantener su condicion hieratica. Este planteamiento afirma, a
su vez, a lo sagrado como la condicibn que en esencia define al hecho
religioso, es una cualidad afadida, no dependiente de atributos intrinsecos,
sino una carga afectiva conferida por los grupos sociales (Durkheim, 1992, p.
500).

Sin embargo, lo sagrado en nuestra actualidad adquiere otras
connotaciones, porque, a diferencia de las sociedades tradicionales donde la
mayor parte de las explicaciones sobre la vida serian teolégicas, en las
sociedades “modernas” no hay un centro Unico explicativo de la realidad,
sino centros diferenciados y circunscritos a esferas especificas de la

actividad humana (Beriain, 2000, p. 15). Evidentemente, en las sociedades
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modernas, una religion oficial se presenta como un sistema, entre otros
muchos sistemas, que da respuestas a las recurrentes preguntas del ser
humano, sobre la naturaleza, el hombre y la sociedad. En efecto, la religién
se convierte en una opcién explicativa entre muchas otras, incidiendo en la
subjetividad para soportar lo indeterminado de la vida, tal como en el
concepto inicial de religion que venimos apuntando (Eliade, 1973; Tolosana,
1983; Martin, 1983 a, b; Geertz, 1996).

Al respecto de lo sagrado en las sociedades modernas, Carretero
Pasin (2003, p. 14-21) también afiade que el advenimiento de la modernidad
ha permitido la existencia de religiones intersticiales (Carretero Pasin, 2003.
p. 14), por supuesto, religiones carentes de los atributos transcendentales,
significaciones ultimas y doctrinas dogmaticas conferidas por los estudios
socio-antropolégicos a las grandes religiones oficiales y a las religiones de
las sociedades tradicionales. Lo sagrado en las religiones intersticiales, se
disgrega logrando camuflarse, permaneciendo asi, en la vida profana. En
este sentido, la religion, para Carretero Pasin, mantiene un estatus social al
ser un mecanismo en ocasiones complementario de la razon,
constituyéndose, ademas, como un marco emotivo, cognitivo y explicativo de
la realidad, aun cuando lo haga basicamente en las esferas del imaginario y
las representaciones. Se podria interpretar que las religiones intersticiales
constituyen un espacio intermedio entre lo sagrado y lo profano, pues segun
Carretero, lo sagrado se muestra también en las esferas de la vida profana.

En suma, la importancia de la religion se asienta en su condicion de
mecanismo socio-cultural, como mediadora entre situaciones reales e
imaginarias, por demas, expresando sentimientos y contradicciones que se
dan en el plano real. La religion, a su vez, se entiende como un medio para
mantener la cohesion social y dar explicaciones plausibles a los hechos
azarosos, contingentes e inminentes, tales como: la muerte, la enfermedad y
lo indeterminado de la vida (Martin, 1983 a, p. 18). Con todo, la religiéon no

sb6lo se expresaria en lo sagrado, sino, como dice Carretero, también
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discurre entre las acciones profanas para asi manifestarse como punto

intermedio entre ambas.

1.1.- Breve Recuento de la Visidn Socio-Antropoldgica Sobre Religion

Ahora bien, en lo que sigue se hace un breve bosquejo de algunas
posiciones desde las ciencias sociales acerca de la religion, elaboradas en
diferentes momentos histdricos, desde el siglo XIX hasta entrado ya el siglo
XX. Se trata de ciertas conceptualizaciones surgidas tanto de la sociologia
como desde la antropologia, que han tenido trascendencia hasta convertirse
en clasicas visiones del aspecto religioso, tanto en el mundo occidental e
industrializado como en las sociedades tradicionales.

Por su parte, Brian Morris (1995) explica que los escritos sociolégicos
dedicados al estudio de la religibn centran su atencién en el proceso de
secularizacion supuesto por la modernidad, desentrafiando el caracter
ideologico que envuelven las religiones histéricas o, en su defecto, han
relegado la religion a un lugar especifico de la actividad humana. Entretanto,
los estudios antropoldgicos desde sus albores se han dado a la tarea de
describir, analizar e interpretar los aspectos mas exéticos de las sociedades
extraoccidentales.

Por lo tanto, la sociologia en términos generales, aunque no en todos
los casos, ha concentrado su interés en las religiones historicas. Mientras
gue la antropologia ha elaborado un conjunto de teorias orientadas a develar
el origen, funcion, estructura y significacion de la religion, a partir de lo que
se ha considerado formas mas simples de organizacion social, y mediante el
analisis de datos surgidos en el marco del encuentro de la sociedad
occidental con culturas diferentes. De alli que, existe una clara delimitacion
entre religiones que histéricamente han logrado erigir un sistema de
preceptos filoséficos lo suficientemente racionalizados, y aquellas
manifestaciones sociales que instituyen un sistema de ideas y actividades
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referidas a lo sagrado, éstas ultimas indiscutiblemente son religiones, aun
cuando sean relativamente menos elaboradas (Morris, 1995, p. 16).

Por su parte, Clifford Geertz (1996) explica que en la antropologia,
Tylor, Frazer y Malinowski pusieron de manifiesto los efectos de la religién en
el individuo, al satisfacer sus necesidades afectivas y cognitivas en funcion
de presentar un mundo estable y comprensible, permitiéndole un estado de
seguridad a nivel de la psique ante las contingencias que se presentan en la
vida cotidiana (Geertz, 1996, p. 89). No obstante, las aproximaciones de
Tylor, Frazer, asi como las de Miiller y Spencer, son tildadas por Morris de
psicologistas y ahistéricas, porque otorgan a la religiéon una funcién inherente
a la existencia. Estos autores son sefialados, por Morris, como los
intelectualistas dentro de la tradicion antropolégica, pues, se interesaron por
el origen de la religion, mediante una visidbn evolucionista, notablemente
influidos por las ideas racionalistas del siglo XVIIl. No obstante, cabe
destacar, los estudios promovidos por estos tedricos clasicos fueron la
antesala para la busqueda de una funcién y significacion de los fenbmenos
religiosos, explicaciones encaminadas a ir mas alld de estados emotivos
individuales y circunstanciales (Morris, 1995, p. 130).

Por su parte, Frazer toma de Miller, la afirmacion que las
concepciones religiosas, en principio, se derivan de un proceso donde los
fendmenos naturales van adquiriendo cierta personificacion. Frazer, asi
como Spencer, apunta que el principio de toda religion seria el culto a los
ancestros, atribuyendo a los pueblos arcaicos una racionalidad que les
permitiria hacer inferencias en funcion de la observancia de la naturaleza y
los suefos. No obstante, tanto Frazer como Spencer son criticados por
posteriores investigadores de la antropologia, pues, sus interpretaciones,
como la de otros evolucionistas, no tenian un suficiente sustento empirico
(Morris, 1995, pp. 135-136).

Mientras tanto, Tylor, de acuerdo con las ideas imperantes para su

época, afirma que la religion no tendria cimientos en la intervencion de

32



fuerzas sobrenaturales, sino en la razén humana. Por consiguiente, Tylor no
se conformd con ver la religibn como una mera ilusion sino como un
pensamiento especulativo, como una manera de percibir el mundo. Posicién
compartida, por cierto, por Malinowski, quien atribuye a las sociedades un
conjunto de conocimientos tanto operativos como misticos para acercarse a
la realidad (Morris, 1995, p.181).

Alun mas, Malinowski (1975) estudié el papel de la religion en las
sociedades tradicionales, como un modo de conducta o actitud pragmatica
producida por la conjuncion de la razoén, la voluntad y el sentimiento, es decir,
“(...) un sistema de credo y fendmeno socioldogico, ademas de experiencia
personal” (Malinowski, 1975, p.23). He aqui pues que, Malinowski define la
religion como sistema de acciones e ideas, reproducidas y expresadas en el
marco de un colectivo congregado. Pero, también este autor destaca a la
religibn como una experiencia de tipo individual, procedente del miedo que
producen las crisis y conflictos personales propios de las situaciones limites
como: la muerte. De este modo, el miedo causado por la muerte de un
coetaneo pone al individuo frente a la constante amenaza de perecer, lo cual,
en algunos casos es canalizado mediante la conviccion de la continuidad del
ser en otras esferas. Ello significa, para Malinowski, que detras de la idea de
pervivencia después de la vida terrenal, presente en la mente individual, se
enmascara el instinto humano de autoconservacion (Malinowski, 1975, p.
23).

El planteamiento de Malinowski sobre religion hace énfasis en estados
psicoldgicos, diferenciandose de las aseveraciones hechas por Tylor y
Frazer, en tanto que, no so6lo hace una interpretacion racional del fenomeno
religioso al dirigir también su atencion a los estados animicos y emocionales.
Sin lugar a dudas, uno de los aportes mas substanciales de Malinowski al
debate sobre religion, es su iniciativa de vincular explicitamente las
instituciones humanas con necesidades derivadas de su condicion biolégica.

En otras palabras, para Malinowski en los rituales religiosos se conmemoran
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los ciclos vitales, los cuales son: el nacimiento, el matrimonio, la muerte y las
crisis psicolégicas implicadas. La religion es, entonces, un mecanismo
catartico que opera ante situaciones de frustracion, funcionando como una
salvaguarda psicolégica y emocional.

Por tanto, y como ya lo hemos sugerido, en Malinowski, asi como en
sus antecesores, prima la psicologia individual en los estudios religiosos.
Ciertamente, para este autor, muchas de las ideas y acciones religiosas se
gestan y se expresan en un colectivo congregado, pero es en la experiencia
individual donde afloran los sentimientos religiosos mas profundos, dado que
en el ambito colectivo las celebraciones y festividades religiosas tienen una
connotacion mas secular. En suma, con Malinowski, se comprende la religion
como una institucién social que crea pautas estandar de accion, permitiendo
a los individuos la superacion de crisis existenciales.

La tentativa de advertir en la religion un referente de explicaciones
necesarias para sobreponerse ante la muerte y las crisis vitales, son también
acogidas por Freud. Asi pues, Augé (1993) apunta que en Freud las ideas
religiosas provienen de la necesidad arraigada en la mente de contar con
una proteccion paternal, capaz de espantar los temores y las situaciones
incontrolables de la naturaleza. La religibn brindaria asi, un marco de
referencia para soportar y dar explicaciones a los aspectos de la existencia
gue producen desasosiego, entre las que se cuentan: la muerte, las
enfermedades y el azar. En Freud la necesidad de la religion se sustenta en
los recuerdos alojados en el inconsciente sobre la vulnerabilidad en la que se
encuentra el ser humano al nacer. Asi pues, en la psique quedarian
reminiscencias sobre la fragilidad de la humanidad en sus inicios (Augé,
1993, p. 110). Entonces, para Freud la religion deviene de la necesidad
inconciente de contar con una proteccion paternal, en tal sentido, un
resguardo emocional que inspire temor, amor y respeto.

De igual manera, Freud estando convencido de la existencia de

estadios evolutivos sucesivos de la cultura, afirm6 que la aproximacion al
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universo habia pasado por estadios sucesivos: el animismo, la religion y la
ciencia, etapas correspondientes con fases de crecimiento humano. La
nifez, siendo la primera de estas fases, estaria caracterizada por el
descubrimiento de los objetos y por una dependencia hacia los padres,
mientras la madurez supondria la adaptacion del si mismo a la realidad,
mediante la renuncia al principio de placer (Morris 1995, p. 201).

Es evidente que en Freud, asi como en Malinowski y sus
predecesores, la religion se ubica en el ambito de los mecanismos socio-
culturales para encauzar los instintos, ayudando a los individuos a lidiar con
las miserias, los sufrimientos derivados de la relacion con la naturaleza, la
conciencia de la caducidad del organismo y la inadecuacion a la vida social.
Sin embargo, una clara diferencia estd en que Freud sefiala a la religién
como una forma ilusoria de hacer frente al mundo, ésta coarta la felicidad
humana y se instituye como una “ingenua autocomplacencia” (Freud citado
en Morris, 1995, p. 203). Con todo y como se acaba de afirmar, Freud,
definitivamente, apoyaba las ideas imperantes para su época sobre la
evolucion cultural de la humanidad, al sefalar que la aprehensién de la
realidad habia pasado por tres estadios sucesivos: animismo, religion y
ciencia, es decir un transito desde los impulsos emocionales a la paulatina
racionalizacion del mundo.

Ante este particular, Malinowski por su parte, consider6 la magia, la
religion y la ciencia como sistemas diferenciados que atienden aspectos
particulares de la realidad, estando presentes en mayor o menor porcion en
todas las sociedades y momentos histéricos (Morris, 1995, p. 187). Dicho
esto, se observa en ambos autores, més alla de las claras diferencias, la
busqueda de una funcion y significado del aspecto religioso, fundamentado
en emociones y sentimientos, es decir, en la subjetividad como elemento
constitutivo de la realidad humana.

Sin embargo, con Freud, la religion forma parte de los modos

inadecuados de adaptacion a la realidad, retomados en momentos de crisis,

35



como una especie de paliativo a sentimientos infantiles que brotan del
inconsciente ante las contingencias y lo indeterminado de la vida. Entonces,
con Freud, la religion se entiende como una ilusibn, como un mecanismo
encubridor de la realidad, una falsa felicidad que opera a nivel psiquico o
mental, ficcion que, en Marx, tendria la capacidad de justificar la dominacion
de los grupos poderosos sobre otros, sustentandose asi en las relaciones
sociales de produccion (Echeverria, 1997, p. 133).

Pues bien, Marx parte de considerar que en un modo de produccion
determinado, la religion, tal como otros fendmenos sociales, depende de
condiciones socioecondémicas particulares en el transcurso de un recorrido
historico. Con Marx, la religibn es un hecho sociolégico, gestado a partir de
unas determinadas condiciones materiales, como un mecanismo que
contribuye con los grupos poderosos para la explotacion de las clases mas
desprovistas, por lo cual, es una percepcion ilusoria de la realidad y una
suerte de ideologia que enmascara estructuras dominantes (Morris, 1995, p.
59). Por consiguiente, la religion, desde el punto de vista marxista, forma
parte de los mecanismos de alienacion.

Las ideas de alienacion e ilusion en Marx, tienen una clara influencia
de Feuerbach, para quien Dios es un producto de los hombres. Feuerbach, a
su vez, establece tres estadios 0 etapas sucesivas de concepciones
religiosas: el politeismo, que se caracteriza por el predominio de fuerzas
naturales sobre las capacidades y poderes del hombre, el monoteismo que
se subdivide en judaismo y cristianismo. Y, por udltimo, se refiere al
protestantismo que implicaria una relativa liberacién del hombre sobre la
naturaleza a fin de dominarla. El protestantismo, segun Feuerbach, marca el
advenimiento de un humanismo, donde el ser humano sea consciente de su
poder y erradique la necesidad de fuerzas sobrenaturales (Echeverria, 1997,
p. 128).

Por otra parte, en Mar, la historia es comprendida como una sucesion

de modos de produccion. Estos modos de produccion, instituyen
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determinados tipos de relaciones de produccion y, a su vez, articula de
manera coherente una estructura juridica y politica (Estado), contenidos
ideoldgicos y representaciones colectivas que predominan en una sociedad
(Echeverria, 1997, p. 134). En este sentido, Marx parte de una vision critica
de la realidad, por cuanto no se conforma con reducir la ideologia a un mero
sistema simbolico referido a ideas, practicas culturales y representaciones
colectivas. Por el contrario, se afané por sefalar el caracter alienante
implicito que ésta entrafia. Entonces, la religion es caracterizada por Marx
como una ideologia, ya que posee los mismos lineamientos caracteristicos
de ésta, en tanto mecanismo de sancién y orden social, pues bien, una
guimera veladora de la realidad a fin de justificar las desigualdades y servir
como soporte de injusticias. Al mismo tiempo, Marx refiere que en el marco
de las sociedades capitalistas existen clases sociales, caracterizadas por ser
antagonicas, por poseer ideologias diferenciables y por obedecer a distintos
intereses (Morris, 1995, p. 65).

Marx, segun nos dice Morris, no hace un estudio detallado de la
religion, pues, privilegia en su analisis la base econdémica como punto de
partida y, evidentemente, porque estuvo movido por una actitud atea
declarada. Sin embargo, con Marx, la religion es un fenémeno social que
s6lo se puede entender bajo la panordmica de circunstancias histéricas que
le permiten configurarse, y a la luz de un modo de produccion determinado.
De alli pues, con Marx, las acciones humanas sélo se pueden entender
situandolas en un contexto histérico y natural. De la misma forma, Marx no
niega que en ciertas sociedades y momentos histdricos la religién contribuya
al mantenimiento de la cohesion social, claro esta, de una manera
diferenciada, a proposito de las contradicciones existentes entre los grupos y
los intereses a los cuales estos obedecen. En este orden de ideas, los
modos de produccion identificados por Marx, son: el comunismo primitivo,
cuyos cimientos son la igualdad por la escasez; el esclavista, que instituye

las relaciones entre amos y esclavos; el feudal, cuya base son los sefores

37



feudales y los siervos; y el capitalismo, que se asienta en las clases
burguesa y proletaria (Echeverria, 1997, p. 135). Sin lugar a dudas, la
religion, para Marx, se puede entender como un fenbmeno cambiante en
funcién de las transformaciones que suponen los distintos modos de
produccién. Es decir, la religibn como una construccion ideal, un resultado
historico, cuyas bases se asienta en un modo de produccién determinado
(Morris, 1995, p. 52).

Finalmente, exceptuando a Malinoswki, las posturas antes sefialadas
son claros ejemplos de una visién evolucionista que apunta ya sea por
estadios progresivos del pensamiento humano, o hacia el desarrollo
paulatino de la capacidad productiva de una sociedad. Posiciones éstas que
de alguna u otra forma van a marcar notablemente las perspectivas
sociolégicas y antropolégicas imperantes en el siglo XIX.

Ahora bien, mas adelante y desde la sociologia, Max Weber (1999) en
su analisis del sistema capitalista advierte que éste no es so6lo un mero
sistema econdmico, sefialando su capacidad para afectar todas las esferas
de la vida como una especie de actitud mental o0 modelo para ver y actuar en
el mundo. Weber se intereso por la progresiva racionalizacion que impera en
la sociedad occidental, en cuanto a la creciente intelectualizacion y
sistematizacion del saber en detrimento de la tradicion y las explicaciones

metafisicas. Segun Morris, los planteamientos de Weber sobre religion:

(...) sugieren un desarrollo histérico dirigido hacia un incremento de la
diferenciacién estructural, un proceso en el que los intereses e ideales
econdmicos reemplazan a los religiosos, acarreando consigo el declive
del ritual y la magia (...) (Morris, 1995, p. 114).

Al respecto, Weber afiade la existencia de diferentes éticas que
subyacen en las religiones que histéricamente han sistematizado y
racionalizado sus ideas sobre lo sagrado, y son estas éticas las que van a
condicionar la relacion que establecen las sociedades con lo sagrado. En

Max Weber, no encontramos una definicion de religién, sino una tipologia
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ideal que describe la relacion del ser humano con lo sagrado en cada
formacion social, del mismo modo, sus estudios comparativos muestran
cdmo cada estructura social y econdmica va a permitir el mantenimiento,
sustitucion o radicacién de ideas y practicas sociales.

De alli pues, Weber apunta que en las sociedades estratificadas una
religion  oficializada se  constituye  histGricamente como  una
institucionalizacién de los valores sagrados, donde un grupo organizado
intenta controlar “el monopolio administrativo de los valores religiosos”
(Weber, 1999, p. 23), bajo el rotulo de iglesia. Esta se convierte en una
comunidad de funcionarios que adopta la figura de una institucion encargada
de administrar los poderes celestiales, propiciar una fe o creencia
determinada y articular la religiosidad de las masas en funcion de preceptos
previamente establecidos. Es decir, un sistema social que intenta cohesionar,
amalgamar y homogeneizar las conciencias individuales en una estructura
gue detenta el reconocimiento y la legitimidad social.

A este respecto, y en el marco de las sociedades tradicionales, ya
Durkheim (1992) en su momento preciso a la religion como un hecho social
gue transciende las mentes individuales, al equiparar religion con iglesia.
Con Durkheim, la religibn se comprende como una estructura institucional
gue engrana ciertas ideas y acciones de un colectivo, dicho de otra manera,
un sistema de valores comunes que producen sentimientos y emociones
semejantes entre los miembros de una sociedad. La religion entendida como
un sistema homogeneizador que, en algunas sociedades, aparece unida a
otras estructuras, bien sean econdémicas, politicas, juridicas y que se van
separando hasta constituirse como sistemas disociados e independientes. A
este respecto, Martin (1983 a) sugiere que en Durkheim la religion pertenece
al orden de lo social, pero, a su vez, lo trasciende en la medida que la
religién se convierte en un mecanismo para el mantenimiento de la cohesion

y expresion de valores subyacentes en la sociedad (Martin, 1983, p. 24).
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La religion definida como un hecho social, entonces, se refiere a una
construccion colectiva que es externa y superior a las voluntades
individuales, de alli pues, las ideas y practicas religiosas tendrian la funcién
de unir a los individuos, mantener la cohesion y reverenciar valores sociales.
Efectivamente, en el trasfondo, el planteamiento de Durkheim afirma que la
religion es una representacion de la sociedad misma. Pues, ésta permite la
reafirmacion periddica de las ideas gestadas a lo largo de un recorrido
historico, lo cual, indiscutiblemente, suscita emociones. En efecto, para
Durkheim, la religibn como hecho social, tiene funciones reguladoras,
coercitivas obligatorias de la conducta humana para permitir la integracion y
la solidaridad entre los miembros de una comunidad moral.

