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El método cientifico en términos generales y la capacidad para investigar
son, primero que nada, un oficio, una artesania, un arte. Y como tal, se
aprende a partir de la observacion, la prueba y el error. Como cualquier
oficio, la practica cotidiana y la sabia orientacion de un maestro son
fundamentales. El oficio se adquiere con horas de vuelo, que no requieren

certificacion, porque no es una asignatura.

JorGE DURAND, “El oficio de investigar”.

Cualquier desafio metodologico es también tedrico, porque es imposible usar
una metodologia sin al mismo tiempo adoptar —explicita o implicitamen-
te— una posicion tedrica. Las distintas maneras en que realizamos la inves-
tigacion conllevan diferentes abordajes y definiciones de nuestros conceptos
y problemas. En otros términos, los métodos también construyen al objeto y,
por lo tanto, tienen relevancia teérica [...]. En suma, la reflexién sobre el como

se estudia es necesariamente una reflexion sobre el qué cosa se estudia.

ANGELA GIGLIA, “La antropologia y el estudio de las metrépolis”.






Introduccion

El problema del método ha acompanado ala sociologia desde suna-
cimiento: esinevitable, inherente, ineludible; esta enla naturaleza
de esta forma de conocimiento. Asilo entendieron los primeros so-
ciologos, que al buscar sistematizar sus hallazgos necesariamente
tenian que reflexionar sobre el procedimiento, el camino, los limi-
tes, los riesgos y los aciertos del como llegaron a sus resultados. En
esa direccion, fue Emile Durkheim quien en 1895, dos afios después
de su libro La division del trabajo social y dos antes de El suicidio,
ofrecio su volumen Las reglas del método sociologico. El centro de
su intencion era sustentar de mejor manera la naciente ciencia
social: “El objeto de toda ciencia es realizar descubrimientos, y
todo descubrimiento desconcierta”; la gran tentacion es caer en las
sugerencias del “sentido comun”. El autor afirma que estamos “tan
poco acostumbrados a tratar cientificamente los hechos sociales”,
que hay que “ponerse en guardia contra las primeras impresiones”
(Durkheim, 1987: 1-2); la salida es llevar adelante investigaciones
“hechas metodicamente” apoyadas en el método cientifico.

De ahi a nuestros dias la discusion sobre el método ha estado en
el corazon de la disciplina, y libros como La formacion del espiritu
cientifico, de Gaston Bachelard (2000), El oficio del socidlogo, de Pierre
Bourdieu, Jean-Claude Chamboredon y Jean-Claude Passeron (1998),
y El razonamiento socioldgico, de Passeron (1991), entre otros, son refe-
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rencias permanentes y lecturas inevitables en cualquier proceso de
formacion en ciencias sociales.

En sociologia, método, investigacion y posicion tedrica van de la
mano. En El oficio del sociologo, Bourdieu empieza evocando un pasaje
de Auguste Comte en el que éste aboga por la imposibilidad de “di-
sociar el método de la practica” (Bourdieu, Chamboredon y Passeron,
1998:12); de hecho, toda estrategia metodolégica debe estar constan-
temente repensada y subordinada “en funciéon del caso particular”
(1998: 16). Asimismo, el enfoque conceptual no solo es el responsable
de la construccion del objeto —como lo recuerda Bourdieu citando la
célebre formula de Ferdinand de Saussure, “el punto de vista crea el
objeto” (1998: 51)—, sino que la sinergia entre teoria y método es inevi-
table. Alain Touraine (1978: 183), cuando tiene el desafio de estudiar
los movimientos sociales, afirma que se debe “proponer un método
particular que permita analizarlos”. “La importancia central dada al
concepto de accion llama a un método que esté en concordancia con
€l”, y su propuesta, la intervencion sociolégica, precisamente esta
“elaborada para responder a las exigencias de una sociologia de la
accion” (1978: 43-44).

Laliteratura sobrelas perspectivas metodologicas es amplia y muy
variada. Estanlos textos de corte epistemologico; los que profundizan
un enfoque realizando un balance de sus posibilidades y limites;
los que “hacen trabajar” al método en estudios empiricos concretos
o aquellos que congregan distintas entradas pedagdgicamente.
Aunque en Ameérica Latina el interés puesto a lo metodologico fue
relativamente tardio —Gino Germani criticaba, en 1961, que “sélo en
contadas universidades se ensena algo de metodologia y técnica de
investigacién” (2012: 19)—, en las ultimas décadas han salido a la luz
varios documentos de gran utilidad (Padua, 1996; Vasilachi, 2007;
Tarrés, 2001; Canales, 2006, 2013).

En este tenor, el libro que presentamos busca abonar a esta
discusion sobre perspectivas metodologicas, de manera especifica
para abordar el fendmeno religioso. A partir de la experiencia de
los investigadores que participan en este volumen, recorremos pro-
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puestas metodoldgicas que se anclan en las experiencias concretas
de investigacion.

Nos ha interesado mostrar una diversidad de estilos y apro-
ximaciones, y en ello radica la riqueza de esta obra. Por ejemplo,
algunos autores destacan la necesidad de tomar en cuenta deter-
minados instrumentos y ampliar la mirada sobre las que pueden
ser nuestras posibles fuentes, mientras que otros destacan el debate
de las consecuencias metodologicas en su relacion con ciertas
formas de conceptualizar o las interpretaciones tedricas porlas que
se opta en el proceso de investigacion.

El objetivo ha sido profundizar en las estrategias metodologicas
que los investigadores han utilizado, desde diversas construcciones del
objeto de estudio en el fenémenoreligioso, que permitan distanciarnos
de tres fantasmas que a menudo recorren la discusion sobre el método
en ciencias sociales. En primer término, la confusion con las técnicas
0 mecanismos operativos para conseguir, sistematizar o trabajar
informacion. Asi, muchos apartados metodologicos de investigacio-
nes y tesis suelen ser nada mas que un listado de los instrumentos
(entrevistas, encuestas, fotografias, soportes informaticos, etcétera).
De hecho, muchos manuales exponen procedimientos como si fueran
una receta aplicable en cualquier circunstancia, y en el momento
de llevarlos a la practica el investigador debe resolver infinidad de
problemas no pensados.

Un segundo elemento es la idea de que a un dato cientifico se le
“recolecta” y no se “produce”, olvidando que la “producciéon” implica
una metodologia, una intencion teorica y una intervencion en la
naturaleza del propio dato (Canales, 2006: 11).

En tercer lugar, no faltan los que Bourdieu llamaba los “sumos
sacerdotes del método” (Bourdieu, Chamboredon y Passeron, 1998:
12) que “llevan la cautela metodolégica hasta la obsesion [y] hacen
pensar en ese enfermo del que habla Freud, que dedicaba su tiempo
alimpiar sus anteojos sin ponérselos nunca” (1998: 17).

