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Presentacion. Religion y cultura: un acercamiento desde la
perspectiva de la comunicacion.

En este nimero de Mass Culturas se presenta un trabajo sobre religién y comunicacién: Una mirada
oblicua a la religién popular en México: retablitos y santuarios entre la cultura y el poder, de Jorge
A. Gonzdlez. Aquf se nos brinda la posibilidad de conocer y tener en nuestras manos un estuerzo de
andlisis y comprension de la comunicaci6n, vista desde los procesos sociales mds que desde los
medios masivos. es pues, un estudio que resalta, como su autor lo indica, "la dimensién etno-sociol6-
gica de los estudios de la comunicacién social”.

Aqui la religién es abordada como un proceso de comunicacién, un metalenguaje que fluye para
crear, en los adeptos a ella, sentidos y visiones del mundo por medio de ritos, pricticas discursivas y
agentes e instituciones especializados. Sin embargo, este proceso no estd excento de tensiones: en
México la religién oficial (cat6lica) compite y/o convive con la religién popular, o sea, con los
sectores que estdn fuera de los procesos de modernizacién y que poseen imaginarios e interpretacio-
nes miltiples y diversas de la doctrina del culto y ortodoxia oficial, pero que no por esto han dejado
de "pertenecer” a lo catélico. No hay religién popular sin relacién a la religién oficial. Entre estos
actores se ponen en juego de fuerzas, interpretaciones, enunciaciones, significados; se definen luga-
res de emisién de comunicaci6n, posiciones de poder para organizar la vida y el sentido.

Insertado en la 6ptica de la religién popular, Jorge Gonzélez estudia los retablitos y ex-votos (que
son précticas de agradecimiento a lo divino), como objetos de comunicacién, espacios o "ventanas
efimeras a un imaginario de larga duracién" que es compartido y reproducido por todos aquellos que
tengan las disposiciones culturales para percibirlos y que en este caso, son los sectores populares.
Como cualquier otro hecho social, los retablitos estdn dentro de un contexto que los enmarca y
potencia; esto lo realizan los santuarios. Ahf lo privado e intimo se transforma en piblico y externo;
la comunicacién social aparece, pero también se pone de manifiesto la comunicacién de los hombres
con lo divino. El imaginario colectivo se hace presente.

En el santuario la visi6n de lo unitario (lo oficial) se presenta tratando de regular y/o administrar lo
diverso (lo popular), este lugar se convierte en el punto de encuentro, tensién y lucha entre la reli-
gi6n oficial y la religién popular. Ahf habitan los "Padres" (administradores legitimos de la Iglesia);
y los "santitos", que son las principales figuras "divinas" y hacedores de milagros para el pueblo (el
retablito pone de manifiesto, segin la visién popular, cualidades, especialidades y poder del santo asf
como la gracia recibida de él).

Teéricamente hablando, ademds de las herramientas sociolGgicas y antropolégicas que se respiran a
lo largo de este articulo, el autor ha utilizado lineas provenientes de la semi6tica narrativa y, muy
particularmente, los modelos actanciales de Greimas y Courles para realizar el andlisis del hecho
comunicativo; por tal raz6n procederd considerando a los retablitos como textos y asf "formalizar y
describir las similitudes, las diferencias y contraposiciones de los sentidos"; ver las relaciones
sintdcticas y el modo de ordenacién I6gica que se establecen tanto en los contenidos de los retablitos
como en los de la religién oficial.

Andrés B. Herndndez Santander
Leon, Gto., septiembre 1996




Una mirada oblicua a la religion popular en México:
retablitos y santuarios entre la cultura y el podera)

A Laura
Compaiicra de tantas y tantas batallas

Religion y comunicacion como procesos sociales.

El tema que nos ocupa en este trabajo se teje entre dos vectores de largo interés cientifico: la religién y
la comunicacién dentro del marco de retlexién sobre el sentido.

Al inicio, esta investigacién naci6 como una forma de recuperar y de resaltar una dimensién etno-
sociolGgica dentro del estudio de la comunicacién social y partié de tomar distancia critica frente a los
estudios que trataban de-“entender los medios”, sin ser capaces de comprender los procesos culturales
de orden superior de los que aquellos forman parte (2).

Entiendo a la religién como una estructura compleja de préicticas discursivas y rituales de sentido sabre
el “orden del mundo” (3), comunes a un grupo social y referidas a algunas fuerzas (personificadas o no,
multiples o unificadas) a las que los creyentes consideran como cronolGgicamente anterigres y
axioldgicamente superiores a su entorno natural y social. Frente a csas fuerzas, los humanos se conciben
como dependientes y obligados a ciertas conductas(4). Ese ordenamiento de la realidad es generado por
una estructura igualmente compleja y objetiva de instituciones y agentes especializados en su creacién,
mantenimiento y difusién. . .

En otros términos, la religién es siempre y a todo titulo, una forma operante de conocer (5)y organizar
la vida y el mundo; es por ello una ideologia en sentido amplio. Sin embargo, las instituciones que la
generan, en este caso, las iglesias de cualquier denominacién, asi como los especialistas que la pregonan
y defienden: los sacerdotes o ministros de cualquier culto, tienen como labor especifica modelar y
modularla dimensi6n numinosa (6) de todacultura. Una dimensién—nos dirfa Cirese— “elementalmente
humana” que ya Durkheim concebia como “un aspecto esencial y permanente de la humanidad”(7). Es
en ese sentido que a partir de las interpretaciones de primer orden de la vida social o doxa (8), aquellas
instituciones y sus agentes elaboran una interpretacién de segundo orden, legitima, validada, depurada,
controlada y “‘oficial” que se vive, se concibe y a veces se impone de manera violenta, como ortodoxa.
Por esta razén, la religién es un tipo complejo de metalenguaje histéricamente generado a través de
procesos de elaboracion discursiva (9). Este trabajo especializado de construccién discursiva y difusién
social de las religiones conforma un complejo proceso de comunicacién que busca producir un efecto
de sentido en los destinatarios. Ese “efecto” se genera dentro de un espacio social global (10) en el que
se definen diferentes lugares, tanto de emisién como de recepeion e interpretacién. Como.en todo proceso
de comunicacion, frente a una misma actividad de codificacién y enunciacién las posibilidades de
lectura son, al menos de manera tedrica, infinitas y de manera histérica se circunscriben al estado de las
relaciones objetivas que, bajo la forma de posiciones (fuerzas y tensiones) sociales, median entre los
agentes e instituciones involucrados en el proceso.

Asf pues, resulta claro que ante una misma configuracién discursiva (por supuesto, no solo “hablada”,
sino también *“actuada™) que ha sido generada bajo ¢l control y supervisién de los especialistas
religiosos(11), en concordancia con la diversidad de posiciones y condiciones de sus destinatarios, la
lecturae interpretacién (cognitiva y prictica) de un mismo mensaje serd, cuando menos, variada y plural,
y en ocasiones puede ser directamente contrapuesta (12) al sentido calificado y reconocido socialmente
como “‘original, inico y verdadero”, generalmente difundido y detendido por las clases dirigentes.
La perspectiva inicial se hace un poco mds compleja: Ia religion, como producto especializado del
campo religioso, se encuentra y se define siempre histéricamente entre varios componentes de fuerzas
desiguales en tres espacios de lucha constante: a) al interior del propio campo, b) frente a sus piblicos
y ¢) frente a otros campos ideolégicos. Poraquiestdel camino delo que se suele llamar religion popular.
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Religion: ;“Popular”?