En este sentido, la religion, para Durkheim, no expresa Ilo
extraordinario o sobrenatural del mundo, sino, formula la marcha habitual de
la vida social al conmemorar periodicamente los valores subyacentes que
sustentan las acciones colectivas. En definitiva, con Durkheim, la religion es
un hecho objetivado que puede ser aprehendido en términos cientificos al
presentarse mediante aspectos visibles, como, por ejemplo, ceremonias
multitudinarias, plenamente caracterizables. A este respecto, Gustavo Martin
sefiala que la religion en Durkheim constituye un hecho social objetivo al
cumplir con ciertos requisitos, los cuales son: la posibilidad de transmitirse de
una generacion a otra, como una especie de lenguaje, teniendo un caracter
general al situarse en el marco de lo colectivamente compartido y conocido, y
en algunas circunstancias, un caracter obligatorio o coercitivo, al presentarse
como un sistema normativo de tipo moral que regula la conducta individual
(Martin,1983 a, p. 22). En fin, la religion para Durkheim es equivalente a
iglesia, o propiamente una institucion que goza de legitimidad social. Dicho

por Durkheim, la religion es:

(...) un sistema solidario de creencias y de practicas relativas a cosas
sagradas, es decir, separadas, prohibidas, creencias y practicas que
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unen en una misma comunidad moral, llamada iglesia, a todos los que se
adhieren a ellas (En Augé, 1993, p. 30).

Por supuesto, Durkheim con su tendencia a percibir la sociedad como
un sistema homogéneo y con la capacidad de autorregularse mediante el
artificio de las representaciones colectivas, deja poco espacio para explicar el
cambio, las contradicciones propias de la dinAmica social y las relaciones de
poder. Consecuentemente, una de las criticas hechas al planteamiento de
Durkheim sobre el tema religioso, es que se limita a definir la religion como
un mero reflejo de la sociedad dejando a un lado el aspecto ideologico que
ésta entrafia. No obstante, la particularidad mas resaltante del planteamiento
de Durkheim es que la religibn se sustenta en las representaciones

colectivas, a saber, estas son:

(...) el producto de una inmensa cooperacion extendida, no sélo en el
tiempo, sino también en el espacio; una multitud de espiritus diferentes
han asociado, mezclado, combinado ideas y sentimientos para
elaborarlas; amplias generaciones han acumulado en ellas su
experiencia y saber (Durkheim, 1992, p.14).

Con Durkheim, entonces, se pueden entender las creencias religiosas
como ideas morales que tienen su sustento en las representaciones
colectivas, y por ello, tenderian a ser dinamicas y cambiantes. Las
representaciones colectivas son pensadas, en el més abarcante de los
casos, como un sistema de ideas forjadas por los grupos para aprehender,
explicar y estar en el mundo. En ese sentido, se inscribe la perspectiva de
Gustavo Martin (1983 a), quien sefiala a las ideas religiosas como un marco
cognitivo y racional que, a su vez, implica la incorporacién de elementos
emotivos y motivacionales que van configurandose en un espacio y tiempo
mediante la cooperacion extendida de los seres humanos. (Martin, 1983 a,
pp. 129).

Dicho esto, nos permitimos referir los planteamientos de Gustavo
Martin (1983 a, b) quien reflexiona en torno a los hechos religiosos en el

marco de la formacidbn econdmico-social venezolana, desde las
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preocupaciones del marxismo y el psicoanalisis. Esta tentativa busca,
precisamente, relacionar dos aproximaciones teorico-metodoldgicas
consideradas, hasta cierto punto, contrarias y mutuamente excluyentes, tales
como la interpretacion de los hechos sociales en donde prima la base
material o econdmica propia del marxismo y la incursiébn desde el
psicoanalisis en la esfera de los afectos, emociones y sentimientos, tanto
individuales como colectivos. German Carrera Damas en el prélogo del libro
Magia y Religion en la Venezuela Contemporanea (1983 b) de Gustavo

Martin, al respecto, afirma:

Si el trabajo es expresion social del hombre, no lo es menos la creencia.
El hombre cree y crea socialmente, creaciéon y creencia son planos
inseparables del mas elemental de los hechos: la existencia histoérica (En
prélogo de Martin, 1983 b, p. 12).

En efecto, y como también lo considera Martin, hay una
correspondencia entre el nivel de desarrollo de las fuerzas productivas y las
relaciones sociales, derivadas de un tipo de produccion, en donde, las
creencias y practicas religiosas son mecanismos que cooperan para permitir
la cohesion social y el mantenimiento de un orden determinado, pues: “(...)
los hechos religiosos en determinados momentos pueden llegar a formar
parte, directamente, del proceso productivo, inscribiéndose en las relaciones
sociales de produccion” (Martin, 1983 a, p.10).

A su vez, para Martin (1983 a: 130) los aspectos religiosos, practicas
y creencias, son elementos objetivadores de afectos y emociones a nivel del
imaginario, canalizando los sentimientos que emergen de las
contradicciones sociales en el plano real. De alli pues, Gustavo Martin
sefiala que en las sociedades capitalistas, donde hay una marcada division
de clases sociales, dicha division esta presente en la forma como los grupos

viven e interpretan las mismas ideas y practicas religiosas:

(...) la interpretacion de los grupos dominantes y la de las clases
populares coinciden en muchos casos al utilizar unos mismos
significantes para expresar u objetivar afectos; pero la significacién en
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ambos casos, es diferente, pues obedece (...) a un desarrollo desigual
de las capacidades productivas (Martin, 1983 a, p. 12).

Segun Gustavo Martin (1983 a) la religion tiene la capacidad de
aglutinar un conjunto de ideas que ayudan a los individuos a superar el azar
y dar explicaciones a las contingencias. Pero también considera, como Marx,
que las ideas religiosas constituyen un mecanismo ideoldgico, pudiendo en
determinadas circunstancias justificar un orden, asi como cierta dominacién
de un grupo sobre otro, ya sea en el plano real o a nivel simbdlico. Ante todo
lo dicho, podriamos ahora resumir el planteamiento de Martin destacando
gue las ideas religiosas pueden pensarse como un medio para objetivar
afectos, como un mecanismo que permite la cohesion de un grupo o clase
social y como marco explicativo de la realidad (Martin, 1983 a. p. 10).

El abordaje que hace G. Martin es un intento por desentrafiar los
procesos sociales presentes en los fendmenos religiosos, centrando su
interés en las esferas de la vida cotidiana de clases sociales venezolanas
cuyo acceso a los bienes, la informacién y manejo de poder es limitada. Por
un lado, Gustavo Martin vincula un modo de produccién con las ideas que se
fraguan sobre lo sagrado, y por otro lado, toma en cuenta la capacidad
comunicativa del fenébmeno religioso, ya que como hecho social se encuentra
expresado mediante signos, compuesto por un significante, tendencialmente
mas estable y capaz de adaptarse a mdltiples significados, y un significado
mas bien cambiante e historico (Martin, 1983 a, p. 208).

De la misma forma, se interroga G. Martin sobre hasta qué punto el
mundo del imaginario puede servir de piedra angular al mundo material y
viceversa, planteando asi la dificultad que implica hacer una separacién de
los contenidos subjetivos y objetivos en las esferas sociales. Ante este
particular, propone vincular el marxismo y el psicoanalisis para atender

ambas dimensiones. Cabe citar:

Los actos humanos son actos de comunicacion, y por lo mismo, textos
en potencia, en donde estan reflejados no sélo aspectos sociales
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objetivos o materiales, sino también todo un conjunto de valores,
creencias y costumbres de los individuos particulares (...)” (Martin, 1990,
p. 38).

Por tanto, Martin desde una vision complementarista, por una parte,
intenta vincular los aspectos formales como los aspectos enunciativos de las
manifestaciones sociales. El aspecto formal estaria compuesto por las
dimensiones biologicas, psicoldgicas, simbdlicas e historicas y sus
determinaciones conscientes e inconscientes, mientras que los aspectos
enunciativos se componen por cualidades sensibles y perceptibles tal como
se presentan en un contexto dado. Y, por otra parte, Martin también sefiala
gue toda manifestacion social, incluyendo la religiébn, posee varios ordenes,
los cuales precisa como estético, cognitivo, utilitario y afectivo que se
manifiestan de manera diferenciada en un espacio y bajo condiciones
determinadas (Martin, 1990, pp. 180-182)

Ahora bien, la hip6tesis que intenta probar Gustavo Martin (1983 a) es
que, en ciertas condiciones reales y en determinados momentos del
desarrollo histérico de una sociedad, los fendmenos religiosos constituyen un
componente importante de las relaciones sociales. La religion se presentaria,
entonces, no s6lo como un sistema ideoldgico encubridor la realidad,
permitiendo la dominacion de un grupo sobre otro, sino también
representaria la realidad. En este sentido, el fendmeno religioso permite que
las contradicciones sociales reales sean superadas a través del imaginario.
Para Martin cada clase social tiene una experiencia religiosa diferenciada,
pues, manejan los mismos significantes, pero, asignandoles significados
diferentes, significados que van a variar de acuerdo a las diferencias
presentes en las experiencias sociales y culturales de cada una (Martin,
1983 a, pp. 10-13).

A lo expuesto, Martin concluye afirmando que cada forma de
organizacion social, en un modo de produccién determinado, tiene una

manera particular de expresar y canalizar los afectos y emociones. Es,
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precisamente, la esfera religiosa una de estas maneras particulares para
objetivarlos. Pues, en los fendmenos religiosos convergen aspectos
objetivos, subjetivos (lo vivido) e histéricos que tienen expresiones
diferenciadas en los grupos sociales. En este sentido, las clases dominantes
tenderian a mostrar una actitud teoldgica pasiva, mientras las clases menos
poderosas una actitud activa y, efectivamente, mas religiosa. En esta
medida, la religion permitiria a las clases mas desprovistas canalizar las
contradicciones reales y superar, a nivel del imaginario, la marginalidad que
envuelve su participacion y reproduccion social (Martin, 1983 a, p. 13).

Finalmente, Gustavo Martin conceptualiza los hechos religiosos como:

(...) un sistema simbdlico, vale decir social, que implica un intercambio,
no siempre reciproco, referido a cosas sagradas, y que estan sometido a
leyes de origen histérico pero que actian en forma generalmente
inconsciente tanto a nivel individual como social, permitiendo la
objetivacion de estados animicos y la sintesis de conflictos sociales en
un mundo inmaterial que actda y es vivido como real, en el cual se
reproducen y se ordenan las relaciones del hombre con la naturaleza y
las experiencias humanas cotidianas de forma de posibilitar la armonia,
la certidumbre y la seguridad (...) (Martin,1983 b, p. 285).

En definitiva, las posiciones de Marx, Weber y por supuesto las
consideraciones de Gustavo Martin nos estarian proponiendo a la religion
como un fendmeno social que obedece a las condiciones econémicas e
historicas que le han permitido configurarse. La religion al constituirse como
sistema simbdlico, por una parte permite justificar las condiciones materiales
de vida, y por otra, se convierte en un medio para expresar y canalizar
sentimientos.

Al mismo tiempo, y como ya se dijo con Weber (1999), la religion
ademas de sistema simbdlico referido a elementos sagrado, bajo algunas
circunstancias historicas se constituye como un mecanismo homogeneizador
que detenta el reconocimiento y la legitimidad social. La religién oficial
intentaria, asi, dirigir tanto el comportamiento individual como colectivo,

adoptando la forma de una institucion social.
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En este punto es pertinente hacer una sumaria referencia a las
premisas sobre religion hechas por Peter Berger y Thomas Luckmann (1968;
1969) quienes desde una vision fenomenoldgica, se refieren a la
institucionalizacién de las acciones humanas. Para estos autores, la religion
como institucion social se encarga de sistematizar las acciones de un
colectivo en un sistema en donde todos los agentes sociales encuentran un
lugar. La religibn como sistema se presenta ante la mirada de la sociedad
con cierta aceptabilidad, coherencia, efectividad y naturalidad. En tal sentido,
la institucionalizacion de las acciones humanas constituye un mecanismo
para controlar la accion social, creando pautas ubicadas en el orden de lo
esperado, como un resultado histérico. Por tanto, para estos autores, los
actos recurrentes de un colectivo se solidifican en un corpus dogmatico,
logrando ser percibidos como hechos externos y coercitivos de la conducta
humana.

Efectivamente, siguiendo a Berger y Luckmann (1968, 1969) la
religion en determinadas situaciones se establece como una institucién de
control y orden social. La religion institucional es, entonces, el producto de un
recorrido historico que le ha permitido sistematizar los habitos, rutinas y
acciones tradicionales en un sistema de procedimientos operativos que
restringe la cantidad de opciones de accion. Permitiendo, en el mejor de los
casos, una economia de esfuerzo y un alivio psicologico al poner en manos
de todos pautas estandar de accién social (Berger y Luckmann 1968, p. 121;
1969, p. 49).

La religién, pues, entendida como institucion, es una objetivacion del
mundo social. En consecuencia, una realidad externa, construida en la
dialéctica individuo-sociedad y presentada como natural e incuestionable. Sin
embargo, estas afirmaciones, nos lleva a pensar la religién institucional como
un mecanismo que ejerce una clara influencia sobre los individuos al estar
precedida por mecanismos coercitivos y homogeneizadores. Dicho de otro

modo, la religion oficializada es una institucion social impuesta por grupos
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detentores de poder y la autoridad, durante un recorrido histérico que les
provee de reconocimiento y legitimidad de acuerdo a un orden politico y

social. En efecto, ante este particular Geertz apunta:

Las ideas -religiosas, morales, practicas, estéticas- (...) deben ser
sustentadas por poderosos grupos sociales para tener poderosos efectos
sociales; alguien debe reverenciarlas, celebrarlas, defenderlas,
imponerlas. Las ideas tienen que ser institucionalizadas para cobrar en la
sociedad no soélo existencia intelectual sino, por asi decirlo, también
existencia material (Geertz, 1996, p. 264).

Por otro lado, Peter Berger también sefiala que la efectividad de las
ideas religiosas esta en tener una especie de plausibilidad (Berger, 1969, p.
70). Asi pues, mientras no exista otra forma mejor de explicar un fenédmeno
son validas y de uso comun para un colectivo. Para este autor, los asuntos
del mundo deben ser explicados, si no se entraria en las esferas del caos, la
anomia o el sin sentido. Esta necesidad de sentido lleva a los grupos
humanos a crear o mantener ideas y representaciones sobre el
funcionamiento del cosmos, y sobre su lugar en el mundo. En este sentido,
para Berger (1969), la religion crea mecanismos para dar sustento a
significaciones sociales, ciertamente, las ideas religiosas explican el orden
del mundo y al mismo tiempo hacen frente al sufrimiento (Berger, 1969, p.
39).

La religion, entonces, es un mecanismo que contribuye a construir y
mantener una realidad significativa, edificada socialmente. Asi pues, para
Berger, la religion provee de explicaciones “plausibles”, (Berger, 1969: 70)
ante ciertas experiencias y ante el caos de lo no explicado. La religion
instituye procedimientos operativos para orientarse en la realidad social y en
donde existe un sentido compartido, tanto subjetivo como objetivo sobre el
ser y el estar en el mundo.

En efecto, desde los aportes de la sociologia fenomenoldgica
auspiciada por Alfred Schiitz, continuada por Peter Berger (1968; 1969) y

Thomas Luckmann (1969) la religién se entiende como un sistema simbélico
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que contribuye al proceso de construccion y mantenimiento de un mundo
socialmente significativo. Para Berger la religion institucional se eleva como
una instancia que legitima significados sociales al presentarse como
explicaciones satisfactorias, coherentes sobre el mundo, éstas son
raramente cuestionadas por ser ideas naturalizadas con el devenir del tiempo
como un orden. Por su parte Luckmann, comprende la religibn como un
mecanismo simbdlico de integracion social, qgue permite la cohesion y evita el
guebrantamiento del orden compartido. Efectivamente, Berger y Luckmann
parecen estar interesados en resaltar el papel que tienen los significados
sociales para formar representaciones sobre el mundo que gocen de cierta
credibilidad y asi restringir la necesidad de replantear constantemente las
preguntas sobre la vida. Afirmativamente, la falta de certezas socialmente
aceptadas llevaria al caos o0 ausencia de un sentido mas o menos estable del
mundo socialmente significativo.

En este sentido, Berger (1969) complementa las afirmaciones
hechas por Geertz (1996) y Durkheim (1992) al acotar que el sentido o
nomos establecido por un colectivo a lo largo del tiempo se vuelve
transcendental al sugerir cierta equivalencia con los fines altimos del universo
y del cosmos, es como una especie de proyeccion de los significados
socialmente constituidos como fundamento del orden del mundo (Berger
(1969, p. 49). En consecuencia, la religion permitiria establecer un cosmos
sagrado, proporcionando inmanencia y sublimidad a los conceptos sociales.
Dicho por estos autores, la religion, trasciende las esferas de la construccién
social, convirtiéndose en un modelo de la conducta y los pensamientos por
encima de sus creadores y usuarios, hasta el punto de no ser cuestionadas
y, mas bien, aceptadas como algo natural.

Por supuesto, por un lado, con Geertz (1996) se comprende que el
sentido socialmente construido, desde la religion, asigna un lugar a los
sentimientos, como: el dolor, el duelo y el sufrimiento, por lo tanto, crea las

herramientas para hacerles frente de una manera asimilable (Geertz, 1996,
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p. 89). Y, por el otro lado, con Durkheim la religién constituye una proyeccion
de valores sociales, sustentados en virtudes idealizadas, o dicho de otra
forma, valores asentados en ideales de orden, belleza y bondad a los cuales
una sociedad aspira llegar sobre la conducta humana y el orden del mundo.
Pero -afiadimos- estos ideales sobre un orden cosmico de construccion
social, también pueden ser utilizados por grupos poderosos para instituir y
sustentar un determinado orden, politico, econémico y social.

Los estudios sobre religion hasta ahora referidos, desde sus
variadas tendencias (Berger y Luckmann, 1968; Berger 1969; Martin, 1983 a,
b; Durkheim, 1992; Geertz, 1996) convergen en sefalar que la religion es el
resultado y expresion de procesos colectivos en donde se conjuga lo
sobrenatural, lo misterioso y lo divino en un sistema sutilmente coherente.
Los dioses emergen como principio de orden por encima de las capacidades
humanas, pero aun asi, pueden ser influenciados mediante procedimientos
especiales. La religion se constituye como una red de significaciones
instituidas socialmente, como una respuesta cultural para dar sentido ante las
contingencias humanas, evitar el caos y la anomia mediante la fijacion de un
orden sagrado.

En esta medida, se pudo hacer una sucinta radiografia desde la
ciencias sociales, sobre la importancia conferida al hecho religioso como un
mecanismo socio cultural, expresion y reflejo de la complejidad de las
relaciones humanas, ya sea del hombre consigo mismo, con sus congéneres
y con la naturaleza. En definitiva, y a partir de lo dicho, la religion, puede ser
definida como un sistema simbdlico que vehicula una serie de significados
sociales referidos a lo sagrado, gestados en el transcurso de un recorrido

historico particular, y a propdsito de unas condiciones materiales especificas.
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1.2.- La Religion como Sistema Simbodlico Referido a Elementos
Sagrados

Con base en lo expuesto, algunos de los autores ya referidos, tales
como Durkheim, Martin, Berger y Luckmann, nos remiten al caracter
simbdlico que reviste todo fendémeno religioso. El estudio del simbolismo en
el ambito de las ciencias sociales abre un nuevo camino que busca, en
términos generales, dilucidar, mediante un trabajo reflexivo y analitico el
significado transmitido por lo religioso, mediante un esfuerzo interpretativo
gue intenta integrar un conjunto de elementos al parecer disociados en un
sistema de relaciones mas amplio. En este sentido, es menester mencionar
autores tales como: Geertz (1996), Cassirer (1971), Marc Auge (1996 a, b),
Victor Turner (1980), Eliade (1973), Caillois (1942), entre otros, quienes
desde distintos puntos de vista intentan ir mas alla de la funcion que tiene la
religion como hecho social, para adentrarse un poco mas en lo que el hecho
religioso representa.

