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ABSTRACT

This article studies the present
reformulations of the concept of popular
culture as deriving from the
anthropological concept of culture. Then,
it gives an account of the context from
which a particular kind of reformulation
of the term sprung, which makes the
analysis of the phenomenon autonomous,
taking it beyond the study of social
structure. This proposition originates in
the work of the sociologist Pedro Morandé
and the anthropologist Manuel Marzal,
whose work clearly widen the limits of the
concept of popular culture.

The anthropological category of
“ethnicgroup” complements the previous
proposition, to give shape to new concep-
tual limits in the analysis of the
phenomenon, having as its final aim to
contribute to the debate about the concept
of Latinoamerican popular art as the
aesthetic expression of the peoples of our
continent.

INTRODUCCION

Alinterior delasciencias sociales la
reflexién con respecto a un concepto con-

RESUMEN

En este articulo se reflexiona en
torno a las actuales reformulaciones del
concepto de cultura popular, entendién-
dolo como un derivado del concepto an-
tropolégico de cultura. Luego se da cuen-
ta del contexto de surgimiento de un tipo
particular de reformulacién de este térmi-
no, la cualautonomiza el analisis del fend-
meno, llevandolomas alld de lo exclusiva-
mente referido al estudio de la estructura
social, propuesta que se origina en la obra
de autores como el soci6logo Pedro
Morandéy elantropologo Manuel Marzal,
en cuya reflexion los limites del concepto
claramente se ensanchan.

Por ltimo se complementa lo ante-
rior con la proposicién de la utilizacion de
la categoria antropoldgica de “grupo
étnico” para configurar nuevos limites con-
ceptuales en elandlisis del fenémeno. Todo
lo anterjor en miras a aportar al debate
actual sobre el concepto de arte popular
latinoamericano, como expresién estética
del mundo popular en nuestro continente.

lleva la existencia de una variedad en la
adjudicacion de significados, de manera
tal quela polisemia de un término permite
contrastar la utilidad y rigor de distintos
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paradigmas y escuelas de pensamiento
tedrico, en lo que respecta a su capacidad
para proporcionar categorias que permi-
tan interpretar el mundo. Sin embargo,
podemos ver como hoy el concepto de
cultura popular ha vivido un dramatico
proceso de fragmentacién, entendida esta
como parcelacion en los sentidos del mis-
mo, generandose el que incluso el acuer-
do entre los interlocutores que dialogan
en torno a este concepto, como es el caso
de la reflexién que se realiza sobre el arte
popular latinoamericano, resulta un he-
cho complejo, en el cual, bajo la cobertura
deun concepto comun, se cobijan visiones
del mismo muy distintas entre si.

Eneste articulonosreferiremosalas
transformaciones que en las tltimas déca-
das ha vivido el concepto de cultura popu-
lar desde el particular enfoque de las cien-
cias sociales, en miras a aportar a la utiliza-
cién de este concepto, particularmente en
lo que respecta a la utilizacién del término
“arte popular Latinoamericano”

Como ya hemos planteado el con-
cepto de cultura popular en lo que respec-
ta a su significado hoy vive un estado de
imprecision como nunca antes lo habia
vivido, y esto guarda relacién con las
reformulaciones de la ciencia social lati-
noamericana, y en particular con los
replanteamientos de las ciencias
antropolégica y socioldgica. Es asi como
en nuestra opinién las transformaciones
fundamentales que ha vivido este concep-
to en la tltima década serian dos:

1.- Por una parte no se esta hablan-
do de la cultura popular latinoamericana
en singular, sino que mas bien se habla de
“las culturas populares” en plural, esto
representa no solo un cambio en el len-
guaje sino que evidencia una nueva ma-
nera de ver a estas formas culturales, en la
cual los marcos analiticos cldsicos se de-
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muestran incapaces de dar cuenta plena-
mente de la inmensa variabilidad con que
estas se presentan. Secomprende queellas,
a pesar de estar asociadas al proceso de
ingreso desigual al capitalismo por parte
de los sectores proletarizados y sub
proletarizados latinoamericanos, presen-
tan una infinita variedad de rasgos cultu-
rales en torno a los cuales resulta aventu-
rado realizar generalizaciones. La
pluralizacién de este conceptollevaacon-
cebir las distintas expresiones del arte
popular como manifestaciones de un tipo
particular de estética originada en deter-
minados contextos histéricos y ecolégico-
culturales.

2.-Selleva el analisis del fenémeno
maés alla de los limites del determinismo
socio econdémico, en tanto se asume la
independencia del analisis cultural res-
pecto del analisis del cambio social. Esto
se fundamenta a nivel teérico a partir de
concebir como falsa la supuestaidentidad
entre estructura y valor, que restringe el
anélisis de la cultura, y por lo tanto de los
valores, al analisis de la estructura social,
reemplazandose aquello por un tipo de
reflexién teérica en la cual se acepta la
independencia de la cultura y su dindmi-
ca histérica, de la dindmica de la sociedad
y su estructura. En base a esto en el caso
puntual del estudio del arte popular se
intenta indagar en las fuentes histérico-
culturales de este arte como expresion de
la identidad cultural del grupo que lo
crea, reproduce y comparte, dentro desus
limites y hacia su exterior.

Es asi como en el presente articulo
se intentaréd dar cuenta por una parte del
contexto de surgimiento y por otra del
potencial explicativo de esta segunda re-
formulacién centrada en el estudio de la
dindmica cultural.



EL CONCEPTO DE CULTURA

Un aspecto importante de conside-
rar para comenzar el analisis del concepto
de cultura popular es el considerar el que
este es fundamentalmente un derivado
del concepto antropoldgico del cultura, el
cual también recibe aportes de la ciencia
sociolégica, por lo cual la reflexiéon en
torno a la cultura popular es ante todo un
tipo particular de andlisis cultural, en el
cual detras de cada concepto de cultura
popularhay implicitamente planteado un
concepto especifico de cultura.

El concepto de cultura es uno de los
mas utilizados en los tltimos tiempos.
Desde el término desarrollado por Tylor,
quelodefine como... “aquella totalidad com-
pleja que incluye conocimientos, creencias,
arte, costumbres y cualesquiera otras aptitu-
des o hdbitos adquiridos por el ser humano
como miembro de la sociedad” (Kahn, Cfr.
1875), el recorrido histérico de este con-
cepto ha sido abrupto, siendo principal-
mente la antropologia socio-cultural la
responsable de ubicarlo en la cispide del
debate, por lo que el paso de esta discipli-
na desde el estudio de los “primitivos”,
hacia el analisis de las sociedades comple-
jas, ha llevado al concepto, de ser un tér-
mino genérico para denominaraquellode
las sociedades no occidentales que era
mas dificil de definir, hasta ser un concep-
to de muiltiples usos, que pasa a expresar
loslimites de la comprensién alinteriorde
nuestra propia sociedad, debido a lo cual
el concepto de cultura popular es un deri-
vado obvio en tanto denomina lo diferen-
te dentro de los limites mismos de lo mo-
derno en el contexto latinoamericano.

Enelescenariolatinoamericanoesta
tendencia es ain masradical, debido prin-
cipalmente al papel que el sincretismo
cultural en general ha tenido en la consti-
tucién de nuestras sociedades, encontran-

dose la proyeccién mads concreta de esta
situacion en las transformaciones que ha
sufrido el andlisis socio cultural al interior
del pensamiento social latinoamericano,
en tanto lanueva e intensa valoracién del
conceptoessindudalaexpresién delmodo
en que en Ameérica Latina se piensa la
realidad hoy en dia.

En el contexto de la crisis del
desarrollismo y delas teorias sociales que
lo sustentaban lo cual se presenta parale-
lamente con una penetracién intensa de
valores propios de, la globalizaciéon de los
mercados, la influencia preponderante de
los medios de comunicacién y la
agilizacién delos medios de transporte, la
constitucién de lo moderno en América
Latina posee la peculiaridad de expresar-
se desde un fenémeno que a decir de
Néstor Garcia Canclini es el de la
hibridacién, entendiendo por hibridacién
un estado de cosas en el cual simultdanea-
mente convivimos con valores y précticas
propias de lamodernidad y con otras que
pertenecen a lo mds profundo de las for-
mas culturales tradicionales latinoameri-
canas, agudizdndose esto por un proceso
peculiar de sincretizacién en el cual ni lo
tradicional ni lo moderno se presentan
quimicamente puros.

Es asi, como las formas culturales
populares en tanto formas hibridas con-
forman un universo heterogéneo en el
cual ni la modernidad ni lo tradicional se
expresan con exclusividad, edificando un
escenario simbdlicoy conductual desigual,
incluso dentro de unainsercién semejante
al interior del sistema productivo, fené-
meno en torno al cual la antropologia y
sociologia han debido dar cuenta.