De esta manera, cuando hablo de religion popular me refiero a:

- 1) La variedad de sistemas objetivos de pricticas discursivas y rituales que tienen como referente las
codificaciones legitimas sobre una entidad sagrada o metasocial cuyo control lo ejerce una jerarquia de
especialistas. Es decir, no hay religién popular sino en una relacién multidimensional y a veces
contradictoria con un cultolegitimo, en el sentido de Max Weber(13). De estamanera, lo que nos aparece
como “popular” en el terreno religioso mexicano posee un caricter ampliamente imaginario, miltiple
y de ningiin modo unitario, que es también efecto de una relacién histérica y estructural muy compleja
entre el clero catélico mexicano y ciertas capas sociales que quedaron “fuera” del proceso de
modernizacién del pais (14).

2) Sus pricticas guardan una relaci6n de presuposicién reciproca (15) con los grupos y las clases
desposeidas dentro de un espacio social ¢ histéricamente determinado; es decir, tales précticas sélo se
documentan en determinados lugares del espacio social. Aqui debe separarse de otros fenémenos de
religiosidad con una base social pluriclasista como algunas peregrinaciones y eventos multitudinarios
a los grandes santuarios (por ejemplo el 12 de diciembre en la Basilica de Guadalupe), de las formas
mezcladas entre el ciclo religioso del afio y el ciclo de acumulacién comercial (por ejemplo, las fiestas
de Navidad) y de las formas marginales de religiosidad con una base social diterente y no s6lo reclutada
dentro de los sectores populares (por ¢jemplo, cultos y disciplinas orientales, new agers, movimientos
de la mexicanidad, etc.)

3) Sus sentidos y manifestaciones son efecto de miltiples procesos de acomodacién, adaptacion y usos,
incluso contradictorios o aberrantes, respecto a las interpretaciones “originales”, que los grupos y clases
mds desprovistos de capitales (econémico, cultural, social y simb6lico)(16) han elaborado en unentorno
histérico de tensiones y luchas variables. Asi pues, con esta caracterizacion pretendo tomar distancia de
al menos siete concepciones comunes sobre “lo popular™:

a) Las romanticas, que confunden lo popular con una “alma” pura ¢ impoluta.

b) Las populistas que imputan caracteristicas “naturalmente” revolucionarias a todo 1o que provenga del
“pueblo”. o

c) Las eruditas que buscan rescatar la originalidad y el detalle bizarro de los contenidos de entre sus
miltiples manifestaciones y expresiones.

d) Las campales, que construidas desde la jerarquia intelectual del campo religioso(17), les designan
como “desviaciones” y “supersticiones” (alas que toleran y tratan de corregir para reorientar su auténtica
fe)(18). v

e) Las artisticas que encuentran y “develan” de entre la generalidad degradada de su produccion, su
condicién involuntaria y arriesgadamente “naif”.

f) Las mediaticas que a través de los grandes medios de difusi6n colectiva convierten en “espectacular”
(sea el formato noticioso 0 no) el “exotismo primitivo” (a sus ojos) de las pricticas religiosas
“populares”.

g) Las puristas, que sin m4s, declaran su irremisible falsedad y la enajenacion de sus practicantes.

Siete actitudes normativas de las que es necesario tomar distancia para poder estudiar a los retablitos,
no como deberian ser o por lo que les falta por ser, sino de forma operativa: como un hecho social pleno
de sentido que se haconstruido de manera histérica y tensional y como soportes de un imaginario cultural.
Los ex-votos deben pasar de ser “objetos reales”, es decir, sociales, al estatuto de “‘objetos te6ricos”, es
decir, sociolégicos. Asi, en este trabajo me propongo analizar algunos elementos del aspecto votivo(19)
de la prictica religiosa regulada por la Iglesia Cat6lica en el México contempordneo (20).
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Texto y contexto: retablitos y santuarios. Una caracterizacién.

Pero, vamos por partes ;qué es y c6mo estd hecho un ex-voto?

De manera fenomenoldgica se puede describir como cualquier objeto que sirve especificamente para
manifestar el agradecimiento por un don o bienestar, concedido por parte de un agente poderoso de orden
metasocial (concebido como antecedente y superior) hacia actores (descendientes e inferiores) del
mundo ordinario. El ex-voto siempre implica una transmisién de poder entre posiciones desniveladas.
Dentro de la ideologfa religiosa descrita atrés, el desarrollo lineal y ordenado del proceso de la préctica
del ex-voto puede describirse as:

a) Situacién vivencial de carencia. ¥

b) Contrato (peticién de gracia y promesa de agradecimiento piblico). ¥

¢) Intervencién divina o extra-cotidiana del Poder (21). %

d) Gracia otorgada (reparacién de la carencia). &

e) Ofrenda votiva (auto-producida o por medio de un “intérprete” cultural) (22). ¥

f) Publicaci6n del ex-voto (dentro del Santuario o espacio del Poder) (23). ¥

g) Aumento del reconocimiento o carisma del Poder de quien otorga la gracia sobre el mundo cotidiano
de las carencias.

Como manifestacién discursiva, el ex-voto tiene como peculiaridad que es una expresi6n piblica del
orden de lo privado y establece una relacién contractual y personal con la divinidad y con el santuario.
Esta relacién requiere de una forma exterior (24)que en su origen es una prictica de devocién
individual. Posteriormente, al ser colocado (aunque propiamente es “incrustado”) dentro del santuario,
se convierte en un hecho de sentido plenamente colectivo (25).

Ex-votos: de sus tipos y variedades.

En tanto que exteriorizaci6n publica de una gracia recibida, la vasta proliferacién de ex-votos puede ser
concentrada en dos grandes tipos:

— Un objeto de uso que ha estado en contacto directo con la intervencién milagrosa, y por ello cumple
una funcién simbdlica especial.

— Una representacion (pldstica, escrita, fotografica o pictérica) expresamente realizada para comuni-
car a otros el milagro.

En el primer caso el efecto de sentido se da de manera metonimica (una “parte” por el “todo”: camisetas
deportivas, ombligos de recién nacidos, ramos de novia, muletas y aparatos ortopédicos, balas, etc. ) (26).
En el segundo caso la operacidn retérica que tenemos es més bien de tipo metaférica y anal6gica: partes
del cuerpo (ojos, brazos, piernas, pechos, corazones, cabezas, etc.) animales (vacas, burros, puercos,
caballos, borregos, etc.) o bienes como casas, hechas de cera o metal (que en México llamamos
“milagritos”), cartas de relacion de los hechos, fotografias del evento o del receptor de la gracia y pinturas
o disefios con técnicas y materiales diversos en los que se representa generalmente una triada de actantes
(27): el Dador (‘el santito”), el Destinatario (0 penitente) y la Gracia (el objeto-valor deseado)
colocados en interaccién dentro de una escenograffa en la que se resuelve de maneras variadas una
transposicién coyuntural y extra-ordinaria de los dos universos: ¢l de la carencia (habitado por los
humanos) y el del Poder (habitado por los “santitos’”) (28). La distribucién espacial y los operaderes
semidticos (colores, formas, objetos, vestuarios y sujetos) suelen ser paradigmadticos (29). En México
aesle tipo se le llama generalmente “retablito” (como diminutivo de retablo) o “‘laminita” (por el soporte
material hecho de hojalata de forma mayoritariamente rectangular)(30). Por supuesto que estos tres
tipos de ex-votos hechos especialmente para representar también existen mezclados y no son
mutuamente excluyentes.

Elex-voto pintado o retablito, puede ser definido inicialmente por su funcién social: sirve explicitamen-
te para comunicar. Opera por tanto como un instrumento de comunicacion. El testimonio que se
expresa por medio de imédgenes y objetos que fijan en el tiempo y en el espacio ¢l momento resolutorio
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de la gracia, documenta toda una serie de elementos sociales, psicol6gicos, econémicos y ambientales
que conforman en cada uno de los retablitos y en su conjunto una fuente historiograffa popular del ciclo
de la vida de sus portadores. Por otra parte, el retablito también muestra y socializa los temores y las
carencias que forman parte cotidiana de la vida de dichas clases y asimismo, permite proyectar
colectivamente dentro de un horizonte de posibilidad y esperanza sus aspiraciones y utopias concretas.
Ventanillas effmeras a un imaginario de larga duracién.

El santuario: ciclotron del imaginario colectivo.

Las representaciones pictéricas, pldsticas y fotogrdficas, en tanto que pricticas ritualizadas de
significacién, requieren de un contexto espacial que no s6lo les enmarca, sino que potencia y transfiere
el sentido privado e intimo de los ex-votos hacia su pleno sentido piblico y exteriorizado. Ese papel de
“contexto potenciador” lo cumplen precisamente los santuarios. En ellos habitan los “santitos” y sus
administradores legitimos. Hacia ellos se canaliza la inmensa energfa social de los peregrinajes, pues
funcionan como monumentales atractores de la devocién y culto popular (31). Los santuarios son los
recipientes espaciales de la representacién votiva por excelencia y en el justo momento de su
desplazamiento desde el lugar de origen hasta su colocaci6n, se realiza una operacién cultural
fundamental: lo que Cirese llama adecuadamente un “‘proceso de ceremonializacién” que en lo
fundamental implica la transmutacién de un evento en signo (32). Una vez dentro del santuario y
tomados en su conjunto, m4s alld de su contenido individual y particular, la desmesurada cantidad de los
€X-vOtos pone en comin (comunica) a aquellos que poseen las disposiciones culturales incorporadas
para percibirles y distinguirles, es decir, a sus publicos, las cualidades, las especialidades y la magnitud
del poder del “*santito” en cuesti6n. Esto se hace precisamente mediante un mecanismo de mostracién
ostensiva que no deja lugar a dudas: centenas de cartas y fotografias, miles de muletas, cientos de miles
de milagritos y millones de retablitos hacinados y empolvados, a pesar de su effimera durabilidad, no
mienten: ahi reside (y ha residido) el Poder.

Poder simbolico y poder terrenal.

La religién no es solamente un metalenguaje complejo que circula por la sociedad, también conforma
una estructura de poder operante (tanto en su aspecto plenamente simb6lico, como en su forma mds
cruda de ejercicio cotidiano de la dominaci6n). En la mayorfa de los santuarios, el lugar destinado (33)
(y algunas veces conquistado) para su aglomeraci6n, delimita el nico &mbito en el que los fieles pueden
intervenir y moverse conrelativalibertad, pues rompe la sobriedad solemne impuesta por la organizacion
del santuario y opone a ésta una infinidad de objetos cuya unidad semdntica es precisamente el detalle
y cuya tinica regla de combinaci6n es la yuxtaposicién estallada en todas direcciones (34) . Un ex-voto
no significa nada en la calle o en “cualquiera” de los muros del templo. :
Laenergfa social in-forme de los cientos de miles de creyentes agradecidos, que provienen de miultiples
regiones geograficas y sociales fluye hacia zonas especificas y delimitadas que la jerarquia religiosa
tolera y en ocasiones somete a riguroso escrutinio para prevenir las desviaciones idoldtricas y la difusién
de supersticiones que se disfrazan de milagros. Sin embargo, es de tal magnitud el flujo de los peregrinos
'y de los ex-votos que se van acumulando en todas direcciones, que los sacerdotes del santuario hacen
esfuerzos recurrentes para imponer un orden y una selectividad “adecuada” frente al aluvién desorga-
nizado de visitantes, curiosos y ex-votosque llegan en oleajes intermitentes de fuera. Alfin, losesfuerzos
clasificantes menguan y reina (cuando menos por temporadas) dentro de un enclave del santuario lo que
en México llamamos un verdadero desmadre. i

Nunca nada més cercano a la fértil idea de Prigogine: el orden a través del caos (35).
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De lo popular en los ex-votos.

De acuerdo con nuestras observaciones, el retablito es hoy en dia, un instrumento de comunicacion
popularmente connotado (o si s¢ quiere, “‘popular”). ‘

Pero no ha sido desde siempre asi. Si bien es relativamente escasa o inaccesible la informacién, el ex-
voto, como pago de una deuda contraida entre potencias disimétricas (36) parece que se ha realizado
desde el principio mismo de la historia y por todas latitudes. Tanto los griegos, como los etruscos y
romanos, asf como etnias de todos los continentes han realizado tales pricticas. Es también probable que
los ex-votos objetuales figurativos fueran los primeros en aparecer y nada nos indica que esta préctica
no fuera compartida ampliamente por todas las categou’as de agentes sociales. Ma4s adelante,
posiblemente como elemento de distincién cultural ahora si, plenamente clasista, en la Europa del Slglo
XV{(37) —y particularmente en Italia— nacen los retablos votivos realizados por pintores “de escuela”
a cargo de los ricos y nobles en oposicién a los ex-votos comunes (objetuales) que el pueblo antes
compartia con ellos. Sin embargo, no mucho tiempo después se inicia un proceso de imitacién y
progresiva apropiacién de las clases pobres y campesinas de tales retablitos, pues el recurso de la imagen
con una o varias secuencias y el texto sirven de manera singular para expresar los términos de un contrato
no escrito.

En México, habria que rastrear con claridad la llegada y difusin de los retablitos votivos. Los mds
antiguos que se conocen datan del siglo XVI y XVII, y es bastante factible que su uso se haya
generalizado de manera compartida entre las distintas clases y categorias sociales de la Colonia. Con
cierta precision se podria atirmar si no el origen de la transversalidad social de su uso, sf ciertos limites
histéricos de ello. La historia de este tipo de efecto y la construccién del imaginario votivo que se
despliega en las paredes y camarines de los santuarios de México, merece ser en otra sede dialogada en
paralelo con el excelente trabajo de Gruzinski(38).

Por lo menos hasta fines del siglo XIX y principios del XX, el ex-voto pintado en México fue un préctica
cultural transclasista, es decir, no era “popular”.

Encontramos por todas partes retablitos de gente poderosa y de desposeidos, de ricos y de pobres, de
curas y de fieles agradeciendo o implorando proteccién. Es hasta los primeros decenios (1920/1940) del
siglo cuando las clases poderosas “abandonan” esta préctica y queda hasta la fecha s6lo en posesién y
usodel pueblo, es decir, el conjunto de las clases econémicamente explotadas, politicamente dominadas
y culturalmente subalternas (39). Los retablitos se vuelven sélo hasta entonces, popularmente
connotados. Lo anterior lo interpreto como un proceso histérico de distincién cultural de ciertas clases
y grupos sociales del recurso a este particular instrumento de comunicacion (40).

No debe pensarse por ello que su uso sea homogéneo entre las clases populares. Habrfa que documentar
e identificar con precisién el espacio de su difusién (centro y sur de México principalmente), las
categorias sociales que lo portan (es mayor su prictica en zonas agricolas, pero no desaparece en zonas
industriales) y hasta divisiones por sexo y edad para no aplanar demasiado una realidad densa y
poliédrica.

Por otra parte, el hecho de que hoy en dia sea un fenémeno exclusivamente popular no quiere decir que
las clases no populares hayan perdido la fe o se hayan laicizado por completo. Més bien podria pensarse
que algunas fracciones al tener acceso a otros niveles de cultura requirieron ajustar sus pricticas a su
nuevo hogar: la ciudad (41) (ver Figura 1), y a una nueva forma de relacionarse no sélo con los poderes
divinos, pero también se vieron forzadas a manejar, confeccionar y degustar c6digos estéticos
emergentes (42).
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Eigura 1

Meéxico: evolucion de la poblacion total (1900-1990)
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EARY

Fuente: Estadisticas hist6ricas de México, INEGI, 1985

Esto nos puede explicar la aparicién en los afios cincuentas de los agradecimientos “estandarizados” que
desde entonces encontramos en las pdginas de algunos diarios. Lo que implica propiamente la pérdida
del cardcter de “instrumento de comunicacién” y la conversién en un mensaje estereotipado y
tipogrdficamente modelado, cuyos soportes y contenidos son completamente diferentes al del retablito
y el ex-voto del santuario en general, y que ademds dentro de las pdginas de los diarios compite por la
atencién del lector junto con anuncios de comercios, noticias mundiales, asuntos locales, astros
deportivos, caricaturas politicas y relaciones de fiestas de “sociedad”.