Con Geertz (1996), la religién, se puede entender como un sistema
simbdlico que vehicula una serie de significaciones subyacentes a un
colectivo, permitiendo la relacion entre una realidad concreta y las
concepciones fraguadas por las sociedades sobre la misma (Geertz, 1996, p.
89). Geertz, por su parte, asegura que mas alla del aspecto fenoménico con
el cual se presentan los hechos religiosos, estos enmascaran aspectos

psicoldgicos y sociales, por lo tanto,

(...) los simbolos sagrados tienen la funcion de sintetizar el ethos de un
pueblo -el tono, el cardcter y la calidad de su vida, su estilo moral y
estético- y su cosmovision” (Geertz, 1996, p. 89). Por lo cual (...) el
estudio de la religiébn debe ir a analizar el sistema de significaciones
representadas en los simbolos religiosos y a partir de estos interpretar
procesos sociales y psicolégicos” (lbid., p. 117) (Las itdlicas son
nuestras).

Podemos sostener, entonces, con Geertz, que la actividad religiosa

es, en cierta forma, representacion de un estilo de vida al armonizar un orden
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césmico con las acciones humanas, mostrando sentimientos morales y
estéticos encubiertos en una idea transcendental sobre el funcionamiento del
mundo. La religibn es, asi pensada como un sistema simbodlico que
estructura la accion y pensamiento en la esfera de lo sagrado. Esta implica
una relacion de mutua dependencia entre fieles y entidades divinas, vinculo
que, por demas, conlleva a deberes éticos y morales sobre las formas
correctas de actuar y conducir la vida en funcion de evitar el sufrimiento o, en
sus defectos, hacerlo mas llevadero.

De alguna manera, para Geertz (1996) la religion tiene como
condicion necesaria formular ideas transcendentales de existencia, algo mas
gue una mera coleccion de ideas y practicas morales convencionales. Estas
ideas dan sentido ante el caos que producen las situaciones culturalmente
enigmaticas, inexplicables y confusas (Geertz, 1996, p. 89). En efecto, las
ideas religiosas son un dispositivo para combatir el desasosiego producido
por lo no explicado, dando un sentido a la vida en momentos de caos
existencial. Por otra parte, la religion representa un modelo para actuar y
pensar, al tiempo de ser un modelo previamente disefiado del mundo que
atiende la relacidon del hombre con lo sagrado. Es decir, un modelo que existe
antes del nacimiento, al ser, en principio, una fuente de informacion
extrinseca.

En este sentido, y para los fines de la presente investigacion se hara
mencion de la definicion que nos proporciona Clifford Geertz sobre cultura, al
ser ésta pensada como un marco mas amplio desde el cual pensar la
religion. Para Geertz la cultura, igual que la religién, constituye un sistema de
simbolos convencionales creados por el hombre en sociedad (Geertz, 1996,
p. 88). La cultura en principio es un “modelo de” la realidad, una suerte de
mapa que nos indica dénde estamos, quiénes somos en un sistema
prefabricado accesible desde el nacimiento y al cual nos adherimos
paulatinamente. Siendo, entonces, una representacibn de procesos

estructurados y previamente existentes. Asimismo, la cultura es un “modelo
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para” actuar en la realidad, pues, nos indica las maneras id6neas para
conducir la vida, y en virtud del cual se estructuran procesos y relaciones
fisicas (Geertz, 1996, p. 95).

Segun esta propuesta, los esquemas culturales (Geertz, 1996) o las
representaciones colectivas (Durkheim, 1992) donde se sustentan las ideas
religiosas, forjan una imagen objetivada de la realidad y, a su vez,
estructuran las formas idoéneas por las cuales adherirse a ella,
proporcionando al ser humano los medios para enfrentarse a las vicisitudes

de la existencia. Asi pues, en palabras del propio Geertz:

La cultura denota un esquema histéricamente transmitido de
significaciones representadas en simbolos, un sistema de concepciones
heredadas y expresadas en formas simbdlicas por medio de los cuales
los hombres comunican, perpetdan y desarrollan su conocimiento y sus
actitudes frente a la vida (Geertz, 1996, p. 88).

La cultura es entendida, entonces, como un contexto de interaccion
social en donde los sujetos hacen y dicen cosas que son entendibles para los
mismos. Es decir, un escenario comunicativo compuesto por una red de
simbolos y significados gestados por un colectivo a lo largo de un proceso
histérico (Geertz, 1996, p. 24). Contexto, éste, que sustenta las practicas y
pensamientos circunscritos a aspectos mas especificos de la existencia
humana, como podrian ser las ideas y acciones religiosas.

A partir del concepto de cultura propuesto por Clifford Geertz (1996)
se comprende la religion como parte de la misma. Por ello, y tal como se
viene apuntado, la relacion establecida por las sociedades con lo sagrado y
con lo profano, asi como las ideas sobre un orden césmico y transcendental,
se sustentan en un marco general de sentido denominado, desde la
antropologia, cultura. Por consiguiente, ante del sufrimiento y situaciones
limites, por enfermedad o duelo, se produce una tension emocional,
canalizada por mecanismos culturales. Por ello, y con base a lo expuesto, la
religién proporciona pautas para sufrir y hacer frente al desasosiego, dando

suficiente sustento a nuestros recursos simbdlicos para incidir sobre la
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realidad, es decir, un lugar privilegiado para canalizar sentimientos. En este

sentido, para Geertz:

(...) los simbolos religiosos suministran una garantia cosmica no sélo de
su capacidad de comprender el mundo sino también al comprenderlo, de
dar precision a los sentimientos que experimenta, de dar una definicién a
las emociones (...) (Geertz, 1996, p.101).

La religién es un esquema de referencia para orientar las relaciones,
del individuo consigo mismo o con sus congéneres y, al mismo tiempo, es
una fuente de informacién que dirige y da sentido a una porcion de la
actividad humana. En consecuencia, la religibn como parte de la cultura se
asume como un sistema de significaciones limitadas a la esfera de lo
sagrado, que se ha gestado y transmitido histéricamente, y se expresa
mediante el artificio de simbolos. Finalmente, la religion con Geertz, es

definida como:

1) Un sistema de simbolos que obra para 2) establecer vigorosos,
penetrables y duraderos estados animicos y motivaciones en los
hombres 3) formulando concepciones de un orden general de existencia
y 4) revistiendo estas concepciones con una aureola de efectividad tal
que 5) los estados animicos y motivaciones parezcan de un realismo
Unico (Geertz, 1996, p. 89).
Segun vemos, con Geertz, la religion como hecho social, nos remite
al uso de formas simbodlicas, es decir, ideas, actitudes, juicios, creencias y
anhelos plasmados en una manifestacion material. Las formas simbdlicas o
simbolos, son elementos perceptibles, tangibles y concretos de la
experiencia, fuentes de informacion extrinsecas localizadas en el mundo
intersubjetivo de los individuos, suministrando modelos para dirigir la
conducta, los pensamientos y la percepciéon (Geertz, 1996, p. 89)
De esta forma, un sistema simbdlico estaria compuesto por una
serie de simbolos, los cuales tienen la insoslayable misién de significar, y
significan en la medida que forman una estructura de relaciones o

simbolismo. Siendo el simbolismo, evidentemente, un lenguaje comprensible
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para los miembros de una comunidad. Pues bien, citando nuevamente a
Geertz, tenemos que el simbolo: “(...) es cualquier objeto, acto, hecho,
cualidad o relacion que sirva como vehiculo de una concepcion —la
concepcion es el significado del simbolo” (Ibid., 1996, p. 90).

Es decir, los simbolos son imagenes que sintetizan significados
sobre principios sociales de accion en contextos situacionales especificos
(Lépez, Sanz, 1996, p. 28). Desde luego, las formas simbdlicas al estar en el
mundo intersubjetivo, no sélo son reflejo de la realidad, sino llegan a formar
parte de la misma. A este respecto, Ernest Cassirer (1971) en su obra
Filosofia de las formas simbdlicas, sefiala que las formas simbolicas en
general, incluyendo el arte, los conceptos cientificos, el mito y los sistemas
religiosos, son elementos constitutivos de la realidad y no reflejan meramente
algo empiricamente dado. Para el autor, “(...) cada una de ellas indican una
modalidad determinada de compresion espiritual y constituye a la vez en y
por ella un aspecto propio de “lo real” (Cassirer, 1971, p. 18). En este
sentido, se comprenden los sistemas simbélicos no so6lo como
representaciones de la realidad, sino como creaciones constitutivas del ser.

Cabe citar aqui a Cassirer, en cuanto a los sistemas simbalicos:

(...) no son simples copias de una realidad presente, sino que
representan las grandes direcciones de la trayectoria espiritual, del
proceso ideal en el cual se constituye para nosotros la realidad como
Gnica y multiple, como una multiplicidad de configuraciones que, en
Ultima instancia, son unificadas a través de una unidad de significacion
(Ibid., pp. 52-53).

Con todo, insistiremos una vez mas con Cassirer, que los sistemas
sefialados, son conjuntos significativos, entonces, éstos no se encargan de
representar la realidad, sino ser parte constituyente de la misma. Tendencia
que nos estaria sugiriendo al mundo simbodlico como una realidad
suprasensible, existente en la subjetividad humana, dotando de materialidad

y sentido a todo lo circundante.
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Ante lo expuesto, Augé (1996 a, b) también define el simbolo como un
dispositivo cultural con la capacidad de cumplir un doble papel, por una parte
sirve como un medio para representar y por otra establece una relacion
reciproca entre dos realidades. Por una parte, expresa una realidad concreta
o fisica y, por otra, las representaciones compartidas que tienen los grupos
sobre esa realidad (Augé, 1996 a, p. 46). En este sentido, como bien lo
sefiala Marc Augé, el simbolo incorpora cierta materialidad a entidades
abstractas al permitir el establecimiento de una relacién reciproca entre dos
realidades. En consecuencia, el simbolo con Cassirer y Augé es, a la vez,
materia, expresion y condicion necesaria para el establecimiento de
relaciones entre objetos y nociones.

Al respecto, nos permitimos referir a Biord Castillo (1996), quien
explica que el simbolo establece una analogia entre dos significados, en
donde uno remite al otro, tal es el caso de: la balanza como simbolo de
justicia. El simbolo, entonces, se puede definir como un elemento articulador
de dos significados supuestos mutuamente. Estos significados pueden
pertenecer a significantes dispares y en principio disociado, como en el
ejemplo antes expuesto, porque es una relacidn establecida por una
convencion social, inicialmente motivada para luego percibirse como algo
natural. ElI simbolo concentraria asi una multiplicidad de sentidos dilucidados
a partir del contexto asociado. De manera que, el simbolo evoca una realidad
abstracta y funda un nexo, mediante la fijacion de un sentido culturalmente
instituido. En consecuencia, el simbolo es un dispositivo de comunicacion, es
decir, un mediador de dos realidades relacionadas, mediante un pacto social
de reconocimiento reciproco (Biord Castillo, 1996, p. 32).

Evidentemente, el simbolo, analiticamente, ha sido equiparado con
el signo, dicho de otra manera, una entidad con la capacidad de representar
naturalmente una realidad a la que la convencién social relaciona, por poseer
cualidades analogas: por asociacion o similitud (Biord Castillo, 1996: 30).

Pero, con Biord Castillo y Augé se puede entender al simbolo como una
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relacion de dos entidades no necesariamente semejantes, y aun asi,
establecida por la convencidn social, por tanto, éste requiere de una
interpretacion. Todo lo expuesto, nos permite decir, que los simbolos, sean
religiosos o seculares, concentrarian una multiplicidad de sentidos, por tanto,
no reducible a una Unica significacién, pues, depende del contexto al cual
estan asociados. Ante este particular, Martin (1983 b) plantea el caracter
polisémico de todo sistema simbdlico, en especial el religioso, en el cual los
significantes son revestidos de multiples significaciones de acuerdo a las
distintas experiencias de los grupos sociales (Martin, 1983 b, p. 14).

En estos términos se intenta delinear la religion como un sistema
significativo, expresado mediante simbolos (estos son: imagenes, gestos,
comportamientos, actos, etc.). Y, por otra parte, se expone que los simbolos,
con Victor Turner (1980) también, son entidades dinAmicas generadoras de
la accidon social. Asi pues, los simbolos religiosos, segun nos dice Turner,
son unidades minimas que forman parte de un contexto mas amplio de
accién y pensamiento relacionado con la creencia en seres o fuerzas
misticas (Turner, 1980, p. 21). Para Turner los simbolos religiosos son
identificables no soélo por la forma exterior como se presenta ante los
sentidos, sino a partir de los significados ofrecidos por los creyentes y
expertos. Por demas, en virtud del tejido de relaciones establecidas en un
marco contextual mas amplio, apreciables analiticamente (lbid., p. 22)

Del mismo modo, apunta Turner que en un contexto religioso hay
simbolos centrales o “dominantes” (Turner, 1980, p. 33), éstos mas alla de
ser medios para la consecucion de los fines perseguidos por un ritual
determinado, se encuentran cargados de una significacién inherente, es
decir, una carga de valores consensuados Y tacitos. Siendo basicamente tres
las propiedades de los simbolos religiosos, identificados por Turner en el
marco de la accion ritual. Estas, a resumidas cuentas, son: la capacidad de
condesar varios elementos en una misma unidad significativa. La unificacion

de significados dispares, diversos y en ocasiones incongruentes. La
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polarizacion del sentido, donde los simbolos religiosos dominantes expresan
sentidos diferenciables, los cuales son, por una parte, un aspecto referido a
las normas, valores y categorias sociales que guian y cohesionan las
conductas de los individuos como parte de un grupo social. Y, finalmente, un
aspecto sensorial intimamente relacionado con la forma exterior del simbolo
Y, Su correspondencia con procesos naturales y fisiolégicos (Turner, 1980, p.
32). De la misma manera, para Turner, hay simbolos religiosos que actian
como medios para la consecucion de fines especificos, explicitos o implicitos.
Estos “simbolos instrumentales” (Turner, 1980, p. 35) o elementos variables
cumplen una funcion determinada dentro de un ritual. En definitiva, los
simbolos religiosos, segun Turner, dominantes o instrumentales, son
vehiculos de intenciones y significados intersubjetivos para comunicarse con
lo sagrado.

Por dltimo, los simbolos para ser religiosos estarian
indiscutiblemente vinculados a lo que desde las ciencias sociales se ha
denominado como sagrado. Ante este particular, es pertinente aclarar un
poco mas este término, pues, Marcel Mauss (1970 b) en su momento sefal6
gue los hechos sociales, en primera instancia, son sagrados o profanos.
Estos, serian dos formas de incidir en la sensibilidad social, en términos
afectivos o intelectuales respectivamente. Por su parte, para Durkheim
(1992) en las esferas religiosas institucionales, lo sagrado y lo profano son
dos oposiciones irreconciliables y mutuamente excluyentes. De alli pues, que
lo sagrado siempre esta cargado por la prohibicion, antecedido por rituales
rigurosos para lograr la purificacion y ascension, en tal sentido, el objeto
profano no debe tocar al sagrado, previendo el contagio mutuo de las
propiedades de ambas entidades. Ciertamente, el caracter sagrado no es un
atributo intrinseco de las cosas, los objetos y las acciones, sino una carga
valorativa afladida por la creencia. Asi pues, para Durkheim (1992), lo que es
sublimado hasta la esfera de lo sagrado no son personalidades

sobrenaturales, en si mismas, sino valores sociales. En otras palabras y
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dicho por Mauss: “(...) las cosas sagradas son cosas sociales (...) Se
considera sagrado a todo aquello que cualifica a la sociedad, a través del
grupo y de sus miembros” (Mauss, 1970 a, p. 35). Es decir, con Mauss lo
sagrado es todo aquello que cualifica las realizaciones colectivas, -afladimos-
pudiendo encontrarse tanto en la esfera secular como en la religiosa, siempre
y cuando exalte los valores de un grupo. Por tanto, y con Mauss (1970 b) se
entiende a lo sagrado como una cualidad afiadida a juicio del grupo y sus
miembros. Es decir, lo sagrado, para estos autores, pertenece al ambito de
las realizaciones colectivas.

Consecuentemente, lo sagrado implicaria un sentimiento de respeto
y de obligacion hacia seres o fuerzas suprasensibles, llevando implicito
valores sociales (Durkheim, 1992, p. 339). Dicho de otra manera, lo sagrado
se sustenta en fuerzas morales provenientes de la sociedad y expresada a
través de una figura exterior o material como vehiculo. Evidentemente, y
como ya hemos tenido oportunidad de referir, esta materialidad no
necesariamente es igual a las entidades que intenta representar al no haber
lazos vinculantes con la manifestacion que la expresa, mas alla de la
convencion social. En este sentido, lo sagrado como sublimacion de la
realidad permite el suficiente distanciamiento con lo mundano como para ser
reverenciado y, a su vez, ser objeto de temor, deseo y amor (Durkheim,
1992, p.36).

Sin embargo, segun Caillois (1942) en las sociedades complejas, lo
sagrado tiende a ser mas fragmentario, pues, “Las mduiltiples exigencias de la
vida profana soportan cada vez menos que todos reserven simultaneamente
a lo sagrado los mismos instantes” (Caillois, 1942, p. 151). Por ello, la
experiencia de lo sagrado se hace intima e individual, en detrimento del culto
colectivo. Para este autor, lo sagrado fuera de las fronteras religiosas, es
todo aquello que cada quien consagra y reverencia, al ser considerado como

un valor supremo.
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Entonces, es sagrado el ser, la cosa o la nocién por la cual el hombre
interrumpe toda su conducta, lo que no conciente discutir, ni permite que
sea objeto de burla ni bromas, lo que no renegaria ni traicionaria a
ningln precio: para el apasionado es la mujer a quien ama; para el
artista o el sabio, la obra que persiguen, para el avaro, el oro que
acumula (...) Es absolutamente imposible distinguir, de otro modo que no
sea por su aplicacién, esas actitudes de la del creyente frente a su fe:
exigen la misma abnegacibn suponen el mismo compromiso
incondicional de la persona, el mismo ascetismo, igual espiritu de
sacrificio (Caillois, 1942, pp. 152-153).

Ciertamente, lo sagrado es todo aquello que inspira respeto, por
tanto, implica acciones devocionales para mantener su estatus inalterable.
Por demdés, lo sagrado es calificado por Caillois (1942) como eficaz,
indivisible, fugaz, ambiguo, y contagioso, por tanto, una condicién afiadida a
objetos, situaciones o seres. De manera que lo sagrado pondria de
manifiesto una serie de emociones y sentimientos que van desde lo sublime
a lo temible en un espacio y tiempo determinado (Caillois, 1942, p. 163).

Por su parte, Mircea Eliade, quien también considera el aspecto
simbdlico implicado en los fendmenos religiosos, los objetos que son foco de
culto estan intimamente relacionados con una realidad suprasensible,
haciendo referencia, especificamente, a entidades misticas que se
manifiestan por medio de objeto determinado: los simbolos religiosos. Asi
pues, los simbolos religiosos unificarian una serie de aspectos diversos de la
existencia humana con un orden cosmico mediante la sacralizacion.

La sacralizacion, en el marco de las sociedades tradicionales, ha
sido definida por Mircea Eliade (1973) como un proceso de diferenciacion
que incluye no solo seres, objetos y cosas, sino que implica unidades
espacio-temporales. El espacio sacralizado es asumido como una porcion
espacial no homogénea y, por afadidura, cualitativamente diferente. El
espacio sagrado adquiere una caracteristica significativa adicional,
consistente en una ruptura con el espacio fisico geométrico para convertirlo
en el escenario de una manifestacion “hierofanica” (Eliade, 1973, p. 20). Por

lo tanto, el espacio sagrado implicaria una separacion con el mundo profano
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para hacerlo significativo. El espacio sagrado no goza de una condicién
ontolégica Unica y fija, porque ésta aparece y desaparece conforme a las
necesidades de los fieles para comunicarse con las divinidades,
constituyendo un lugar socializado, cargado de significacion y consagrado
por una serie de procedimientos culturales.

Entretanto, el tiempo sagrado, para M. Eliade, es un instante no
homogéneo, ni continuo, caracterizado por ser reversible, repetible y
recuperable indefinidamente. Es, pues, circular y periédicamente reiterativo,
mediante la acciébn de mecanismos culturales y de acciones repetidas que
permiten la conmemoracion de un acontecimiento del pasado o experiencias
humanas primigenias, denominadas mitos. Por ello, el tiempo sagrado en las
sociedades tradicionales —segun lo sefiala Eliade- trae consigo la
remembranza de un acto de creacién. En efecto, los significados sociales
fijados en el inconsciente humano se reverencian mediante actos que
proveen de certitud y confianza. Estos, ademas, de crear las condiciones, en
lo sentido, de estar actuando de manera cénsona con los valores y
motivaciones subyacentes a la sociedad, permiten encausar sentimientos y
estados animicos, en el seno de un colectivo congregado y a nivel, individual
(Eliade, 1973, pp. 63-65).

En consecuencia, la sacralizacion emerge como una forma de
relacionarse con la realidad social y de canalizar lo indeterminado de la vida.
Esta se sustenta en todo un sistema que provee de explicaciones a la
realidad, creando mecanismos culturales para incidir sobre la misma. La
realidad, en caso contrario, seria caédtica y anémica, porque como ya se ha
dicho antes (Berger y Luckmann, 1968; Berger, 1969), para el ser humano es
intrincado vivir sin un sentido socialmente construido. Por tanto, las acciones
y los pensamientos religiosos son modelos para actuar correctamente ante
los ojos de los dioses, de la sociedad y de si mismo. Dicho por Carretero
(2003):
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Lo sagrado constituye el nomos inviolable y aproblematizado que nutre,
en cuanto matriz de significacion central, de sentido a la vida de los
individuos. La religién, pues, es una respuesta simbdlico-cultural que
brota para llenar de sentido a la urgencia humana por transcender su
destino natural (Carretero, 2003 p. 16).

En sintesis, lo sagrado en las esferas religiosas corresponde,
entonces, al sentido social conexo a un orden trascendental, implicando
comunicaciéon con fuerzas sobrenaturales para sobrellevar lo contingente de
la realidad. Lo sagrado, estaria asociado a lo numinoso o extraordinario,
sugiriendo una exaltacion de la subjetividad humana, manifestandose en un
espacio y tiempo excepcional. Mientras tanto, lo profano se ubicaria en las
esferas de la vida habitual, donde no hay implicito ningun valor social
asociado con lo divino.

Ciertamente, y como bien lo sefiala Caillois (1942), lo sagrado en las
sociedades tradicionales no puede ser alterado, al ser un aspecto que
mantiene el orden, bien sea institucional o natural, siendo estos 6rdenes
continuamente restaurados mediante las ceremonias. Pero, con la
complejizacion de las sociedades modernas, lo sagrado se fracciona al punto
de convertirse en un asunto de grupos especializados, tornandose mas bien
como un ideal individualista que la puesta en escena de sentimientos
colectivos. A resumidas cuentas, lo sagrado en las sociedades tecnificadas
se torna algo intimo, una exaltacion de la actividad individual. Dicho esto, con
Caillois, lo sagrado como hecho social se manifestaria en los estados
emotivos interiores e individuales, ligado mas a intenciones y disposiciones
espirituales que actos y manifestaciones exteriores, refugidndose en las
conciencias de cada quien y fuera del alcance de una estructura eclesial
rigida. Sin dudas, lo sagrado, en nuestra contemporaneidad, continGa siendo
un atributo que inspira respeto, temor, confianza y la conviccidon que es
posible vencer los obstaculos presentes en la vida. Aunque en la actualidad

sea de manera mas privada.
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Evidentemente, los escritos sobre religion ampliamente sefialados
hasta ahora, revelan la religion como un sistema que prescribe modos de
accion y pensamientos relacionado con lo sagrado, instituyendo pautas para
el vivir y el sentir, mediante procesos de institucionalizacién de patrones de
comportamiento, como mecanismo de control social. Estos incluyen, ademas,
los afectos, anhelos y deseos de certitud en el hombre, perennemente
renovadas en las actividades religiosas.

Ahora bien, Caro Baroja (1978), por su parte, expone que la religiéon
institucional puede dar lugar a una gran cantidad de experiencias y practicas,
mas alla de la caracteristica homogeneidad con la cual se ha intentado
describir a las religiones histéricas. Una misma religion -precisa Baroja-
presenta una cantidad de matices, y éstos van desde las expresiones
religiosas mas burocréticas hasta las formas de piedad mas humildes, tanto
individuales como colectivas. Por ello, “(...) faltan descripciones detalladas
de las diferentes experiencias religiosas que se dan simultaneamente, en
una sociedad (...) falta matizar en lo que se refiere al contenido de tales
experiencias” (Baroja, 1978, p. 11).

En este sentido, y como ya hemos venido apuntado, para Baroja,
cada clase o estrato social va a llevar a la practica ideas trascendentales en
virtud de intereses y del esquema cultural en el cual se ubique. Pues, una
doctrina religiosa oficial va a permitir variadas formas de traducir e interpretar
un mismo horizonte de sentido, estas formas interpretativas han sido
definidas, por Julio Caro Baroja como religiosidad, referida en su sentido mas
amplio: “(...) mas que a la practica y el esmero en cumplir las obligaciones
religiosas, a la facultad de practicar una religion, dentro de las limitaciones
individuales y sociales impuestas a todo hombre al nacer” (Caro Baroja,
1978, p.11).

En definitiva, la religion, en su sentido amplio, seria pensada como
un sistema simbdlico referido a lo sagrado. Sin embargo, la religion como

resultado historico adquiere la forma de una institucidon social de tipo
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dogmatico, bajo la figura de una religion oficial. Mientras tanto la religiosidad,
por lo pronto, seria definida como un sistema simbdlico ligado a las vivencias
cotidianas, e inherente a todo sistema religioso. En este sentido, lo sagrado
se nos presentaria de manera variable en distintas esferas de la vida social.
Por ello, y siguiendo las ideas de Salado Martinez (1980), lo sagrado es una
entidad relativa, variable y polivalente, sometida a una serie de tensiones o
contrastes, cuyo movimiento pendular es el puente de unidon entre lo
mundano y lo trascendente en distintas instancias del mundo social (Salado
Martinez, 1980, pp. 189).
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CAPITULO Il
LA RELIGIOSIDAD COMO UN SISTEMA SIMBOLICO
REFERIDO A ELEMENTOS COTIDIANOS

La creencia en una sociedad sin mitos
es el mito de una sociedad sin creencias
(Estruch, 1994, p. 276).

El hecho religioso se manifiesta de distintas formas en momentos
histéricos y grupos sociales especificos, como un mecanismo para reducir la
contingencia, tal como dice Josexto Beriain (2000, p. 39), y como ha sido
ampliamente expuesto por los autores antes referidos en el capitulo 1. Sin
embargo, en el marco de las sociedades occidentales el aspecto religioso ha
perdido el lugar privilegiado, como locus focal y explicativo del mundo,
guedando relegada a espacios marginales en las sociedades
contemporaneas secularizadas, propias de la modernidad. En efecto, la
modernidad incide en todas las esferas de la vida social, descentrando la
posibilidad de dar explicaciones al sentido de la vida y a las contingencias
desde un centro unico, lo cual viene a ser caracteristico de las “sociedades
pos-axiales” (Beriain, 2000, p. 57) o pos-tradiciones. Es decir, en este
contexto no hay un centro Unico que dote de sentido a la realidad, muy por el
contrario se trata de una particion de sectores: juridicos, politicos,
econOémicos, sociales y religioso que ponen sus propias reglas de juego. Del
mismo modo, la modernidad como nomos de sentido ha incorporado una
serie de valores que reverberan en las practicas y discursos sociales,
dirigiendo la conducta y los pensamientos de las particularidades, siendo
algunas de estos valores: el progreso, la individualidad, el conocimiento y la
razon.

Evidentemente, ello no desdice que el aspecto religioso haya
perdido su estatus social, sino que éste se amolde a los nuevos tiempos.
Pues, evidentemente vivir sigue siendo azaroso, ameén que los seres

humanos aun muestran cierta disponibilidad hacia lo misterioso (Aranguren,
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Casanova, Diaz-Salazar, Estruch, Ferrarotti, 1994; Beriain 2000; Carretero,
2003).

De alli pues, algunos autores sugieren gue nuestra actualidad esta
signada por nuevas formas de religiosidad y “modos especificamente
modernos de la experiencia religiosa” (Diaz-Salazar, 1994, p.13). Esta
tentativa afirma que la modernidad ha traido consigo formas emergentes de
religibn menos institucionales y dogmaticas. Por su parte, el socidlogo José
Luis Aranguren (1994) en un articulo titulado "La religion hoy", sefala el
advenimiento de un pluralismo religioso, es decir, una diversificacion y
pluralizacion en las practicas y creencias religiosas desde diferentes
tradiciones y credos. Cabe decir, una multiplicidad de creencias que destellan
en la modernidad, expresandose en un sincretismo religioso que afecta tanto
al colectivo como a los individuales, pues, los individuos cuentan con una
amplia gama de posibilidades para hacer contacto con la experiencia de lo
sagrado. En este sentido, lo sagrado adquiere otra connotacion alejandose
poco a poco de las instancias institucionales tradiciones, lo cual permite haya
una pérdida de plausibilidad en la institucion formal de lo sagrado, dando
cabida a la busqueda de valores religiosos en otras instancias sociales.
Entonces, la presencia de la religibn en nuestro tiempo, asevera lgnacio
Sotelo (1994) se caracteriza por un declive de la injerencia de las
instituciones religiosas sobre las relaciones humanas y del individuo consigo
mismo, donde lo religioso se torna "una experiencia personal” (En Diaz-
Salazar, Rafael y otros, 1994, p.52), albergandose de esta manera en la
conciencia de cada quien.

Si esto es asi, entonces, el abordaje de la religion pareciera estar
llamado a redefinirse, siguiendo la afirmacién hecha por José Casanova
(1994) sobre "la incapacidad de las religiones oficiales para satisfacer la
demanda de significado” (En Diaz-Salazar, Rafael y otros, 1994, p. 243).
Efectivamente, para este autor, lo dicho no significa que haya un declive de

lo sagrado, sino de la iglesia o religion institucional. Por consiguiente, lo
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sagrado se enmascararia en lo profano de la vida cotidiana, tomando otras
trayectorias, dilucidadas como un ejercicio de reflexion socio-antropologica.
Pues, como dice Joan Estruch (1994), “la iglesia no constituye sino una
manifestacion historica e institucional del hecho religioso” (en Diaz-Salazar,
Rafael y otros, 1994, p. 268).

Por su parte, Franco Ferrarotti (1994) también sefiala que la religion
institucional esta decayendo, y que ésta y lo sagrado no refieren las mismas
realidades, por lo cual se encuentran en ambitos diferentes y obedeciendo a
I6gicas, en ocasiones, incompatibles. Por esa razén, Ferrarotti declara que
mientras los dominios de la religion oficial pueden decaer, ello no significa la
decadencia de lo sagrado en el cumplimiento de las funciones psicolégicas y
sociales que se le han atribuido. Entonces y dicho de otra manera, la religion
como institucion administrativa de lo sagrado, (llamese iglesia en nuestros
dias, por ejemplo) pudiera estar perdiendo efectividad y lo sagrado como
categoria conceptual podria estar adoptando otras acepciones al ocultarse
en la vida secular.

Ante este particular, Carretero Pasin (2003) intenta delinear la
practicidad social adquirida por la religion en las inmediaciones de la vida
cotidiana, la intrinseca funcién que esta entrafia en cuanto a la eficacia para
diseminarse en la esfera del mundo social, considerado como profano. El
autor, nos remite asi, a una categoria que consideramos importante, como lo

es la religiosidad profana. Esta, segun Carretero, se definiria como:

(...) la necesidad de reconocimiento y de interpretacibn de una
persistente religiosidad que puede llegar a adaptarse a entidades
profanas, fijando su atencién especial en el orden vivencial,
experiencial de la vida social y recalcando, también, la inequivoca
consideracion comunitaria de toda religiosidad (...) (Carretero,
2003, p. 14).

La propuesta de Carretero intenta reconocer en comportamientos
colectivos seculares una correspondencia con acciones religiosas, para dar

cuenta de “un tipo de religiosidad que discurre por cauces ajenos a la
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religiosidad institucional” o “religiosidad profana” (Carretero Pasin, 2003,
pp.14-21). La religiosidad profana se caracteriza por una serie de
comportamientos sociales seculares que permiten la creacion de vinculos
comunitarios, en donde convergen sentimientos y motivaciones comunmente

otorgadas a las experiencias religiosas.

Las afirmaciones de Carretero, nos permiten buscar en la vida
cotidiana, aquellos aspectos que muy sublimemente han quedado
circunscritos a los sistemas religiosos plenamente estructurados y que
también se podrian denominar religion. Ademas, sugiere la acuciosa
necesidad de dar cuenta de religiones que mas alla de asegurar verdades
transcendentales y converger con una institucion religiosa determinada, se
gestan y sustentan en las vivencias cotidianas.

En este contexto, todos los autores referidos confluyen en sefialar
“el camuflaje de Ilo sagrado” (Eliade en Schaeffer, 1999, p. 517) o
metamorfosis de lo sagrado y su posible identificacion con lo profano, en el
ambito de las sociedades modernizadas. Puesto que éstas, aparentemente
cumplen con los requerimientos cientificos y racionales, que permiten el
decaimiento de las instituciones religiosas como poseedoras de la verdad, y
la busqueda de formas menos dogmaticas de expresar la religiosidad como
una experiencia subjetiva e intima, mas vinculada a situaciones diarias que a
fines inmanentes.

Mircea Eliade hace referencia al camuflaje de lo sagrado mediante
su identificacion con lo profano en las sociedades modernas como formas
creativas del desarrollo natural de los sistemas sociales. Los valores
religiosos se enmascaran en los valores sociales mas seculares de las
sociedades modernas, expresandose en las ideas imperantes en un
momento y espacio determinado. En este sentido, la modernidad traeria
consigo una redefinicién de lo religioso, ligado a una interpretacién privada y

sin consecuencias decisivas en la vida social y, en efecto, con un marcado
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sentido de individualizacion. Lo religioso, ya no soélo perseguiria fines
eminentemente colectivos, ni la funcion que tradicionalmente se le atribuye a
la experiencia religiosa en cuanto a su capacidad de permitir la creacién de
vinculos identitarios y marco interpretativo del dolor en un plano
transcendental capacitando al hombre para llevar una vida moral y
éticamente humana, para vincularse mas a fines eminentemente practicos y
contingentes. Lo sagrado pierde ese caracter ascético, dando como resultado
una paradojica coincidencia con lo profano en el marco de la vida cotidiana
(Estruch, 1994, p. 268). En este sentido, se considera que en muchos casos,
nuestra actualidad esta signada por la preeminencia de una religiosidad
utilitaria y mundana, dirigida a una salvacidon de tipo personal y de
satisfaccion de los deseos individuales. En este sentido, Salado (1980)
sefiala que lo religioso se nutre de la estructura sociocultural del grupo en el
gue se manifiesta. Tal es el caso de, las sociedades patriarcales, consona
con sistemas religiosos autoritarios, o bien el ejemplo de grupos agricolas
exhibiendo una religiosidad en donde priman los elementos cOsmicos
(Salado, 1980, pp.153-154). Por nuestra parte, se pudiera decir, junto con
Salado, que en las sociedades modernas e industrializadas el hecho religioso
se nos presenta como un bien de consumo, atendiendo las demandas de
sentido del colectivo y de las individualidades. Por esta razén, en tiempos
modernos la religién no seria necesariamente impuesta, sino vendida en una
amplia vitrina de opciones posibles y expuestas como mercancia para el
consumo. Dando lugar a una religiosidad ecléctica, expuesta a todo tipo de
influencias y  tendencias religiosas que son comercializadas como
psicoterapias para dotar de sentido el caos que deviene de lo moderno
(Casanova, 1994, pp. 230-235).

Esta religiosidad desinflada de elementos institucionales supondria
una visién, evidentemente, teista del mundo, pero que incorpora una
interpretacion mas particularista de las creencias y practicas instituidas, en

efecto, mas ligadas a los espacios cotidianos.
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2.1.- Una Aproximacion Teoérica a la Religiosidad

Ahora bien, José Luis Garcia (1989), sefiala que una religion oficial es
un cuerpo separado de convenciones, doctrinas y practicas instituidas como
dominantes que coexisten con una religiosidad que se gesta y se expresa al
margen de la religion oficial. Al parecer, ambas, pueden pertenecer al mismo
universo de creencias, aun cuando las manifestaciones visibles sean un
tanto diferentes, porgue expresan las distintas formas que tienen los grupos
sociales de experimentar la relacion establecida con lo sagrado (Garcia
1989, pp. 19-20). La tesis defendida por el autor, es que la religién oficial en
la mayoria de los casos rechaza formas emergentes de interpretar los
simbolos religiosos que se gestan fuera de las estructura de poder, donde
histéricamente se asienta la capacidad de administrar y controlar socialmente
los valores sagrados (Garcia, 1989, p. 23). El autor nos remite, entonces, en
atender la legitimidad social detentada por las instituciones como
mecanismos homogeneizadores de la vida material e incluso espiritual, y el
rechazo hacia todas las conductas que sugieren una subversién del orden
socialmente instituido. La religibn oficial busca, asi, normar el
comportamiento de la gente, y es la adecuacion del estilo de vida a estas
normas lo que va marcar las diferencias interpretativas de los grupos
sociales. Sin embargo, la religiosidad se inspira en una serie de ideas y
acciones sociales tradicionales, logrando mantener un matiz conservador y
de resistencia a los canones impuestos desde las estructuras de poder
(Garcia, 1989, p. 19).

Por otra parte, la religiosidad es definida por Manuel Mandianes
Castro (1989), como un elemento socio-cultural articulador y cohesivo de un
grupo social especifico. Pues, este autor, siguiendo las aseveraciones de
Bastide, considera que las mismas clases sociales poseen divisiones que las
hace en ocasiones estar expuesta a constantes rivalidades, pues bien,
“Dentro de un mismo grupo social existen grupos sociosemioticos diferentes

que conceden importancia desigual a las creencias comunes” (Mandianes
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Castro, 1989, p. 46). De la misma manera, la religiosidad combina una serie
de elementos diversos, por momentos, sustituyendo componentes
intelectuales convencionales, para incorporar en su lugar aspectos afectivos
y pragmaticos. La religiosidad se apartaria asi de los dogmas y los
catecismos propios de los sistemas religiosos plenamente establecidos e
impuestos, pues, al transmitirse por via oral adquieren nuevos elementos
para adherirse a los marcos significativos vigentes en un espacio y tiempo
determinados. Entonces, para Mandianes, la religiosidad puede ser definida
como puntos distintos desde los cuales mirar la religion, ya que
ocasionalmente en el fondo se sustenta en el mismo horizonte de creencias.
Es comuan atribuir a los estratos populares o clases subalternas la
practica de una religiébn contrapuesta a una religion oficial, ante lo cual,
Lombardi Satriani (1989) sostiene que, evidentemente, cada estrato social
tiene una experiencia diferenciada por grupos: de género, edad, desarrollo
intelectual o capacidades socio-productivas (Lombardi Satriani, 1989, p. 57).
En este sentido, José Dominguez Lebn (1989), en su aproximacion a la
religiosidad andaluza, sostiene que los grupos humanos al estar localizados
en los extractos mas desprovistos econdmicamente tenderian hacia una
espiritualidad mas aguzada. Pues, efectivamente, la religiosidad es un
espacio intimo para expresar angustias que surgen de las coyunturas
politicas y econdmicas, siendo los sectores humildes potencialmente mas
vulnerables. Por otro lado, Dominguez Leon hace una aclaratoria sobre tres
de los conceptos que confluyen en el abordaje de lo religioso como un hecho
social, los cuales creemos convenientes resefiar, y que hemos tocado a lo
largo de la discusién, estos son: la religion oficializada como un corpus
dogmatico, doctrinario e impuesto para creer. La religiosidad como una
opcion interpretativa de la religiéon oficial —afiadimos- y de las religiones
disponibles; entretanto las manifestaciones religiosas son entendidas como
la concrecion en la realidad de los distintos modelos interpretativos, sin duda,

inspirados en un marco mas amplio llamado religion (Dominguez Leon, 1989,
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p. 150). Lo cual nos permite afirmar que todos los estratos sociales exhiben
un tipo de religiosidad, mas o menos consona con la institucion religiosa
dominante, conviviendo con elementos tradiciones y, en combinacion, con
otras religiones. Las directrices institucionales tratan de crear pautas
homogéneas para vivir de las que cada estrato social forma una
heterogeneidad de practicas y experiencias religiosas, por ello, la religiosidad
seria un espacio del saber siempre presto a tolerar modificaciones y admitir
nuevos elementos. Adicionalmente, y para complicar mas las cosas, acota
Dominguez Ledn que, en términos generales, nuestra contemporaneidad se
caracteriza por una gradual pérdida de los valores trascendentales, de alli
pues, que hoy dia no sélo se aspire llegar a la salvacion eterna, ni a procurar
una relacion estrecha con la divinidad, sino la consecucion de fines
terrenales como salud, favores econdmicos, afectivos y sentimentales
(Dominguez Leon, 1989, p. 150). De alli pues, la religiosidad se dirigiria,
principalmente, en la satisfaccién de los placeres terrenales del aqui y del
ahora, en contraposiciéon a las doctrinas de algunas religiones oficiales (como
por ejemplo el cristianismo). Pues, éstas se dirigen a la necesidad de
procurar la salvacion eterna en las esferas celeste, en virtud de los
sufrimientos terrenales.

Entonces, se podria decir con Gustavo Martin (1990), que la
religiosidad estaria ligada a lo que Michael Bakhtine denominé ideologia de
lo cotidiano. Esta realidad es descrita como una estructura poseedora de un
gran dinamismo, permeabilidad y fluidez, en cuyo seno existen indices de
valor generalmente contradictorios y significaciones mdltiples, los cuales no
llegan a formar parte del todo a un sistema completamente estructurado,
escapando asi al proceso homogeneizador que supone todo sistema social
(Martin, 1983 a, pp. 203-204; 1990, p. 180). Pues bien, con Martin, la
ideologia de lo cotidiano se sustenta en el sentido comun, es decir, un saber
social construido intersubjetivamente, raramente cuestionado y, el cual, a su

vez, se inscribe en una red semiodtica mas amplia denominada cultura. La
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ideologia de lo cotidiano, también, supondria aspectos funcionales,
elementos formales, determinaciones histéricas, asi como, la incorporacion
de procesos creativos e imaginativos (Martin, 1983 a, p. 90).

En definitiva, los autores expuestos muestran como la religiosidad
estaria mas relacionada a la vida material o profana que a los fines
trascendentalistas propuestos desde las instituciones administradoras del
monopolio de lo sagrado. De alli pues, la necesidad de expandir los
horizontes tedricos para dar cabida a lo religioso en el ambito, de lo que
Durkheim llamo, “vida profana”, (Durkheim, 1992). En efecto, ésta discurre en
las esferas de lo habitual o cotidiano, en funcidbn de abordar nuestra
contemporaneidad al parecer desacralizada.

En fin, la religiosidad discurriendo en las esferas de la vida cotidiana,
se comprende como un sistema que vehicula una gran cantidad de simbolos
diversos, precisamente, por responder a las distintas interpretaciones que los
grupos sociales dan a las creencias religiosas, apartdndose a ratos de las
convenciones doctrinarias En este sentido, los requerimientos religiosos
vinculados con la cotidianidad estarian, asi, unidos a exigencias de primera
necesidad, tales como: la salud, la longevidad y los bienes materiales. Por
tanto, esta religiosidad se caracterizaria por no aprovisionar ganancias
espirituales mas alla de la vida terrenal, ni una inclinacién consciente a
sistematizar racionalmente preceptos religiosos para ser impuestos como

verdades trascendentales. Finalmente, Carretero Pasin (2003) nos dice que:

(...) por religiosidad entendemos un @mbito de la experiencia social
que no es patrimonio del orden institucional eclesiastico en donde
histéricamente se arraigb. De esta manera, se aquilata la
significacion social de la religion mas alla de los linderos que le
habian sido asignados, al mismo tiempo que se contribuye a
elucidar y revalorizar un género de religiosidad profana que emana
en el orden de la vida cotidiana (Carretero Pasin, 2003, p. 14).

Entonces, la religiosidad en /o vivido (Martin, 1983 a, p. 8), mas alla de

postular ideas trascendentales de orden césmico se refiere a aspectos
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contingentes de la vida en sociedad que escapan al control de las
individualidades. Efectivamente, con Carretero Pasin, no es necesariamente
se corresponde con un orden eclesial donde inicialmente se asienta, para
ubicarse en la materialidad del vivir cotidiano. Ciertamente, la religiosidad
estaria imbuida de aspectos religiosos comunmente sefialados como

magicos, para incidir en términos imperativos sobre la realidad.

2.2.- Lo Magico como parte de la Religiosidad

Ciertamente, para Malinowski (1975) tanto lo magico como lo religioso
se situan en las latitudes de lo sagrado. Con Frazer, la magia se refiere a la
necesidad humana de incidir directamente sobre la naturaleza (Malinowski,
1975, p. 28). Por su parte, y desde una vision evolucionista, autores clasicos
como Tylor, Frazer, Freud entre otros, afirman que magia, religion y ciencia
son estadios sucesivos por los cuales ha pasado la aprehension que ha
tenido la racionalidad humana sobre la realidad. Sin embargo, Durkheim y
Mauss, sefialan una coexistencia de estas realidades para atender diferentes
requerimientos, tanto intelectuales, afectivos y racionales sobre el ser y el
estar en el mundo.

Esencialmente, todos los autores clasicos convergen en sefialar que lo
magico, a diferencia del hecho religioso, no postula valores sociales y
comunitarios, al contrario, se dirige a la consecucién de fines individuales.
Sin querer caer en posturas valorativas e incurrir en apreciaciones
peyorativas y eurocéntricas, desde donde se comenz6 a hablar sobre la
magia, consideramos que ésta y la religion, son sistemas legitimamente
humanos, para relacionarse con la realidad. Ambos sistemas, el religioso y el
magico, dan explicaciones a los hechos azarosos, caracterizandose por ser
universales, pues, se manifiestan, hasta donde se tiene conocimiento, en
todos los tiempos y lugares, en efecto, adoptando variadas connotaciones.

Con Malinowski, las practicas magicas proceden de experiencias

emocionales. De manera que, son mecanismos intuitivos que se desarrollan
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ante la incapacidad de controlar las contingencias de la vida habitual en los
casos en donde los medios regulares no funcionan. A decir, “(...) la magia
es un sistema de creencias y practicas que se originan esencialmente a
partir de respuestas emocionales ante situaciones de frustracion” (Morris,
1995, p. 187), por ello, provee a los individuos de certitud, confianza y
optimismo que los resultados van a ser los esperados. Es decir, la magia
seria un pensamiento mitico que especula sobre la realidad fisica, con el fin
de dominarla y dar certitud a los aspectos azarosos de la vida.

Efectivamente y dicho por Durkheim (1992), los aspectos magicos
careceria de una comunidad moral o iglesia formada por devotos, pues, en
clara diferencia con las instituciones formales de lo sagrado, no se basa en
una estructura moral y ética univoca. Asi como tampoco, instituye
mecanismos para activar solidaridades colectivas, precisamente, porque en
ésta se exaltan las realizaciones y deseos individuales para incidir
directamente sobre la realidad. Asi pues, proscrita por Durkheim, a las
acciones privadas y en cierta forma oculta, la magia en cuanto a sus fines y
medios contraviene las practicas religiosas oficiales. Evidentemente, y segun
Durkheim, estas ultimas serian sacras, publicas y solemnes. En suma, la
magia, para este autor, se caracterizaria por ser. ideas y acciones que
persiguen la consecucién de fines inmediatos, sin afanarse por buscar
especulaciones sobre la realidad mas alldA de motivaciones pragmaticas,
elementos éstos que hemos tenido oportunidad de sefalar con anterioridad
en la religiosidad.

En definitiva, lo magico se alejaria de las ortodoxias, de la moral y la
ética que las religiones oficiales envuelven, pues, desentendida de la norma,
la racionalidad magica, deja abierta la posibilidad a una amplia gama de
opciones éticas. En este sentido, con Durkheim, la magia copiaria los
modelos religiosos disponibles al punto de subvertirlos, asigndndoles otros
sentidos.
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Efectivamente, se puede apreciar que autores como Durkheim tienden
a subvalorar la magia en relacion con la religion oficial. Segun esta
apreciacion occidental, la magia estaria relegada asi a los grupos ‘primitivos’,
mientras la religibn seria el estadio superior que apareceria en las
“sociedades civilizadas”. Se puede ilustrar este desprecio por las creencias
religiosas no doctrinales mediante una cita de su discipulo, Marcel Mauss
(1970 a) sobre la manipulacion de la magia: “Se practican al margen de ella
[la sociedad] y la sociedad misma se aparta de sus practicas. Ademas, por
ser sacrilegos, impios o sencillamente laicos y técnicos, no tienen en
principio, el caracter sagrado (...)” (Mauss, 1970, p. 71).

Evidentemente, lo magico contrapuesto a lo religioso, desde autores
cldsicos como Durkheim (1992) y Mauss (1970 a) constituye una forma
occidental desde donde se analiz6 la religion. La religion, claramente
relacionada con concepto de iglesia o estructura eclesial dogmatica de tipo
moral asociativa, no constituye mas que un sesgo teérico, pues, presume
gue todos los sistemas religiosos corresponden con el modelo institucional
surgido a partir de la tradicion judeocristiana (Parker Gumusio, 2008, p. 357).
De manera que, desde esta vision occidental, todos los sistemas metafisicos
no eclesiales son tratados como sistemas inferiores. Siendo, efectivamente,
la magia considerada un sistema desestructurado, subversivo e inferior. Esta
subvaloracion de la magia como inferior, y el enaltecimiento de la religion
como institucion oficial plenamente estructurada y por ende superior, no ha
permitido dar cuenta del innegable entrecruzamiento que ambas suponen. El
reconocimiento de ambas esferas en igualdad de condiciones valorativas, tal
vez, ampliaria la vision sobre éstas. Donde més alla de la clasica oposicion
entre ambas formas de relacionamiento con lo sobrenatural, se podrian
pensar como formas complementarias (Parker Gumusio, 2008, p. 358).

Sin lugar a dudas, desde nuestra perspectiva, tanto magia como
religion son sistemas misticos humanamente factibles para acercarse a la

realidad, estando presentes en mayor o menor medida en todas las
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sociedades y tiempos, respondiendo simplemente a dos l6gicas distintas v,
en ocasiones, complementarias.

En este sentido, y por su parte, Domingo Salado Martinez (1980)
seflala que lo légica magica, no implica fundar una relaciébn con la
trascendencia para reverenciar fines ultimos, contrariamente, hace énfasis en
aspectos mundanos y materiales. En esta medida, se instaura un vinculo de
préstamos y contra-préstamos con distintas deidades que van a satisfacer
diferentes requerimientos, desde luego terrenales. Esta relacion con la
divinidad se da en términos imperativos y ante situaciones especificas, no
abogando por la salvacion eterna, ni remitiendo a suplicas confiadas sobre
una sabiduria superior que dirige los destinos de la humanidad y los
individuos, como suele ocurrir en el raciocinio religioso. Por ello, la
vinculacién con la deidad es ocasional, funcional y coyuntural para incidir en
un aspecto determinado, por lo tanto se crea un sentido de obligacion que
consiste en pagar a ésta por los resultados satisfactorios obtenidos. En
ocasiones las fuerzas misticas, tanto personales como impersonales, se
suponen equivalentes a los hombres, pues, ostentan las mismas pasiones y
deseos humanos. Pues bien, las divinidades son reverenciadas, premiadas y
castigadas de acuerdo a su efectividad y poder, no revistiendo, en principio,
sentimientos sublimes de respeto absoluto. Ademas, se puede acotar que
segun la l6gica mégica, las entidades divinizadas, por momentos, no son ni
buenas ni malas, respondiendo a las intenciones de las individualidades.

En definitiva, en el pensamiento magico no prevalece la seguridad
producida por la fe en un orden cdésmico que dirige los destinos,
contrariamente, éste presupone la posibilidad de actuar al margen de un
supuesto orden, para asi incidir de manera determinante en la realidad
inmediata. Por su puesto, no mediante una actitud sumisa, sino por la
imposicién. La incidencia magica en aspectos materiales no provocaria,

entonces, sentimientos solemnes y sacralizadores, antes bien, produce o no
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resultados cénsonos con los deseos y motivaciones terrenales (Salado
Martinez, 1980, pp. 156-161).

Pues bien, y como ya queda dicho, la manipulacibn magica no
prevalece una doctrina metafisica univoca y una ética religiosa determinada,
por tanto, el practicante de la magia se inicia por cuenta propia y ejerce su
influencia mediante dones particulares innatos o adquiridos por “asignacion
divina” (Salado Martinez, 1980, p. 145). En esta medida, los iniciados en
éstas practicas no necesariamente integran una comunidad con fieles, pues,
las relaciones entre ambos suelen ser accidentales y pasajeras. Por otro
lado, éstos no siguen a cabalidad pautas fijas, para basarse en sus
experiencias personales, por ello, su prestigio va a depender de su eficacia
en la consecucion de resultados.

En ocasiones, a estos especialistas en la manipulacion de fuerzas
mistéricas se les atribuye “el don de la ubicuidad” (Augé, 1982, p.261), es
decir, el don de abandonar su forma corpérea, asi como la capacidad de
incidir eficazmente y en términos misticos, sobre la realidad fisica de
aquellas individualidades por las cuales sienten rivalidades o celos. Estos
individuos poseen dones, ya sean hereditarios, otorgados por potencias
particulares, o en su defecto, adquirido a través de conocimientos técnicos,
los cuales le permiten movilizar fuerzas naturales para la consecucion de
fines materiales, pragméticos e inmediatos. Evidentemente, y como Augé lo
sefala, esta capacidad de los individuos para incidir en la naturaleza, en
términos imperativos, puede ser valorada de distintas formas de acuerdo al
sistema social. Nos comenta Augé sobre el poder magico de incidir en
términos negativos sobre la realidad:

La brujeria entendida como el supuesto poder que algunos
hombres, como consecuencia de cualidades o de técnicas innatas,
heredadas o adquiridas, pueden ejercer sobre otros, se integra en
un conjunto ideoldégico mas vasto, una teoria mas o0 menos
explicita de la fuerza y del poder que puede presentar,
evidentemente, considerables diferencias de uno a otro sistema
social (Augé, 1982, p. 310).
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En la Europa medieval, por ejemplo, esta capacidad estaba
intimamente ligada a practicas diabodlicas que ponian en movimiento fuerzas
impuras y, generalmente, asociadas a la figura femenina, esta mujer era
capaz de desdoblarse al punto de abandonar su cuerpo para “volar”’y poder
encontrarse con sus congéneres, propiciando ceremonias nocturnas.
Evidentemente, en este sistema social, lo magico es un elemento antisocial
(Augé, 1982, p. 320). De hecho, la individualidad de quien se sospechaba
poder manipular fuerzas misticas para incidir en la naturaleza y sus
congéneres en términos dafinos, es temida al mismo tiempo que rechazada,
atribuyéndosele todos los eventos catastréficos y perjudiciales.

Evidentemente, no en todas las sociedades, la manipulaciéon de
poderes misticos, se presentan de igual manera. Entre los azande, por
ejemplo, estaba intimamente relacionada con la estructura social,
constituyéndose como un marco explicativo de la mayoria de los
acontecimientos, tanto ordinarios como excepcionales. En tal sentido, el
especialista en la manipulacién de la magia es capaz de incidir en la
naturaleza e interceder entre las fuerzas espirituales, también, en términos
favorables. Su eficacia le permite gozar de cierto prestigio entre sus
coetdneos, al ser competente para contrarrestar los efectos nocivos de
fuerzas misticas, canalizar esas energias en términos positivos y predecir el
futuro a través de la adivinacion. Siendo la adivinacion “(...) informacion
revelada sobre un determinado estado de las cosas y sobre el desarrollo
futuro (...)” (Schwimmer, 1982, p. 95). Se recurre a la adivinacion como un
medio para resolver trastornos psicolégicos individuales sobre
acontecimientos que producen desasosiego. Ya sea para elaborar
estrategias y hacerle frente a las dificultades presentes o futuras, o como un
paliativo psicoldgico para dar certitud ante eventos contingentes.

Esto nos lleva, una vez més, a pensar estas fuerzas misticas como
moralmente neutras, ligadas a la necesidad de controlar la naturaleza y los

probables poderes sobrenaturales que median la vida social. Asi pues, es la
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manipulacion que hacen los individuos de los poderes misticos lo que va a
conferirle el atributo positivo o negativo, y en correspondencia con un
sistema de sentido mas amplio, donde se encuentre inserto. La manipulacion
magica seria considerada, entonces, como un aspecto nocivo o Util, positivo
0 negativo, segun sea el caso, debido precisamente a la condicién
ambivalente que le otorga la estructura social. De la misma manera, los
simbolos religiosos no son uniformes, al contrario, son polivalentes y
polisémico, permitiendo ser utilizados para la consecuciéon de deseos
materiales e individuales. Pues, como se ha dicho con anterioridad, los
simbolos -sefiala Lopez-Sanz (1996)- son imagenes que concentran y
movilizan significados sociales en contextos situacionales especificos
(L6pez-Sanz, 1996, pp. 29-30).

A resumidas cuentas y segun lo que hemos venido discutiendo, tanto
lo magico como lo religioso proveen al individuo y al colectivo de certitud y
desasosiego que demandan en un momento y espacio determinado, claro
esta de una manera diferenciada. Sin embargo, para Augé (1993) en
correspondencia con los planteamientos de Durkheim, “las fronteras de
ambos dominios son inciertas” (Augé, 1993, p. 34). Porque efectivamente
existen actos religiosos ortodoxos que son individuales, facultativos y
espontaneos, asi como también hay actos considerados magicos, los cuales
son licitos y plenamente publicos.

Por lo tanto, las fronteras entre una manifestacion netamente religiosa
y magica no estan en todos los casos totalmente claras. Sin embargo, lo
sagrado en la magia pareciera estar sujeto a la subversion de las
restricciones que una institucionalidad entrafia. De hecho, las préacticas
magicas, suelen estar proscritas a actos prohibidos que contravienen de
cierta forma un orden ortodoxo instituido, para situarse al borde de las
acciones consideradas loables. De alli que, sean del conocimiento y uso
comun de las personas, aunque ciertamente negadas (Salado Martinez,

1980, p. 114). En consecuencia, como afirma Augé, el problema que se

80



plantea en cuanto a las fronteras entre religiones, practicas magicas y lo que,
desde la institucionalidad religiosa, se denomina “supersticiones”, es un

problema de sentido. A decir,

(...) este problema de fronteras es un problema de sentido: si una
religion puede considerar como supersticiones a la mayoria de las
otras religiones es porque no se juzga con la misma vara con que
juzga a las otras; los misioneros, sin duda, debian de irritarse al no
descubrir en la raiz de las religiones politeistas la angustia que
preside el genio del cristianismo, al presentir otra finalidad y otro
sentido en cultos y rituales cuya funcion, al mismo tiempo le
parecia ridicula y oscura. La religion del colonizador sélo acepta
literalmente la del colonizado cuando, segura del resultado del
enfrentamiento, la somete a la prueba del sentido (Augé, 1993, p.
44).

Esta cita de Auge, permite comprender que el sentido de las practicas
y creencias religiosas debe hallarse en el punto de vista de quien pretenda
hacer una evaluacion de las mismas. Efectivamente, las instituciones
religiosas dominantes van a rechazar a las formas religiosas magicas, no
porque naturalmente estas sean inferiores, sino porque éstas no persiguen
los mismos fines y porque sus agentes tienen menor poder y legitimidad
social.

Pues bien, y como hemos tenido oportunidad de ver, la religiosidad, se
caracterizada por estar cargada de una légica, tendencialmente, pragmatica
e individualista para atender las necesidades del vivir cotidiano. Es
significativa, a este respecto, la afirmacién que hace Gustavo Martin (1983 a)
siguiendo a Bakhtine, cuando sefala que en un sistema religioso confluyen
indices de valor en ocasiones contradictorios, obedeciendo a las diversas
interpretaciones de los grupos sociales (Martin, 1983 a, p. 174). Diriamos
nosotros que, lo que para unos es magico para otros puede ser percibido
como religioso, precisamente, porque ambas instancias se complementan
para permitir la experiencia de lo sagrado.

Sin embargo, lo sagrado en la religiosidad pareciera no inspirar

sentimientos de respeto absoluto, sino que en ocasiones inspira sentimientos

81



comunmente presentes en las esferas profanas. Pues, bien Marcel Mauss
(1970 a), siguiendo las ideas de Durkheim, sefiala que lo profano es el par
opuesto de lo sagrado. Esta oposicion se debe en principio a que lo sagrado
responderia a procesos colectivos, mientras que lo profano quedaria
relegado al &mbito de lo individual, y por tanto, fue un aspecto poco definido

por estos autores decimononicos. Ante este particular, afirma Mauss que:

Las cosas sagradas son aquellas cuya representacion ha sido
elaborada por la propia sociedad (...) Las cosas profanas, por el
contrario, son aquellas que cada uno de nosotros construye con los
datos de sus sentidos y de su experiencia (...). De ahi que ante
nuestros 0jos no tengan el mismo prestigio que las precedentes
(En Mauss, 1970 a, p. 35).