Tal heterogeneidad reviste al con-
cepto de cultura en lo que respecta a la
cultura popular de un caracter polisémico,
gueno es mas que expresion de la tremen-
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da heterogeneidad en el tratamiento del
concepto que hoy evidencian nuestras
ciencias sociales, por lo cual el concepto
de arte popular como ejemplo de esto,
pasa a denominar fendmenos muy
disimiles entre si, comolo son expresiones
del arte indigena o manifestaciones cul-
turales derivadas de los medios de comu-
nicacion de masas.

Breve sintesis histérica de la antro-
pologia y sociologia en su tratamiento de
las formas culturales populares en Améri-
ca Latina.

El tratamiento de estas formas cul-
turales por parte de las ciencias
antropolégicas y sociologicas ha consisti-
do en un proceso progresivo de construc-
cién del objeto, en el cual el desarrollo de
la comprensién del fenémeno ha estado
asociado tanto a los replanteamientos teé-
ricos y epistemolégicos universales de las
ciencias sociales en general y de la antro-
pologiay sociologia en particular, comoa
procesos histoéricos especificos.

Con el fin de exponer una visién
esquematica del desarrollo de la antropo-
logia y sociologia preocupadas de nues-
tras formas culturales populares, es que
presentamos esta sintesis dividida en dis-
tintos periodos histéricos por los que han
pasado estas disciplinas y delas principa-
les preocupaciones en cada uno de ellos:

1. Al primer momento en la historia
de estas ciencias referida al tema, pode-
mos fijarle su inicio con el nacimiento de
la antropologia y la sociologia cientificas a
finales del siglo XIX, desde la publicacién
de la obra “La cultura primitiva” por
Edward Tyloren 1871, lacual dainicioala
utilizacion cientifica del concepto de cul-
tura y dentro de esto presta atencién pre-
ferente a la variabilidad cultural, y con las
primeras aproximaciones al campesina-
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doy al proletariado industrial de autores
como Durkheim o Comte.

Eneste primer periodo serealizaen
América Latina una antropologia
indigenista marcada por la bisqueda de
lo exético y realizada principalmente por
investigadores no latinoamericanos, y un
tipo de sociologia de citedra que no vin-
culaba su reflexién con los procesos empi-
ricos en los cuales las distintas formas
culturales en nuestro continente se expre-
saban. En esta etapa el tratamiento del
sujeto popular estd asociado a la crisis del
latifundio en Latinoamérica y por lo tan-
to, con el comienzo de nuevo tipo de rela-
ciones sociales de produccién asociadasal
nacimiento de un tipo de capitalismo pe-
riférico que estimula la migracién campo
ciudad y la generacién tanto de un prole-
tariado industrial como de un contingen-
te de mano de obra de reserva, mientras
que quienes permanecen en el campo si-
guenreproduciendo costosamente los pa-
trones culturales asociados a los ciclos
productivos del latifundio tradicional.

En este perfodo el arte popular es
visto como una expresion exética de cul-
turas exdticas, mads alla del sentido instru-
mental de este y de la relacién que poseia
con el encuentro del mundo tradicional
con la modernidad.

2.Enunsegundo periodo podemos
apreciar el surgimiento de una ciencia
social vinculada al proceso modernizador
en América Latina, que se preocupade las
formas culturales populares en tanto ele-
mento fundamental de culturas en cam-
bio desde lo tradicional a lo moderno.

A partir de la década del 50 la an-
tropologia y la sociologia en América La-
tina comienzan a independizarse parcial-
mente en lo que respecta al origen latino-
americano de los investigadores, sin em-



bargo el influjo tedrico en la regién, sobre
todo en lo que respecta a la influencia de
la antropologia con la obra de autores
como Robert Redfield y Oscar Lewis, y de
la influencia tedrica de la sociologia con
autores como Robert Merton y Talcot
Parsons, genera una revision en la orien-
tacion de las ciencias de la cultura latinoa-
mericanas en general, y por afladidura
una transformacién en el modo en que se
conciben y estudian nuestras formas cul-
turales populares.

Los autores antes sefialados tienen
como tema primordial de preocupacién
“el proceso de modernizacion que debia
vivir América Latina como pre requisito
para el desarrollo”. Redfield, por ejemplo,
se preocupa de las transformaciones en la
sociedad folk o tradicional hacia la socie-
dad moderna. Por su parte, Oscar Lewis,
plantea la existencia de una cultura de la
pobreza que produciria patrones que posi-
bilitan lasobrevivencia delos marginalesy
los campesinos desplazados, y que en defi-
nitiva constituiria un limite para lamoder-
nizaciény el desarrollo, mientras queauto-
res como Merton o Parsons aportan al de-
bate una visién en la cual se intenta captar
la funcién de las pautas culturales del
mundo popular y larelacion de éstas conla
estructura “en proceso de cambio” de la
sociedad latinoamericana.

Durante esta etapa el arte propiodel
mundo popular es ubicado en la categoria
de artesania, no siendo considerado mas
que una respuesta adaptativa que se origi-
naenelsubdesarrollotantoespiritual como
material, debido a lo cual este tipo de arte
seré superado y desaparecerd al mismo
ritmo con que lamodernidad con su tecno-
logia y sus valores se expanda.

3. En un tercer periodo, el actual,
podemos encontrar un antropologia y so-
ciologia que identifica en estas culturasun

ambito esencial desde el cual es posible
adentrarse en la matriz cultural latinoa-
mericana, mas alla incluso de la pregunta
poreldesarrollo, constituyéndoselas cien-
cias sociales en muchos casos en una ins-
tancia de fuerte critica a la modernidad.

Es a partir del trabajo con los pue-
blos “primitivos” de nuestro continente y
luego con campesinos, marginales y obre-
ros, que los investigadores latinoamerica-
nos hoy han tomado conciencia del cam-
bio cultural y del sincretismo, lo cual lleva
a las ciencias sociales en Latinoameérica, a
buscar la “identidad” de nuestros pue-
blos.

Hoy en dia asistimos a una revalo-
rizacién de la cultura popular, debido alo
cual el arte popular pasa a ser también
revalorizado, emprendiéndose iniciativas
tantoenelterreno delaintervenciéon como
de la investigacién, que intentan apoyar
su regeneracién tanto como expresion es-
piritual como en su dimension pauta
adaptativa. Es el caso delarevalorizacion
del arte barroco latinoamericano y el res-
cate de etnotecnologias respectivamente.

Actuales reformulaciones del con-
cepto. Dos proposiciones

En el dltimo periodo de la reflexién
desde las ciencias sociales en torno al fe-
noémeno, en el cual se viven las transfor-
maciones antes sefialadas, en lo referente
tanto a la fragmentacién o pluralizacién
del concepto como a la independencia
tedrica en el analisis de lo que respecta al
andlisis de laestructurasocial, vemos apa-
recer la obrade dos autores: Elantropdlogo
Manuel Marzal y el sociélogo Pedro
Morandé, quienes desde sus tradiciones
disciplinarias, ofrecen propuestas impor-
tantes de considerar para el analisis del
fenémeno hoy.
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EL APORTE DE MANUEL MARZAL

Manuel Marzal es un antropoélogo
peruano contemporédneo, doctor en antro-
pologia y teologia. La matriz de su pensa-
miento esta definida por su preocupacion
por lo popular en el contexto latinoameri-
cano y particularmente en el contexto que
a él le toca desenvolverse, esto es el de la
realidad peruana.

En Manuel Marzal la pregunta fun-
damental es la pregunta por la identidad
popular y esta se fundamenta en la re-
flexién en torno a lo religioso, lo cual
acarrea que su acceso a las formas cultura-
les populares sea realizada desde esta es-
fera particular del mundo social y simb6-
lico. Para Marzal es de importancia radi-
cal la conclusion del antropélogo norte-
americano Cliford Geertz en torno a que
la religién, en tanto parte de la cultura,
cumple una funcién esencial en la solu-
cién del problema planteado por el caos
del orden universal y de la existencia, en
tanto segtin este autor la religion tiene la
capacidad de ordenar el mundo y esto lo
realiza a través del simbolo y “en” el ri-
tual, ya que para Geertz este fenédmeno no
esnada mas y nada menos que una “pers-
pectiva” en la mente de los hombres, que
aporta... “un modo peculiar de ver la vida y de
construir el mundo” (Geertz, crf, 1965).

Por otra parte, es importante men-
cionar quesuobra poseeun matiz localista,
lo que sin embargo, no disminuye la
globalidad del potencial explicativo de su
trabajo. Hablar de Marzal, por lo tanto, es
hablar de su labor en Urcos, Piura, La
Periferia de Lima, etc. pero es también
considerar el modo en que logra, desde
asumir a grandes pensadores de la antro-
pologia de las ultimas décadas, realizar
un diagnéstico profundo de fenémenos
que son representativos de gran parte de
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las formas populares latinoamericanas.
Este diagnoéstico posee para €l como bus-
queda una importancia radical, ya que
sobre él se deberfan definir, a decir de
nuestro autor, los procesos de interven-
cién socio-econémica, politica y cultural.

Enloquerespecta asu vision gene-
ral de las formas populares latinoameri-
canas, Marzal, se ha adentrado en éstas,
intentando reconceptualizarlasapartirde
un sélido substrato tedrico y un intensivo
trabajo de campo etnografico.

En la obra de este autor la influen-
cia mas preponderante en el estudio de la
cultura popular es la ejercida sobre él por
Oscar Lewis quien, como ya sefialamos,
desarrolla una teoria que denomina como
“cultura de la pobreza”, en la que a través
de historias de vida y entrevistas en pro-
fundidad intenta demostrar que al inte-
rior de la Cultura Latinoamericana existe
una verdadera “Cultura de la Pobreza”, y
esta cultura tendria que ver con el modo
particular en que miran la vida y com-
prenden el mundo los pobres, como tam-
bién con la manera concreta en que a
partir de esta comprensién del mundo
definen su accién al interior de la realidad
social.

Segun esta propuestanosolamente
constituyen los pobres una subcultura
como se pensaba antes de Lewis, sino que
son una cultura en todo el sentido de la
palabra, en tanto poseen formas simbéli-
cas bastante auténomas que los diferen-
cian radicalmente de otros grupos cultu-
rales, como los estratos altos o 1os estratos
medios. La “cultura de la pobreza” es una
cultura en si misma, porque es un modo
de ver la vida y enfrentarse al mundo, es
decir, es aquello que permite a los hom-
bres satisfacer las necesidades que su
medio natural y social les plantea.



Sidefinimos de esta forma la cultu-
ra popular, entoncesen términos de Lewis,
los pobres de Latinoamérica constituirian
un grupo cultural con caracteristicas bas-
tante originales que requiere de marcos
de anélisis también originales, en tanto se
debe considerar el que grupos como los
estratos medios al interior de nuestros
pafses se asemejan mucho més a los gru-
pos medios o bajos de paises desarrolla-
dos, que al mundo popular que les rodea.
Esasicomolaposibilidad deinterpretarel
mundo de los “desterrados del paraiso”
en América Latina conlleva unnuevo dis-
curso antropolégico que entiende a la cul-
tura popular como una cultura con carac-
teristicas verdaderamente auténomas, y
en ese sentido va dirigido el principal
esfuerzo de Lewis, concepcién que influ-
ye poderosamente en la visién del fené-
meno que Manuel Marzal posee.

Sin embargo, nuestro autor supera
la visién que Lewis le entrega. El aporte
mas radical que Marzal hace al estudio del
fenémeno es el que aceptando la existen-
cia de una cultura auténoma propiadelos
grupos populares, como habia afirmado
Lewis, nuestro autor no la circunscribe a
la categoria de “cultura de la pobreza”, si
no mas bien él reconceptualiza el término
parareferirloalas formas culturales masi-
vas, en tanto para €l la cultura popular
engloba las formas culturales propias de
la pobreza pero el concepto no se agota
alli, en tanto tendria una relacién directa
con el sincretismo latinoamericano en sus
distintas expresiones.

Un ejemplo de lo anterior es la vi-
sién que Marzal posee de la religiosidad
popular latinoamericana, ya que si bien
seguin él quien define la religiosidad po-
pular en América Latina son los grupos
populares subordinados, es decir, los po-
bres de este continente, la religiosidad
popular no solamente penetra en el mun-

do de estos grupos sino también en las
capas dominantes, en tanto el conceptode
popular debe ser reconsiderado, ya que
para Marzal “popular” no significa sola-
mente “pobre”. Para este autor las formas
religiosas de los grupos dominantes se
ven influidas por las formas religiosas de
los grupos dominados, a partir de una
matriz cultural sincrética que se proyecta
en lo religioso, que seria aquello que ten-
drian en comun casi todos los estratos
sociales de nuestra sociedad latinoameri-
cana... “no es la religion de las clases menos
favorecidas econdmicamente, sino la religion
de las grandes masas, que, al contrario que
élites religiosas tanto clericales como laicales,
tienen escaso cultivo religioso por falta de una
mayor atencién de la Iglesia institucional
(Marzal: 16, 1978).

EL CONCEPTO DE SINCRETISMO EN
EL TRATAMIENTO DE LO RELIGIOSO
EN LA OBRA DE MARZAL.

En tanto para Marzal las formas
culturales populares son ante todo formas
sincréticas, ensu conceptualizacion existe
debido a ello un depurado tratamiento
delsincretismo, permitiéndole esto elané-
lisis prolijo de la esfera de lo sincrético,
sondeando asf en la variabilidad al inte-
rior de la cultura popular. Este andlisis se
centra puntualmente en las formas reli-
giosas sincréticas desde las cuales, segtin
él, lo religioso popular se define.

Es asi como sostiene el que desde el
puntode vista de la ciencia antropolégica,
existirfa en América Latina un tipo de
cultura sincrética producto de una forma
de penetracion cultural occidental que no
logra romper con las tradiciones de fondo
que existian en las comunidades indige-
nas primero y luego en el sujeto popular
ya constituido. Marzal, en sus investiga-
ciones considera su labor etnogréfica en-
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tre los grupos quechuas migrantes, cam-
pesinos mayas y a los marginales de Ba-
hia, pero sus conclusiones pueden segiin
él ser extrapolables a todas las expresio-
nes de este fenémeno en América Latina.

ParaMarzal, el sincretismoesel pro-
ducto del encuentro entre dos o mas expre-
siones culturales; sin embargo, no siempre
este encuentro genera sintesis, pudiendo
producirse también una yuxtaposicién en
la cuallas expresiones que confluyen man-
tengan su propia identidad. El sincretismo
s6lo se produce cuando las expresiones se
fusionan generando sintesis.

En el caso de la religion, esfera de
su particular preocupacién, el sincretismo
surge de una formacion a partir de dos o
mads sistemas religiosos, concluyendo en
uno nuevo, cuyas creencias, ritos, formas
de organizacién y normas éticas, son pro-
ducto de la interaccién dialéctica de los
sistemas en contacto, en un mecanismode
reinterpretacién que se ha definido como
el proceso mediante el cual los antiguos
resultados se adscriben a los nuevos ele-
mentos o através del cual, valores nuevos
cambian la significacién cultural de las
viejas formas.

Marzal, considera que existen tres
tipos de reinterpretaciones posibles, desde
una cultura que recibe influencia externa:

1.Se acepta el aporte externo y se le
da un significado propio.

2.Seconservala pauta cultural pro-
pia y se le da significado externo, prove-
niente de la cultura que estd penetrando.
3. Se acepta la pauta cultural exter-
na pero a su significado original se le

anade un nuevo significado.

Comprendiendo lo anterior podre-
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mos entender el por que, por ejemplo, los
grupos populares terminaron aceptando
muchos contenidos de la predicacién cris-
tiana, pero cambidndole su caracter exclu-
sivo y haciendo asi una verdadera
reinterpretacion. Para Marzal... “Parece
que el campesino tiene ese dinamismo sicoldgi-
co fundamental, por el cual percibe a la Iglesia,
se identifica y se compromete con ella, aunque
naturalmente se trata, sobre todo, de la Iglesia
del culto, la Iglesia de las fiestas y de los
sacramentos, la unica Iglesia que se le predicé
0 la tinica que entendid e hizo suya. Esto se
debe a lo unido que estdn ciertos rasgos cristia-
nos a su cultura, de modo que hoy el campesino
no puede ser fiel a st mismo, si no es fiel a esos
comportamientos religiosos. La pertenencia a
la Iglesia se hace siempre a través de una
comunidad. La comunidad eclesial mundial,
queda demasiado lejos. La misma comunidad
parroguial no lo es para la mayoria de los
campesinos de la parroquia; ellos son sobre
todo, clientes. La verdadera comunidad a la
cual se siente pertenecer el campesino es la
comunidad cristiana local, pero aqui también
se trata de una comunidad de culto mds que de
una comunidad de vida cristiana” (Marzal:
311, 1971).

Por otra parte para Marzal el limite
entrela yuxtaposiciény el real sincretismo
es un limite difuso.

“En resumen, podemos definir el
sincretismo como la formacion a partir de dos
0 mds sistemas... que se ponen en contacto,
provocando un nuevo sistema que es producto
de la interaccion dialéctica de los elementos de
los dos sistemas originales... que hacen que
dichos elementos persistan en el nuevo siste-
ma, desaparezcan por completo, se sinteticen
con los similares del otro sistema o se
reinterpreten como un cambio de significa-
dos” (Marzal: 139, 1980).

Expresién de ello es el que en Amé-
rica Latina, segin nuestro autor, los pue-



blos que fueron sometidos a la
evangelizacién terminaron aceptando la
existencia de Dios pero como sintesis en-
tre el Dios cristiano y sus dioses origina-
rios, propiciado tal vez por el profundo
proceso aculturador de los sacerdotes ca-
tolicos, provocando en algtin sentido una
decreciente cercania entre sus divinidades
y el Dios cristiano.

En relacién al ejemplo puntual de
los santos, existe una semejanza en la
reinterpretacién. Ahora bien, para los
mayas y quechuas los santos, mas que
modelos de vida, son exclusivamente in-
tercesores, por una suerte de desconoci-
miento de su vida, dificilmente podrian
ser modelos. La cruz es el simbolo que
sufre mayor interpretacién. Existe una
suerte de cambio de significado, quizés
esto tenga que ver con la fuerza de los
misioneros en el proceso evangelizador.

Para algunos grupos indigenas los
santos catélicos serdn mediadores junto
con los santos del pantedn indigena, para
otros éstos seran nuevos nombres y nue-
vos simbolos de antiguos dioses.

En el proceso de sincretizacién
muchos de los dioses desaparecieron,
otros, los menos, persistieron en el tiem-
po, producto quizds de la violenta prime-
ra hora de la conquista y del lento pero
seguro proceso de convencimiento via
catequesis. Sin embargo, en algunos gru-
pos como los afrobahianos, su religiéon
primaria se mantuvo, sibien en una suerte
del culto clandestino, tuvo un importante
desarrollo en las tiltimas décadas y asi los
mediadores ancestrales intercedian para
resolver los problemas humanos de los
negrosenlaciudad y con una redefinicion
desus funcionesy rasgos. Eldemonio, por
otro lado, terminé por ser un personaje
importante, en tanto el mundo cultural de
los ibéricos que fue un factor importante

delaaculturacién religiosa por el contacto
real que tuvo con los indios, estaba pobla-
do de demonios a tal nivel que los indige-
nas terminaron hasta por cambiar el signi-
ficado de sus propios dioses.

De igual forma lo que era el sentido
de la naturaleza y el fin del hombre tam-
bién sufrié6 modificaciones producto del
contacto con el mundo cristiano; la
cosmovisién del mundo andino se vio
plagada de elementos del mundo cristia-
no. Sin embargo, para las comunidades
mayas y sobre todo las africanas, la
reinterpretacién no fueigual. Expresiénde
esto son los cambios en sus concepciones,
como se entiende el paso a unasituacién de
trascendencia, reconociendo en esta mate-
ria que paralos chamanes andinos y mayas
lareinterpretacién religiosa sigue conside-
rando, por ejemplo, aspectosdesusritosde
afliccién. A pesar del contacto y del
sincretismo, existen aspectossubstanciales
que al parecer se mantienen.

A partir de esto se puede afirmar
que en la cosmovisién mitica hay elemen-
tos comunes que no se deben a ningun
tipo de reinterpretacién, sino a un
“simbolismo potencialmente universal”
y por otro lado, que los mitos de dos
culturas en contacto estdn menos sujetos a
reinterpretaciones que sus respectivos ri-
tos, pues constituyen un nivel mas pro-
fundo y de transmisién mas facil por me-
dio de la tradicién oral. A partir de todolo
que ha sido el proceso de sincretismo po-
driamos decir que, la reinterpretacién se
va a hacer mas facil, pues muchos ritos
cristianos impuestos podran anadirse o
cambiarse los significados. Ejemplo de
esto es el bautismo, donde el sentido de
ser el padrino es la idea de un segundo
padre. Sin embargo, a partir de Ia
reinterpretacion el sentido ante todo es el
de ser compadres lo cual se transforma en
una serie de deberes.
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Por otro lado, expresiones como la
fiesta patronal que tiene sentido religioso
pasa a transformarse en una expresion
religiosa comunitaria, pero ademas con
una serie de otros significados sociales
(politicos, artisticos, festivos) y por otro
lado, para los afrobahianos la fiesta reli-
giosa es el comienzo para la celebracion
del camdomble que se realiza bajo la apa-
riencia de simples bailes populares.

También es resultado de este pro-
ceso la plegaria en numerosas comunida-
des indigenas, que es una forma de orar y
fija la comunicacién con Dios y los demas
seres del panteén sagrado y que tiene que
ver con una actitud de interioridad. Esta
se ha transformado para llegar incluso a
convertirse en una especie de conjuro
méagico, sufriendo una verdadera
reinterpretacién, atin si consideramos el
caracter misterioso que toma el rito cele-
brado con frecuencia en una lengua dis-
tinta cuando asistia un solicitante a los
especialistas rezanderos.

En cuanto al cura, éste fue aceptan-
do como necesario para la celebracion de
ciertos ritos a pesar de no ser propio de su
mundo cultural si no més bien del domi-
nante. También cabe sefalar que existie-
ron sacerdotes indios, pero con el tiempo
fueron mas mestizos y esta tarea fue tam-
bién redefinida considerdndolo en algu-
nos grupos como un chaman con determi-
nados poderes sagrados que manipulaba
con provecho de la comunidad.

Por otro lado, las que fueron las
experiencias de las cofradias, que también
se quisieron implantar en el nuevo mun-
do con una base ética, las asociaciones con
fines culturales y asistenciales, etc. sirvie-
ron paraexpresar laidentidad étnica, dan-
do origen a una nueva interpretacion.

Finalmente en lo que fue la ética
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también se dieron reinterpretaciones, por
ejemplo en el caso de las normas estrictas
sobre la vida sexual una vez que las perso-
nas estan unidas maritalmente. Es rele-
vante la visién de la infidelidad en el
compadrazgo, en tanto que fue considera-
do como un pecado extremo si existia
contacto sexual.

Sisomos capaces de extraerel apor-
te tedrico quesignificala vision que Marzal
tiene del sincretismo religioso, podremos
proporcionar un marco de andlisis tanto
al estudio del fenémeno estético popular
como de cualquier forma de sincretismo
presente en la red cultural latinoamerica-
na.

Aunque para Marzal el arte popu-
lar no ha sido una preocupacién priorita-
ria, su concepcién de este lo caracteriza
ante todo como un sincretismo, el cual
sigueladindmica decualquier sincretismo
en América Latina, debido a lo cual su
andlisis debe lograr autonomia de las ca-
tegorias vinculadas al estudio dela pobre-
za, en su apreciacién de este arte, por lo
tanto, su proposicién basica es entenderlo
como un fendémeno en cambio que recibe
aportes desde los distintos estratos de la
sociedad latinoamericana y en cuyo seno
conviven, como en todo sincretismo, ele-
mentos del mundo tradicional y de la
cultura de masas, pudiendo expresarse
también a través de cualquiera de las al-
ternativas en las cuales el sincretismo se
expresa o ser una yuxtaposicién en la cual
no exista una real integracion de pautas
culturales.

EL PENSAMIENTO DE
PEDRO MORANDE

Enloquerespectaal tratamiento de
las formas culturales populares, el aporte
de Pedro Morandé radica, en nuestra opi-



nioén, en su afirmacién con referencia a
que el andlisis que han hecho las ciencias
sociales y particularmentela sociologiade
los fenémenos socio-culturales que se pro-
ducen en el contexto latincamericano,
posee el gran inconveniente de que se han
realizado a partir de una dicotomizacién
entre los conceptos de sociedad y cultura,
a partir de comprender a la sociedad, des-
de el racional iluminismo como la estruc-
tura u ordenacordado, y a la culturacomo
el conjunto de valores que articulan el
orden social, manteniéndose dentrodelas
claves del racional iluminismo el pensar...
“que existe una necesaria identidad entre es-
tructura y valores”... tendiéndose a... “susti-
tuir el andlisis de los valores por el andlisis de
la maximizacion del equilibrio... lo cual estaba
inscrito en las mismas ideologias modernas
nacidas de la ilustracion” (Morandé: 1987,
67), teniendo lo anterior profundas reper-
cusiones en el tratamiento del sujeto po-
pular en tanto permite independizar su
estudio del estudio exclusivo de la estruc-
tura social.

Enrelacién a esta concepcién, basi-
ca en el andlisis de Morandé, nuestro au-
tor reconoce la influencia ejercida sobre é1
por obra de Franz Hinkelammert, en tan-
to este autor representa una fuente de
critica al proyecto de la ilustracién, sobre
todo en lo que respecta a la concrecién de
este proyecto en el tratamiento del sujeto
popular, presente en las estrategias de
desarrollo que la elite latinoamericana ha
intentado implementar desde distintos
proyectos histéricos. Su critica, aunque
para Morandé adolece de una seria caren-
cia en tanto no propone ningun concepto
de cultura, representa un cuestionamien-
to profundo al modo en que tradicional-
mente se ha hecho ciencia social en Amé-
rica Latina, ya que surge de un cuestiona-
miento epistemolégico profundo, que se
proyecta también en los planos teérico y
metodolégico técnico, en tanto se sostiene

que esta ciencia social, a partir de concebir
estasupuestaidentidad entre estructuray
valor, definié un tipo de concepcién ideo-
l6gica delarealidad enla cual... “seestable-
cid como punto de partida un concepto central
donde convergen el andlisis funcional de la
sociedad y el andlisis de los valores. Tanto el
pensamiento liberal iluminista como el pensa-
miento marxista parten de la idea de la conver-
gencia de ambos planos y tratan la diferencia
entre las relaciones estructurales -funcionales
y los valores como una apariencia detrds de la
cual existe una identidad de los dos planos”
(Hinkelammert: 1970, 169).

Para Morandé esta deficienciadela
cienciasocial latinoamericana, particular-
mente de la sociologia, guarda relacién
con el modo en que se han pensado he
implementado las estrategias de desarro-
llo “desde” la elite y “hacia” el mundo
popular, en tanto estas disciplinas han
intentado ser un instrumento de los dis-
tintos experimentos desarrollistas que se
han tratado de implementar en este conti-
nente... “se frata de la tendencia a la creciente
secularizacion de los valores y al desplaza-
miento comsiguiente de toda discusion
sustantiva acerca de los fines de la sociedad
misma” (Morandé: 1978, 64).

Para nuestro autor la cultura lati-
noamericanaen generaly la cultura popu-
lar en particular estdn definidas por aque-
llo que denomina como “ethos cultural”,
entendiéndose por éste el sentido dltimo
delaidentidad cultural, estando esta iden-
tidad compuesta a su vez por los valores,
los que al aglutinarse forman aquello que
Max  Weber denominé como
“Racionalidad”

El anélisis de Morandé intenta por
lo tanto adentrarse en los valores, enten-
diendo a estos como la médula de toda
cultura. Esfuerzo desde el cual pretende
ante todo realizar una “comprensién” de

67



las formas culturales latinoamericanas, en
tanto segun Morandé... “la palabra com-
prender tiene... para el socidlogo el cardcter de
un itinerario que recorre una y otra vez el
movimiento de la conciencia hacia el mundo y
su repliegue sobre si misma. En otras pala-
bras, reconstruye historicidad” (Morandé:
1977 171), por lo cual la comprensién de
las formas culturales populares latinoa-
mericanas s6lo puede surgir desde una
comprensién profunda del ethos de la
cultura latinoamericana como conjunto,
ethos que a su vez sélo puede ser identifi-
cado desde su dimensién histérica con-
creta.

HISTORIA Y CULTURA EN LA PROPO-
SICION DE PEDRO MORANDE

El concepto de historicidad utiliza-
do por él es extraido de la obra del fil6sofo
aleman Franz G. Gadamer. De este autor
Morandé asume particularmente el con-
cepto de “tradicion”, el cual es definido
por Gadamer como el conjunto de catego-
rias y de significados que existen al inte-
rior de una cultura y que tienen un desa-
rrollo en el eje de la diacronia, es decir,
para Gadamer la tradicién debe ser enten-
dida como el producto del devenir histé-
rico de las representaciones y las concep-
ciones propias de una cultura, en tanto
nada en la cultura se crea gratuitamente
sino que, por el contrario, todo tiene que
ver con un pasado tanto de significados,
como de simbolos y de signos, es decir, el
sentido de la historia presente tiene su
base en los significados y en las represen-
taciones generadas en el pasado. Para
Morandé la tradicién que componelabase
de la cultura popular latinoamericana es
el punto clave de su analisis, es por ello
que nuestro autor intenta conocer cual es
la tradicién subyacente a esta cultura, en
tanto conociendo esta trayectoria se po-
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dria lograr dilucidar aquellos elementos
del “ethos latinoamericano” que determi-
nan la “identidad popular”.

Para adentrarse en el significado
dltimo del concepto de cultura popular
presente en la obra de este pensador, de-
bemos ante todo rescatar la relacién que
Morandé reconoce entre historia y cultura
en el contexto latinoamericano, teniendo
en consideracion que su andlisis sociol6-
gico pone todo su acento en este dltimo
concepto, dentro de un tipo de acceso que
hace uso de los datos proporcionados por
el eje de la diacronia.

Para Morandé, la primera fuente
de la tradicién popular latinoamericana
esla que se origina en la matriz precolom-
bina. Esta matriz posee como toda cultura
“arcaica” un centro que este autor define
como “Dramatico-Sacrificial” y posee tam-
bién un caracter “cosmocéntrico”, expre-
sandose todo lo anterior en la esfera de lo
ritual expresivo, es decir, por una parte el
drama y el sacrificio vinculado con este,
son aspectos substanciales en el curso his-
térico de estas culturas, en tanto los proce-
sos histéricos, y dentro de ello la cotidia-
neidad, estdn marcados por cuotas de
“dolor” en el sentido social del término,
que configuran una sucesién intermina-
ble de quiebres y rupturas, las que mas
que interrumpir el devenir histérico, se
transforman en aquello que lo define. Por
otra parte, lo cosmocéntrico es el modo en
el que el sujeto articula algiin tipo de
“comprensién” de la historia, historia que
se mueve mds bien en el dmbito de la
escatologia que de ia cronologia. El tiem-
poescatolégico propiode lo cosmocéntrico
nos refiere a una historicidad atemporal,
al tiempo de los Dioses, imposible de ser
medido dentro delos pardmetros denues-
tra temporalidad (reloj o calendario), sin
embargo, la historia de este tiempo puede
ser contada, y el lugar donde se presenta



este relato es el rito. Este, al ser una
reactualizacion del mito escatolégico, re-
vive y por lo tanto “recuenta la historia”,
actualizandola. Este rito es expresivo por
que es el lugar donde, més que en ningin
otro, se cuenta la historia, pero su profun-
da expresividad nos remite también al
hecho de que es el lugar donde la historia
es construida, esen términosde Morandé...
“Elreconocimiento de la fe como un criterio de
lectura e interpretacion del sentido de la vida
e historia del hombre, ha sido una fuente anti-
gua de inspiracion para diversas ideas y opcio-
nes de ordenamiento social y politico especial-
mente en aquellos pueblos y culturas en que la
Iglesia ha logrado consolidar su presencia ins-
titucional” (Morandé: 1986, 46).

Sientendemos por racionalidad, se-
guneluso que Morandé hace de las catego-
rias webereanas, como el conjunto de valo-
res que definen... “accién social en un contex-
toespecifico” (Morandé: 1978: cfr), entonces
este concepto puede ser extrapolado maés
alla de los limites de la modernidad y del
mundo occidental, hacia el universo
axiolégico que definialaconductadelhom-~
bre precolombino latinoamericano, enton-
ces deberemos decir que esta racionalidad
se mueve dentro de los limites de las socie-
dades arcaicas y por lo tanto, lo substancial
deéstaeselambito delodramaticosacrificial.
El drama como exacerbacién de la expre-
sién de los significados y el sacrificio como
inmolacién socialmente compartida, como
ofrenda al interior de la estructura social
dan, para Morandé, como resultado una
cultura en la cual el dolor da sentido a lo
social y el quiebre continuo no es mas que
un eslabén dentro de una continuidad de
hechos de carécter dialéctico en la cual des-
de la persistente hecatombe surge el
replanteamiento, al que dentro de nuestra
racionalidad damos el nombre de porvenir.

Por otra parte, también estas cultu-
ras poseen un caracter cosmocéntrico, es

decir, tiene una concepcién del cosmos en
la cual el centro es la propia cultura, par-
ticularmente en el caso de las altas cultu-
ras como los incas, mayas y aztecas, es
también el centro del universo.

Esta faceta de las culturas preco-
lombinas no solamente determinaba el
que existiese una realidad mental especi-
fica, la cual podia traducirse, por ejemplo
en un tipo de religiéon puntual, sino que
también tenia que ver con fenémenos como
la estructura social, o con modos particu-
lares de vincularse con la naturaleza en el
plano ecolégico - cultural, en tanto desde
una concepcién del cosmos de caracter
cosmocéntrica, existia un vinculo con la
organizacién social y con la relacién
tecnoambiental, y ese vinculo se da fun-
damentalmente en el plano de los valores,
quedando esto expresado en la presencia
delsacrificioentodaslas esferas dela vida
de estas sociedades, desde lo mitico hasta
lo material.

ParaMorandélaconquistade Amé-
rica por parte de la red cultural hispano-
lusitana y la lectura de este proceso que se
hace desde la perspectiva del colonizador
retine el considerarla tanto como un “ca-
taclismo césmico” para las culturas pre-
colombinas, como también considerarla
como un encuentro de tipo “dialégico”,
en tanto més alla del caracter cruento que
esta conquista tuvo, de lo cual el Padre de
las Casas da un sentido testimonio, tam-
bién significd, segiin Morandé, un esfuer-
zo de mutua interpretacién, entre un eu-
ropeo que aun no sale de las claves de
comprensién del mundo propias de la
cosmovision teocéntrica medioeval, y un
indigena regido por una matriz cultural
dramaético-sacrificial-expresiva.

Para el esquema de Morandé esta

contraposicién entre lo europeo y las cul-
turas precolombinas, mdas que significar
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propiamente tal unarupturaounquiebre,
en el sentido de apocalipsis absoluta, mas
bien significé encuentro de caracter
dialégico, en tanto significo el que por
parte del espaiiol y por parte del indigena
precolombino tuvo que existir un pensarse
mutuamente, en tanto conllevé la necesi-
dad de idear categorias que permitiesen,
dentro de los limites de la propia cultura,
dar cuenta de este otro cultural tan extrafio
y al mismo tiempo tan presente.

La hecatombe que significa la con-
quista de América, posee para Morandé
un cardcter refundacional en el plano de
la construccién intersubjetiva demundo,
en tanto significa la reedificacién de los
valores, lo que se logra a través de un
mestizaje sincrético, y a través de la auto-
nomia simbélica, que hace que se pierda
la relacién significado significante. Los
simbolos que van surgiendo a medida de
que el coloniaje se va consolidando, dan
cuenta del surgimiento de una nueva
racionalidad, donde los simbolos, aun-
que guarden alguna o mucha semejanza
con los simbolos europeos o pre hispéani-
cos, poseen una real autonomia en los
significados, autonomia que es en si mis-
ma la dimensién verdaderamente origi-
nal del universo cultural latinoamerica-
no y particularmente de nuestras formas
culturales populares.

El periodo colonial, posterior a la
conquista de América, es visto por
Morandé como aquella instancia donde
se produce el paso desde el encuentro
dialégico a la constitucién de una tradi-
cién generada desde el sincretismo que
sienta las bases de la cultura popular lati-
noamericana. Es en esta época donde esta
cultura adquirira caracteristicas auténo-
mas, de las cuales alin es heredera, en
tanto es aqui donde surge un tipo de com-
prension del mundo en la cual la matriz
precolombina, se integra con la
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cosmovision teocéntrica medioeval, intro-
ducida por la influencia ibérica.

Es justamente en este periodo don-
de aparece segtin nuestro autor, la expre-
sién mas sintética de la matriz cultural
latinoamericana, esto es el tipo particular
de arte y estética barroca que se genera en
nuestro continente. El arte barroco latino-
americano representa la imagen visible
del modo en que, desde América Latina,
se va adquiriendo una autoconciencia de
poseer una identidad histérica, y se va
interpretando la influencia europea, es
decir, en el barroco hay un asumir que es
posible la existencia de una manera parti-
cular de “estar en el mundo” a partir de
una particular lectura de la realidad, lo
que sin duda se evidencia en la originali-
dad de este estilo artistico, la que sola-
mente podia surgir de un medio socio-
cultural con caracteristicas sui generis.

Para Morandé, la sintesis cultural
que configura a la cultura popular lati-
noamericana es ante todo una sintesis
barroca, poseyendo ésta en su opinién
cuatro caracteristicas fundamentales:

1. Elbarroco, que es propiamente el
estilo cultural con el cual se desarrolla la
consolidacion de América Latina, tenia
como idea matriz la de formar una
acumene universal de pueblos.

2. La segunda caracteristica del
ethos cultural barroco es el intento de
integrar oralidad y escritura a través de la
representaciéon. Por eso la sintesis la
sintesis cultural de América Latino es fun-
damentalmente una sintesis cultica y no
una sintesis ideolégica...

3. La tercera caracteristica es la
legitimacién tributaria y sacrificial del tra-
bajo, la que se expresa en una organiza-
cién econémica dualista que opera



monetariamente “haciaafuera”, infegran-
dose a los mercados internacionales a tra-
vés delos medios de paga habituales, yno
monetarizada hacia adentro...

4. No obstante existir una sintesis cul-
tural latinoamericana de las caracteristicas an-
tes sefialadas, ella no fue valorizada como patri-
monio propio por el proceso de formacién de los
estados nacionales” (Morandé:1991, 50-51).

La visién que sostiene Morandé en
torno al arte popular latinoamericano,
como es obvio, recalca su caracter
sincrético y el papel que el barroco posee
dentrodel mismo. Paranuestro autor este
arte popular posee una estética barroca,
enla cualsehace presenteicénicamentela
dimensién expresiva de nuestra identi-
dad unida alaesfera delo “dramatico”,en
tanto este arte, aunque asume la influen-
cia de elementos provenientes de las for-
mas culturales de masas, etc. mantiene su
dimensién barroca, tanto como
exacerbacién de la forma, como también
en lo que respecta a una busqueda de
sintesis, que exprese nuestra matriz cultu-
ral y su realizacién histérica.

Por otra parte, a nivel econémico el
proceso de conformacion de este ethos cul-
tural propio del mundo popular latino-
americano, guarda una estrecha relacién
con las transformaciones econémicas que
va sufriendo América Latina durante el
coloniaje y particularmente con una insti-
tucién, que segtin Morandé es la base de la
economia en este periodo, estaes la hacien-
da. Elsurgimiento de esta institucién guar-
da relacién con el hecho de que América
Latina es sistematicamente apartada del
capitalismo por Espana y Portugal, en tan-
to posibilita el libre comercio con el resto
del mundo sino que se impone un tipo de
comercio con las metrépolis que implica
fundamentalmente el que solamente pu-
dieran exportarse e importarse productos

desde y hacia la Peninsula Ibérica. Es asi
como durante los siglos XV, XVIII y XIX
se conforma un tipo deinstitucién que vaa
tener, para Morandé, una importancia ra-
dical. Esta institucién que recibe el nombre
de “Hacienda Latinoamericana”, es el in-
genio azucarero en el Caribe, el latifundio
argentino, elfundo chileno. Lahaciendano
es s6lo una unidad econémica sino que es
también sistema con caracteristicasbastan-
te auténomas, desde el cual se edifica el
mundosocial y politico colonial hasta préac-
ticamente la primera mitad del siglo XX,
poniéndose ala cabeza de este orden social
una aristocracia terrateniente, que posee la
capacidad de crear aquello que Morandé
denomina como la Polis Oligdrquica.

Enlastesis de Morandé, la crisis del
modelo sostenido por la hacienda, es ante
todo la crisis de la “Polis Oligarquica”, es
decir, implica una transformacion radical
de la sociedad latinoamericana, que se
origina en una transformacién de las rela-
ciones productivas, pero que también re-
percute en el émbito de las expresiones
sociales y simbdlicas.

Esta crisis es el punto cumbre de la
penetracién del Proyecto de la [lustracion
a América Latina, lo que trae consigo una
crisis también en la consideraciéon de la
identidad cultural por parte de la elite
dominante. Expresién radical de éstaesel
rechazo sostenido por més de un siglo
hacia nuestras formas populares.
(Morandé: 1986c, 59).

Para el autor, estas formas cultura-
les tienen su base en el contacto entre
europeo e indigena, en tanto son el pro-
ducto mds excelso del sincretismo que se
genera en la conquista, y por lo tanto
constituyen la sintesis del encuentro
dialégico y también el lugar donde se
expresa la tradicién subyacente al
mestizaje latinoamericano.
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A fines del siglo XVII la irrupcién
del iluminismo provoca una ruptura en-
tre parte importante de la elite latinoame-
ricana y estas expresiones culturales po-
pulares, lo que trae consigo con el correr
del tiempo un serio intento de eliminar
estas formas culturales por parte de la
elite. Sin embargo, los grupos populares,
contindan expresandose a través del
sincretismo barroco, lo cual representa ya
en estos momentos, en forma iconica, las
dimensiones dramaético-sacrificial-expre-
siva, propias delethos cultural latinoame-
ricano.

Esto conlleva una ruptura con el
logoslatinoamericano, produciéndose una
fuerte asociaciénentre elite ymasa, exiciéon
que primero se expresa en las nuevas con-
cepciones del mundo adoptadas por sec-
tores laicos de la elite, y luego por la
iglesia, la que por medio del rechazo a
estas formas “arcaicas” de cultura, intenta
alcanzar una forma de reconciliacién con
la modernidad, generando un desequili-
brio que sélo sera superado con lainfluen-
cia de las reconceptualizaciones propias
del pensamiento social de las Gltimas dé-
cadas.

La subsistencia de estas expresio-
nes culturales en nuestro continente, re-
presenta para Morandé una fuerte critica
alasreformulaciones deliluminismo que
son posibles de identificar en el contexto
latinoamericano. En tanto para la com-
prensién de este fendmeno debemos
adentrarnos en la consecuencia mas radi-
cal dela escision entre pueblo y elite, esto
es, los intentos desarrollistas que desde
distintos marcos ideol6gicos la elite ha
impulsado, los cuales segun Morandé,
mas que anular el ethos cultural subya-
cente, expresan, en la dimensién
sacrificial que llevan asociada, una de-
mostracién de la sobrevivencia y resis-
tencia de este ethos.
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Desgraciadamente la ciencia social
latinoamericana ha surgido al alero de los
proyectos desarrollistas, por lo cual ésta
haintentado negar el ethos para ponersea
disposicién de estos proyectos, constitui-
dos en “ideologias del desarrollo”, en un
constante proceso de encubrimiento del
sacrificio. Seria debido a ello que estas
ciencias se encontrarfan sumidas en una
crisis de interpretacién al no poder dar
cuenta de la multiplicidad de dimensio-
nes del mundo latinoamericano.

El error fundamental cometido fue
el suponer la existencia de una identidad
absoluta entre estructura y valores, lo cual
significé el pensar que el cambio social va
permanentemente asociadoal cambio cul-
tural, por lo tanto, el desarrollo como
superacién y negacién del subdesarrollo,
requerian de una negacién de las formas
culturales caracteristicas de aquella Lati-
noameérica no desarrollada.

Este modo de interpretar y de ac-
tuar en el escenario latinoamericano ha
sido fuertemente cuestionado, en tanto
existen sectores que intentan superar la
falacia racional iluminista que supone la
identidad entre estructura y valor. Hoy
estos sectores asumen que muchos cam-
bios estructurales en este continente no
han estado realmente asociados a cam-
bios valdricos que se dirijan hacia la mis-
ma direccién, por lo cual estos sélo han
tenido, en muchos casos, un caracter su-
perficial.

Desde alli se ha definido una visién
segln la cual metas como el desarrollo
socio-econdmico nunca serdn logradas,
sin un reconocimiento de las caracteristi-
cas fundamentales de la cultura latinoa-
mericana.

También este ethos es un asunto
relevante para el mundo laico, en su es-



fuerzo de repensar América Latina, mo-
viéndose en un paisaje que va desde los
islotes de modernizacién hasta los pobres
que son los grandes ~desterrados del pa-
raiso”. En relacién con lo anterior,
Morandé afirma... “la tnica posibilidad
delasciencias sociales para salir del estan-
camiento en que se encuentran es abando-
nar el supuesto de la secularizacién de los
valores. Ello pueden hacerlo silogran de-
sarrollar los sentidos para comprender
una realidad como la latinoamericana”
(Morandé:1984, 73).

LA IDENTIDAD ETNICA COMO LiMI-
TE CONCEPTUAL

Para el antrop6logo mexicano Nés-
tor Garcia Canclini la fragmentacién del
sujeto popular en suidentidad cultural es
un descubrimiento reciente, el cual guar-
da estrecha relacion con el pensamiento
post moderno y su apelacién a la
autoconciencia de la variabilidad desde la
modernidad y con respecto a los fenéme-
nos sociales dentro del propio mundo
moderno, debido a lo cual la teorizacién
de la ciencia social latinoamericana en
torno a las formas culturales populares ha
pasado a un nuevo momento, yano supe-
ditadoaloexéticonialos grandes proyec-
tos desarrollistas, sino més bien a un es-
fuerzo de interpretacién que asume el in-
menso valor de comprender la particula-
ridad de cada escenario cultural.

Sin embargo, en nuestra opinién,
esta reformulacién de elementos teéricos
debe ir acompaniada de proposiciones en
torno al tratamiento del fendémeno en si.
Es por ello que pensamos que el concepto
de “grupo éinico” como categoria analiti-
ca puede permitir asumir la particulari-
dad de lo popular, pero dentro de un
intento mds amplio de generalizacién que
permita, desde la visién de conjunto, la

formulacién de categorias nuevas, pero
siempre a partir de esta nueva forma de
mirar el fenédmeno basada en una visidn
delmundo popular centrada enlo propia-
mente cultural.

Creemos que el preguntarse por la
identidad étnica al interior de nuestras
sociedades es un cuestionamiento que
cobra cada vez méas sentido, debido prin-
cipalmente a la relacion que existe entre
este concepto y el de identidad cultural,
en tanto el concepto de cultura ha pasado
a ser el puntal en base al cual se ha inten-
tado interpretar la variabilidad en el pla-
no cognoscitivo y conductual en las socie-
dades complejas.

No obstante existen esferas donde
este tipo de interpretacién atin no penetra
lo suficiente, en tanto un concepto ideado
para analizar al otro cultural crea reticen-
cias cuando se trata de analizar con el
mismo al préjimo. Es asicomo hoy pode-
mos ver como actores como lo son los
grupos marginales urbanos o el proleta-
riado urbano y rural asi como otras expre-
siones de la esfera de lo popular, no son
miradas desde las categorias a partir de
las cuales se analiza a actores, como son
los grupos indigenas u otras minorias cul-
turales existentes en América Latina.

EL CONCEPTO DE IDENTIDAD
ETNICA

Durante las altimas décadas la pre-
gunta por la identidad étnica ha pasado
de ser un problema biolégico a ser una
interrogante de caracter netamente socio-
cultural.

Desde la categoria de raza, que fija-
ba la pertenencia a un grupo étnico dentro
de los mérgenes de somatometria y de los
estereotipos que el color dela piel origina-
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ba, hasta la actualidad en que este anélisis
ha sufrido una mutacién, en tanto la pre-
gunta por la raza como determinante de
caracteristicas psicolégicas y conductua-
les, ha sido reemplazada por otra referida
alproblemadela“identidad”, refiriéndose
ésta a la identificacién de sujetos distinti-
vos en planos tan divergentes como el bio-
16gico, el lingtiistico y el psico-cultural.

La génesis de esta concepcion la
podemos remontar al siglo XIX, en tanto
es debido al colonialismo, y al surgimien-
todelas ciencias sociales, que occidente se
pregunta en primer lugar, qué es lo que
los separa de los pueblos colonizados,
para luego, en la segunda mitad de nues-
trosiglo, pasar a preguntarse quéeslo que
separa en el propio mundo de los coloni-
zadores a sujetos que poseen diferencias
no tan marcadas en el plano bioldgico y
cultural.

Es a partir de esta concepcién que
se origina, a nivel cientifico, el concepto
de raza como base para la clasificacién.
Esta idea, que surge desde la incipiente
ciencia social y desde una biologia frag-
mentaria y manipulada, cre6 taxonomias,
que en muchos casos, mas que aclarar el
panorama en torno a la variabilidad hu-
mana biocultural, sirvieron como instru-
mentos de dominacién de una cultura
sobre otra.

Como reaccioén a esta postura sur-
gen lineas tedricas, tanto en el plano de la
etnografia como en el nivel etnolégico,
que intentan asumir apelaciones de corte
positivista como la de Durkheim en el
sentido de “analizar lo social por lo social”
Es asi como desde el estructural
funcionalismo surgen visiones en torno a
laidentidad social, estrechamente ligadas
a la territorialidad y a la especializacién
de las funciones sociales vinculadas a las
relaciones ecolégico-culturales.
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Se piensa en el grupo étnico como
un conglomerado de individuos pertene-
cientes a un territorio dado y que mantie-
nen relaciones de dependencia con éste,
de forma tal que la pertenencia a un espa-
cio guarda relacién con las funciones sur-
gidas desde la lucha del grupo por la
sobrevivencia, determinando estarelacion
funcional, la estructura interna del grupo.

Posteriormente nace en la década
delos 50, una critica desde la etno-lingtiis-
tica. Es asi como se asume la definicién
“fonémica”, propia de la lingtiistica es-
tructural, que entiende a la identidad
étnica desde la perspectiva emic o desde
dentro, fijando en el actor social los crite-
rios de clasificacién, en tanto la pertenen-
cia a un grupo étnico se define desde las
categorias de adscripcién y clasificacién
con el mismo. Pertenece a un grupo énico
quien se siente parte de el y al mismo
tiempo, esidentificado como tal por otros,
y es desde alli que el criterio de etnicidad
se libera de las categorias biolégicas y
geograficas, para pasar a ser un problema
en la esfera de la conciencia social.

Este proceso de transformacién de
la ciencia misma, guarda directa relacién
con el acelerado proceso de mezcla y difu-
sién cultural asociado a la industrializa-
cién, al colonialismo y al desarrollo de los
medios de comunicacién de masas.

Es asi como la pregunta por las
minorias étnicas o los grupos raciales au-
ténomos, deja de tener la relevancia que
tuvo. Hoy el esfuerzo estd centrado en
explicarse la variabilidad cultural al inte-
rior de las sociedades complejas, en tanto
conceptos como clase, estamento, segmen-
to de clase, etc, han demostrado ser insu-
ficientes para explicar muchos aspectos
del funcionamiento y del conflicto al inte-
rior de las sociedades multiculturales.



IDENTIDAD ETNICA Y CULTURA PO-
PULAR

Como hemos planteado, en el con-
texto latinoamericano ha cobrado parti-
cular importancia el concepto de “popu-
lar”, como significante que da cuenta tan-
to del proletariado industrial de nuestro
continente, como de aquellos marginados
o subproletarizados que conforman los
pobres del campo y de la ciudad. Son las
victimas del proceso de pauperizacion en
el campo, y son los que habitan los gran-
des cinturones de miseria en torno a las
grandesurbeslatinoamericanas. Pero tam-
bién son aquellos sectores de las capas
medias, cuyo universo cognoscitivo re-
gistra elementos del sincretismo latino-
americano, sincretismo que no sélo pene-
tra a los pobres de la ciudad y del campo,
sino que también a casi todas las capas
sociales, incluso a sectores altos, y que es
mas un camulo de categorias y de simbo-
los que representan los puntos de encuen-
tro de diferentes grupos ampliamente
compartidos, quealgo propio deunsector
social especifico.

En un continente como el nuestro,
donde la heterogeneidad impera, la pre-
gunta por la identidad se vuelve particu-
larmente compleja. La diversificacién,
complejizacién y transformacion de los
grupos sociales, hacen que la pregunta
porlaidentidad étnica se conviertaenuna
interrogante de primer orden a partir de
cuyarespuesta es posible aportar elemen-
tos a los problemas planteados por el de-
sarrollo, las desigualdades y el conflicto
social. Es por ello, que el aporte
multidisciplinario que asume elementos
provenientes de distintas disciplinas so-
ciales, es de particular urgencia.

En nuestra opinién los sectores po-
pulares retnen las caracteristicas, que la
moderna antropologia cultural de orien-

tacion lingtiistica sefiala como necesarias
para considerar a un conglomerado hu-
mano como un grupo étnico.

Creemos que existe tanto
adscripcién como identificacién, en tanto
este actor social se reconoce a si mismo
como un subsistema con rasgos auténo-
mos, presentandose ademas un tipo de
formulacién religiosa que ocupa un lugar
preponderante en sus formas culturales y
en la legitimacién de su accionar histdri-
co, siendo esta formulacién esencialmen-
te catdlica en lo cultico-ritual.

A MANERA DE SINTESIS

A partir de lo anteriormente ex-
puesto creemos posible proponer un con-
cepto susceptible de ser utilizado en estu-
dios vinculados a las formas culturales
populares, particularmente en el rea del
arte popular, a partir de asumir el influjo
de las nuevas corrientes de pensamiento
tedrico, pero intentando también caminos
concretos para el tratamiento del fenéme-
no cultural popular.

Por una parte asumimos la diversi-
dad de la cultura popular como un con-
junto heterogéneo de escenarios cultura-
les. También estimamos acertada la ex-
presién que expande este concepto mas
alld de la cultura de la pobreza como la
subalterneidad, debido a lo cual creemos
cierta aquella afirmacién en torno a la
fragmentacién del fenémeno presente en
su actual interpretacion.

Sin embargo, creemos necesario,
como dijimos, proponer un camino, que
aunque discutible, puede dar luces al
momento de acceder al fenémeno mismo.
Es por ello que vemos como necesario
asumir las categorias de Manuel Marzal
que identifican a lo popular como lo pro-
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pio de las grandes masas y no exclusiva-
mente como lo propio de los sectores me-
nos favorecidos econémicamente. Tam-
bién vemos como esclarecedor el aporte
de Pedro Morandé que asocia a las formas
culturales populareslatinoamericanas con
el proyecto ecuménico del barroco, a par-
tir de una matriz dramaético-sacrificial-
expresiva, desde la cual estas formas cul-
turales han desarrollado todo el potencial
axiolégico y simbélico del cual dan hoy
cuenta.

En base a los dos aportes antes
mencionados creemos posible comenzar
a esbozar un concepto de cultura popu-
lar, como lo propio de las grandes masas
que expresa una identidad barroca, la
cual es paralela y en muchas ocasicnes
antagénica con las formas culturales sur-
gidas desde la modernidad en lo que
respecta a la influencia del racional
iluminismo. Sin embargo aun asi cree-
mos importante hacer el alcance de que
este concepto por si sélo no asume las
identidades culturales particulares den-
tro deladiversidad de las culturas popu-
lares como concepto plural, corriéndose
el riesgo de caer en las generalizaciones
del mismo tipo de las que hoy son objeto
de critica. Es por ello que proponemos la
utilizacién de la categoria de “grupo
étnico” como modo de precisar los limi-
tes de los distintos grupos populares, en
tanto pensamos que desde los criterios
de adscripcién e identificacion es posible
el tratamiento concreto de las manifesta-
ciones culturales populares. Porlocualla
identidad popular sélo seria completa
desde las percepciones de los actores que
se identifiquen con un grupo de referen-
cia, y que al mismo tiempo sean percibi-
dos por sus pares y por el entorno como
miembros de este grupo. Es asicomo los
limites de una cultura popular y otra no
estd dado por fronteras geograficas, juri-
dicas, ni econdémicas, sino por la com-
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prension que los actores tengan de su
pertenencia y de la pertenencia de otros.

Esta conceptualizacién podria ser
de particular utilidad al estudio del arte
popular, en tanto aportaria una expan-
sién de sus limites al concepto, y también
entregaria una estrategia para fijar el vin-
culo entre esta expresion estética y laiden-
tidad del grupo que la practica en el con-
texto de nuestro continente.

El paso desde el estudio de lo mar-
ginal al estudio de lo masivo, tendria que
considerar el grado de adscripcién y de
identificacién que exista en torno a las
distintas expresiones del fenémeno estéti-
co popular, en tanto podra ser reconocido
como arte popular aquello que represente
una identidad étnica, identidad que asu-
me este arte, tanto como una expresion
material y simbdlica de su matriz, como
también como producto de la particular
adaptacion de un grupo étnico a su con-
texto ecolégico-cultural.

Cada cultura popular desde su par-
ticular identidad étnica posee la capaci-
dad de generar un arte que da consisten-
cia a su existencia como grupo con carac-
teristicas auténomas, en tanto un tipo de
arteno sOlo pertenece a una cultura popu-
lar especifica, sino que también es el mis-
mo arte como conglomerado simbélico y
como précticael que ayuda a edificariden-
tidad a cada cultura popular particular.

Al parecer el seguir esta ruta nos
llevara a repensar el arte popular como
objeto de analisis, transformandolo, del
estudio de la estética fuera de los limites
rigidos de la modernidad, al estudio del
sincretismo estético dentro de los limites
delamisma, pararesolver la paradoja que
representa el estudiar aquello que tedrica-
mente estaba condenado a desaparecer,
poniendo ahora la mirada en un objeto en



constante movimiento, cuya dimensién 1L.- Antropélogo Social U. de Chile.

popular no significa la negacién de su Magister en Ciencias Sociales.
versatilidad sino por el contrario recono- ILADES/P. Universidad Gregoriana.
ce el cardcter dindmico del fenémeno. Profesor-Investigador. Planta De-

partamento de Antropologia
Universidad Catélica de Temuco.
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