Podemos, ya con esto dicho adentrarnos en la iltima parte de nuestra caracterizaci6n de los ex-votos.

Retablitos: una descripcion semidtica.

En el retablito se objetiva y dramatiza una concepcién del mundo, de la fe y de la vida que es diferente
y a veces hasta contrapuesta a la religion oficial y la religién de las clases urbanas dominantes. ;C6mo
es esta oposicién? Vayamos poco a poco.

En primer lugar, esta oposicién no se puede interpretar como organizada y dirigida 0 como un producto
de la voluntad de los agentes sociales. Junto con el criterio cuantitativo del acceso a niveles superiores
de cultura, esta diferencia también se construy6 como un efecto de los distintos y contrapuestos lugares
objetivos de la estructura social que las clases y grupos que forman el piblico del campo religioso ocupan
en el espacio social. Esta situacién de clase condiciona y marca los limites de variabilidad de los
esquemas de percepcion, accién y valoracion que funcionan como una especie de matriz generadora de
la dimensién significante de todas las pricticas (43).

Sisimplificamos al mdximo, podemos afirmar que la concepcién del mundo y de la vida que materializan
los ex-votos populares invierte por completo las demostraciones racionales y las jerarquias teol6gicas
que, por una parte, defienden y difunden la Iglesia Cat6lica y las clases mejor provistas de capitales, y
por otra las demds clases (extranjeros del interior) (44) reconocen como verdades oficiales. Esto no
podriaafirmarse si no fuera porque ambas concepciones—oficial y populares— comparten significantes
comunes. Pueblo, jerarquia y burguesfa se “reconocen” en las mismas imdgenes sacras.

Sin embargo, muchas veces los significados “populares” son profundamente diversos a los prescritos
legitimamente. Ahi donde el obispo, el cura y las clases altas veneran litiirgicamente a una de las
advocaciones de Marfa, la inica y verdadera madre de Jesis, el pueblo se relaciona de manera personal
y mundana con Sanjuanita (45).

Aunque la diferencia no sélo reside en el nombre.
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Semiética del conflicto cultural: dos imaginarios, una imagen.

Usaré aqui algunas herramientas de la semi6tica narrativa (46) para poder formalizar y describir en qué
consisten las similitudes, las diferencias y las contraposiciones de los sentidos construidos de ambas
perspectivas. .

Las diferencias entre la religién oficial y las concepciones populares plasmadas en los retablitos no s6lo
se muestran en el nivel de los contenidos, sino también de manera fundamental en sus relaciones
sintdcticas, en el modo de ordenacién légica (e ideo-16gica) que se establece entre tales contenidos(47).

Los retablitos bajo la lupa: descripcion de ejes y actantes.

Dentro del nivel llamado de superficie, el modelo actancial de Greimas nos delinea las tres principales
relaciones que se tejen en los retablitos considerados como textos.

La primera relacién pone en juego a una primera pareja de actantes el Sujeto (S) y el Objeto/valor (O)
unidos por el eje ( T )del deseo (Ver figura 2)

En este eje Sujeto = Objeto, siempre dentro del plano de la descripcién formal, colocaré a los agentes
de las précticas religiosas y el tipo de Objeto/valor que tales agentes buscan o desean. Si parto de la
identificacién diferencial del Sujeto de la practica votiva, por un lado las clases explotadas, dominadas
y subalternas, y por el otro, las clases sociales opuestas, tenemos que el Objeto/valor o de sus respectivas
précticas resulta completamente diferente (48).

Lo que se desea en los retablitos es siempre un objeto o un valor concreto, ligado a la subsistencia social
y biol6gica elemental (cosechas, trabajo, salud, animales, libertad fisica, etc.) y a la reproduccién de la
vida cotidiana y material de sus portadores.

La forma de su expresién es por lo general determinada, tanto en el texto como en la imagen. Por el
contrario, el Objeto/valor que se desea dentro de la religién oficial litirgica que practican las clases mds
urbanas y “capitalizadas” es de indole moral y abstracta (proteccién de la “ilusién material”, ganar el
reino de los cielos, paz de espfritu, etc.) y regularmente su expresién es indeterminada (“favor
concedido”, “gracia concedida”, efc.).

De esta manera, la segunda diferencia, pues la primera es la de su ubicacién en una estructura objetiva
de clases, (es decir en el actante Sujeto), la encontramos en el tipo de Objeto/valor. Para unos, 1o que
se necesita es sobrevivir. Del otro lado, las tribulaciones existenciales orillan a clamar por el perd6n y
la paz del alma. Es por eso que Weber nos dice que la religién de los sectores mds favorecidos
socialmente tiende a ser una prictica discursiva de “justificacion de status” (49).

Una vez que entra en el juego semiGtico el Objeto/valor (claramente distinto segtin la perspectiva de la
clase que se trate)una nueva pareja de actantes aparece unida por unarelacién de comunicacion o poder.
Estos son el Donante y el Destinatario.

Entre estos actantes se efectia (o no) la comunicacién semidtica del Objeto deseado.

De esta forma tenemos que para las clases populares, los “santitos” y las virgenes perfectamente bien
identificados y localizados, por haber mostrado una y mil veces su poder de disposicién sobre el mundo
de las carencias, son los inicos capaces de donarles (comunicarles semi6tica y materialmente) la salud,
las cosechas, los animalitos, el trabajo, la tierra, etcétera.

Con estos seres, el pueblo/clases establece una estrecha relacion de intercambio desigual (la vida por
un retablito) rigurosamente regulada por normas que ambas partes deben cumplir y respetar.

Este contrato marca las condiciones minimas en las que se puede efectuarel “contacto” y las modalidades
de un intercambio ritualizado entre seres con poderes desnivelados.

Del mismo modo, 1a estrechez del vinculo y el 4mbito de operacién de los Donantes Sagrados hacen
que el pueblo/clases los perciba como participantes de una cotidianidad mundana y familiar homéloga
a la suya, amplificada en poder, pero liberada de las carencias apremiantes. Sobre dichas carencias, los
“santitos” tienen amplio margen de eficacia para invertir los hechos negativos 0 amenazantes del mundo
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cotidiano.

Esasique los santos se “humamzan : tienen especialidades y gustos muy claros, relaciones de parentesco

(Sanjuanita es hermana de las virgenes de Zapopan y de Talpa), relaciones de amistad, enemistad y de

amor, poseen altos grados militares, se complacen o se enojan si no se les cumple “como es debido”,

enojo que aunado a su infinito poder sobre la subsistencia, los hace muy milagrosos y al mismo tiempo

muy castigadores.

Pueden, en fin, actuar solos, en conjunto o en relevos si la ocasién lo amerita y todos son poderosos, pero

no en igual magnitud. El grado de poder de la Guadalupana, de Sanjuanita o del Sefior de Chalma, no

esigual al de un San Pedrito o al del Sefior de Villa Seca o al de la virgen del Ocotal. Suradio de operacién

marca en circulos concéntricos el alcance de su poder.

Por el contrario, el papel de los santos y la Virgen en la religién de las clases no populares es ¢l de

funcionar exclusivamente como intercesores ante el inico poder teolégicamente aceptado: Dios (Padre,

Hijo, y Espiritu Santo).

Ahf donde las clases populares “ven” a tres virgenes distintas con personalidades, poderes y especiali-

dades diferentes, la religi6n oficial “ve” a tres advocaciones de la anica madre de Jesis.

En la religién oficial, la relacién de lo humano con lo divino se realiza mediada por los santos y la Virgen

y puede por ello ser de cardcter impersonal, o mejor dicho, puede permanecer en la esfera privada del

individuo. Al fin, s6lo el creyente y Dios sabrén... En la religiosidad popular la relacién con lo divino,
" con lo numinoso, es inmediata y personalizada, por ello mientras mas fisicamente proximo se esté del

“santito”, mejores serdn los efectos de su accion.

El iltimo eje sint4ctico del modelo que estamos usando para la descripcién inicial de los dos tipos de

religiosidad en cuestién, es el llamado eje de la prueba en el que de un modo circunstancial pueden

intervenir una pareja mds de actantes: el Ayudante y el Oponente.

Ambos tienen por funcién dramatizar la unién o conjuncién entre el Sujeto y ¢l Objeto/valor y en este

caso colaboran a distinguir el tipo de “moralidad” que acompaifia de manera contrastante las pricticas

votivas de nuestro andlisis.

Figura 2: Relaciones, actantes y ejes del Modelo Actancial

Eje del Poder
Donante ~ ==————pp Objeto/valor === Destinatario SR

T | } Eje del Deseo

Ayudant¢ =———p Sujeto €= Oponente
Eje de la Prueba

En la religién popular, el actante Oponente estd conformado en dos esferas: una relativa al contrato
pactado y otra mds relacionada con las amenazas de la vida diaria. Esto significa que el “no cumplir” y/
o el “nosaber cumplir bien” al ““santito”, es condicién para que una situacién de por si precaria, empeore.
Asimismo dentro del imaginario de estas clases existe una enorme y variada gama de seres malignos
(diablos, nahuales, duendes, brujas, espantos, muertos, etc.) quienes en conjuncién con catdstrofes
naturales (terremotos, inundaciones, etc.), sociales (guerras, invasiones, redadas, etc.) o mds frecuente-
mente “‘circunstanciales” (todo tipo de accidentes) y de vez en cuando agentes del poder terrenal
(policias, soldados, inspectores, aparato judicial penitenciario, etc.), o en fin, enemigos particulares
atentan cotidianamente contra la subsistencia y reproduccién material y social de dichas clases. Porel
contrario, en la religion oficial, el actante oponente es de naturaleza “moralmente mala”: es todo aquello
que aleja de Dios, es decir, de lo bueno y lo perfecto. El demonio, es un ente éticamente malvado que
induce al pecado, a la “ilusién material” y aprovecha la debilidad innata de la condicién humana (la
carne, el mundo, etc.). Esto significa la “‘caida”, la culpa y mueve hacia la imploracién por el perdén y
compasién divina.

Elactante Ayudante ¢s también completamcnte diferente en las dos concepciones. En lareligién oficial,
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como ya antes sefialdbamos, los Santos y la Virgen, que son paradigmas de lo moralmente bueno y puro,
estdn mas cerca de Dios y poresa razén pueden abogar e interceder ante El por el perdén de los pecados.
La prictica de las virtudes teologales, de las que son depositarios ejemplares los santos y la Virgen, asi
como las penitencias no corporales (arrepentimiento, rezos, oraciones, misas, limosnas, ayudas para el
templo, etc.), y en menor grado los sacerdotes, conforman la componente positiva que ayuda a
conseguir la gracia eterna, la gloria perpetua, por supuesto, fuera de este mundo de ilusién y pecado. Por
su lado, en la religién de las clases subalternas de modo siméurico con el oponente, el actante Ayudante
tiene que ver con el correcto y efectivo “cumplimiento” al “santito” y a todo aquello que colabore
cabalmente a asegurar los términos del contrato: ritos, objetos, agentes (sacerdote, retablista, etc.)
précticas penitenciales de fndole corporal (azotes, entrar de rodillas, mortificacién con espinas, etc.) y
econémica (limosnas, misas, etc.), y en general todo aquello de lo que se sirve el “santito” o el
menesteroso mismo mientras actda el Poder del Donante y que interviene para ayudar al santito en el
proceso: médicos, curanderos, objetos, conjuros, amigos, animales, etc.

En fin, con los “santitos” se establece una relacién de solidaridad y responsabilidad mutua del tipo de
compadrazgo. Como podr4 sin duda apreciarse la concepcién y experiencia religiosa del pueblo/clases
se muestra carente de toda funcién carismdtica por la salvacion en el “otro mundo” y por el contrario,
se hace cargo de todas las frustraciones sociales, morales y psiquicas de la condicién objetiva de “este
mundo”. No se pide “el parafso”, ni la gloria eterna, sino curar males corporales, solucionar problemas
de la vida social cotidiana que ninguna estructura civil o politica les puede de hecho ofrecer.

En los ex-votos, instrumentos de comunicacién popular, es posible detectar los rasgos de una serie de
configuraciones y concepciones culturales de las clases subalternas, en los que lejos de toda disputa
teolbgica, se “entierra” lo divino en lo cotidiano porque s6lo ello garantiza la conservacién.

El siguiente cuadro, sintetiza algunas de las principales oposiciones del andlisis formal/relacional de
nuestros ex-votos populares.

Cuadro 1: Modelos actanciales con:parados

A ctantes Religién Popular Religién no popular
Sujeto/Clases con menor capital cultural con mayor capital cultural
Objeto/Valor Concreto: subsistencia material: Abstracto/indeterminado:
no empeorar Bondad, paz de espfiritu, mejorar
Donante Santitos y virgenes humanizados: | Dios como entidad teol6gica triple:
poderosos y castigadores amoroso, redentor,misericordioso
Pestinatario Clases con menor capital cultural | Clases con mayor capital cultural
y reproduccién en constante y reproduccién asegurada
amenaza
A yudante Ritos, tradiciones, curas, médicos,| Intercesores: los santos y la Virgen
curanderos, penitencia corporal Virtudes teologales: te, esperanza,
Saber cumplirle al santito caridad, oraciones, misas, curas
Oponente Fuerzas y eventos naturales o socs] 1usién material, el Demdnib como
que atentan contra la subsistencia | ente moralmente maligno y alejado
material v de Dios; los pecados, la carne,
El santito, si no se le cumplio ¢l mundo
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El cuadro Num. 2, nos da una sintesis de la comparacién formal de ambos imaginarios:

Cuadro Ndm. 2

El imaginario religioso popular se opone a no popular

como la Religién de salvacion ! la de legitimaci6n

el tipo de ética | préctica ! la moralizante

el soporte material artesanal " al industrial (tipogréfico)
(pléstica)

el canal colectivo ! al privado (diario)
(santuario)

la comunicacién individual=» ! a la colectiva # atomizada
social y terri- desterritorializada
torializada

la dimensién numinosa inmediata ! a mediata

el referente del milagro concreto " al abstracto

la competencia del directa " a la indirecta (Ayudante)

santito (Donante)

la identidad del creyente conocida y " a la an6nima e impersonal
personal

la descripcidn del especitica " a la no especitica

evento

Imaginario y territorialidad: el santuario como frente cultural.

Los procesos de secularizacién y modernizacién de la vida urbana mexicana, no han podido acabar con
las concepciones y précticas que han sido definidas atrds como religién popular. En el curso de algunos
afios la composicién de la sociedad mexicana se ha modificado en muchos de los aspectos que,
antiguamente con toda seguridad, reforzaron las explicaciones de la miseria de la condicién humana por
medios no precisamente cientificos o racionales. Hay un creciente aumento de las comunicaciones
(carreteras y transportes) lo que ha “acercado” alos santuarios con los fieles: antes, para ir desde Comala
a pagar una manda o una promesa a la virgen de Talpa, se requerfa realizar un desplazamiento a pie de
al menos una semana (51). Actualmente se puede ir y venir por carretera el mismo dfa. También ha
habido un enorme aumento en el acceso a las tecnoiogias de comunicacién (teléfono, radio, television,
cable, parabélicas), a la alfabetizacién y educacién formal. Segin K. Thomas, nada colabor6é mds al
declive de las creencias mégicas en la Inglaterra del siglo X VI 'y X VII que el crecimiento de los servicios
de seguridad social y aseguraci6n de la propiedad y de vida (52). El imperio de la racionalidad sobre las
eventualidades y los mecanismos simbélicos para protegerse vino de la mano con el capitalismo
industrial. ;
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Modernidad epidérmica, racionalidad mixta, imaginarios en crisis.

En México, s6lo a partir de la consolidacién del movimiento revolucionario, estos servicios comenzaron
a operar. El mds antiguo de ellos inici6 hace apenas cinco décadas (53). De forma similar, la cobertura
del territorio nacional por las tecnologias de informacién se incrementa de forma constante y con ellas
se ha minado la relacién entre identidad y territorio. Nuevas identidades se han comenzado a dibujar y
a mezclar con las tradicionales(54). Poco tiempo quizds para madurar un cambio profundo. El hecho
es que la religiosidad de los santuarios sigue bien viva. A ellos Hegan diariamente, y en especial con
motivo de las festividades mds importantes, cientos de miles de peregrinos. La mezcla de turismo barato,
reventén, devocidn, curiosidad, fe y esperanza de grupos multiples y clases variadas conviven y
comparten cuando menos la imagen y el territorio del santuario Estos, ademds de ser espacios
arquitecténicos, pueden ser comprendidos como verdaderos frentes culturales (55), en los que a pesar
de las diferencias y contraposiciones mostradas por via de los retablitos, la jerarquia eclesidstica y sus
esquemas clasificatorios se vuelven punto de referencia y valorizacién comin de las clases sociales
opuestas y portadoras de otros tipos de imaginarios, con creencias y pricticas que contradicen o mezclan
el mensaje litdrgico. Frente a ello, las clases que hemos llamado mds desprovistas de capitales, se
convierten en subalternas al ser articuladas en diversas estrategias a la concepcién oficial. Es también
dentro del espacio del santuario donde se han enfrentado durante siglos las politicas discursivas de la
Iglesia Cat6lica frente a estas clases menesterosas, primero rurales y ahora urbanas.

El poder mirado desde la terrenalidad.

El poder no es una cosa que sc pueda poseer, sino una relacién social compleja que desnivela las
posiciones y se ejerce desde miiltiples puntos. Asi, esta mirada nos puede dar una lectura de la tensién
entre clero y pueblo, pero visto desde la perspectiva de abajo. Del otro lado tenemos documentos, cartas,
bulas, decretos, archivos y miltiples herramientas para poder realizar una arqueologia detallada de las
estrategias de la iglesia cat6lica mexicana para enfrentar las lecturas aberrantes de su mensaje por los
sectores populares. Leerestarelacion de poder desde los retablitos y su potenciacion como instrumentos
de comunicacién popular en los santuarios, por supuesto que nos deja muchas lagunas y conexiones
débilmente establecidas. Sin embargo, me parece que documentan muy bien los recovecos de la
construccién cotidiana de la relacién de hegemonia dentro de un campo fundamental para comprender
la sociedad mexicana contempordnea. La subalternidad, en fin, no es un sindrome y un conjunto de
sintomas de orden patolégico que se puedan deducir o imputar —a priori— dadas ciertas hipotéticas
situaciones. Esta se actualiza cotidianamente en la constitucién y jerarquizacién disimétrica de
legitimidades de todo tipo, que operan sobre una materia no “inmediatamente” politica, pero s cotidiana
y elementalmente humana. He aquflaclave del poder movilizador de los santos sobre todo para las clases
subalternas: ellos son amos y sefiores de la cotidianidad precaria (ya material, ya espiritual; o bien
ambas), proveen de lo “necesario”, protegen de lo amenazante, confieren identidades locales, regionales
y hasta nacionales y en fin, ponen en la balanza del divino poder los “verdaderos y Gnicos” valores
humanamente deseables y sus anti-valores indeseables. En los santuarios, considerados como frentes
culturales, y en la produccién desmesurada de retablitos, se muestra con nitidez la lucha por la
modelacién y modulacién de lo cotidiano y lo extraordinario que las diferentes clases pueden compartir
(al menos en ciertos perfodos) y las subalternidades, que aqui en la tierra como en el cielo pueden ser
cotidianamente construidas.

Comala, 20 de septiembre de 1995
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Notas:

(1) Agradezco los comentarios de Laura Sdnchez, Lupita Chdvez y Rogelio de la Mora a sucesivos
borradores de este trabajo. La responsabilidad de las fallas e imprecisiones de lo aquf dicho es de mi
propia cosecha.

(2) Véase Gonzidlez, Jorge, “Ex-votos y retablitos. comunicacién y religién popular en México”, en Mas
(+) cultura(s), México, Coleccién Pensar la Cultura, CNCA, 1994, pp. 97-157.

(3) Fossaert, Robert La société VI, Les structures ideologiques, Paris, Seuil, 1983, pp. 145-169

(4) Cfr. 1a definicién operativa de Otto Maduro, Religion y conflicto social, México, Centro de Estudios
Ecuménicos-Centro de Reflexién Teol6gica, 1980, pp. 33-34

(5) Es precisamente el sentido que Durkheim le imprimi6 desde su estudio de Las formas elementales
de la vida religiosa, Madrid, Akal, 1982.

(6) Otto, Rudolph, Lo Santo (lo racional y lo irracional en la idea de Dios), Madrid, Alianza, 1980
(7) Cfr. Cirese, Alberto *“Notas provisorias sobre tabrilidad, signicidad, procreacién y primado de las
infraestructuras”, en Estudios Sobre las Culturas Contemporaneas, vol., nim., Colima, 1986, pp. 97-
148 y Durkheim, E. Las formas elementales...op. cit. p. 2

(8) El término de origen en los griegos, lo usan y discuten contempordneamente varios autores. Lo
encontramos en la filosotia de Wittgenstein, la fenomenologfa de Husserl y Schutz, asf como en los
trabajos de Garfinkel y Cicourel, generalmente relacionado con las opiniones comunes € interpretacio-
nes “elementales” de la vida. Cfr. Thompson, John B, Ideology and modern culture, Cambridge, Polity
Press, 1990, pp. 272-282.

(9) Bourdieu, en un trabajo ya cldsico, parte de considerar a la r ligién como una estructura, como una
’lengua” y mds especificamente como un “médium simbdélico” estructurado y estructurante y por tanto
susceptible de un andlisis estructural. Cfr. “Genese et structure du champ religioux”, Revue Frangaise
de Sociologie, XII, 1971, pp. 295 y ss.

(10) Bourdieu, Pierre “El espacio social y la génesis de las clases”, en Estudios Sobre las Culturas
Contemporaneas, Vol. III, Nim. 7, pp. 27-56

(11) Serta erréneo creer que todo es armonia entre los especialistas del campo. Por el contrario, todo
campo (y claramente el religioso) es un espacio de posiciones objetivas y estructuradas, pero también
es simultdneamente un espacio de luchas por la transformacién o conservacién de tales posiciones. -
(12)- La contraposicién de estas formas culturales derivadas de situaciones de lectura histérica y
objetivamente desniveladas no es nunca una caracterfstica “esencial” de las culturas populares o
subalternas. Toda contraposicién (popularidad y subalternidad) se define siempre de manera histérica,
relacional y posicional. No basta el criterio del contenido “manifiesto” impugnador para conocer su
eficacia social y sus condiciones sociales de construccién. Del mismo modo, el criterio del origen social
(hecha por el pueblo) de la prictica en cuestién (en este caso la religiosidad de los sectores populares,
como gustan algunos de llamarla) no es suficiente para determinar su cardcter de “popular” o de
“subalterno”. Al respecto, puede verse una critica a las posiciones aludidas en Gonzélez, J. Mas(+)
Cultura(s), op. cit.

(13) Cfr. Weber, Max Economia y sociedad, México, Fondo de Cultura Econémica, 1974, 376-ss.
(14) Miltiples formas populares de religion han sido documentadas en el curso de la antropologia
mexicana, y muchas de ellas tienen un sustrato social y étnico de tipo indigena. En este caso, no s6lo
han quedado “fuera”del carro de la modernidad, sino que se trata de todo un proyecto civilizatorio
negado. Ver el trascendente texto para la comprensién del dilema cultural mexicano de Guillermo
Bonfil, México profundo. Una civilizacion negada, México. CNCA-Grijalbo, 1990.

(15(): Cfr. Cirese, A. Cultura, logica, antropologia, por aparecer en la coleccién “Pensar la cultura”,
CNCA.

(16) Bourdiu utiliza el concepto de capital en su contexto original de “relacién social objetiva”
generadora de valor y le otorga una perspectiva multidimensional que le distancia de cualquier desliz
economicista que reduzca lo social a lo econémico: “A general science of the economy of practices that
does not artificially limit itself to those practices that are socially recognized as economic mustendeavor
to grasp capital in all of its different forms, and to uncover the laws that regulate their conversion from
one into another”, Bourdieu and Wacquant: Aninvitation to areflexive sociology, London, Polity Press
& Blackwell, 1992, p. 118.
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(17) Cfr. Bourdieu, P. “Genése et structure...”, art. cit. En espafiol puede verse el texto de Otto Maduro,
Religion y conflicto social, op. cit. pp. 75-ss. i -
(18) “Todo catélico sabe, en efecto, que Marfa es pura criatura, redimida por su Hijo y a El subordinada
en sus oficios, aunque esté realmente asociada a su misién y ensalzada sobre todas las criaturas como
Madre verdadera de Dios-Hombre. Pero esta advertencia no quiere decir que se evite invocar a Marfa,
el venerar sus imdgenes, o el tenerle devocién. Todo eso no induce a error, aunque lo vean mal algunos
de nuestros hermanos que estdn en el error” nos dice en su introduccién desde la ortodoxia del campo
religioso el Presbitero Fernando Vargas: Compendio de la historia de Ntra. Seiora de San. Juan de
los Lagos y de su Catedral Basilica, San. Juan de los Lagos, Jal, Agosto de 1976, s/e. ,
(19) En todas las religiones la disimetrfa de poder que media entre la divinidad y los mortales genera de
manera regular un espectro de pricticas de agradecimiento que técnicamente se han llamado ex-votos.
(20) Para tal efecto véase Martin de la Rosa y Charles Reilly (Coords.) Religién y politica en México,
México, Siglo XXI, 1985: Enrique Luengo, La religion y los jovenes universitarios, México,
Universidad Iberoamericana, 1992 :
(21) En el caso de México, comiinmente se les llama “santitos”. El diminutivo incluye a todo el santoral
cat6lico, las miltiples imdgenes de la virgen Marfa, las imdgenes de Cristo, asi como cruces. Véase el
uso de las denominaciones en la antologfa y recreacién de Silvia Ortiz Echdniz, Los filos de la cruz.
Cuentos sobre religiosidad popular, México, LN.A H., 1985. Como documenta Giménez (Cultura
popular y religion en el Anahuac, CEE, México, 1978)un *“San Pedrito” puede ser mds milagroso y més
castigador que un Cristo. Generalmente dentro de este universo de significacion, las figuras de Dios
Padre y sobre todo del Espiritu Santo, que formarfan la Santisima Trinidad, dentro de la religion
popular no son més que una abstraccién. Gt s ey
(22) En muchas regiones existen pintores y artesanos populares que generan formas estereotipadas para
realizar una puesta en escena iconogrdfica del favor recibido. En laregién Centro occidente de México,
durante los afios setentas y principios de los ochentas, tenemos la presencia de los retablitos de Don
Vicente Venegas, pintor rotulista y retablista autor de retablitos para toda la regién del Bajio y los altos
de Jalisco. Hemos encontrado cientos de ex-votos firmados por él en mltiples santuarios de esa zona.
Don Vicente al inicio de los ochentas tenfa un puesto de disefio y realizacién de rétulos dentro del
mercado central de la ciudad de Le6én, Guanajuato y ahi mismo le encargaban los retablitos.
(23) Como veremos mdés adelante, la colocacién del ex-voto en el espacio del santuario difiere de otras
fct{lmas de cumplir la promesa en situaciones de religiosidad mds urbana, secularizada y cercana a la
oficial.

(24) Esta forma es precisamente el soporte material del “voto” que debe cumplir una funcién
socializadora (“ex”: hacia afuera) del milagro o gracia recibida.
(25) Clemente, Pietro y Orrd, Luisa “Sondaggi sull’arte popolare”, en Storia dell’arte italiana, XI:
forme e modelli, Torino, Einaudi, 1982, p. 278
(26) Puede incluso hablarse de que adopta una figura retérica del tipo sinécdoque, caso particular de
metonimia, Cfr. Le Guern, Michel La metafora y la metonimia, Madrid, Cétedra, 1980, p18 y ss.
(27) Los actantes (neologismo semi6tico) “en tanto que contenidos investidos estdn constituidos por
paradigmas de predicados” ver la primera formulacién en Greimas, A.J. Semantica estructural,
Madrid, Gredos, 1971. Posteriores desarrollos del modelo se encuentran en J. Courtes, Introduction
a la sémiotique narrative et discursive, Hachette, 1976 y en Greimas y Courtes, Sémiotique, Parfs,
Hachette, 1979. :
(28) Recuérdese los trabajos de Cirese sobre las ideologias campesinas del sur de Italia que resume en
“bonum est carentia mali”’ (El bien es carecer del mal) y en “mors tua, vita mea” (tu muerte es mi vida).
Cfr. Cirese, A. M. “L’assegnazione collettiva delle sorti nel gioco di Ozieri”, en Carpitella, Diego,
Folklore e analisi differenziale di cultura. Materiali per lo studio delle tradizioni popolari, Roma,
Bulzoni, 1976, pp. 219-238. 4
(29) Un anélisis formal de un corpus de los ex-votos de santuarios franceses ¢ italianos se encuentra en
los trabajos de Bernard Cousin, “Dévotion et société en Provence. Les ex-voto de Notre-Dame-de-
Lumieres”, en Ethnologie francaise, VII, 2, 1977, pp..121-141; y “Ex-voto provengaux et historie des
mentalités”, Le monde alpine et rhodanien, 1977, pp.183-191; Christian Loubet, “Ex-voto de Notre-
Dame d’Oropa en Piemont (XVIe-XXe siécles). Images d’une dévotion populaire”, en: Le monde
alpine et rhodanien, 1977, pp.213-245. Para lialia puede verse: Emanuela Angiuli (ed.), Puglia Ex-
voto, Bari, Congedo Editori, .1977; Angelo Turchini, Lo straordinario e il quotidiano. Ex-voto,
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santuario, religione popolare nel Bresciano, Brescia, Grafo Edizioni, 1980 y el trabajo Clemente
yOrri antes citado.

(30) Algunas muestras de €stos se encuentran en Romandia de Cantd, Graciela, Ex votos y milagros
mexicanos, México, Cerillera “La Central”, 1978; Colin, Mario, Retablos del Seinor del Huerto que
se venera en Atlacomulco, Toluca, Biblioteca Enciclopédica del Estado de México, 1981 y en
Gonzdlez, Jorge, Mas(+) cultura(s), loc. cit.

(31) Cfr. Giménez, Gilberto, Cultura popular y religion en el Anahuac, op. cit.

(32) Cfr. Cirese, A. Oggetti, segni, musei, Torino, Einaudi, 1977.

(33) En San Juan de los Lagos, el clero que lo administra le lama oficialmente El Camarin: “En dicho
lugar estdn colocados los incontables ex-votos o retablos en los cuales patentizan los devotos de Ntra.
Seiiora de San Juan su agradecimiento por alguna gracia o favor que recibieron por su poderosa
intercesién”, Vargas, F. Compendio de la historia de Ntra. Sefiora de San. Juan, op. cit. , p.52.
(Subrayado de J. Gonzdlez)

(34) Mukarovsky, Jan Il significato dell’estetica, Torino, Einaudi, 1973, p.393-ss.

(35) Para una crénica del desmadre en México ligado a la religiosidad de santuarios ver Monsivais,
Carlos, Los rituales del caos, México, Era, 1995, pp. 38-64. Respecto a los sistemas disipativos y la
termodindmica de los sistemas complejos véase Prigogine, Ilya, (Tan sélo una ilusiéon? . Una
exploracion del caos al orden, Barcelona, Tusquets, 1983

(36) Por oposicién a la figura del intercambio entre iguales que ya ha sido estudiado por Mauss y por
Malinowsky. La idea es de Pietro Clemente, “Sondaggi sul’arte popolare”, op. cit.

(37) Algunos etnélogos e historiadores de las mentalidades sostienen que la aparicién en Europa de los
Ex-votos pintados ronda el siglo XVI. Cfr. Loubet, Christian, “Ex-voto de Notre-Dame d’Oropa en
Piémont (XVIe - XXe siécles). Images diine dévotion populaire”, en Le monde alpine et rhodanien,
Afio 1977, p.220-ss

(38) Cfr. Gruzinski, Serge La colonisation de I’imaginaire. Sociétés indigeénes et occidentalisation
dans le Mexique espagnol., XVIe-X VIIIe siécle, Paris, Gallimard, 1988 y su mds reciente trabajo La
guerra de las imagenes: de Cristobal Colén a Blade Runner (1492-2019), México, Fondo de Cultura
Econémica, 1994

(39) Se reconocerd de inmediato la concepcién pueblo = clases de Gramsci, Cfr. Cirese, Alberto,
Cultura egemonica e culture subalterne, Palermo, Palumbo, 1976 y enespecial Intelletualli, folklore,
istinto di classe, Torino, Einaudi, 1977.

(40) Por cierto, no como resultado de una lucha politica consciente de los sectores dominados, sino como
consecuencia del abandono de tal préctica por otras més acordes al estilo de vida crecientemente urbano
de la clases mejor dotadas de capitales. En este sentido, la religion popular es el producto de la auto
diferenciacién de las capas cultivadas o de las grupos que experimentan un ascenso social (incluido el
desplazamiento del campo a la ciudad) y por ello mismo requieren el manejo de c6digos no sélo
religiosos, sino estéticos y cualitativamente diferentes que s6lo se consiguen con el acceso a mds altos
niveles de cultura.

(41) La composicién de la poblacién mexicana cambié profundamente a partir del proceso de
industrializacién de los afios cuarenta. Como se observaen lafigura 1,es a partir de 1960 que la poblacién
urbana supera a la rural.

Por otra parte, s precisamente en las ciudades en donde se concentran y crecen diferencialmente a partir
del fin de la revolucién mexicana (décadas del 30 al 60) los equipamientos y las ofertas culturales de
México. Esta afirmacién se documenta empiricamente con los primeros resultados de nuestro estudio
“La transformacién de las ofertas culturales y sus publicos en México, siglo XX. (Cartografias,
genealogias y précticas culturales)” en el que con un equipo nacional se construyeron mapas del
desarrollo del equipamiento cultural en ocho dominios [religion, educacion, salud, artes, medios de
difusién, alimentacién, abasto y diversién] de diez ciudades mexicanas | Tijuana, Mexicali, Monterrey,
Veracruz, Ciudad de México (centro y sur), Le6n, Morelia, Guadalajara y Colima] a lo largo de cuatro
periodos [pre-revolucién, 1900-1910, post-revolucién, 1930-1940, modernizacidén, 1950-1960 y crisis,
1970-1980]). Todo ello conforma una serie de bases de datos que se pueden consultar en el software
FOCYP, del Programa Cultura, Universidad de Colima y el Seminario de Estudios de la Cultura del
Consejo Nacional para la Cultura y las Artes.. Cfr. Gonzdlez, Jorge, “‘La transformaci6n de las ofertas
culturales y sus pablicos en México. Una apuesta y una propuesta a la par in-decorosas”, en Estudios
Sobre las Culturas Contemporaneas, vol. VI, nim. 18, Colima, 1994, pp. 9-25.

(42) Frangois- Andre Isambert, Le sens du sacré. féte et religion populaire. Parfs, Minuit, 1982, p. 114.
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(43) Pierre Bourdieu ha llamado habitus a estas estructuras estructuradas por lo social que funcionan
coglo estructuras estructurantes de todas las practicas. Al respecto, ver Le sens pratique, Paris, Minuit,
1980. '

(44) Esta frase de F. Isambert op. cit. se emparienta con la propuesta de Cirese sobre los desniveles
internos de cultura, Cfr. Cultura egemonica e culture subalterne, op. cit. ‘
(45) Sanjuanita es el nombre comin con que se denomina a la imagen de la virgen de San Juan de los
Lagos, Jalisco, en la regién centro-occidente de México.

(46) Para esta descripcion uso los modelos actanciales de Greimas y Courtes, Sémiotique, Parfs,
Hachette, 1979

(47) Compérese con el andlisis y las propuestas de Gilberto Giménez respecto a la religién popular
campesina, en Cultura popular y religion.... op. cit. caps. L, II, VIII y IX.

(48) Esta identificaci6n social de las clases de Sujeto se realiza mediante dos tipos de observacion: una
especie de demograffa icénica de la representacion de los fieles que agradecen dentro delaimageny otra
in situ que proviene de la observaci6n directa de los fieles que llevan a colocar retablitos al santuario.
(49) Weber, Max Economia y sociedad, op. cit.

(50) Cfr. Gonzélez, Jorge, Sociologia de las culturas subalternas, Mexicali, UABC, 1990, en especial
la segunda parte.

(51) Cfr. C4rdenas, Victor Manuel, “Talpa, los caminos de la luna”, en Estudios Sobre las Culturas
Contemporineas, Vol. II, Nim. 6, pp. 157-172.

(52) Cfr. el hermoso y documentado estudio de la profunda transformaci6n del imaginario inglés que
acompaii6 a la revolucién industrial, Keith Thomas, Religion and the decline of magic. Studies in
popular beleifs in sixteenth and seventeenth century England, Middlesex, Penguin Books, 1984.
(53) ElInstituto Mexicano del Seguro Social inicia sus servicios a la poblacién en 1944, el Instituto de
Seguridad Social al Servicio de los Trabajadores del Estado comienza su cobertura en 1960. En 1991
la facturaci6n de las 25 empresas de seguros més grandes que cotizaban en la Bolsa Mexicana de Valores
apenas alcanzaba el 1.7% del Producto Interno Bruto. Agradezco esta informacién de su investigacién
doctoral a Genevieve Marchini W_, Centro de Investigaciones Sociales, Universidad de Colima.

(54) Bonfil, Guillermo (Coord.), Nuevas identidades culturales en México, México, CNCA, 1993.
(55) Cfr. Gonzélez, Jorge, Mas(+) cultura(s), op. cit. pp. 54-87
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