Contra estas tres tensiones, Bourdieu nos ensena que el método no
es una técnica —y menos, un soporte informatico—, que no pueden
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existir manuales rigidos y que el método no es “unareceta cientifica”
sino

[..] ejercicio constante de la vigilancia epistemologica que, subordinan-
dose el uso de técnicas y conceptos a un examen sobre las condiciones
y los limites de su validez, proscriba la comodidad de una aplicacion
automatica de procedimientos probados y sefiale que toda operacion, no
importa cuanrutinaria y repetitiva sea, debe repensarse a simismay en
funcién del caso particular (Bourdieu, Chamboredon y Passeron, 1998: 16).

Nos parece que esta reflexion metodolégica alrededor del estudio del
fendmeno religioso es necesaria y urgente, y que se inscribe en una
larga tradicion que en México articulo alrededor de tres disciplinas
elmétodo para el estudio dela religion, que consolidaron este campo
de conocimiento en nuestro pais: 1a historia, la sociologia y la antro-
pologia, ademas de las propuestas metodologicas contemporaneas
que combinan métodos a partir de acercamientos multi e interdis-
ciplinarios a sus objetos de estudio. Como lo seniala Renée de la Torre
(2014: 68), inicialmente, es necesario circunscribir el estudio de la
religiéon en México al catolicismo, religiéon mayoritaria (hasta hace
poco monopdlica), que mantiene una hegemonia ideolégica-cultural
sobre los sistemas de representaciones de los mexicanos.

Con el objetivo de analizar las perspectivas metodologicas que
han configurado los estudios sobre el fenomeno religioso en México,
se presentan tres etapas, que abarcan tres periodos histéricos, en
las que se senalan las disciplinas predominantes en el estudio de la
religién con su correspondiente aproximacion metodologica. Asimis-
mo, es importante destacar que cada etapa privilegia determinadas
dimensiones del estudio de la religion, lo cual no implica que las
demas desaparezcan.



Tabla1
Etapas en el estudio del fenémeno religioso en México

Introduccion

Periodo Disciplinas

predominantes

Etapa

Aproximacion
metodoldgica

Dimensiones
del estudio de la
religion

1 1930-1969 Antropologia

Filosofia

Historia

2 1970-1999 Historia
Antropologia

Sociologia

Multie
interdisciplina-
riedad

3 2000-2016

Etnografia/Historia
devida

Métodos filosoficos

Métodos historicos

Método histérico
Etnografia

Analisis del
discurso

Encuesta

Combinacién
de métodos
cualitativos
y métodos

cuantitativos

Disenos
metodolégicos
multie
interdisciplinarios
alapardela
combinacion
de métodos
cualitativos
y métodos
cuantitativos

Dimensiones
historicas e
institucionales de
la religion e iglesia
hegemonica

Dimensiones
sociales y politicas
de las religiones

Inicio del estudio
de la diversidad
religiosa

Dimensiones
subjetivas de los
creyentes

Consolidacion
del estudio de la
diversidad religiosa

Fuente: Elaboracion propia.

En el primer periodo, 1930-1969, destaca el trabajo del antropdlogo
mexicano Manuel Gamio, quien desde la década de los anos treinta

realizo una investigacion sobre los migrantes mexicanos en Estados

Unidos en la cual la religién es un tema esencial (Gamio, 1931). Sus
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acercamientos a través de la etnografia y de la historia de vida sin
duda constituyen un punto de partida importante en esta genealogia
de los caminos metodologicos para el estudio de la religion.

Durante el primer periodo, filoésofos e historiadores, asi como lite-
ratos y novelistas, estuvieron entre los primeros en retomar el estudio
de las cuestiones religiosas. En el campo literario, “[...] sorprende, por
ejemplo, que haya sido Alfonso Reyes quien incluyera en una obra
fundamental como es El deslinde (1944) un capitulo sobre teologia. En
Alfilo del agua (1947), Agustin Yanez hizo girar su exitosa novela sobre
unmundo tradicional en el cual la religion tenia un papel preponde-
rante” (Ceballos Ramirez, 1996: 96). Los filésofos que se dedicaron a
cuestiones religiosas en instituciones como la Universidad Nacional
Auténoma de México (UNAM) fueron: “Antonio Caso, Oswaldo Robles,
Joaquin y Ramon Xirau, Antonio Gomez Robledo, José Manuel Galle-
gos Rocafull, Bernabé Navarro, Fernando [y Demetrio] Sodi Pallares
y Emma Godoy” (1996: 97).

El método historico puede rastrearse a través del trabajo de Moi-
sés Gonzalez Navarro y Jean Meyer. En 1957 el historiador Gonzalez
Navarro “sorprendi¢ a la comunidad académica al rescatar, dentro
de la complejidad de la vida social del porfiriato, los elementos de
influencia del catolicismo, sin los cuales no se podria explicar ese
periodo de vida mexicana” (Ceballos Ramirez, 1996: 96). Enla segunda
parte de la década de los anos sesenta, Meyer inicié en México su
trabajo historiografico sobre la guerra cristera, que mas tarde daria
lugar a una de sus obras mas importantes, La Cristiada, referencia
imprescindible en la historiografia del siglo xx. Ademas, en 1969, en
la Tercera Reunion de Historiadores Mexicanos y Norteamericanos
en Oaxtepec, Meyer protagonizé un importante acontecimiento para
el estudio de lareligion en México, cuando asevero: “Nuestro mundo
moderno, nuestra historia no sera inteligible hasta que no se haya
definido claramente la parte de la religién en la vida de las masas”
(1996:100).

Parala segunda etapa, que va de 1970 21999, el papel del método
histdrico en el estudio del fendmeno religioso estaria presente a través
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de la Historia del protestantismo en América Latina, de Jean-Pierre
Bastian (1990), en la que da cuenta de la historia de “una manifesta-
cién religiosa heterodoxa constitutiva de la lenta estructuracion de
laidentidad latinoamericana” (1990:10). Desde la perspectiva de este
autor, escribir la historia de los protestantismos latinoamericanos,
enraizados en los sectores sociales subalternos, implica “escribir la
historia de los sin voz, en el espacio estrecho y tenso que se manifiesta
entre ser expresion de la miseria social y ser protesta contrala misma”
(1990: 11).

El método historico también dejo un legado importante en la
Historia de la Iglesia catdlica en México de Roberto Blancarte (1992),
en la que se presenta “una historia del pensamiento catélico en
Meéxico entre 1938 y 1982” (1992: 26), Desde su perspectiva, éste “es
un periodo que significa para la Iglesia catdlica (especialmente
para la de México) un esfuerzo mayusculo de incorporacién a los
problemas de este mundo. En ese sentido, significa que se refuerza
latendencia delalIglesia mexicana de recuperar la cuestion social y
una mayor autonomia doctrinal frente al Estado, ante estos temas”
(1992: 21-22).

Esta herencia historica, a la cual se le pueden sumar las contri-
buciones de Christian Parker (1993) y Guillermo de la Pefia (2004),
también representa un legado para la ciencia politica y la sociologia
politica en el analisis de las relaciones de las iglesias con el Estado.

En esta segunda etapa (1970-1999) del estudio del fenémeno re-
ligioso en México es necesario considerar tres elementos cardinales
que marcaron la investigacién sobre religion en nuestro pais: 1) las
reformas anunciadas en el Concilio Vaticano II desde 1965, con lo
cual se coloco el énfasis en las dimensiones sociales y politicas y de la
religién; 2) ademas de los métodos cualitativos, las encuestas toma-
ron un papel central; 3) el estudio del protestantismo y de los nuevos
movimientos religiosos como escenarios que marcaron el inicio del
estudio de la diversidad religiosa en Meéxico.

Enladécadadelos anos setenta, la antropologia y la etnologia, con
sus respectivas metodologias, ocuparon un papel preponderante en el



Introducciéon

estudio delas sociedades protestantes, percibidas como amenazantes
para el folklore y la unidad de los pueblos indigenas (De la Torre, 2014:
74, Casillas, 1996: 67). Para Renée de la Torre (2014: 74), este eslabén
representa el nacimiento de “un sector académico de sociélogos y
antropodlogos preocupado por denunciar el impacto cultural de las
actividades evangelizadoras de las iglesias no catolicas en los terri-
torios étnicos del mapa nacional”. Para Rodolfo Casillas (1996: 68), en
esta etapa se ubica la “génesis, implicaciones y consecuencias de la
pluralidad religiosa”.

Afinales dela década de los anos setenta, a partir de la semiotica
de la cultura y el analisis del discurso, Gilberto Giménez construye
una perspectiva tedrico-metodoldgica innovadora para el estudio de
la religion. Su principal postulado es:

Las practicas religiosas constituyen procesos simbolicos especificos, re-
gulados por instituciones cuya funciéon manifiesta es la produccion y/o
reproduccion de sentidos. Por lo tanto, pueden ser encaradas como sistemas
de significacion susceptibles de ser analizados desde el punto de vista de
una semiética de la cultura [...]. La religién concebida como un particular
sistema semidtico cuya eficacia ideologica se revela en su capacidad de
modelar el mundo puede analizarse también como texto cultural o, mas
precisamente, como texto de comportamientos rituales especificos distin-

tos (Giménez, 1978: 45, 47).

En aquel momento, este enfoque estaba ausente de los analisis del
fenémenoreligioso en Méxicoy en América Latina (Giménez, 1978: 45).

Un acontecimiento clave en términos metodolégicos, ocurrido
a finales de la década de anos ochenta, fue la utilizacion y/o combi-
nacion de métodos cualitativos y cuantitativos, particularmente a
través de la encuesta. Entre las primeras encuestas sobre religion se
puede mencionar la Encuesta sobre Penetracion de Grupos Religiosos
en Comunidades con Cursos Comunitarios, realizada en 1987 por el
Consejo Nacional de Fomento Educativo (Conafe). En 20 estados del
pais, subdivididos en cinco regiones, se aplicaron 1285 cuestionarios
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efectivos, empleando la siguiente clasificacion confesional: catdlicos,
protestantes historicos, protestantes sabaticos, otras religiones y sin
religion (Casillas, 1996: 75-76).

También, de 1987 a 1989, “El Colegio de la Frontera Norte realizé
estudios sociograficos en Tijuana, Ciudad Juarez, Matamoros, Nogales
y Nuevo Laredo. Con una metodologia estadistica diferente de la utili-
zada por el Conafe, basada enlas Agebs (areas geoestadisticas basicas)
[..] a fin de elaborar un ‘inventario de organizaciones protestantes’
en la frontera norte de México” (Casillas, 1996: 80). No obstante, ni
los resultados del Conafe ni los de El Colegio de la Frontera Norte
fueron socializados; sus documentos finales fueron de circulacion
restringida.

En 1996 se diseno la Encuesta sobre Diversidad Religiosa en Gua-
dalajara, la cual fue un parteaguas para el estudio del fenomeno
religioso en México ya que, a diferencia de lo que ocurria con los cen-
sos nacionales, ademas de dar cuenta de la diversidad de adscripciones
religiosas, se operacionalizaron y construyeron indicadores sobre los
debates relacionados con la secularizacion de la moral y la cultura, la
laicidad, las posiciones, politicas, morales y de valores de los tapatios.
De acuerdo con Patricia Fortuny, esta encuesta:

Fue pensada para recoger informacién que no se quedara en el nivel de
la adscripcién confesional, sino que abarcara el grado de religiosidad a
traves de las practicas rituales; las distintas formas de concebir o ima-
ginar a Dios y la vida después de la muerte; como se explican el éxito o
fracaso en la vida los diversos creyentes; silos valores religiosos aun se
consideran centrales enla educacion de sus hijos; el grado de influencia
delas instituciones religiosas en cuanto ala moral sexual, y la forma en
la que se piensa la tolerancia e intolerancia religiosa, sexual, étnicay de
clase (Fortuny, 1999).

Diez anos mas tarde, en 2006, en Guadalajara se aplico la Encuesta
sobre Pertenencia, Practicas y Creencias Religiosas, la cual replicaba
algunos de los indicadores de la encuesta de 1996. Otras encuestas
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importantes sobre el fenémeno religioso en México son la Encuesta
sobre Creencia y Practicas Religiosas en Aguascalientes, realizada en
20009; la Encuesta de la Experiencia Religiosa en la Colonia Ajusco,
aplicada entre 2009 y 2010 (De la Torre et al, 2014: 12), y la Encuesta
Nacional de Religion, Secularizacion y Laicidad (Salazar, Barrera y
Espino, 2015), que forma parte de la coleccién Los Mexicanos Vistos
por Si Mismos. Los Grandes Temas Nacionales.

Enladécadadelos anios noventa también se fundaron las primeras
redes de investigadores sobre religion en México, conlo cual esta area
de produccion de conocimiento avanzo en el pais hacia la consolida-
cién de su estatus como campo de conocimiento. En 1990 se crearon
el Centro de Estudios de las Religiones en México (CEREM) y la Red
de Investigacion Interdisciplinaria Estado, Iglesias y Grupos Laicos,
mientras que en 1994 se fundo la Red de Investigadores del Fendmeno
Religioso en México (RIFREM), inicialmente constituida como “unared
regional del occidente de México” (De la Torre, 2014: 82).

De acuerdo con De la Torre (2014: 79), a mediados de la década
de los anos noventa, el estudio de la religion en México también se
caracterizo por las investigaciones sobre la presencia de los nuevos
movimientos religiosos. Sin duda este contexto también represen-
ta un antecedente importantisimo del escenario de la diversidad
religiosa en el siglo XxI, momento en el que se situa la tercera etapa
en el estudio de la religion en México y que se caracteriza por “una
novedosa recomposicion del campo religioso tendiente a la desinsti-
tucionalizacién y la subjetivacion de las creencias” (2014: 79).

Elescenario de la diversidad y recomposicion religiosa en México
a partir del siglo xx1 significé un desafio para los investigadores del
fenomeno religioso, que en algunos casos desemboco en proyectos
de gran alcance, caracterizados por disenos metodologicos multi e
interdisciplinarios que han dado lugar a publicaciones importantes
sobre el tema. Dos de ellas son: el Atlas de la diversidad religiosa en
Meéxico 1950-2000, obra coordinada por Renée de la Torre y Cristina
Gutiérrez Zuniga (2007), y Religiones y regiones en México, coordinada
por Alberto Hernandez y Carolina Rivera Farfan (2009).
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En estatercera etapa del estudio del fenomeno religioso en México
(2000-2016), la socio-antropologia visual, que coloca a la imagen en
su centro metodolégico, ha encontrado un campo fértil para mostrar
la diversidad religiosa. En este campo destacan el libro Ver y creer.
Ensayo de sociologia visual en la colonia El Ajusco, de Hugo José Suarez
(2012); los documentales dirigidos por Alberto Hernandez: Del géspel
al ska: Jovenes, musica y religion en Tijuana (2010), Marginados de la fe
(2011), A la buena de Dios: arquitectura religiosa en el paisaje urbano de
Tijuana (2012) y La nueva conecta. Adicciones y rehabilitacion en Tijua-
na (2013), asi como los documentales Santisima Muerte: Nifia Blanca,
Ninia Bonita. El culto popular a la Santa Muerte (2012), dirigido por
Pavel Valenzuela; La Nifia Blanca en Chetumal (2013), de Oscar Reyes,
y Celebracion 2015 a la Santa Muerte, Nueva York (2015), de Antonio
Higuera Bonfil.

También son importantes dos exposiciones fotograficas que se
suman a esta tendencia metodologica: A Vestir Santos, muestra co-
lectiva realizada en octubre de 2010 en el Centro de Investigaciones
y Estudios Superiores en Antropologia Social (ciesas) Occidente, que
da cuenta de la practica popular de apropiarse de los santos mediante
el acto de vestirlos, y Estampitas Religiosas, realizada en el marco del
XV Encuentro de la RIFREM (del 14 al 16 de marzo de 2012), que convocd
a investigadores para que a través de la imagen conceptualizaran la
experiencia o el hecho religioso de acuerdo con su perspectiva en el
campo de los estudios sobre religion.

Actualmente, los temas y las metodologias en el estudio del fenémeno
religioso en México se han diversificado, articulando diserios metodolo-
gicos multi e interdisciplinarios a la par de la combinacion de métodos
cualitativos y métodos cuantitativos, pasando por temas ya consolidados
como los relacionados con la migracion, en el que destaca el trabajo
pionero de Gamio (1931) y que en las ultimas décadas ha sido investigado
por Liliana Rivera, Olga Odgers y Alberto Hernandez (2017), o 1a laicidad,
en el cual la Red Iberoamericana por las Libertades Laicas y la Catedra
Extraordinaria Benito Juarez, del Instituto de Investigaciones Juridicas
de la Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), han jugado un
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papel central, hasta abordajes mas recientes relacionados con los procesos
de globalizacién y transnacionalizacién religiosa (Argyriadis et al, 2008;
Dela Torre, 2012, De la Torre, Gutiérrez Zuniga y Juarez Huet, 2013) o con la
articulacion delareligion yla espiritualidad con el género, la sexualidad,
la salud o el medio ambiente.

En este contexto de diversidad tedrica, metodologica y tematica para
el estudio delareligion en México fue que se concibi6 el Laboratorio de
Observacion del Fenomeno Religioso en la Sociedad Contemporanea,’
que desde 2016 busca generar un espacio de dialogo y analisis sobre la
complejidad y actualidad del fenomeno religioso en nuestro pais.

El primer ciclo del Laboratorio estuvo dedicado a reflexionar sobre
el método para el estudio del fenémeno religioso, desde diversas
perspectivas teéricas y disciplinares, reflexion que recopilamos y
ampliamos en este volumen a través de nueve articulos que parten
dela experiencia de investigacion de quienes colaboran, proponiendo
unadiversidad de caminos que estan directamente relacionados con
la manera en que conciben sus objetos de investigacion.

Estos caminos son fruto de la experiencia y el recorrido, tanto
individuales como colectivos, de cada uno de los autores; es por ello
que cada uno de los capitulos constituye un planteamiento en si
mismo y no un dialogo entre propuestas metodologicas o trayecto-
rias de investigacion. Los lectores podran encontrar, segun la propia
construccion de sus objetos de investigacion y sus orientaciones
tedricas, la riqueza de estas propuestas y reflexiones metodologicas
y,almismo tiempo, las diferencias que subyacen entre cada capituloy
que responden a la propia diversidad teodrico conceptual en el estudio
del fendmeno religioso y sus particulares objetos de investigacion.?

'Seminario Institucional Permanente de Investigacion del Instituto de Investigaciones
Sociales (IIS) de la UNAM.

2Porejemplo, el usodel término “laicos” en los capitulos 3y 4 estd asociado con la di-
ferenciacion entre cleroy laicos o profanos, particularmente en la Iglesia catolica, mientras
que ladiscusion de la “laicidad” y el régimen laico en el capitulo 2 responde a los debates
de laseparacion entre Iglesia y Estado, forma de gobiernoy su relacion con la vida social.
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Apartir de estalogica, los lectores encontraran tres escenarios en
los que hemos integrado las diversas contribuciones que conforman
esta obra.

En el primero, “La religién en la disputa por lo publico”, Cristina
Gutiérrez Zuniga abre la discusion sobre lo que considera una fetichi-
zacion de los métodos cuantitativos, tanto por parte de aquellos que
los identifican como la unica via para el conocimiento de lo social,
como por parte de aquellos que renuncian a su uso como si consti-
tuyeran en si mismos una herramienta metodolégica incapaz de
aportar alos procesos de investigacion en ciencias sociales. El trabajo
presenta diversos ejercicios criticos, como el uso de encuestas y los
censos, lasformas en que se construyen y lo que reflejan; explorando
las potencialidades, las ventajas y las limitaciones que los métodos
cuantitativos pueden aportar en el estudio de lo religioso.

Posteriormente, Felipe Gaytan Alcala y Luis Andrade analizanlas
distintas formas que desde la sociedad civil se han impulsado para
observar los cambios en el fendmeno religioso y las tensiones que
esto genera con los valores civicos y la experiencia de lo publico, es
decir, entre laicidad y secularizacién. Distinguiendo estos conceptos,
proponen un modelo metodologico que permite pensar en sociedades
mas laicas, pero menos secularizadas o, por el contrario, menos laicas,
peromas secularizadas. La propuesta metodologica de un Observato-
rio para la Laicidad, apoyada en herramientas matematicas, aborda
estas tensiones como procesos medibles y observables socialmente.

Enseguida se encuentra la propuesta metodologica de Renée de
la Torre, en la que aventura un metodo de analisis hermenéutico
para analizar el material fotografico que registra los simbolos, las
narrativas y las performances en la experiencia religiosa. Enfocado
en las marchas ciudadanas que surgen como expresion de rechazo
a posturas asumidas por el poder en las que la religion en diversas
formas se hace presente y a partir de los registros de dos marchas rea-
lizadas enla ciudad de Guadalajara, el trabajo llama la atencion sobre
las expresiones simbolicas que ahi tienen lugar y que representan
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estrategias discursivas e iconicas que van mas alla de las palabras,
proponiendo una estrategia metodologica para su analisis.

En el segundo escenario, “Creyentes, creencias y sentidos”, Cecilia
Delgado Molina inicia abordando el Método de Analisis Estructural de
Contenido, la etnografia y el Método de Analisis de Habitus, reflexio-
nando sobre el papel de la metodologia para controlar y aprovechar
la subjetividad del investigador en el proceso de investigacion y las
posibilidades al combinar metodologias que se concentran enindagar
la construccién de sentido que los creyentes dan a sus experiencias
y practicas religiosas.

Por su parte, Adrian Tovar Simoncic presenta con detalle la Me-
todologia de Analisis de Habitus, que constituye una propuesta
teorico-metodologica para el estudio de la religion basada en una
sociologia praxeologica de corte bourdieuano. A partir de dos casos
de aplicacion, el trabajo plantea el abordaje de la religion como logica
practica, como un habitus concreto en operacion y la operacionaliza-
cién de esta propuesta tedrica situada en los debates contemporaneos
sobre la nocion de habitus.

Margarita Zires revela el trayecto teérico-metodologico que ha
recorrido en el analisis de la iconografia guadalupana desde los
anos noventa en diferentes contextos socioculturales, politicos y
mediaticos. Abordando el estudio de la imagen religiosa como una
construccion visual y discursiva, ligada a un simbolo, leyenda o mito,
acreencias yrituales religiosos, y no como una representacion o copia
fiel, el trabajo permite reflexionar sobre laimagen religiosa asociada
al contexto en que se utiliza y se pone en funcionamiento.

Enelultimo escenario, “Transitos del fenomeno religioso”, se explo-
ran caminos no tradicionales del fenomeno religioso. Primeramente,
Nahayeilli B. Juarez Huet reflexiona sobre las estrategias metodolo-
gicas que ha abordado para el estudio de la santeria en México, los
retos que implicaron y las tacticas para tratar de sortearlos, desde las
resistencias que el tema genera, la complejidad de trabajar con una
dificil relacién de lugares y actores, fincada en procesos histéricos
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locales y globales, hasta los cuestionamientos sobre creer o no creer
como investigadora.

Por su parte, Margarita Reyna Ruiz aborda los retos metodolo-
gicos que impone el estudio del fenomeno religioso en los medios
de comunicacion. Desde la perspectiva del analisis del discurso, el
trabajo aborda los retos de las migraciones disciplinarias al constituir
un objeto de investigacion cuyos limites son dificiles de establecer,
y muestra como las herramientas del analisis discursivo ofrecen al-
ternativas para estudiar, en este caso, el discurso religioso en la radio.

Cierra el volumen el trabajo de Karina Barcenas Barajas, “Etnogra-
fia digital: unmétodo para analizar el fenomenoreligioso en Internet”.
Através de larevision de los aportes nacionales e internacionales en
distintos contextos socioculturales, la autora plantealos fundamentos
metodologicos de la etnografia digital, asi comolas técnicas digitales
y las dimensiones éticas que estructuran este método.

Los nueve capitulos que componen esta obra abordan las compli-
caciones que hay enla investigacion, los limites y las potencialidades
de los métodos, la posicion de quien investiga. Son textos desde los
trayectos de quienes, dedicados a la practica cientifica, exploran di-
versas manifestaciones del fenomeno religioso, un objeto de estudio
multidimensional, muchas veces poco aprehensible, que requiere de-
construir las formas en que puede ser estudiado. Por ello, la intencion
de este volumen es ampliar la reflexion para seguir pensando, como
lo sefiala Bourdieu (Bourdieu y Wacquant, 1995: 169), en el rigor y no
enlarigidez de la practica cientifica.

Hugo José Sudrez, Karina Bdrcenas Barajas y Cecilia Delgado Molina
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Contar la religion en México: una experiencia
de uso de métodos cuantitativos

Cristina Gutiérrez Zuniga

Eluso de métodos cuantitativos en el estudio de la religion en México
ha constituido un tema polémico a lo largo de su desarrollo. En este
escrito intentaré, por un lado, dar una breve panoramica de esta si-
tuacion: buscaré senalar algunos de los argumentos criticos que han
colocado a esta opcion metodologica en una posicion de desconfianza
entre los estudiosos del fenomeno religioso en este pais, al mismo
tiempo que utilizaré ejemplos de diversas encuestas hasta ahora rea-
lizadas con el fin de explicar algunos de sus aspectos y orientaciones
técnicas tipicas. Por otro lado, a partir de mi propia trayectoria, buscaré
distinguir las aportaciones y los limites que la utilizacion de estos
meétodos me han ofrecido para pensar lo religioso, para finalmente
abogar por su productiva articulacion con los métodos cualitativos.

LOS METODOS CUANTITATIVOS COMO FETICHES DEL HACER CIENCIA

Los métodos de conocimiento no pueden ser considerados de manera
aisladarespecto alas concepciones de conocimiento y del objeto mis-
mo que buscamos aprehender. La disputa por el método ha sido, enla
historia de las ciencias sociales, 1a disputa por la posibilidad misma
de hacer ciencia sobre la sociedad. De esta manera, la valoracion de
los métodos cuantitativos, de manera mas especifica, esta referida a
la vieja discusion entre dos modelos de conocimiento rivales que, de
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acuerdo con la clasica distincion kantiana, serian el de las ciencias
naturales y el de las ciencias histérico-sociales (derivadas de las
ciencias del espiritu).

Para los partidarios de una ciencia social que sigue el modelo de
las ciencias naturales, la utilizacién de los métodos cuantitativos
contiene la promesa del ansiado avance cientifico a imagen y se-
mejanza de la fisica, en tanto que estan basados en una abstraccion
y una medicion numeérica que abren la posibilidad de construccion
de modelos matematicos y estadisticos verificables. Desde esta
perspectiva, la abstraccion y la medicion representan una via de
ruptura epistemologica contra las concepciones del sentido comun;
nos dan la posibilidad de objetivar nuestro siempre elusivo objeto
de estudio tratandolo como exterior a uno mismo, “como cosa” diria
Emile Durkheim: escapar del caracter “peligrosamente” individual y
subjetivo de “losocial” a través de la busqueda de sus rasgos generales
y exteriores, su constancia y suregularidad a través del tiempo y del
espacio, expresados en frecuencias estadisticas.

En el otro polo del amplio espectro del posicionamiento episte-
mologico de los cientificos sociales, los métodos cuantitativos, con
sureduccion a la medicion numeérica, representan para algunos una
especie de capitulacion a lo especifico de nuestras disciplinas, a saber:
la comprension del sentido de las creaciones humanas y de sus accio-
nes a través de una hermenéutica convertida en método etnografico.
Es decir, en esta orientacion de conocimiento, el investigador, en lugar
de medirla magnitud de las distintas dimensiones de su objeto con-
vertido en exterior a si mismo, reconoce la relacién de conocimiento
como unarelacion entre sujetos y se aboca ala observacion, la escucha
y la comprension de esos otros iguales a si, a partir de su propia expe-
riencia como humano y ser histérico (Dilthey, 1978; Gadamer, 2001).

No obstante la existencia de una considerable distancia entre
estos dos polos, ambos practican una especie de fetichizacion de los
metodos cuantitativos, en tanto que el encono de uno ylafascinacion
del otro estan referidos no al numero mismo, sino a algo representado
ilusoriamente en €l. Hay, por una parte, una especie de idolatria del
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numero y, por otra, una demonizaciéon. Cuando nuestro objeto de es-
tudio esta referido al mundo de las creencias religiosas, observo una
acentuacion de esa fetichizacion: desde la perspectiva sociologica de
la construccion social de lo sagrado, sabemos que esta condicion im-
plicala creacion de la ilusion de su separacion y autonomia respecto al
orden empirico, proyectandolo plausiblemente hacia un orden ultra-
mundano, sobrenatural, inasible y, por tanto, inconmensurable; desde
la perspectiva fenomenologica, lo sagrado es definido por su caracter
numinoso e inenarrable, por lo que solo la experiencia de lo sagrado
se constituye en una ventana hacia un objeto en si mismo inasible.
De esta manera, podemos observar que paralos analistas sociales
de ambos signos el estudio de lo sagrado clama desesperadamente
por la vigilancia epistemolégica y la instrumentacion de técnicas
de objetivacion. Siguiendo a Pierre Bourdieu, el riesgo de “adoptar
acriticamente las prenociones de nuestros sujetos de estudio” es
inminente, al grado que afirmo que “la maldicion de las ciencias del
hombre sea la de ocuparse de un objeto que habla” (1984: 57). Haciendo
una parafrasis, podriamos pensar que la maldicion de la sociologia de
lareligion es la de ocuparse de un objeto que cree, y que cree, ademas,
enrealidades no empiricas.! Considero que es esta condicion especifica
de nuestro objeto de estudio lo que, desde mi punto de vista, crea las
condiciones de una fetichizacion del numero, tanto para ver en éste
el medio para la construccion de conocimiento cientifico (idolatria),
como para sospechar de él como de una falsa ilusion (demonizacién).

'La frase se encuentra en el contexto de la discusiéon de Bourdieu en contra del em-
pirismoingenuo. Siguiendo la frase de Henri Poincaré, “los hechos no hablan”, se explaya
diciendo: “Quiza la maldicién de las ciencias del hombre sea la de ocuparse de un objeto
que habla. En efecto, cuando el sociélogo quiere sacar de los hechos la problematicay
los conceptos tedricos que le permitan construirlos y analizarlos, siempre corre el riesgo
de sacarlos de la boca de sus informantes. No basta con que el sociélogo escuche a los
sujetos, registre fielmente sus palabras y razones, para explicar su conducta y aun las
justificaciones que proponen: al hacer esto, corre el riesgo de sustituir lisa y llanamente
a sus propias prenociones por las prenociones de quienes estudia, o por una mezcla
falsamente cientifica y falsamente objetiva de la sociologia espontanea del ‘cientifico’y
de la sociologia espontanea de su objeto” (Bourdieu, 1984: 57).
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Los estudios sociales sobre la religion en México han tenido un cla-
ro predominio de los métodos cualitativos, y especificamente, de los
meétodos historicos, etnograficos y de caso.? Con algunas excepciones,3
no es sino hasta bien entrada la primera década del 2000 que vemos,
por ejemplo, el aprovechamiento y uso sistematico de la fuente censal
(Dela Torre y Gutiérrez Zuniga, 2007), o de los anuarios estadisticos de
laIglesia catélica (Masferrer Kan, 2011) para dar cuenta de la adscrip-
cion religiosa de los mexicanos. El uso de encuestas, como veremos
panoramicamente mas adelante, se esta extendiendo, asi como
—a partir de la existencia de trabajos sistematicos sobre el tema
a nivel local, nacional y multinacional— se esta convirtiendo en
practica comun citar las fuentes cuantitativas disponibles para
contextualizarlos estudios que, no obstante, siguen siendo predomi-
nantemente cualitativos y de caso.

Mi practica investigativa ha sido multiple; he echado mano tanto
de los métodos elaborados desde las perspectivas hermeneéutica y
fenomenologica y con una clara orientacion cualitativa, como desde
la sociolégica positivista y de orientacion cuantitativa, por lo que he
estado expuesta de manera constante a esta polémica. Practica, pero
no inocente, he combinado métodos cuantitativos y cualitativos en
distintos trabajos de investigacion, y desde el pragmatismo de mi
experiencia hibrida expondré algunas de las ventajas y los limites
que los métodos cuantitativos me han ofrecido. A través del relato de
estas experiencias, intentaré abogar por la productiva combinacion
delos mismos, no sélo como generadores de fuentes complementarias,
sino como procedimientos que ofrecen oportunidades de articulacion

2Para un seguimiento del desarrollo de los estudios de religion en México, véase por
ejemplo Garcia Chiang, 2008; De |a Torre, 2014.

3 Porejemplo, la obra pionera de Manuel Gamio, que combina analisis cuantitativos
y trabajos etnograficos acerca de la vida de los mexicanos en Estados Unidos y, en
particular, sus creencias y practicas religiosas. Véase la compilacion de Weber, Melville
y Palerm, 2002. Otros trabajos que analizan la relacion entre migracion y religion han
continuado la combinacion de métodos para dar cuenta de su objeto de estudio. Véase,
por ejemplo, Hernandez y Molina, 2003.



Contar la religion en México

compleja y critica mutua, como parte de la necesaria vigilancia epis-
temologica sobre nuestro quehacer investigativo.

LOS NUMEROS NO SON FRiOS

No hay nada que represente nuestro ideal de dato duro, frio, como un
numero. Se nos impone como una realidad objetiva; tanto, que pudo
ser medida con precisién incontestable. “Los datos ahiestan”, escucha-
mos decir, como si su existencia fuera independiente de la voluntad de
medir, de la intencion del medir, de la capacidad limitada de medir. La
primera precaucion que considero necesaria en el uso de los métodos
cuantitativos es reconocer la vinculacion del numero al contexto
de su obtencion, que incluye tanto la perspectiva del investigador
o fuente, como las particularidades del dispositivo que hace posible
su existencia. Las cifras censales de adscripcion religiosa ofrecen un
claro ejemplo de esta posicion: de acuerdo con el censo de 2010, el
porcentaje de poblacion catélica en México es de 82.6% (INEGI, 2010),
mientras que, de acuerdo con las cifras de los Anuarios Estadisticos
delaIglesia Catolica, la cifra se reduce en casi 10 puntos porcentuales
(Masferrer Kan, 2011). En el primer caso, los datos provienen del pro-
cesamiento de resultados de la entrevista censal; en el segundo, del
numero de bautizados. Ambos son datos “duros”, pero generados por
distintas instancias, con distintos criterios y distintos dispositivos:
en el primer caso, se trata de una estadistica oficial generada por el
Instituto Nacional de Estadistica y Geografia, resultado del procesa-
miento de los datos de la entrevista censal en la que el encuestado,
ante una pregunta formalmente abierta, expresa por autoadscripcion
suidentidad religiosa frente a un encuestador representante de una
instancia estatal; en el segundo, se trata del reporte eclesiastico inter-
no del numero de bautizados en la Iglesia catdlica. Ergo, en la primera
la afirmacion de ser catdlico puede ser una categoria social, que se
genera en un contexto de histérica hegemonia catolica donde se ha
convertido en sinénimo de “normalidad”, mientras que la segunda
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cifrarepresenta unamedida de practicareligiosa institucional medida
por la propia Iglesia.

Enlugar de afirmar el caracter objetivo del numero por el hecho
de ser numero, resulta fundamental investigar y valorarlas distintas
condiciones que generan el dato, es decir, la operacion metodologica
que los historiadores han sistematizado como “técnicas de critica de
fuentes”. Mediante esta operacion podemos apreciar no sélo la con-
fiabilidad del dato sino, de manera mas basica aun, lo que el numero
mide. En determinados contextos, las estadisticas censales, en tanto
auspiciadas por una autoridad estatal, pueden poseer un aura de con-
fiabilidad oficial por encima de las cifras internas —y probablemente
interesadas— de una iglesia en tanto como fuente interna. En otros
casos, como experimentamos durante el proyecto que produjo el Atlas
de la diversidad religiosa en México 1950-2000 (De la Torre y Gutiérrez
Zuniga, 2007), su mismo origen estatal puede crear sospechas. Sin
embargo, continuaré con el ejemplo de la fuente censal, por constituir
la base de datos socioeconémicos y demograficos mas importante
y regular de nuestro pais desde hace mas de un siglo, desde que las
pretensiones de modernidad porfiriana generaronla primera encues-
ta nacional en 1895. La validez técnica de un dato emanado de una
encuesta depende de diversos factores. Entre los mas importantes
se encuentran la amplitud de la muestra poblacional en la que se
aplica —que en el caso del censo busca ser total por definicion—, el
formato de la pregunta, las opciones de respuesta y, por supuesto,
el procesamiento dela informacioén. En ultima instancia, y no menos
importante, como veremos, la manera como se operan los analisis
sobre esos datos. Lejos de definirse como un proceso técnico, la cédula
censal tiene una historia que revela la inmersion de las estadisticas
estatales en los procesos politicos. La cédula nos revela el interés del
Estadoy, crecientemente, de la ciudadania enla generacion de ciertos
indicadores valorados como importantes, al mismo tiempo que el
desecho de otros. Veamos algunos ejemplos.

La pregunta censal sobre religion comenzo siendo una pregunta
de opcion multiple limitada a cuatro respuestas: catdlica, protestante,
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israelitay otras. ;Cémo explicar que se dedicara una opcién de cuatro
alaadscripcion judia, en una etapa en la que mexicanos y extranjeros
que profesan esta religion rondaban los cientos? Aun después de las
migraciones posteriores al cambio de la politica migratoria estadou-
nidense, que ocasiono el desvio de los flujos migratorios de Europa y
Medio Oriente hacia México, Cuba, Brasil y Argentina, la poblacion ju-
dia nunca harebasado las cinco cifras, es decir, siempre ha tenidouna
presencia porcentualmente decimal en nuestro pais. Pienso que s6lo
su calidad de minoria no cristiana, y siempre sospechosa de deslealtad
politica potencial, eslo que ha atraido la atencion del ojo estatal sobre
ella. En este caso podriamos decir que el dato existe porque el Estado
sospecha. No es, pues, un criterio técnico de importancia numeérica
lo que guia el diseno censal. Lo vemos demostrado cuando, al paso de
los anios, y como consecuencia de la creciente diversificacion religiosa,
la atencion estatal y la generacion de datos sobre afiliacion cambian
de una manera importante. Recordemos que las iglesias carecian de
estatus juridico desde la Constitucion de 1917.

Dosmedidasresultaron fundamentales enla actual visibilizacion
de esta diversidad religiosa: por una parte, en1992 el Estado reconocié
la existencia juridica delas asociaciones religiosas, y se establecié una
Direccion General de Asociaciones Religiosas para que se registraran
y establecer una interlocucion con ellas.

[..] Alafecha se tiene registro de mas de 7000 asociaciones religiosas
ante esta direccién general, de las cuales aproximadamente la mitad
son catolicas romanas.4 Pero por otra, fue hasta el censo del 2000 en el
que, dadala evidencia de una multiplicacién de opciones de pertenencia
religiosamas alla de “catélica”, “protestante o evangélica”, “judia”, “otra”
o “ninguna” dadashasta entonces, se opté por redisenar el instrumento

censal y plantear una pregunta sobre pertenencia religiosa que conser-

4Veéase la numeralia actualizada de la Direccion General de Asociaciones Religiosas
en México en su pagina oficial: <http://asociacionesreligiosas.gob.mx/work/models/
AsociacionesReligiosas/pdf/NumeraliaAsociacionesReligiosas.pdf>.
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vara las opciones predefinidas de “catélico” y “ninguna” pero que de no
ser elegidas por el encuestado, tuviera opcién de respuesta abierta (De
la Torre y Gutiérrez Zufiiga, 2014).

Debo decir que esta decision equivale a una cuantiosa inversion es-
tatal, debido al costo que supone procesar una pregunta abierta, que
aumenta el numero de respuestas posibles de cinco o seis a potencial-
mente el infinito, que deben entonces ser clasificadas manualmente
mediante un clasificador o listado de denominaciones.

En la preparacion del censo 2010 se convoco a un proceso de con-
sulta ciudadana y de especialistas sobre religion y actuarios, con la
participacion del Consejo Nacional para Prevenir la Discriminacion
(Conapred), con el fin de optimizar el proceso censal en condiciones de
equidad y ampliarla visibilidad de las minorias religiosas existentes
en el pais. Poriniciativa de grupos evangélicos, ahi se defini6 que era
preciso radicalizar el formato abierto de la pregunta censal y elimi-
nar las opciones predefinidas de respuesta, es decir, la catélica, pues
sesgaba las posibilidades de eleccion a favor de ésta. Esta vez el listado
de denominaciones utilizadas como clasificador censal se convirtié
en el Catalogo Nacional de Religiones, conformado a partir de la
informacion provista enlas consultas, los resultados del censo 2000
(en particularlasrespuestas no clasificadas) y los nuevos registros de
asociaciones religiosas ante la direccion competente.

Este proceso fue sumamente polémico: diversas religiones mi-
noritarias lucharon por su visibilizacién e incluso por lograr una
clasificacion que no las agrupara con otras iglesias con quienes
carecian de afinidad ya sea politica o teologica. Tal es el caso de la

5 Pongo un ejemplo: tan sélo para el registro de respuestas de adscritos a grupos
neoisraelitas se tienen previstas las siguientes opciones en el clasificador: Comunidad
Cristiana Israelita, Congregacion Judio Mesianica Beth-Shalom, El Le6n de La Tribu de
Juda, Iglesia de Dios de Israel del Nuevo Pacto, Iglesia de Dios Israelita, De Dios Judeo
Cristiana, Iglesia Israelita Casa de Dios, Iglesia Israelita para la Difusién de las Sagradas
Escrituras, Profética de Sardes, Iglesia Trinitaria Pozo De Jacob, Linaje Escogido de Dios,
Pueblo del Santo de Israel Monte Horeb, Tierra Prometida.



Contar la religion en México

iglesia La Luz del Mundo, quien a pesar de que su numero de afiliados
reportados en el censo norebasalos 200 000, es decir, menos de 0.2%,
ha mantenido una clasificacion censal separada de otras iglesias
pentecostales y es reportada bajo el rubro especifico de “Raices pente-
costales”, mientras que ignoramos qué actores religiosos componen el
gran paquete de opciones “Sin clasificar”, entre los que se encuentran
tres millones de mexicanos.

Por su parte, la Iglesia catdlica se opuso al cambio en el formato
de la pregunta: mientras la Arquidiocesis de México amenazoé con
boicotearlarealizacion del censo por ver en la apertura de la pregunta
sobre pertenencia religiosa (y la eliminacion de “catélico” como res-
puesta predefinida) una politica para mermar su hegemonia, algunos
lideres cristianos apoyados por algun académico plantearon que la
apertura de la pregunta sobre religion atomizarialas respuestas de los
no catdlicos ylos debilitaria frente a la respuesta catolica mayoritaria,
por lo que dicha politica fue interpretada como afin alos intereses de
lajerarquia de dicha iglesia, en histérica colusion con el Estado (De la
Torre y Gutiérrez, 2014).6

Esta fuerte polémica no es por supuesto una particularidad del
contexto mexicano. Clara Mafra, analista brasilena de las religiones,
comparando estos conflictos en distintos contextos latinoamericanos,
planted:

Los numeros han sido usados por politicos para construir alianzas
electorales; han sido usados por religiosos para conseguir espacio en la

®Para una critica a las cifras del censo basada en una supuesta colusion entre Iglesia
catdlicay Estado como clave interpretativa, véase Masferrer (2011). En esta obra se senala
un sobrerregistro catdlico en el censo de aproximadamente 10%. Se esgrimen para ello
dos argumentos: la inexistencia de condiciones de libertad para la expresion de la prefe-
rencia religiosa no catdlica (basada en las encuestas de percepcion general del Conapred,
sin referencia especifica a la situacion de entrevista censal) y las cifras de los Anuarios
Estadisticos de la Iglesia Catolica, donde consta un menor nimero de bautizados que el
numero de personas que se identifican como catoélicos en la entrevista censal (ndtese la
diferencia en la construccion de ambos datos contrastados).
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esfera publica; sirven como evidencia de laimportancia social de iglesias
y grupos religiosos; tienden a orientar politicas sociales y culturales,
etcétera... Esos numeros dificilmente salen del papel “puros”y “transpa-
rentes”: siempre salen acompafiados por una narrativa, especialmente
cuando involucran la disputa entre mayoria y minoria (Mafra, 2013: 13).

Los datos censales sobre afiliacion religiosa, lejos de ser frios, estan
performados por una correlacion de fuerzas politico-religiosas que
varia década a década. Pero son a la vez la unica fuente de datos de
escala nacional y con continuidad longitudinal que, una vez contex-
tualizada, nos permite contar con una informacién mas precisa y
solida sobre la diversificacion religiosa y generar un conocimiento de
importancia vital en la creciente conciencia de la sociedad mexicana
sobre su propia transformacioén sociorreligiosa.

Después de estas consideraciones, podemos apreciar mejor como
el censo constituye, si, el resultado de procesos de visibilizacion, con-
certaciony correlaciones de fuerzas entre actores politico-religiosos,
pero no podemos negar a la vez que constituye la unica fuente de
informacion de escala nacional y con continuidad longitudinal que
resulta fundamental para el seguimiento del cambio religioso en
nuestro pais.

Esafuelabase de larealizacion del proyecto colectivo que resulto
en la publicacién del Atlas de la diversidad religiosa en México (De
la Torre y Gutiérrez Zuniga, 2007). El procesamiento y andlisis de
esa informacion, no obstante ser fundamentalmente un proceso
técnico, involucré también numerosas decisiones, discutidas en los
seminarios colectivos de preparacién de la base de datos. