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Si consideramos que la realidad sociocultural de nuestro pais sigue estando falta de
investigacion antropoldgica, estaria por asegurar que el campo de los hechos
religiosos, pese a ser frecuentemente tratado, no ha sido debidamente tratado y
comprendido. En Andalucia, en los afios cincuenta, fue pionero Julio Caro Baroja
(1957), al estudiar la Semana Santa de Puente Genil. Pero en los estudios antropolégi-
cos sociales de pueblos andaluces, pocas veces se encuentra siquiera un capitulo
dedicado al tema; si bien hay excepciones, como la monografia de Pio Navarro sobre
Mecina Bombardn, que aborda en forma de epilogo el tema de la «religidon y creen-
cias» (Navarro Alcald-Zamora, 1979) (1).

Posiblemente resulta mas problematico analizar el sistema religioso que el sistema de
parentesco o la estratificacion social; quiza se presentan ciertas objeciones tedricas o
incluso escasean precedentes y recursos metodoldgicos. Sin embargo, la antropologia
de la religién no parece menos necesaria que la antropologia politica o la econdmica,
en orden al conocimiento de un sistema social global; y sobre todo para los interesa-
dos en su transformacion.

Ya es cldsico el intento de analizar cémo afecta la religion a la vida social, desde las
matizadas tesis de Max Weber (1905) y de R. H. Tawney (1926). En el campo de la
antropologia, ha sido un empefio permanente dar cuenta de los fendmenos religiosos
observados, con estrategias muy dispares. Segun indica E. E. Evans-Pritchard, «para el
antropdlogo social, la religidn es lo que la religion hace», de manera que «lo mas
importante es cdmo las creencias y practicas religiosas afectan en cualquier sociedad al
espiritu, a los sentimientos, las vidas y las relaciones mutuas de los miembros de las
mismas»; en suma: el «estudio de la religién como factor de la vida social» (Evans-
Pritchard, 1965: 90-92), sin prejuzgar que para el creyente tenga ademads otra
dimension.

Este es, sin entrar de momento en mas precisiones, el tipo de antropologia de la
religion que habria que profundizar en Andalucia. Ante el investigador se abre un
terreno inmenso, inexplorado, frecuentemente en vias de extincion: tradiciones
religiosas, fiestas, semanas santas, romerias, creencias y practicas, movimientos
revitalizadores...



Analisis socioantropoldgico: un estudio de caso

Entre las investigaciones recientes de las que tengo noticia, voy a fijarme en un estudio
de caso, que me conducira luego a otras consideraciones metodoldgicas y criticas
generales. El caso al que me refiero es la Semana Santa de Priego de Cérdoba,
estudiada por Rafael Briones en una tesis doctoral, presentada en la Universidad de
Paris-Sorbona (Briones, 1979). Esta eleccion es aleatoria; cualquier otra manifestacion
religiosa podria servir de punto de partida. Lo que si parece claro es que el estudio de
casos concretos podra ir cubriendo la primera etapa para el desarrollo de una antropo-
logia de la religidn tradicional andaluza.

En la Semana Santa de Priego, encontramos plenamente vigente un ritual religioso,
delimitable con nitidez, que constituye un proceso particular dentro del conjunto
social: una practica ritual que puede ser descrita y cuyas estructuras y funciones
pueden ser analizadas. Asi lo hace el autor, con resultados que nos ofrece en su
trabajo ya terminado.

La primera parte presenta la reconstruccion del ritual de Semana Santa, en términos
gue diriamos etnograficos o sociograficos. Describe los elementos que intervienen
(«morfologia del ritual»): personas participantes, objetos signo, comidas especiales,
espacio y tiempo del rito, la palabra y el cuerpo en el rito. A continuacién describe en
orden riguroso el despliegue de la accidon ceremonial («sintaxis del ritual» le llama,
aunque mas bien se trata de la estructura superficial): destaca la coherencia del
conjunto, la procesion como unidad fundamental, el momento culminante de la subida
al Calvario, las irradiaciones de la Semana Santa en ciclo anual.

Dedica la parte segunda al andlisis de las relaciones sociales implicadas en la Semana
Santa, poniendo de manifiesto las funciones sociopoliticas que cumple. Este analisis le
lleva a conclusiones muy precisas. La Semana Santa constituye una instancia de
integracion social de los individuos y grupos prieguenses; la celebracidn afirma las
diferencias y la unidad del pueblo, aportando un modo de autoidentificacion comun.
Aparte de esto, el ritual se hace trasunto politico, lugar en que entran en juego
relaciones de poder en torno al objeto simbdlico. En efecto, alli pugnan rivalidades
entre grupos que, no obstante, canalizan su violencia sin que haya peligro -la
ritualizan-. Cito a R. Briones: «La Semana Santa se organiza en grupos o en clases. Esta
la masa, pasiva y dependiente, que delega la gestion del poder en un grupo de
dirigentes. Este grupo de dirigentes se divide en grupos diferentes que reciben la
solidaridad y la legitimacion de su poder de la gran masa, segun diferentes criterios:
ideoldgicos, sociales, econédmicos, familiares, profesionales, etc. Todos estos grupos
estan en situacién de lucha por el poder. En esta lucha, buscan alianzas exteriores a los
grupos, y negocian entre si. La competicién o divisién lleva consigo la negociacién y los
pactos, no sélo para reforzar el propio poder, sino también para no atentar contra la
unidad del grupo. Todos estos mecanismos son claramente de orden politico»
(Briones, 1979: 288-289). No se trata sélo de que la organizacion del ritual obedezca a
unas relaciones de subordinacion que pudieran llamarse «politicas», de politica interna
a lo religioso, sino que deja traslucir las formas de organizacion de la misma sociedad.
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Como comprueba Briones, las relaciones entre los grupos participantes corresponden
a las relaciones de fuerza y poder en la vida cotidiana: «Esos mecanismos de reen-
cuentran, en Priego, en otros dominios fuera del simbdlico religioso de la Semana
Santa: trabajo, economia, educacion, cultura, etcétera» (Ibidem: 289).

Mas todavia: El analisis de los cambios sucesivos en las cofradias conduce al
descubrimiento de la movilidad social producida en los ultimos afios. Se evidencia el
condicionamiento por parte del conjunto sociocultural y su evolucion. «La evolucion de
la Semana Santa corresponde también a la evolucidon sociocultural» (Ibidem: 289-290).
Muestra cdmo, en la época franquista, las cofradias tradicionales, completamente
dominadas por el clero, detentaban todo el poder religioso; igual que todo el poder
econdémico y politico se concentraba en manos de una clase social, vinculada al clero,
sin que las clases media y obrera tuvieran ningun acceso al poder. En cambio, cuando,
con posterioridad, la situacidn sociopolitica comienza a cambiar y nuevos grupos de
jovenes, obreros e intelectuales empiezan a influir en la vida social, entonces, los
antiguos poderes se ven obligados a reconocerlos como interlocutores validos. Se
toman distancias respecto a la iglesia; pero también llegan a crearse nuevas cofradias,
hecho que corrobora la afirmacion de que la estructura social del ritual refleja 'y
expresa de alguna manera la estructura politica y econdmica.

Queda pendiente averiguar si el ritual, o mas genéricamente la religion, siendo
instancia de integracién y de identidad social, cumple siempre una funcién
legitimadora de la situacidn establecida, o no. ¢ Puede convertirse en una instancia
deslegitimadora, impugnadora del sistema? En el caso de la Semana Santa prieguense,
segun R. Briones, ambos aspectos se hallan presentes: «El ritual es un proceder en el
que el grupo se engafia y se aliena para poder sobrevivir. El ritual afirma y niega las
cosas al mismo tiempo. El pueblo afirma su libertad respecto a todo poder, a toda
norma, y, al mismo tiempo la niega, sometiéndose a ellos» (Ibidem: 291). Todas las
tensiones acumuladas y la violencia reprimida se activan, en el ritual, como potencial
capaz de destruir el sistema vigente. Pero lo normal es que las aguas vuelvan a su
cauce, no rebasen del plano simbdlico al real, y que en vez de la desintegracién del
grupo se siga un reforzamiento de su integracion. El autor, aunque se formula otras
preguntas mas, no nos responde si el proceso se resuelve siempre y necesariamente
asi.

Después del capitulo dedicado al analisis de las relaciones y funciones sociopoliticas
implicadas, viene una tercera parte que se ocupa del andlisis de las relaciones
simbdlicas constitutivas de la Semana Santa de Priego. Rafael Briones emprende un
estudio de la experiencia simbdlica misma, de los mecanismo que intervienen en dicha
experiencia y de las funciones proyectivas desempefadas en cuanto experiencia
fundante y reguladora de la vida social. «La hipdtesis que nos guiara -apunta- es que el
conjunto simbdlico, construido alrededor del mito de Jesus de Nazaret en su pasion,
muerte y resurreccion, concentrado en la imagen de Jesus Nazareno subiendo al
Calvario, conduce el profundo deseo de vida de los individuos y su busqueda de paz
social. Sirve para canalizar la muerte y la violencia, en Priego, hallando asi una solucion
a esas realidades del mundo irracional que la razén no puede captar. Asi, Priego,
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mediante el ritual de la Semana Santa, se identifica y se afirma como individuo y como
grupo. Se puede hablar, pues, de la Semana Santa como del acto fundador de los
individuos y del grupo de Priego en conjunto» (Ibidem: 296-297). Sin embargo, para la
comprobacién de esta hipodtesis, dice valerse de una «metodologia fenomenoldgica»,
que luego resulta ser mas bien cierto tipo de hermenéutica, bastante cercana en sus
logros a lo que tal vez hubiera sido preferible: un andlisis de la l6gica concreta
subyacente al ritual y a su sentido, en su nivel especifico de significacién.

El aspecto central reside en la relacion de intercambio simbdlico entre el pueblo y la
imagen del Nazareno. El pueblo es el sujeto de la experiencia simbdlica; y la imagen, el
objeto. El sujeto popular, tanto individuos como grupo, en situacion de indigencia
radical, en conflicto latente, bajo amenaza de destruccidn, vive un sentimiento de
angustia y pena. Las aspiraciones mas profundas estan frustradas o en peligro de
miseria, violencia y muerte. Esa es la situacién que afluye al drama ritual, mediante el
cual van a superarse simbodlicamente los conflictos. El objeto privilegiado lo encarna la
imagen de Jesus Nazareno, que acumula en si una doble significacion, de miseria-
violencia-muerte, por una parte, y a la par, de grandeza, paz y vida. Esta imagen hace
(como diria Lévi-Strauss) de «operador légico» que posibilita el transito de un estado a
otro: de miseria a grandeza, de violencia a paz, de muerte a vida. Se pasa de la
amenaza de destruccion a la reconstruccion de la identidad propia, a la realizacion
simbdlica de los deseos profundos y la exaltaciéon de la unidad del pueblo, que llega
acompafiada de sentimientos de confianza y alegria.

Semejante transmutacion de la experiencia vivencial, inducida simbdlicamente, queda
explicada por la puesta en accion de una serie de mecanismos (cfr. Briones, 1979: 408
y SS.) y procesos psicosociales (proyeccidn, identificacion, sustituciéon, intercambio
simbdlico, coexistencia de los antagdnicos...). Su efecto real supone un alivio de las
tensiones que permite seguir viviendo.

Con todo, las estructuras sociales permanecen como antes. La experiencia simbdlica
aparece con toda la ambivalencia constitutiva del lenguaje simbdlico: «Habria en
Priego -concluye R. Briones- diferentes tipos de 'nazarenos', pero todos encontrarian
su lugar en el viernes santo, alrededor de Jesus Nazareno, que es quien les confiere
identidad. Jesus Nazareno es la imagen que proyecta imagenes diferentes» (Briones,
1979: 444). Se trata, en realidad, podemos afiadir, de un significante polisémico, es
decir, susceptible de significar los mas diversos mensajes, segun el contextoy la
interpretacion. Sin duda existe un sentido originario, pero ya sabemos que toda
experiencia simbdlica, por su naturaleza, no tiene un significado transparente, sino que
requiere ser descifrado, interpretado; porque es un lenguaje de doble o multiple
sentido. De ahi que su significado pueda variar segun la insercidn social del intérprete
(cfr. Gdmez Garcia, 1983). No es raro que la interpretacion religiosa dominante suela
coincidir con la de la clase dominante.



Una aproximacion complementaria

Una vez mas, la dimensidn religiosa se reintegra al conjunto del sistema social, nos
remite a los procesos de endoculturaciéon de los individuos, a la conformacién de los
grupos humanos, a los antecedentes histéricos, etc. Como si para un cabal
entendimiento del hecho religioso fuera necesario no limitarse a una sola perspectiva.
Michel Meslin sostiene precisamente a propdsito de la antropologia religiosa: «La
ciencia de las religiones (...) obliga, en una voluntad de equilibrio y de comprensién lo
mas total posible, a relacionar lo histérico y lo social, lo psicoldgico y el analisis de las
estructuras» (Meslin, 1978: 255). La misma antropologia habra de ser enriquecida con
las aportaciones de otras ciencias del hombre. Por ejemplo, si es verdad que lo
sociocultural, y por ende la religién, se mueve en gran medida a niveles inconscientes,
puede resultar esclarecedora una aproximacion psicoanalitica. Es lo que ensaya Carlos
Dominguez, trabajando sobre los mismos materiales recogidos en el estudio de la
Semana Santa de Priego y sobre otros datos de la romeria del Rocio (cfr. Carlos
Dominguez, 1982). Sus observaciones hermenéuticas me parecen enormemente
sugerentes para captar el sentido escondido y la funcion psicodinamica cumplida por el
ritual, en la religiosidad tradicional andaluza. Piensa que «Andalucia tuvo una primera
infancia oriental y materna a la que la siguié una segunda infancia fatalista y
musulmana. Su adolescencia fue barroca y en ella cuajé la religiosidad tradicional de
nuestros dias. Esta historia rica y compleja ha dado lugar a unas manifestaciones
religiosas tradicionales que claramente la diferencian de las de otros pueblos»
(Dominguez, 1982a: 56). En suma, el apego regresivo a «lo materno» y el rechazo
impotente de «lo paterno» representarian las dos claves fundamentales: La devocion
mariana como refugio y consuelo frente a un Dios fatal, relacionado con la milenaria
opresion del pueblo. Y paralelamente: una huida del futuro histérico, hondamente
escéptica, para sobrevivir al amparo de la sensibilidad estética del momento presente
y bajo la obsesidon de la muerte. Este conflicto, existencial y social, necesita ser
elaborado, y encuentra su modo peculiar simbdlico, ritual, a través de la dramaturgia
barroca de la Semana Santa.

Lo «paterno» connota la autoridad, la ley, el orden social opresor; suscita una
ambivalencia afectiva, que provoca una rebelidn violenta, seguida del sentimiento de
culpa y la necesidad de reconciliacidn. Desde el psicoanalisis, la Semana Santa es
contemplada como un trasunto de la fantasia del asesinato del padre. En Priego,
curiosamente, se convierte a Jesus en «padre»: Encontramos la cofradia que
desempeiia el papel central en las procesiones bajo la advocacién de «Nuestro Padre
Jesus Nazareno». En el desenvolvimiento del desfile, observamos tres momentos. En el
primero, lo paterno es violentamente negado; el pueblo se hace el protagonista de la
situacién, «los hermanos unidos en una lucha ritual frente a la autoridad, el podery la
ley»; se apoderan de la imagen. En el segundo momento, a lo largo del viacrucis hasta
el monte Calvario, se desata aun mas la violencia, ritualmente canalizada, contra Jesus-
Padre, objeto de destruccidon y muerte. Se condensan veneracion y profanacién, llanto
y fiesta confundidos. El pueblo lo arrastra a la muerte, ocupa el lugar de los asesinos,
da suelta ritualizada a sus deseos inconfesados. El tercer acto, en fin, opera la



reconciliacién entre los hijos y el padre, que los bendice a todos, signo del perdén por
la culpa debida a la violencia precedente.

El ensayo hermenéutico es mucho mds amplio; en él hasta los menores detalles van
encontrando su sentido. En sintesis, nos desvela una dimensidn fatalista de la
existencia, que es la que rige esta forma determinada de religion andaluza. Cuando, en
esta simbdlica, «el padre sdélo es objeto de muerte-culpa-reconciliacién y retorno de la
muerte una vez mas [eludiendo por completo el sentido original de resurreccion], no
existe la historia, no es posible constituirse como sujeto que se construye a si mismo;
la rebeldia estallara pero para caer sobre si misma de modo estéril», nos diagnostica
Carlos Dominguez. El fatalismo crea esas formas infantiles de religién, y estas formas
religiosas vienen a reforzar la resignacién fatalista.

Al indagar los caracteres de la identidad cultural andaluza, y de la religién tradicional, y
mas aun al discernir sobre ellos, es preciso estar abiertos a las aportaciones
complementarias de todas las ciencias sociales y humanas.

El problema de la generalizacion tedrica

Hasta ahora he resaltado la importancia de los estudios de casos asi como la
pertinencia de otras aproximaciones que profundicen la mirada del antropélogo. Pero
queda por resolver la cuestion fundamental, si queremos que la antropologia alcance
una altura verdaderamente cientifica y que nuestro conocimiento de la cultura
andaluza pase de ser un cuadro impresionista, sin perfiles precisos, en el que cada cual
creemos ver, quiza, lo que se nos antoja.

Cinéndome al sector que me he propuesto, la religién tradicional, surgen varias
preguntas: Las conclusiones de ese analisis particular, ¢son generalizables? éEs
legitimo generalizar respecto a la estructura y funcion y sentido de la Semana Santa,
en el conjunto de Andalucia? ¢Con qué condiciones? ¢Hasta qué punto encontramos
en las formas religiosas tradicionales ciertos rasgos basicos de la estructura de nuestro
subsuelo cultural? ¢ Como identificar semejanzas y diferencias que conecten lo andaluz
y lo espafiol y lo europeo y lo humano universal, a fin de hacer con propiedad
antropologia?

Falta mucho trecho por recorrer, antes de poder responder a todo esto. Hay que
dilucidar la cuestién metodoldgica. Para avanzar un poco adelante, conviene rastrear
algunas lineas fundamentales para un método riguroso, capaz de dotar a nuestra
antropologia de la religion del alcance tedrico imprescindible.

De entrada, excluimos ciertos procedimientos de corte fenomenoldgico o especulativo.
En el analisis antropoldgico del hecho religioso, sefiala Michel Meslin en su
Aproximacion a una ciencia de las religiones, son posibles dos formulas: «La primera
(...) analiza la oposicion entre natural y sobrenatural, entre sagrado y profano,
ordinario y extraordinario, normal y maravilloso, a riesgo de perderse en oposiciones
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con frecuencia demasiado esquematicas. La segunda insiste mas netamente en la
naturaleza misma del fendmeno religioso. La religién es concebida como un
conocimiento que sustenta y determina una accién y pretende una integracion total de
la vivencia humana» (Meslin, 1978: 257, nota 13). De estas dos férmulas, Unicamente
la segunda puede resultar fecunda. Hemos de considerar la religidn, ante todo, como
hecho sociocultural y, por tanto, empezar siempre por su descripcién antropografica,
para seguidamente emprender el analisis antropoldgico.

Esto puede hacerse a partir de casos particulares, cuyo estudio marcaria la primera
fase del trabajo, previa a la ulterior ampliacién de escala en la investigacidn. Asi,
volviendo al ejemplo de la Semana Santa de Priego, antes de extrapolarlo a elevadas
afirmaciones, seria imprescindible analizar otros casos similares, otros aspectos del
hecho religioso en Andalucia. Sélo por esta via seria factible, en una fase siguiente,
pasar a la generalizacidn de hipdtesis contrastables etnograficamente, y progresar
hacia una interpretacion tedrica general de la religion andaluza.

Esos estudios antropoldgicos particulares han de tratar la religion como hecho
empirico, sabiendo -vuelvo a las advertencias de E. E. Evans-Pritchard- que «es preciso
conocer la estructura social para entender algunas caracteristicas del pensamiento
religioso», y sin olvidar que «debemos dar cuenta de los hechos religiosos en términos
de la totalidad de la cultura y la sociedad en que se hallan» (1965: 178 y 179). También
podria citar, para una moderna versidon marxista del analisis de la religidn, el
planteamiento de Maurice Godelier (1973: 331-354), muy similar en el fondo. Esto
implica la exigencia de indagar las articulaciones estructurales de tal subsistema
religioso con otras dreas axiolégicas e ideoldgicas, con el nivel sociopolitico, con el
tecnoecondmico y tecnoecoldgico, en ese caso concreto, asi como las funciones
desempeiiadas. Ahora bien, con igual insistencia hay que volcar el analisis en el nivel
religioso en si mismo, en la conducta ritual, en su universo simbdlico especifico, sus
cddigos, sin descartarlos ligeramente como algo ilusorio o irracional. No dejaria de ser
erroneo conceptuar de «mundo irracional», por esencia incomprensible en si, simple
reflejo de la irracionalidad socioecondmica, que accesoriamente cumple cierta
funcionalidad sociopolitica. Pues si juega ésas o otras funciones dentro del proceso
sociocultural, es debido a una légica peculiar que, mas que no racional, hay que
considerar no conceptual, puesto que se rige por una racionalidad diferente, es decir,
simbdlica. Pero de ningun modo puede sostenerse que lo simbdlico equivale a lo
irracional. Entrafia, a nivel inconsciente, una racionalidad propia, una légica concreta
gue se revela al analisis, como demuestra el psicoanalisis y el estructuralismo.
Diriamos, con Claude Lévi-Strauss, que «aqui también, los fenédmenos pertinentes, por
el hecho de consistir en relaciones, escaparian a una encuesta que quisiera detenerse
en los hechos empiricamente observables» (1973: 65). Por todo ello, reconocemos la
existencia de varios niveles en la explicacién, y la necesidad de un método poliocular.

Una vez multiplicados los estudios de casos, llega el momento de ampliarlos a un
campo global y de dar a la antropologia religiosa un alcance mas general y, a ser
posible, nomotético. Para este objetivo no es menester -claro esta- investigar todos y
cada uno de los casos, labor inagotable: «El descubrimiento de las leyes generales -
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observa acertadamente M2 Isaura Pereira de Queiroz- no esta vinculado al agota-
miento de los casos particulares, en las ciencias naturales; el andlisis pertinente de
algunos casos significativos las descubre. El mismo razonamiento puede aplicarse a las
ciencias sociales» (1969: 34). Lo que si precisamos, a fin de generalizar a partir del
examen comparativo del conjunto de casos significativos, son recursos metodoldgicos.
Tal vez cabe, a este propdsito, trasponer o adaptar al analisis de los rituales las ya
conocidas reglas del método para el andlisis de los mitos, enunciadas por Lévi-Strauss
(poniendo rito donde dice mito). Quedarian asi:

«1) Un rito no debe interpretarse nunca en un solo nivel. No existe explicacion
privilegiada, pues todo rito consiste en una puesta en relacion de varios niveles de
explicacion.

2) Un rito no debe interpretarse nunca solo, sino en su relacidn con otros ritos que, en
su conjunto, constituyen un grupo de transformacién.

3) Un grupo de ritos no debe interpretarse nunca solo, sino por referencia: a) a otros
grupos de ritos; b) a la etnografia de las sociedades de donde provienen. Pues si los
ritos se transforman mutuamente, una relacién del mismo tipo une, sobre un eje
transversal al suyo, los diferentes planos entre los que evoluciona toda la vida social,
desde las formas de actividad tecnoecondmica hasta los sistemas de representaciones,
pasando por los intercambios econédmicos, las estructuras politicas y familiares, las
expresiones estéticas, los relatos miticos y las creencias religiosas.

Asi se alcanzan estructuras relativamente simples, cuyas transformaciones engendran
ritos de diversos tipos» (Lévi-Strauss, 1973: 66).

Mediante estas exigencias metddicas, la antropologia trataria de ir elaborando una
«légica de lo concreto»: la l6gica subyacente al plano interno de los hechos religiosos,
por ejemplo, al nivel simbdlico-ritual y, al mismo tiempo, la l6gica de sus interrela-
ciones con los demas niveles reales de la vida social, sus conexiones con el hecho social
total. El mismo procedimiento nos conduciria de lo particular a lo universal, y mas alla
de la vivencia inmediata y consciente, incluso mas alla de las descripciones
fenomenoldgicas o meramente funcionalistas, a descubrir los resortes ocultos del
sistema.

Asi, pues, la antropologia de la religion, como rama de una antropologia general, ird en
busca de explicacién teérica cada vez mds amplia, que finalmente entienda las
estructuras particulares de un sistema ritual (por ejemplo, la Semana Santa de Priego)
como variantes de las formas religiosas de un tipo de sociedad global o un area
sociocultural (como pudiera ser la andaluza). Luego, ciertas invariantes estructurales
de la religién andaluza aparecerian como modalidades peculiares dentro del sistema
religioso en ambitos progresivamente envolventes (por ejemplo, la sociedad espafiola,
el modo de produccidn capitalista). En cada umbral, se elucidarian determinadas
estructuras fundamentales, transformables en formas multiples interrelacionadas. En
ultimo término, se desvelarian ciertos rasgos estructurales del hombre como tal, quiza
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un universal cultural: La religion como factor constitutivo de la estructura misma del
hombre. Asi lo postula Mircea Eliade al escribir que «lo sagrado es un elemento de la
estructura de la conciencia, no un estadio de la historia de esa conciencia» (Eliade,
1976, tomo I: 15). Lo cual no implica necesariamente pronunciarse sobre la verdad de
los contenidos de las manifestaciones religiosas, ni sobre su génesis y evolucién social.

La antropologia de la religion no se ocupa -lo he subrayado ya- de lo sagrado en si, de
lo sobrenatural ni de lo divino, sino de los hechos religiosos. Es evidente que «en
cuanto tales, las ciencias del hombre no pueden comprender lo sobrenatural» (Meslin,
1978: 258). Esto no quiere decir, sin embargo, que los hechos religiosos, hechos
simbdlicos, carezcan de especificidad irreductible en el proceso social. Estd claro que el
acceso al significado de los simbolos religiosos no puede ser otro que la experiencia
simbdlica objetivada y el contexto sociocultural al que esos simbolos pertenecen y con
el que interactuan. El fendmeno religioso forma parte integrante del fendmeno
humano: Religion y cultura resultan indisociables, de modo que es falaz toda dicotomia
entre lo sagrado y lo profano o secular. Por ende, cuando se dice que para el cientifico
los hechos pierden su especificidad, es Unicamente en el sentido de su sobrenaturali-
dad (cfr. Lévi-Strauss, 1973: 68), no en absoluto en cuanto plano especifico del sistema
sociocultural. Resultard inadecuado todo método reduccionista.

La religidn, prescindiendo ahora de su modalidad y contenido, se articula como
subsistema que cumple funciones respecto a la existencia social o individual,
especificamente las de proporcionarle coherencia y cohesién, lo que es algo mds que
mera representacion fantasmagérica, imaginaria e ilusoria de las relaciones sociales y
econdmicas -aunque suela serlo en mayor o menor grado-. Confiere coherencia légico-
simbdlica, es decir, aporta unas respuestas, un sentido, o un cédigo para dar sentido
global al mundo, a las instituciones, a la vida y a la muerte. También da cohesidn a las
relaciones sociales, reforzando o restaurando la solidaridad entre los segmentos,
grupos o clases. Es lo que ocurre, al menos, con toda religion viva. Y cabe afadir que
toda ideologia que desempefie esas mismas funciones es de esencia o estructura
religiosa. En palabras de Michel Meslin: «<Fendmeno humano, la religidon aparece, pues,
como respuesta del hombre a las exigencias mismas de su propia condicion, que lo
impulsan a asegurar la coherencia de su ser identificandose con una realidad mas
amplia y mas duradera que él mismo. Todos sus esfuerzos tienden no sélo a hacer
soportable su condicion en el mundo, sino sobre todo a darle un sentido» (Meslin,
1978: 258). Huelga aclarar que el sentido de la existencia no se deduce nunca
cientificamente. La busqueda de sentido no es cuestién que encuentre respuesta
cientifica, a no ser que abusivamente hayamos investido a las ciencias positivas con los
atributos del pensamiento metafisico, religioso o utépico.

En definitiva, el simbolismo religioso constituye un nivel del proceso social con entidad
propia. Oculta en su seno relaciones sociales, pero no se limita a eso. Sabido es que los
estudios de Roger Bastide sobre mesianismos africanos y brasilefios le llevaron a
comprobar que éstos no se reducen a las condiciones de frustracidn politica y
econdmica que los gestaron. Tales elementos los integran, por descontado, pero no



proporcionan una explicacién total a esos mesianismos, que, mas alla de la inde-
pendencia de sus pueblos, siguen funcionando como movimientos religiosos; es decir,
siguen evolucionando con una autonomia peculiar, de acuerdo con unas leyes
especificas. Aqui tenemos una prueba mas de la especificidad de lo religioso y, en
consecuencia, de la necesidad de abordar su estudio con una adecuada metodologia.

Religién y transformacion social

Si la indole de la dimension religiosa de la cultura corresponde a las tesis que he
bosquejado, de ahi se desprenden otras importantes consecuencias. Hay, sobre todo,
gue poner de relieve el poder de lo simbdlico, el poder de la religién especialmente, en
los procesos socioculturales. Y no sélo por su vinculacién al poder politico, sino por el
propio peso del sentido religioso en la orientacion de la practica social.

La manera de ejercerse ese poderoso influjo la conceptua Victor Turner (1980a)
considerando que los procesos culturales se expresan en diversos «modos», analogos
a los modos de los verbos. En el dmbito ritual, los modos culturales que se conjugan
son preferentemente el «subjuntivo» y el «optativo»: Alli se expresan deseos, suposi-
ciones, posibilidades..., en vez de hechos empiricos positivos, como en el modo
indicativo de la vida cotidiana o de las proposiciones cientificas. Por medio de la accion
religiosa, se lleva a cabo una especie de «autoanalisis» colectivo: el comportamiento
presente de una sociedad es cotejado con el modelo paradigmatico reactualizado
ritualmente. Lo cual puede inducir a los miembros de esa sociedad a generar nuevos
modelos de conduccién de la vida social, legitimados por el poderoso prestigio
asociado al ambito sagrado. La estructura social que existe positivamente puede verse
confrontada a una «antiestructura» concebida a partir del mensaje religioso: «La
communitas que tiene lugar en el rito, aun en el caso de que sea Unicamente 'simbdli-
ca' o 'normativa' y no espontanea, revela que las 'estructuras sociales' son un artificio,
una 'mentira’' noble o innoble, una 'construccién social de la realidad’, mientras que la
'realidad' se comporta en definitiva como una antiestructura» (Turner, 1980b: 414).
Puede ser puesta en tela de juicio la validez del sistema establecido; el ritual posee
fuerza para abrir posibilidades nuevas, desligando de unas estructuras y «religando» a
aquellas otras que él mismo sanciona como verdaderamente «reales», divinas, justas,
humanas. Tanto es capaz de legitimar como de deslegitimar.

Una excelente comprobacion de lo que acabo de decir la encontramos en la obra de la
antropdloga brasilefia Maria Isaura Pereira, Historia y etnologia de los movimientos
mesidnicos (1969), cuyo titulo original es Reforma y revolucidn en las sociedades
tradicionales. Distingue tres tipos de mesianismos, que pueden generarse en
correspondencia con situaciones sociopoliticas y econdmicas definidas: La situacién de
dominio de un pueblo sobre otro («pueblo paria») origina movimientos mesianicos
nacionalistas. La situacion de dominacion de una clase superior sobre otra («clase
paria») ocasiona mecanismos subversivos y revolucionarios. Y la situacion de
desorganizacion total de la sociedad provoca movimientos religiosos reformistas,
tendentes a restaurar el orden perdido. Pone ademds de manifiesto que la orientacién
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practico-social predominante de un movimiento mesianico viene troquelada por el
dinamismo propio de la sociedad global donde se engendra (cfr. Pereira de Queiroz,
1969: 267-268). Si prevalece un dinamismo ciclico, la orientaciéon sera restauradora. Si,
en cambio, prevalece un dinamismo evolutivo, tomard una orientacion subversiva,
revolucionaria, creadora. Otras interpretaciones del mesianismo podemos
encontrarlas en W. E. Mihlmann (1968); y una interpretacion demasiado conjetural en
Marvin Harris (1974).

Estos analisis resultan muy interesantes a la hora de plantear cual es el papel de la
religion en la transformacion sociocultural. Tanto mas en el caso del cristianismo, que
es el que nos concierne, y que precisamente tiene un origen mesianico: La misma
celebracidn de la Semana Santa, a pesar de todo, implica referencias mesianicas. Sélo
gue el mensaje mesianico ha sido tan reprimido que pasa inadvertido; de manera que
una rememoracion originariamente liberadora, en lugar de modificar las malas
condiciones sociales existentes, sirve inversamente para consolidarlas, muy lejos del
cometido propio del mesianismo, que residiria en dar un impulso liberador a los
sectores sociales «parias» de este pueblo «paria».

Al enjuiciar criticamente la religion tradicional, mas alla del andlisis estructural y
funcional, un criterio clave sera descubrir la orientacion practico-social de los mensajes
gue emite. Esa orientacion podremos calificarla de alienante, o bien liberante, con
respecto al proyecto histérico que su poder simbdlico legitima. Ignorar o infravalorar
esto equivale a abandonar en manos de la reaccidon un dominio fundamental de la
dindmica social.

Lo mismo que, en otras instancias del sistema sociocultural, son posibles formas
enajenadas y liberadas, también en lo que genéricamente llamamos religién. No se
trata de negar la vinculacion de la forma del dispositivo simbdlico religioso con el
orden de los conflictos sociales; sino, por el contrario, de afirmar entre ellos una
interdependencia genética, e igualmente que hay una relacién de condicionamiento
reciproco en la transformacién de ambos. Ahora bien, el hecho es que los cédigos de
dotacidn de sentido, como el religioso, no se agotan en su funcién integradora y
legitimadora en el plano sociopolitico: Aportan una reserva de significaciones en
respuesta a problemas humanos, algunos transculturales, que trascienden la esfera del
modo de produccién, por atafier a la condicion humana sin mas. Esto hace que tales
cddigos arraiguen aun mas profunda y duraderamente que los modelos econémicos y
politicos -que no obstante marcan la codificacién de los mensajes dominantes-. De ahi
gue una estrategia de transformacion social no deba descuidar la transformacion
especifica del plano religioso; porque no cabe esperar que éste se derive
automaticamente de cambios infraestructurales; aunque tampoco la transformacion
especificamente religiosa prosperara si no se van transformando las normas de
convivencia y las relaciones de produccién.

Lo ingenuo estribaria en decretar la pura supresion del cédigo religioso, cosa que
acarrearia consecuencias lamentables: En numerosos casos, las actitudes religiosas
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alienadas pervivirian a niveles inconscientes, reprimidas, sin resolverse, enmas-
carandose en otras practicas sociales; mientras que grandes masas, concernidas por la
religion, quedarian ancladas en sus modalidades enajenadas, sin que nadie les ofrezca
via de desalienacion en esa dimensidn psicosocial de tan hondo arraigo.

Para que la religién adopte un sesgo de liberacion, le seria imprescindible romper la
ambivalencia instituida, rechazando las interpretaciones dominantes, y repristinar una
interpretacidon mesianica o profética. En esta alternativa, los simbolos de la fe popular
proporcionan el modelo y liberan la energia para avanzar hacia un futuro mas humano.
Como afirma Michel Meslin, «una religion serd considerada tanto mas verdadera
cuanto mejor consiga ayudar al hombre a realizar la unidad de su existencia» (1978:
258). En lugar de suplantar simbdlicamente la transformacién real necesaria,
legitimando asi el desorden vigente, la religion habra de convertirse en catalizador de
la realizacion de las transformaciones simbdlicamente afirmadas como posibles y
preferibles, legitimando las luchas contra toda injusticia. En vez de constituirse en
proyeccion compensatoria de la humanidad inexistente y la comunidad frustrada,
habra de plasmar el proyecto de la comunidad verdaderamente humana, como utopia
concreta, reguladora de la practica social e individual, en cuanto elemento de la
conciencia histérica del pueblo.

De hecho, el cédigo cristiano mismo, en consonancia con la veta mas vélida de su
tradicidn, seria susceptible de emitir mensajes de liberacién (para un planteamiento
mas amplio del problema, véase Jean Guichard, 1972). La condicién es que el mensaje
de resignacion fatalista (condensado en esa imagen de «mesianismo fracasado» que
desfila a modo de escarmiento), cuyo referente social es la experiencia de opresiény la
actitud patoldgica e infantil de temeroso apego al pasado, consiga transmutarse en
mensaje de lucha y esperanza (recuperando valores simbdlicos como la resurreccion),
cuyo referente social sea la experiencia de superacién del miedo, la ruptura con las
instituciones e ideologias alienantes, incluidas las religiosas, y el esfuerzo solidario por
construir aquellas condiciones sociales de existencia donde sea posible la realizacion
de cada hombre, la reconciliacidn de la humanidad consigo misma y con la naturaleza.

Me gustaria finalmente evocanr la figura de Bartolomé de las Casas, precursor del
ethos deseable para la antropologia andaluza y, al mismo tiempo, prototipo en su
tiempo del empleo de categorias religiosas con una orientacion liberadora: En su
«Memorial al Consejo de Indias», de 1565, tacha publicamente de pecadoresy
condenados a los conquistadores, los gobernadores, los encomenderos y los confeso-
res que los absuelven, a la par que defiende y legitima el derecho de los indigenas a su
libertad y a «hacernos guerra justisima y raernos de la haz de la tierra, y este derecho -
concluye- les durard hasta el dia del Juicio» (reproducido por J. B. Lassegue, 1974: 386-
387).

No nos sentara mal, al menos, cierto talante comprometido con el pueblo de

Andalucia, cuando nos proponemos la ardua tarea de hacer avanzar algunos pasos el
estudio cientifico de la cultura andaluza, todavia hoy gran desconocida.
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Nota

1. Existe un repertorio bibliografico sobre religiosidad popular, publicado por Rafael
Briones y Pedro Caston (cfr. Briones, 1977). Mas recientemente han aparecido tres
volumenes con los textos del congreso sobre religiosidad popular celebrado en Sevilla,
en 1987 (cfr. Alvarez Santalé y otros, 1989).
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