Tal como venimos apuntando, lo sagrado y su oposicion con lo
profano definen al hecho religioso, sin embargo, Mauss al igual que
Durkheim, al restar importancia a este ultimo término coarta la posibilidad
explicativa de dicha categoria conceptual. Nosotros por el contrario,
intentaremos rescatar este término para aproximarnos a las manifestaciones
humanas que escapan a la sublimidad que reviste lo sagrado pero, aun asi,
no se encuentran aparte del hecho religioso. A nuestro parecer el concepto
de profano es algo impreciso, por lo que se cree conveniente ampliar un
poco mas su horizonte para dar cabida a los fines propuestos de aprehender
una realidad muy basta que discurre en el ambito de la vida cotidiana, como
lo es la religiosidad.

Por lo pronto, lo profano a diferencia de lo sagrado no es foco de
reverencia, no es una entidad sublime que inspire respeto, por lo cual, “se
usa de ello sin excesivos escrupulos, se le valora, se le juzga, se le pone en
duda y se le trata como medio, nunca como fin” (Caillois, 1942, p. 153). Por
lo tanto, lo profano se encontraria gobernado por intereses y pasiones
momentaneas (Caillois, 1942, p. 154). Sin embargo, es posible pensar que lo
sagrado y lo profano en ocasiones pueden ser complementarios, pues, todo

va a depender del sentido social asignado. Lo que para unos es sacrilego
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para otros goza de respeto, este caracter paraddjico entre ambas instancias
se debe a “la ambigliedad de lo sagrado” (Caillois, 1942, p. 20). En esta
medida, lo sagrado es profanable y lo profano puede acceder al mundo de lo
sagrado, de alli, la necesidad planteada por Durkheim de mantener dichos
dominios separados.

Este razonamiento nos compromete a definir lo profano, con base a
los autores expuestos (Caillois, 1942; Mauss, 1970 a; Durkheim, 1992;) como
una categoria conceptual que atiende los dominios del uso comun y no
restrictivo de las préacticas sociales, intimamente relacionado a aquellos
aspectos inmediatos, pragmaticos y que escapa a sentimientos sublimes de
respeto comunmente atribuido a lo sagrado. Lo profano, estar presente en
todas aquellas actitudes, comportamientos, gestos, actos simbdlicos que aun
siendo religiosos no inspiran sentimientos solemnes, pues, sus fines son
pragmaticos. Por tanto, un espacio donde lo sagrado pudiera confundirse con
lo profano, se nos ocurre, podrian ser las celebraciones religiosas, pues,
éstas, curiosamente, tienen en ocasiones cierta paridad con las festividades

profanas o seculares.

2.3.-Las Celebraciones Religiosas

Ciertamente, las conmemoraciones religiosas perioddicas, a demas de
permitir una comunicacion con lo sagrado, permiten la satisfacciéon de
aspiraciones estéticas al poner en escena una serie de elementos
bellamente dispuestos a la luz de la critica de un publico exigente. Por lo
cual, los actos religiosos no sélo reproducen pautas especificas, sino que las
modifican al reinventarlas, incorporando variantes, y por ende,
transformaciones (Lopez-Sanz, 1991, p. 27). De manera que las actividades
religiosas periédicas, en ocasiones, rompen con el orden de lo esperado
incorporando nuevos elementos.

Eventualmente, las celebraciones religiosas se organizan con la

finalidad de reactualizar un acontecimiento tradicional, pues, éstas ademas
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de escenificar aspectos religiosos permiten un espacio social favorable para
propiciacion de acciones politicas, economicas, ludicas. De alli que, la
celebraciones religiosas, también, constituyen un espacio social para
satisfacer requerimientos y aspiraciones, tanto personales como colectivas
(Schwimmer, 1982, p. 24). Espacios, estos, donde no solo convive lo
sagrado y lo profano, sino que lo sagrado, probablemente se nos presentaria
de distintas formas, solapandose en ocasiones con lo secular o profano, por
ejemplo, a través de /a fiesta. En tal sentido, la frontera entre lo sagrado y lo
profano en las manifestaciones religiosas-festivas, se torna difusa, pues, lo
sagrado y lo profano coexisten de manera armonica en el espacio-tiempo
propiciado por la fiesta. De manera que la fiesta sintetizaria los tiempos
sagrados y profanos en uno solo (Caillois, 1942, p. 152). Visto asi, los
acontecimientos sagrados anuales son re-actualizados y re-significados con
la incorporacién que hacen los asistentes de los elementos simbdlicos,
valorativos, conductuales, cognitivos y actitudinales propias del tiempo
profano. De alli que, estos elementos seculares se integran a las
celebraciones religiosas y forman parte de ella, al tiempo que los creyentes
se aproximan y adentran con el mundo de lo sagrado. Ante este particular,

Aranguren sefiala:

La fiesta, la alegria, la imaginacion —siempre sospechosas en el
seno de la iglesia, sobretodo después de la Reforma, son los
cuadros vivientes de la nueva revelacion. Los ritos y las
ceremonias recuperan su sentido (...) en tanto que figuras
cambiantes, brotan directamente de la conciencia religiosa creativa
y creadora, unitiva y unificadora (Aranguren, 1994, p. 30).

Ciertamente la fiesta, bien sea secular o religiosa, rompe con la
monotonia de la vida ordinaria, pues, esta implica agitaciéon, la alegria, la
excitacion de los sentidos, el ruido y, por supuesto, la ostentacion (Caillois,
1942, p. 113). Esta se caracteriza por propiciar excesos de todo tipo, con la
finalidad de renovar a la sociedad que de ella participa. Pues, segun lo

sefiala Calillois, las preocupaciones del dia a dia son extenuantes y
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agotadoras, por lo tanto, la fiesta constituye un momento excepcional que
intenta rejuvenecer los animos hurafios y envejecidos. Indudablemente, la
fiesta instituye un espacio comunitario que permite la trasgresién de pautas
sociales establecidas, al tiempo que crea lazos sociales y sentimientos de
estar unidos (Caillois. 1942, pp. 14-15). Ciertamente, a fiesta religiosa, crea
la sensacion de un nosotros homogéneo, en el interior de un grupo o
sociedad, y al mismo tiempo los hace diferentes de sus vecinos (Lisén
Tolosana, 1983, p. 80).

Por su parte, Lison Tolosana define las fiestas como “movimientos de
significacion cultural, momentos de transcendencia subjetiva” (LisOn
Tolosana: 1983, p. 81). A resumidas cuentas, Lison Tolosana, sugiere que la
fiesta expresa un comportamiento que diferencia, aisla, define y opone a un
colectivo con respecto a otro, e internamente refuerzan un sentimiento
solidario de un nosotros homogéneo y especifico. Por supuesto, la fiesta, se
caracteriza por el desenfreno, rompiendo con el orden ordinario y habitual.
De acuerdo con Caillois, la fiesta presume una necesidad social, donde “(...)
la agitacion desordenada y la exuberancia de la fiesta, responden a una
especie de afan por desentumecerse” (Caillois: 1942, p. 113). En este
sentido, la fiesta mueve una serie de emociones que incitan al desenfreno
para luego propiciar la regeneracién de la normalidad. Por ello, la fiesta
tendria su correspondencia con las fases propias de los rituales, en cuanto a
la capacidad de producir, en lo vivido, sensaciones de: separacion,
liminaridad y recomposicion del orden (L6épez-Sanz, 1996, p. 20).

De manera que, la fiesta desborda a la estructura social para asi luego
recomponerla y permitir que continde con su ritmo habitual, después de
haber drenado una serie de tensiones colectivas producidas por las
contradicciones sociales y las frustraciones individuales. En tal sentido, las
fiestas religiosas en las inmediaciones de la vida cotidiana, escapan a las
normas Yy los estilos instituidos, precisamente, por no tener una estructura

rigida, pues, ésta incorpora conductas auténomas, actos espontaneos y
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creativos. En consecuencia, las festividades religiosas son espacios para la
escenificacion de valores sagrados y, porque no, también profanos, logrando,
entre otras cosas, estimular al maximo a los espectadores y participantes. En
efecto, las celebraciones religiosas propiciarian formas menos sublimes para
comunicarse con lo sagrado. Consecuentemente, la religiosidad es mas
espontanea y abierta, a diferencia de la religién institucional, pues, es una
practica social sentida mas que pensada, dirigida a la autosatisfaccion de los
deseos y con la capacidad de integrar elementos diversos y heterogéneos
(Giner, 1994, p. 133).

Por otro lado, las celebraciones religiosas locales, como formas
particularizadas de interpretar las doctrinas religiosas, incorporan variables
de tipo social y econdmico. Precisamente, debido a la proyeccién a nivel
nacional que ultimamente estas manifestaciones culturales han tendido,
como eventos espectaculares propicios, ademas, para la concentracion del
turismo y sus respectivas divisas, se ha estimulado que estos eventos sean
cada vez mas suntuosos, a despecho de la funcién cohesiva que le es
inherente. Ante este particular, Segura sefiala que:

La reafirmacion de las practicas locales ya sea por parte de las
empresas turisticas, o por parte de los locales para atraer mas
turismo han ido intensificando eventos que originalmente tenian
una dimension ritual o festiva, mas cohesiva; lo cual no significa
necesariamente contribuir y mejorar las condiciones culturales de
los grupos afectados (Segura, 1996, pp. 57-58).

Como ya se habia insinuado antes, la cultura es entendida como
escenario comunicativo, lo cual nos permite caracterizar a los actos rituales
como puestas en escena de valores sociales, donde actores culturales (los
miembros de la comunidad) y espectadores (turistas y foraneos) de lo
cultural se relacionan a través de la interaccion. Dicho por Segura: “La
cultura frente al espectador toma la forma, ya no de representacion ritual,
sino de representacion espectacular” (Segura, 1996, p. 77). De manera que,

y en total acuerdo con Segura, hay una correspondencia entre el teatro y el
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ritual, en tanto que ambos son la puesta en escena de una serie de valores
consensuados para incidir sobre la sensibilidad humana. Siendo asi, ambos
participarian del método y raciocinio del espectaculo.

Por su parte, el turismo como industria cultural, afirma Segura,
consume y produce re-presentaciones sobre los otros culturales. Esta
iniciativa del turismo crea de manera inadvertida las condiciones para la re-
creacion de representaciones colectivas, en donde el “otro” es imaginado
como “un espectaculo cultural’ (Segura, 1996, p. 153), una rareza en medio
de la modernidad que bien vale la pena ir a ver. Por tanto, la interaccion
entre los visitantes y comunidades “exoéticas” trae consigo una
transformacion de los agentes culturales en funcion de las expectativas de
los turistas. Por consiguiente, los grupos culturales son impulsados, por
politicas para el consumo de lo exdtico, a una puesta en escena de sus
propias representaciones culturales (Segura, 1996, p. 153). Evidentemente,
esto también se debe, en parte, a la valoracién en positivo por parte de la
comunidad de las expectativas que tienen visitantes sobre ellas.

De manera que, los turistas, se trasladan a los parajes reconditos de
la ciudad en busca de las celebraciones suntuosas y festivas que les
permitan una sensacion de estar frente a la novedad de lo otro. No obstante,
estos visitantes se aproximan a estas localidades con una imagen
previamente codificadas de lo que van a encontrar, precisamente, porque las
politicas turisticas con anticipacion han exaltado todos aquellos rasgos
culturales que pueden ser consumido. Por consiguiente, las manifestaciones
culturales, bien sean rituales, artisticas, culinarias y musicales, son
sobrevaloradas e investidas de una aureola espectacular.

Entonces, la industria turistica propiciaria en los grupos sociales una
auto-percepcion consona con los perfiles desarrollados por el turismo, y
ampliamente extendida por la publicidad (Segura, 1996, p. 60). Para Segura,
la publicidad, seria asi, una orientadora de la experiencia y la sensibilidad en

la medida que exalta los elementos culturales en funcién de las tendencias
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de consumo. De igual forma, re-codifica las practicas sociales, mediante la
elaboracion de escenarios y paisajes simulados, a manera de montajes y
escenificaciones culturales. La publicidad de practicas festivas y religiosas
incidiria asi, tanto el imaginario del turista, como de los grupos culturales
implicados. Pues, eventos rituales que inicialmente forman parte del tejido
socio-cultural permitiendo la cohesion social del grupo, rebasan sus
intensiones iniciales y adquieren nuevas connotaciones, dislocandose de la
praxis social tradicional para dar lugar a formas econdmicas nuevas, es
decir, “(...) sus representaciones se han desconectado del hacer social, y
han adquirido la dimension de guiones culturales para ser representado ente
un publico expectante: el turista” (Ibid., p. 71).

En definitiva, y siguiendo las ideas de Segura, las politicas
desarrollistas del Estado, el turismo como industria cultural y, antes bien la
misma academia, con la pretension de preservar y desarrollar la diversidad
cultural, estarian propiciando, también, la construccion del otro cultural como
exoético. Situacion que en el peor de los casos da lugar a una
institucionalizacion de la diferencia para fines comerciales. Estas acciones
crean la ilusion tanto en los turistas como en los agentes culturales, que
existen grupos étnicos con identidades inmutables en el tiempo y el espacio,
“identidades duras” (Segura, 1996, p. 75) que se mantienen histéricamente
incolumes. Estas representaciones re-construidas tienen su rebote en las
representaciones ideales que los grupos sociales tienen sobre si mismos.
Por lo tanto, Segura sefiala que muchas comunidades: “(...) son convertidas
en actoras de su propia realidad; pero no de la realidad de sus
desestructuradas condiciones sociales, sino de las ensofiaciones como
grupo, la de su identidad disgregada” (Segura, 1996, p. 79).

Estos fragmentos citados son esclarecedoras en el repunte que hoy
suponen las celebraciones religiosas locales. De hecho, los discursos
turisticos, gubernamentales y académicos hacen ver a estas comunidades

mimetizadas, en el tiempo y en el espacio. En tal sentido, y como Segura
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plantea, las comunidades toman prestado los discursos y representaciones
exteriores antes construidas, como si fueran ideas propias, es decir “(...)
toman prestado el mismo discurso que las subordinan, para expresar
demandas de identidad y desarrollo como propios (lbid., p. 70). En
consecuencia, los grupos culturales captadores del turismo convierten en
actores sus propias representaciones culturales, una suerte de espectaculo a
la disposicion de un publico cada vez mas colosal y exigente.

Con todo y continuando con las ideas expuestas de Segura, esto no
desdice que los eventos festivos-religiosos, organizados por grupos locales en
los espacios cotidianos no cumplan con las funciones tradicionales —de
permitir la cohesion y canalizacion de los conflictos sociales- sino que estos
eventos se insertarian de manera distinta en el proceso productivo y bajo

otras condiciones de reproduccion social.

2.4.- La Religiosidad en Venezuela

Ya para culminar, hemos querido hacer una breve reseia de la
religiosidad circunscrita al territorio venezolano, puesto que es el referente
mas proximo a la realidad religiosa que nos propusimos abordar.
Efectivamente, la religiosidad en Venezuela se asienta en la mezcla de
elementos africanos, indigenas y catélicos. Pues, en esta religiosidad se
observa una légica similar al bricolage de Lévi-Stauss, que, segun todo lo
gue hemos venido discutiendo hasta ahora, se caracterizaria por ser un
sistema abierto con la capacidad de combinar elementos religiosos diversos
y en ocasiones contrapuestos.

Por una parte, la religiosidad venezolana conserva elementos
proveniente de sistemas religiosos prehispanicos asentados en el territorio
americano, los cuales se fundamentan en la veneracion de las fuerzas
impersonales de la naturaleza, entidades acuaticas y selvaticas. Por otra
parte se complementa con aspectos religiosos africanos y catélicos, los

cuales han sido sintetizados para dar lugar a una religiosidad sincrética.
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Segun lo han sefialado algunas estudiosas de la religiosidad
venezolana (Pollak-Eltz, 1977, p. 22; 1994; 2000; Ascencio, 1976; 1982;
1986; 2001) las diferencias entre la religién catdlica y africana, segun sus
l6gicas, se tornan infranqueables, pues, la primera posee un marco ético
moral basado en un bien absoluto, mientras que la segunda considera a las
fuerzas sobrenaturales como entes ambivalentes, en funcidbn de la
intencionalidad de los creyentes. Por otro lado, la religion catélica postula
conceptos transcendentales que se mantienen mas alld de la muerte,
mientras que las religiones africanas se enfocan en el aqui y el ahora
circunstancial, dejando abierta la posibilidad de una vida después de la
muerte, siendo ésta una continuacion de la vida terrenal con caracteristicas
propias. De la misma manera, los sistemas africanos veneran a los
antepasados, dada la creencia en que estos pueden incidir tanto en el
bienestar como en las desventuras de los vivos. De alli pues, las
enfermedades y la muerte pueden ser producidas por acciones del mundo
espiritual, por tanto estos entes sobrenaturales tienen que ser aplacados por
la acciéon de ofrendas. Mientras que desde el catolicismo, se veneran a los
santos, humanos ascendidos después de llevar una vida de abstinencias y
sacrificios, quienes tienen la potestad de incidir positivamente en la
existencia terrenal de los vivos, a partir de la suplicas piadosas. Sin embargo,
estos tres sistema religiosos, claramente contrapuestos, se han sintetizado
para dar lugar a una religiosidad propia del territorio venezolano (Pollak-Eltz,
1977; 1994; 2000; Ascencio, 1976; 1982; 1986; 2001).

Ahora bien, como es bien sabido, Occidente mediante el sistema
esclavista logré canalizar un contingente humano desde Africa y procedente
de distintos grupos étnicos hacia América, como instrumento para producir.
Estos fueron agrupados en cabildos, naciones, batuques, sociedades o
cofradias religiosas. Estas agrupaciones mas o menos compulsivas de etnias
africanas, en algunos casos, y a la postre, dieron lugar a religiones

plenamente estructuradas, comunmente denominadas como religiones
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afroamericanas (Ascencio, 2001, p. 13). Entre estas religiones, se pueden
nombrar, por ejemplo, el Vodu (Haiti), el Candomblé (Brasil) y la Santeria
(Cuba), mientras que en otros lugares como en Venezuela, dio lugar a la
conservacion de cultos en torno a santos catolicos, como son los casos: de
San Benito, San Juan, San Pedro, etc. Pues, en Venezuela las asociaciones
religiosas o cofradias fueron restringidas y perseguidas, lo cual implicé que
se convirtieran en sociedades para celebrar fiestas de tambor alrededor de
un santo catolico, es decir, sin una estructura lo suficientemente rigurosa
como para dar lugar a una religion plenamente estructurada (Ascencio, 2001,
pp. 15-28).

Efectivamente, y segun lo sefiala Pollak-Eltz (2000), la religion
catdlica como institucion oficial dominante durante la colonia logré imponer
sus dogmas y simbolos religiosos a los grupos autéctonos y a los grupos que
fueron trasladados desde Africa. Sin embargo, las festividades del calendario
catélico propiciaron, mas que actos solemnes y sagrados, el auspicio de
festividades para regodeo del colectivo subyugado. Puesto que, para
entonces, las haciendas se encontraban aisladas geograficamente de los
centros urbanos, por lo cual se tornaba realmente dificil la asistencia de los
esclavos a las iglesias, asi como la visita constante de los sacerdotes a estos
lugares, dando como resultado que estos grupos humanos hayan
continuado, hasta hoy, con una versién del catolicismo que se venia gestado
desde la época colonial. La Guerra de Independencia supuso el abandono de
los miembros del clero espariol en el territorio venezolano, dejando un gran
vacio institucional, ausencia que todavia en nuestros dias se hace notar en
los poblados alejados de las ciudades, pues, la presencia del sacerdote es
itinerante y contingente (Pollak-Eltz, 2000, p. 47).

Por su parte, Gustavo Martin (1990), también sefiala que los cultos de
procedencia afro, no tuvieron tanta influencia en Venezuela como en otras
regiones de América Latina. Sé6lo se denotan rituales y mitologias africanas

de manera circunscrita geograficamente o funcionando independientemente,
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es decir, sin corresponder con un marco estructurado mitico-ritual.
Evidentemente, esta situacion ha variado paulatinamente con la introduccién
de la santeria cubana, con la llegada de los babalaos y santeros durante la
década de los afios 60 (Martin, 1990, pp. 14-15).

Por su parte, las religiones afroamericanas, como categoria
conceptual, comunmente se ha empleado para dar cuenta sobre el conjunto
de creencias y practicas religiosas gestadas en el continente americano, con
diferentes grados de desarrollo, caracterizado por la diversidad de ritos,
ceremonias, cultos y objetos religiosos. Esta categoria, ha sido explicada por
Jesus Guanche (2008) de la siguiente manera, el prefijo afro haria referencia,
a parte de los origenes sobre el Sur del Sahara, a las religiones gestadas en
el continente americano pos-colonia. Por su parte, el término americano
indicaria, el contexto geografico donde se dan estas practicas religiosas,
efectivamente, como el resultado de un proceso de largo alcance que no esta
limitada a los “afrodescendientes”, sino a la poblacién del continente con
independencia de sus otros ancestros. En efecto, el término americano, nos
estaria remitiendo a los resultados contextualizados de concepciones y
practicas re-creadas, re-contextualizadas y re-adaptadas en un tiempo y un
espacio distinto del cual se derivo. De alli pues, que para este autor, el
término afroamericano no puede hacer referencia especificamente a la raiz
africana, sino que debe tomar en cuenta las multiples influencias indigenas y
europeas (Guanche, 2008, p. 279).

Sin embargo, y pese a las claras limitaciones de la expresion
afroamericano, para abarcar la totalidad y complejidad que intenta describir,
es propicio para dejar constancia que se refiere especificamente de aquellas
expresiones religiosas de influencia africana gestadas en Ameérica, asi como
el reconocimiento pleno los sistemas religiosos implicados.

El auge y reconocimiento de estos sistemas religiosos, en la
actualidad, se deben en mayor o menor medida, a que son una opcion

simbolica existencial para hacer frente al vacio producido por la sociedad
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moderna y las ortodoxias salvacionistas, cuya plasticidad les permiten
adaptarse creativamente a multiples situaciones. Estos suponen un sentido
incluyente, lo cual le ha permitido asimilar facilmente a fieles de otras
tendencias religiosas, sin que esto suponga la idea de conversién. Pues,
contrarias a las religiones ortodoxas, las religiones afroamericanas son
abiertas, permitiendo la co-participacion e iniciacion a una 0 varias
tendencias religiosas, admitiendo posibles combinaciones.

Evidentemente, y como ya queda dicho, se habla de religiones
afroamericanas, a las expresiones religiosas fraguadas en América. Estas
muestras, aunque grados diversos, la influencia europea a través de la
religion catolica, y en algunos casos indigena, tales son los caos de: La
Santeria en el Caribe Insular, EI Shangé Cult en Trinidad y Tobago, El
Candomblé de Brasil, EI Palomonte de Cuba, el Vodu de Haiti y los cultos
religiosos con clara influencia africana. Por tanto, nos dice Jesus Guache
(2008):

Las religiones afroamericanas son portadoras de un acervo cultural
que forma parte, seamos conscientes o0 no, de la inmensa mayoria
de los pueblos de América Latina y el Caribe, no constituye un coto
exclusivos para iniciados ni practicantes y mucho menos un gueto
para los afrodescendientes (Guanche, 2008, p. 290).

La difusion de las religiones afroamericanas, sobretodo de la santeria
cubana, es producto de los contactos entre descendientes de africanos de
Norteamérica y Cuba a Africa con el fin de iniciarse en la religion Yoruba, asi
como la organizacion de festivales de la cultura negra. Estos intercambios
culturales y las iniciaciones propiciaron la internacionalizacion de la religion
Yoruba. Esta religion, asi como otras expresiones religiosas afroamericanas
gue forman parte de la religiosidad latinoamericana, se caracteriza por ser,
un sistema carente de dogmas, salvadores y verdades trascendentales,

cuyas practicas son inclusivas. Sin otras jerarquias que las que resultan de
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las capacidades de los sacerdotes y la efectividad de sus actos para la
solucion de problemas terrenales (Menéndez, 2008, p. 239).

A este respecto, uno de los sistemas religiosos que se practica en
Venezuela, que exhibe elementos procedentes del legado africano, asi como
otro cimulo de creencias y practicas derivados de otras tradiciones religiosas
(indigenas, ideas catolicas, santeria cubana, espiritismo, astrologia, etc.), es
el culto a Maria Lionza. En este culto la influencia africana se hace tangible a
partir del reconocimiento de un pantedn de deidades en donde se incorpora
una “corte” de divinidades africanas propia de la cultura yoruba. En la cual se
han concentrando rituales de posesion y la presencia de repiques de
tambores para invocar a los espiritus. A este respecto Angelina Pollak-Eltz
(1977, 1994, 2000) acota que el culto de Maria Lionza presente en
Venezuela, no es una religibn afroamericana como tal, pero exhibe
elementos de origen africano, como: la intervencidon de los entes
sobrenaturales en la vida de los seres humanos se hace manifiesta a través
de médiums, el caracter ambivalentes de los entes y la manipulacion magica
de las fuerzas con fines pragmaticos.

Ciertamente, como lo han sefialado ampliamente los estudiosos del
culto a Maria Lionza (Barreto, 1987; 1999; Ferrandiz, 1999; Fernandez,
2000), este es un sistema religioso que goza de una gran proyeccion a nivel
nacional. El culto de Maria Lionza, dicho por estos autores, no cuenta con un
sistema jerarquico, ni de una ortodoxia del todo clara, pues, se trata de un
sistema religioso dindmico y flexible, estructurandose continuamente con la
incorporacion de elementos de la realidad nacional en un mismo horizonte
semiotico. Ante este particular, Anabel Fernandez (2000) afiade que en el
caso particular del culto a Maria Lionza constituye un amplio horizonte de
saber siempre abierto a reajustes y transformaciones, en consonancia a las
dindmicas sociales y culturales del pais (Fernandez, 2000, p. 50). En el culto
de Maria Lionza conviven elementos de tradiciones religiosas variadas, sin

gue esto suponga conflictos ni contradicciones, siendo un asidero idéneo
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para aglutinar las aspiraciones y las necesidades del individuo. Como
sistema dinamico y siempre abierto a la incorporacion de elementos, el culto
de Maria Lionza, articula una serie de practicas religiosas, en ocasiones
filos6ficamente contrapuestas, para la consecucion de bienes materiales e
inmediatos. El culto es el resultado y expresién de un largo proceso historico
gue se gesta en Venezuela, una amalgama perfecta de fragmentos
elementales indigenas, africanos y europeos; sincronia que ha sido posible
por la colaboracion extendida en el tiempo y el espacio por el fuero del
pueblo, los intelectuales y personajes politicos en el territorio venezolano.
Esto se hace patente por la gran cantidad de simbolos religiosos que
destellan en el culto, representado por santos catdlicos, espiritus indigenas,
deidades africanas, personalidades independentistas y demas
representantes de las carencias propias de la vida cotidiana. Esta expresion
masificada y urbana de la religiosidad popular, tiene una proyeccion de largo
alcance desde la década de los 40, momento desde cuando empieza su
ascenso progresivo, de ser un culto local rural, hasta convertirse en lo que es
actualmente, un sistema religioso urbano y de caracter nacional, en
ocasiones enmascarada en un halo de misterio, estando, segun Ferrandiz,
en todos lados y en ninguna parte (Ferrandiz, 1999, p. 15). En fin, y citando a

Ferrandiz, el culto de Maria Lionza, se caracteriza por ser:

Fruto de la interpenetracion histérica de imaginarios elitistas,
populares y masivos, de la recolonizacion de territorios
configurados en el contexto de una economia netamente petrolera
y de una serie de practicas corporales de caracter emergente, el
culto de Maria Lionza que conocemos hoy en dia esta dotado de
una naturaleza camalebnica que le permite dialogar de un modo
casi inmediato —si bien en un lenguaje corpéreo que le es propio—
con las circunstancias cambiantes del pais (Ferrandiz, 1999, p. 15).

Pues bien, la religiosidad pensada como una concrecion
particularizada de la religion oficial, es una respuesta local a los aspectos
formales, pues, ésta amalgama una serie de creencias y ritos tanto oficiales

como no oficiales, incorporando, asi, actitudes y experiencias religiosas

95



ordinarias ligadas a situaciones cotidianas. Esta religiosidad hace uso de
simbolos religiosos oficiales asignandoles un sentido social que no
necesariamente contraviene los valores religiosos hegemonicos, pero
tampoco los sigue a cabalidad, asociando en un mismo marco devocional
simbolos no oficializados, asi como aspectos religiosos que se encuentran
fuera de la ortodoxia. El culto de Maria Lionza es viva expresion de la
religiosidad venezolana, pues, es un sistema dindmico y flexible, que
encuentra una clara correspondencia con las experiencias y necesidades
impuestas por lo cotidiano.

Por lo tanto, segun esta vision teista del mundo los individuos recurren
a la mediacion de fuerzas sobrenaturales para la resolucion de problemas
cotidianos y a veces vitales, es decir, manifestaciones religiosas para la
consecucion de fines pragméticos ante situaciones contingentes. De alli que,
en palabras de Reneé de la Torre y Cristina Gutiérrez Zufiiga, la religiosidad
expresada en las realidades latinoamericanas sea eminentemente, una
realidad “plastica, heterodoxa y sincrética” (Gutiérrez Zufiiga y R., de la
Torre, 2005, p. 9), en clara oposicion a la religiosidad que promueve la

ortodoxia de una religion oficial.
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CAPITULO Il
LA COMUNIDAD DE OSMA. UNA APROXIMACION A LA
MEMORIA ORAL DE SUS FUNDADORES

3.1.- Breve Resefia sobre la Historia Local, a partir de los Trabajos
Adelantados por el Proyecto Antropologia de la Parroquia Caruao
La comunidad de Osma ubicada en el Extremo Este del Estado

Vargas-Venezuela, parroquia Caruao, segun lo demuestran algunas
investigaciones (Altez, 1999, 2000, 2003, 2006,2007; Altez y Rivas, 2002;
Paiva y Paiva, 2005), estd compuesta en su mayoria por descendientes de
africanos. En este sentido, se cree conveniente resefar algunos de los
acontecimientos historicos locales y su vinculacion con los hechos sociales
gue prefiguran al pais como estado-nacién.

Sobre el poblamiento temprano de estos espacios, existen
evidencias arqueolégicas que demuestran una ocupacion de sociedades
indigenas, reflejadas en petroglifos o piedras grabadas, tales son los casos
de Caraballeda (piedra de los esparfioles), en Naiquata (piedra de los
nameros), asi como en Rio Chico, Los Caracas, y Osma (Altez y Rivas,
2002). Los estudios arqueoldgicos en estos espacios sugieren que hubo
diferentes épocas de ocupacion, entre 15.000 y los 5000 antes de nuestra
era, periodo denominado por los arqueélogos latinoamericanos como paleo-
indio. Sin embargo, los sitios arqueoldgicos hasta ahora reconocidos en el
territorio ocupado por el Estado Vargas pertenecen al neo-indio,
comprendido entre el 1000 al 1500 de nuestra era. Ademas, para el siglo
XVI, se tiene algunas evidencias documentales y arqueoldgicas que sugieren
la presencia de indigenas de filiacion linguistica Caribe y Arawaco (Altez y
Rivas, 2002, p. 50).

Sobre la primera incursion hispana, de la cual se tiene registro, fue
hecha por Francisco Fajardo en 1555, quien borded la costa varguense

mediante un sondeo exploratorio para desembarcar en una segunda
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incursion para 1558 en las adyacencias del actual poblado de La Sabana en
un sitio denominado Panecillo (Altez y Rivas, 2002, p. 35). El proceso de
asentamiento del territorio de la parroquia Caruao se ubica a principios del
siglo XVII, con la concesion otorgada a los encomenderos Antonio de Gomez
alcalde ordinario y Pablo de Ponce escribano del Cabildo y registros. En lo
sucesivo, la porcion de tierras correspondientes a Antonio de Gomez es
cedida a Don Juan Tostado de Pefia y con la muerte de Pablo de Ponce, su
viuda Dofa Elvira de Campos solicita en 1626 al gobernador Miguel de
Salamanca hacer una reparticion de estas tierras. Para entonces, estos
terrenos constaban de seis valles, entre los que se cuentan: Los Caracas y
Oma, asi como los terrenos contiguos de Uritapo, Tuasana, Urama, Tuyre, El
Botuco. La viuda y sus hijos se quedaron con la mayor parte de los terrenos,
entre estos, Los Caracas, trayendo consigo querellas, pues, al sefior Tostado
le es asignada una porcion inferior a la totalidad de los terrenos,
correspondiéndole tan solo los valles de Oma y el Botuco. Para los afios de
1629, después de la irresuelta querella Tostado-de Ponce, las tierras de
Oma, presuntamente despobladas, son concedidas a Juan Luis de Arteaga,
situacion que aviva la disputa incorporando ahora nuevos actores (Altez,
1999, pp. 21-32).

Posteriormente a estos eventos iniciales, la ocupacion estuvo
precedida por la importancia que adquirié el cultivo de cacao y otros rubros
agrarios, permitiendo la constitucion de varias haciendas, las cuales contaron
con una importante produccién. Tal situacion de crecimiento econdémico
supuso la adquisicibn de mano de obra esclava procedente de distintas
etnias africanas: Mina, Congo, Tari, Luango y sus descendencias. En este
contexto, para mediados del siglo XVIII la parroquia contaba con 12
haciendas, entre las que se mencionan, la hacienda de Los Caracas cuyo
propietario era Don Andrés Alvarez del Pliego, contando con 16.000 arboles
y la de Osma con una produccion mucho menor de 6.000 arboles y, para
entonces, propiedad de Don Lucas Pereira (Altez y Rivas, 2002, p. 36). Sin
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lugar a dudas, se trataban de haciendas productoras de cacao, café, coco y
otros rubros altamente demandados en la época colonial. Por lo general, en
estas haciendas habia una “casa grande”, construida con materiales
naturales como bahareque y varas, donde se hospedaban los duefios de
hacienda en sus visitas itinerantes, y ubicadas en las adyacencias se
encontraban las moradas de los esclavos. Es asi como, para en aquel
momento, estos lugares se caracterizaron por el predominio de rudimentarias
viviendas, dispuestas para servir al proceso de produccién, con los enseres y
mano de obra de hombres y mujeres de origen africano en situacién de
esclavitud, elementos necesarios para servir al proceso productivo colonial.
Vale decir, por demas, que la via de acceso a esta extension
terrestre tiene una data reciente, pues, segun datos suministrados por la
memoria oral, constatados en Cartografia Nacional, la actual carretera fue
hecha a mediados del siglo XX en los primeros afos de los 60. La falta de
una via de acceso mantenia esta zona en un relativo aislamiento, pues, la
comunicacién se hacia por la via maritima y por caminos de tierra. Pues,
efectivamente, a parroquia Caruao estd compuesta por pequenas
comunidades de no mas 1500 habitantes cada una. La profesora Yara Altez

caracteriza a la parroquia, con las siguientes palabras:

Se trata de pequefios poblados asentados sobre una franja costera
de, aproximadamente, 50 Km. de largo, afectados por el desempleo,
salarios insuficientes, carencias en infraestructuras de uso colectivo,
asi como la falta de acceso a recursos de instruccion técnica y
profesional. Estas caracteristicas de la parroquia Caruao convergen
con las de comunidades populares urbanas en Venezuela (...) (Altez,
2007, p. 31).

En efecto, como sefiala la profesora Altez (2007) las condiciones de
precariedad presentes en las comunidades de la parroquia Caruao se
corresponden con otras comunidades urbanas, ubicadas en ciudades como
Caracas y La Guaira. Sin embargo, como ya se ha dicho con anterioridad,

estos asentamientos, se remontan al periodo colonial venezolano, pues, son
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el resultado de antiguas haciendas habitadas por africanos y sus
descendientes en situacion de opresion, quienes continuaron establecidos en
estos espacios después de abolida la esclavitud, formando poblados
dispersos relativamente aislados de los centros urbanos por la falta de vias
de accesos hasta mediados del siglo XIX.

Posterior a todos estos acontecimientos iniciales, en la actualidad, la
parroquia Caruao cuenta con una extension de territorio de 50 Km. de largo,
ubicandose en la costa Norcentral de Venezuela en los margenes del Mar
Caribe entre los paralelos 10° 31’ y 10° 39’ latitud norte; y los meridianos 66°
18" y 66° 39’ longitud oeste (Altez y Rivas, 2002) Se compone por los
principales centros poblados: Osma (10°37°22” N y 66°30°44” W), Oritapo,
Todasana, La Sabana, Caruao y Chuspa. Limitando por el Este y Sur: con el
Estado Miranda, por el Oeste con la Parroquia Naiquata y por el Norte con el
Mar Caribe. Por su parte, la actual comunidad de Osma, ubicada en la
parroquia Caruao en los espacios de la antigua hacienda de Osma, comparte
esta historia local, cuya actualidad intentaremos abordar, a partir de los

relatos de sus miembros.

3.2.-Sobre la Ocupacioén de la Antigua Hacienda de Osma

La ocupacion actual de la antigua hacienda de Osma se debe al
fendmeno migratorio asociado a la pérdida de territorio. Antiguamente
residenciados en el espacio que ocupa hoy la Ciudad Vacacional Los
Caracas, gran complejo turistico construido en 1955, los actuales pobladores
de Osma provienen del desplazamiento de aproximadamente 48 familias.

Los antiguos pobladores de la hacienda Los Caracas fueron
persuadidos a migrar varios kildmetros montafia adentro, por via maritima,
para asentarse en las inmediaciones de La Hacienda de Osma, en 1948.
Para entonces, dichos terrenos presuntamente se encontraban
desatendidos, pues, en tiempos remotos servian para el cultivo de cacao,

coco y otros rubros de gran demanda en el periodo colonial venezolano. Sin
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embargo, en la época republicana con el paulatino abandono de las
actividades agricolas quedo a cargo de cuidadores, entre los que se nombra
a Vicente Gonzalez, quien hacia tiempo no sabia nada de los antiguos
duefios, por tanto, en cobro por sus servicios vendia algunos rubros de la
hacienda para su manutencién. Uno de nuestros informantes, el sefior S.M.
nos relatd que los terrenos correspondientes a la, para entonces, hacienda
de Osma, pertenecia a la viuda de Raymond, Matilde Badaraco, llamada por
los residentes “la gallinita de los huevos de oro”, o simplemente “la gallinita”.
Esta sefiora, en los afios 50, le vendié a una empresa llamada CONAOTO,
actualmente reconocida con las siglas URCOSA (Urbanizadora de la Costa)
QUEBRADA DE

CARAVERAL ~ por la cantidad de 60 mil

bolivares. Los linderos

ViA A
CARACAS

de la referida hacienda

desde la via principal de

~ A5 Los Caracas, son: El Mar
) HACIEND?/# JSM

\; /" Caribe, Cafiaveral,
\\ g quebrada de Tigre y el

\ | parque Nacional el Avila.

Sobre el proceso

——

. : / migratorio hacemos

! ( !/' referencia a los pocos

W}\"/ recuerdos que tiene

e UBICACION dicho sefior, quien hoy
t

IN ESCALA

cuenta con 68 afos y
vivio el traslado desde Los Caracas hasta Osma, siendo muy nifio:

Ambito territorial que comprende la antigua hacienda de Osma
(3.200 hectareas) Fig.2. Mapa de la Hacienda de Osma sin escalar
Datos suministrados por empresa URCOSA y cortesia de Jesus “Chino” Molina

K.G: Ay imaginese Usted, es decir, que usted vivié todo el
proceso de llegada a Osma.

S.M: Claro, mira cuando nosotros llegamos aqui a Osma en el afio
48. Bueno nosotros cargabamos bambucitos de agua para abrir
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caminos, y dicen que la hacienda de Osma cuando el gobierno de
Marcos Pérez Jiménez. Aqui habian unos alemanes, ahorita no me
acuerdo del apellido, ellos eran malos, ellos envenenaban los
cambures, por eso aqui la gente no se podian comer cambures, ni los
pajaros tampoco.

Ciertamente, cuando por memoria oral se hace referencia a la
presencia de alemanes en la hacienda de Osma, se trataba de sus antiguos
duefios, ya que para 1923, dichos terrenos se encontraban en manos de
Hermann Matthes, popularmente conocido por los parroquianos como mister
Matthes, dicha propiedad posteriormente serd hipotecada, hasta llegar a
manos de la viuda de Raymond.

La sefiora J.V., otra de nuestras informantes que llegoé a la antigua
hacienda de Osma siendo muy nifia y contado hoy dia con 73 afos, nos

ilustra sobre como fue el traslado y posterior asentamiento:

J.V: bueno mija nosotros nos vinimos en lancha desde Los Caracas,
algunos se vinieron por tierra y nosotros por mar

K.G: ¢y cuando ustedes llegaron esto era una hacienda verdad?
J.V: no, no esto no, esto no era una hacienda, esto era monte,
monte, palo, pues, montafia. La media hacienda era desde ahi donde
esta el... la entrada del rio de ahi para arriba, pero esto no, esto por
lo menos lo tumbaron nuevamente para poder hacer las casas de...
porque estas no eran ni siquiera casas, eran chozas hechas de palos
de bambu.

K.G: Ah, ¢Estos terrenos estaban abandonados o tenian
cuidadores?

J.V: bueno aqui estaba un sefior, nosotros cuando llegamos aqui
habia un sefior que cuidaba la hacienda, cierto. Que cuidaba por lo
menos el cocal, el cocal es por los lados de la playa, de alli donde
esta el paso del rio pa” abajo, el cocal, eso era lo Unico que cuidaba
el sefior, para ac4 no cuidaba él.

K.G: aja, desde donde esta el casco del pueblo no era cuidado
por este seior

J.V: esta aqui era montafia pues. O sea que esto tuvieron que
deforestarlo para poder hacer los ranchitos.

Entonces, y tal como venimos apuntando, el proceso de traslado se
produjo mediante varias oleadas migratorias, a fin que los hombres y mujeres
de mayor edad acondicionaran el espacio para ser habitado. Estas personas

provenientes de Los Caracas, eran trabajadores asalariados de la hacienda,
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guienes una vez establecidos en estos espacios crearon pequefios poblados
alrededor de la misma, con zonas de cultivos propias en las montafas

adyacentes. A este respecto, nos comenta la sefiora J.V.:

K.G: ¢Y cuantas familias vinieron seiiora J?

J.V: déjame ver, por lo menos tendria que nombrarte a las personas
gue vinimos para aca, bueno las personas que vinimos, ya te voy a
decir, primero y principal, voy a empezar por la gente de Campo
Alegre: Dionisia, Inocencio, Carolina, Juana Maria, quién mas de
Campo Alegre...

K.G: aja sus padres vivian en ese caserio pero ¢(de dénde eran
sus padres?

J.V: bueno por lo menos mi papéa era de Los Caracas, ellos nacieron
y se criaron alli.

K.G: ¢Y cuando vivian en Los Caracas trabajaban alli mismo?
J.V: en las montafias de Los Caracas, 0 sea que trabajaban de la
forma siguiente, ellos no tenian esa autonomia para trabajar porque
como te diria, porque los duefios de los Caracas lo tenian
sumergidos. Los Caracas era una hacienda también. Los duefios de
Los Caracas se llamaban Banse, Banse tenia a esa gente, por lo
mMenos nosotros no porque estabamos pequefios, pero el tenia a esa
gente, sabe lo que era esa gente que compraban un pedacito
entonces ellos se hicieron duefios de Los Caracas y entonces tenian
al pueblo completamente que no lo dejaban trabajar, ellos [la gente
del pueblo] tenian que trabajarle a ellos a ese duefio de terreno, y
habia gente gque tenia conucos hacia la montafia, pero no tenian
facilidades para trabajar la tierra, entonces asi trabajaban con miedo,
como decir asi, cuando nosotros llegamos aqui mija, que era cuando
Pérez Jiménez, pero resulta que cuando nosotros nos vinimos eran
en el mando de.... De este... ya te voy a decir, de... Romulo
Gallegos, nosotros nos vinimos para acé en el 48. En el 48 resulta ser
gue entonces tumbaron a Gallegos (...) entonces fue que Pérez
Jiménez y que agarré esto, y que agarr6é a toda Venezuela pues y es
cuando nos salimos de alli. Cuando nosotros salimos de alli en un
solo llanto porque eso fue nosotros saliendo de alli y en seguida
pasaron la maquina.

Efectivamente, el traslado desde Los Caracas a la antigua hacienda
de Osma por estos primeros pobladores, debié producirse durante el
gobierno constitucional de Rémulo Gallegos en el afio de 1948, periodo en el
que se produce el derrocamiento de Gallegos y la ascensién al poder de
Marcos Pérez Jiménez por la via de la dictadura. Pues bien, la migracion

hacia los terrenos correspondientes a la hacienda de Osma se debi6
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principalmente a que la hacienda de Los Caracas fue vendida por sus
propietarios a entes gubernamentales para la construccion de obras publicas.
Por lo cual, la hacienda fue desalojada y con ella los peones que hacian vida
en las inmediaciones de la hacienda. Al respecto la misma informante nos

dijo:

K.G: ¢ Pero fue una orden que les dieron de salir de alli?

J.V: Bueno yo te voy a decir sinceramente, tu sabes que en ese
tiempo hacian reuniones, como que era el sindicato, por medio de los
partidos era que hacian las reuniones, entonces decidieron que nos
iban a trasladar para la Onza, entonces, por lo menos nosotros
estabamos pequefios pero yo me acuerdo de todo, entonces fue una
comision para all4. Eso es por ahi por el Estado Miranda, yo no se
bien, entonces cuando llegaron las comisiones que fueron de Los
Caracas para alla, no le gustaron las tierras, entonces, en eso gue no
les gustaron las tierras y por eso es que ellos se trasladaron para
aca.

En efecto, la antigua hacienda de Osma era conocida por los
pobladores de Los Caracas, como zona de acceso a los otros poblados de la
parroquia y como hacienda cultivable que empleaba mano de obra. Al
parecer, dichas tierras estaban pobladas, y debido a una presunta epidemia
de paludismo, se produjo el paulatino abandono de éstas. Cuando los
actuales pobladores llegaron habia algunas viviendas dispersas. La sefiora

J.V. nuevamente, nos revela:

K.G: pero ya esta zona era conocida.

J.V: Nuestros padres si sabian que esto existia, por lo menos el papa
mio venia desde Los Caracas a trabajar a la hacienda que estaba
aqui, si a trabajar aqui al Musiu, él venia de Los Caracas a trabajar.
El [su padre] me contaba que una vez agarraron y, entonces, y que
era tan histérico ese sefior que los tenia a ellos tan comprometido
que el hizo una vez una cuestidon que, un ajuste con ellos de sembrar
yuca y el que no queria hacer lo que él queria no le daba trabajo vy,
entonces, mi papa tuvo que venirse para aca a trabajar. Pero cuando
nosotros nos mudamos para aca, que nos trajeron de Los Caracas,
nosotros no estabamos acostumbrados a esto, con decirte que
nosotros en las noches estos pedazos de palo que habian tumbado
para hacer las casas, nosotros nos la pasabamos haciendo fogatas y
esto era jay como quien dice puro monte y culebras! esto era horrible,
no teniamos nada. Hubieron personas que vinieron primero, por lo
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menos hay un sefior que se llama Anibal Escobar, estaba él y estaba,
ahi donde estan haciendo ese gran pueblo que estan haciendo alli en
cafiaveral, bueno alli estaba un sefior que se llamaba Salvador que
cuando nosotros llegamos lo encontramos aqui y en este lado [zona
del casco] encontramos a otro sefior que tenia una casita por aqui,
ese también lo encontramos por aqui, o sea, y alli donde esta ciudad
tablita también estaba ubicado un sefior que se llamaba Galo y ese
Galo era el que nos daba, nos vendia a nosotros la yuquita, las
cosas, porque nosotros llegamos aqui a pasar necesidad.

K.G: ¢Por qué los desalojan de alla?

J.V: Porque el gobierno, sabes como es el gobierno, no, es que dice
voy a hacer y bueno, o sea que el gobierno le compr6 a ese duefio
gue te estoy diciendo, el gobierno y que iba a hacer, segun decian
ellos que iban a hacer un lugar para meter personas con
enfermedades, eso era lo que pensaban hacer alli, y la ciudad
vacacional la hicieron después cuando agarr6 el otro presidente el
poder, porque cuando nosotros nos vinimos que nos trajeron aqui
estaba mandando Rdémulo Gallegos y fue cuando empezaron a
desforestar, deforestar, desforestar, entonces, cuando agarro el otro
presidente se construyé la ciudad vacacional.

En total migraron cuarenta y ocho familias entre las que se cuentan los
Cardona, los Romero, los Escobar, los Rivas, los Medina, Los Iriarte etc.,
guienes se presume eran descendientes de los antiguos pobladores de la
hacienda de Los Caracas, convertida a la postre en una atraccion turistica.
Estos, a su vez, provenian de los distintos valles de la parroquia Caruao, asi
como de la Guaira y el Estado Miranda, efectivamente, algunas familias tras
ser desalojadas de Los Caracas se trasladaron a la Guaira y Naiguata. Por
su parte, las familias que se desplazaron a la hacienda de Osma, debieron
adaptarse a las dificultades de sobrevivencia en la selva, y en ese proceso
se inicio el proceso de conocimiento y domesticacion del entorno, para luego
ser incorporadas a las dinamicas de poblamiento y reproducciéon social.

Recurriendo nuevamente a los recuerdos de la sefiora J.V., tenemos:

K.G: ¢ Y como era la vida aqui sefiora J?

J.V: ay mija, nosotros, con decirte que mi mama, mi hermana y yo
nos ibamos de aqui para Los Caracas a pie a recoger ropa los lunes
caminando con unas cajas de ropa, recuerdo y después los sabados
saliamos nosotros de madrugada para entregar esa ropa en Los
Caracas para nosotros poder tener un salario. Nosotros lavdbamos
ropa aqui y la llevamos para los Caracas, nosotros pasamos las mas
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negras cuando nosotros llegamos aqui y como nosotros no
estabamos acostumbrados, jimaginate! Nosotros no estabamos
acostumbrados a este ambiente y entonce mi mama nos mandaba
los lunes a recoger la ropa, cuando eran las 5, las 5 y media de la
mafiana nosotros saliamos de aqui a llevar esa ropa en cajas de
cartén mi hermana y yo, entonces alla estaba una tia de nosotros que
era la que les daba la ropa y la que nos pagaba. Y después que la
gente fue haciendo sus ranchitos la gente empez6 a hacer sus
conucos en las montafias, y entonces cuando llegamos aqui, como
aqui habia bastante plagas y eso, mi mama era una mujer muy
movida y eso, y hablaron con la sanidad y vino la sanidad a fumigar a
matar ese poco de animalitos, aqui habia chipos, zancudos porque
habian muchas pozas, todas esas pozas con el tiempo se secaron.
Esto, [el espacio de su vivienda] esto aqui era la escuela, esto era la
escuela porque cando nosotros llegamos aqui, a donde esta la
escuela ahora, alli hicieron como un campamento y alli nos
empezaron a dar clases y entonces después por medio de sus cosas
que hacian el sefior Antonio y mi mama hicieron después esta casa y
esta era la escuela, cuando yo llegue aqui, tenia yo segundo grado y
una maestra que se vino con nosotros desde Los Caracas, que era
nuestra maestra desde alla y ella no nos quiso desamparar, ella se
vino, se llamaba conchita y después a los afios ella se fue, pero ella
ya nos habia educado, pues, un poco en lo que era la lectura.

En el proceso de asentamiento tanto hombres como mujeres se
dedicaban a la agricultura, la pesca y cria de animales. De alli, las casas
estaban dispuestas con espacios suficientes para la cria y el cultivo, por lo
tanto algunos sembradios se encontraban en las inmediaciones del poblado,
mientras que algunos conucos estaban en las montafias, segun era
costumbre en Los Caracas. Las casas eran manufacturadas con materiales
disponibles en la naturaleza, todavia se pueden apreciar construcciones
elaboradas de bahareque. Efectivamente, hoy predominan las viviendas
edificadas con bloques, cemento y mamposteria. Pues bien, la via de
acceso, cimentada a mediados del siglo XIX, la cual permitio la introduccion
de materiales de construccion y modelos de viviendas mas consonas con el
estilo de vida de las ciudades, de hecho, las edificaciones se asemejan
especificamente a las construcciones de las zonas periféricas de Caracas y

La Guaira. Se podria decir que Osma, en términos espaciales, distribucion de
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las viviendas y servicios publicos, conserva algunas caracteristicas de

pequefios caserios en proceso de configuracion.

Fig.3. Vista Aérea de Osma
(La Playa)

10°37'47.94'N__ 6631'00.11"0

Fig.4. Vista Aérea de Osma
(El Casco Central)
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3.3.- El Contexto Actual de Osma

En efecto, en la actualidad los indicadores socioecondmicos y de
calidad de vida son bajos, aun cuando la vialidad ha traido consigo la
posibilidad que los pobladores puedan movilizarse a los centros econémicos

urbanos, tales como La Guaira y Caracas, a fin de emplearse en actividades
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domeésticas, labores de construccion, seguridad y demas oficios manuales no
especializados.

Ciertamente, las comunidades que conforman el territorio de la
parroquia Caruao estdn asentadas en areas de importancia econémica y
estratégica. Estas condiciones hacen que los poblados sean presionados por
proyectos turisticos, donde el aprovechamiento de los recursos naturales
generan, a la postre, pérdidas territoriales para las mismas, implicando una
fuente de tension y amenaza permanente a los derechos que tienen las
comunidades sobre el uso y disfrute del territorio. La intervenciéon de entes
foraneos influye en los procesos de participacion que tienen estas
comunidades en cuanto a la ocupacién y aprovechamiento del espacio
habitable, pues, la capacidad de decidir se ve opacada por la falta de un
marco juridico constitucional que proteja los derechos ciudadanos de los
pobladores, quienes desde tiempos inmemorables han ocupado estos
espacios. Prevaleciendo, asi, los intereses de una minoria econémicamente
mas poderosas, quienes se valen de todos lo medios para legitimar acciones
explotativas de los recursos naturales. Tal es el caso, de la compafiia privada
denominada URCOSA (empresa Urbanizadora de la Costa) cuyos gerentes
son propietarios del territorio que bordea el asentamiento de los osmefios.
Entre sus estrategias de expropiacion simulada se encuentra la compra de
las bienhechurias y terrenos cultivables disponibles. De la misma manera,
otorgar titulos de propiedad a los habitantes del casco central del pueblo con
la finalidad de lograr alianzas estratégicas que les permitan actuar libremente
sin oposicion alguna. Asimismo, la compafia turistica promete la
incorporacion de los habitantes de la comunidad de Osma en sus planes de
prestar bienes y servicios, claro esta, la falta de un personal calificado los
sitla entre la mano de obra asalariada para fines domésticos y servidumbre.
Es asi como, ante la falta de fuentes de trabajo permanentes muchos de los
osmefios han optado por trabajar en dicha empresa, pues, ademas de

ocupar puestos de trabajo en zonas alejadas soOlo cuentan con las
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temporadas de asueto nacional para la venta de alimentos preparados y
bebidas, como fuentes de ingresos.

Por otro lado, la formulacion, asi como la aplicacion de las politicas
publicas, la intervencion institucional y la educacion en los asentamientos de
muchas de las comunidades la parroquia Caruao no han tenido en cuenta las
particularidades culturales de los pobladores, contribuyendo a los procesos
de olvido, negacion y des-memoria (Ver Altez, 2006, pp. 381-196), como
personas que descienden de africanos traidos en el proceso de colonizacion
como mano de obra esclava, suponiendo, entre otras cosas, la pérdida de
saberes y conocimientos tradicionales. Lo que, a su vez, ha generando
cambios en las actividades productivas, asi como las relaciones de género y
generacion propias. Es de hacer notar, que mucho de los ancianos
recuerdan y reconocen que sus antepasados trabajaban en las haciendas
como mano de obra,

pero es la Unica

Ef Concejo Municipal de Vargas _
y el Consejo Comunal de Osma e T ;
Les dan la Bienvenida a la Celebracion s £ 13 R referencia que aceptan,
De sus@O Aniversario S

i OSMA - B o pasado esclavo es
< " pueblo que lucha por su desarrollo & i P

muy remoto como para
ser recordado y aun
menos para ser utilizado
como bandera politica.
Sin  embargo, trabajos

recientes realizados por

el equipo del Proyecto
Fig. 5. Plaza de Osma. 2008. Antropologia de la Parroquia Caruao, hoy en su
segunda fase, ha permitido rememorar ese acervo de recuerdos contenidos
en los protagonistas de la migraciéon y custodios primarios de la movilizacién
de un grupo de descendientes de africanos, trayendo consigo, en mayor o
menor medida, que los pobladores de Osma re-conozcan su procedencia,

asi como las condiciones que marcan su situacion presente. A su vez, estos
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trabajos desarrollados por los profesores Altez y Rivas han reconstruido
elementos pretéritos que remiten a: una presencia prehispanica, hispanica y
de africanos, asentados en estos territorios, informacion que esta en manos
de los parroquianos como una contribuciéon al conocimiento de su historia
local.

A pesar de lo dicho, en la actualidad, al parecer, los valores modernos
son mas atractivos, ya los jévenes no se interesan por las actividades
econdémicas tradicionales (pesca, agricultura y avicultura), muchos de los
cuales han ido a estudiar a Caracas y La Guaira, regresando en épocas
vacacionales. Las indumentarias, tanto femeninas como masculinas, estan
evidentemente influidas por las modas y usanzas propias de la ciudad, es
frecuente ver en los muchachos el uso de vestimenta y ornamentos muy
similares a los apreciados en las ciudades aledafas, asi como el manejo
sagaz de la tecnologia disponible en nuestra época.

Por otro lado, el territorio considerado como habitat, es un espacio
gue permite la creacion y recreacion cultural; asi como mudltiples relaciones
comunitarias con la naturaleza. De alli que, las relaciones establecidas entre
los individuos con el medio ambiente se han caracterizado por elementos
colectivos y solidarios, expresados en el uso y manejo del entorno. Sin
embargo, la continuada presencia de personas extrafias que van a disfrutar
de las playas ha ocasionado una permisibilidad, por parte de los osmefios,
para el uso y el disfrute del espacio que hacen los temporadistas, quienes
dejan toda clase de desperdicios en las playas y rios, sin existir un control
eficaz. Por otro lado, el espacio habitado es el ambito en donde se desarrolla
la vida cotidiana. En estas comunidades la vida diaria se caracteriza por un
ambiente que se desarrolla con naturalidad, espontaneidad, fiesta, alegria vy,
efectivamente, también por el conflicto.

Para seguir con la relacion establecida entre las comunidades
costeras y rurales con el medio natural, asi como las dinAmicas productivas,

Libia Grueso (2000) describe las experiencias de las comunidades
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afrodescendientes, asentadas en el Pacifico Sur Colombiano, encontrando,

en esta caracterizacion algunas constantes en la parroquia Caruao:

Tradicionalmente, las dinamicas productivas plantean relaciones
armonicas y sostenibles con el medio natural y social, y se apartan
del concepto de acumulacion de capital como forma de
empoderamiento porque el sentido de propiedad es abierto en tanto
que supera la individualizacion, para ubicarse en patrones familiares
de intercambio. Sin embargo, la apariciébn de empresas externas (...),
ha generado cambios culturales. Aparecen racionalidades
relacionadas con la dinamica del mercado en el manejo del tiempo, el
sentido del dinero, el uso de los recursos naturales (...) que han
provocado el paulatino abandono de las formas tradicionales de uso
del territorio y la produccién caracterizada por polivalencia o
diversidad de oficios, poniendo ademés en grave peligro la
sostenibilidad de la cultura y de los ecosistemas. Todo esto en virtud
de politicas externas de “organizacion empresarial y generacién de
empleo”, para articular la region al mercado “integralmente” con mano
de obra barata y aprovechamiento de recursos (Grueso, 2000, p. 96).

A esto le podemos afadir que las fuentes de trabajo son escasas y los
jovenes que logran terminar una profesion tienen ante si la perspectiva de
conseguir un empleo estatal o trabajar en las instalaciones portuarias. De
igual forma, el area educativa constituye una fuente de empleo factible. En
consecuencia, un importante nucleo de los desempleados es absorbido por
las empresas turisticas, las instituciones policiales y educativas.

En un pasado no muy lejano, se tienen testimonios, que predominaba
una economia natural caracterizada por el establecimiento de valores de vida
comunitarios de respeto y armonia con la naturaleza, estando presentes los
conceptos de solidaridad colectiva y de reciprocidad en las relaciones
interpersonales. Donde la produccion iba hacia la familia y un porcentaje al
mercado. No obstante, estas realidades han variado un poco, imperando
conductas individualistas ligadas a la obtencion de beneficios personales,
expresado en la divisién de grupos diferenciados que pugnan por la direccién
de los medios econdémicos y culturales. Asi como, relaciones interpersonales
conflictivas, situacién que en el comun de las veces no les permite ponerse

de acuerdo para tomar decisiones encaminadas al logro del bien comunitario.
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Por otro lado, asi como en el caso de Sociedades del Pacifico Sur
colombiano, las comunidades de la parroquia Caruao, y siendo de nuestra
competencia Osma, no estan compuestas por individuos sino por familias
extensas que constituyen la vida comunitaria, donde las generaciones
mayores, por el manejo del conocimiento y la experiencia, representarian la
autoridad. Ciertamente, las mujeres, en su papel de madres y abuelas
establecen y desarrollan normas y valores como lineamientos éticos y
morales, regulando asi, tanto las relaciones sociales como las domésticas
(Libia Grueso, 2000, p. 99). En consecuencia, los individuos manifiestan un
gran sentido de respeto por los ancianos y especialmente por las matriarcas,
al fin y al cabo, la figura paterna es subsidiaria y en algunos casos inexistente.

Asi pues, finalmente, y para decirlo en los términos de Grueso, desde

una raiz africana, transitando por la aculturacion del sistema esclavista
colonia y religioso, en un largo proceso de re-adaptacion y re-construccion
cultural, la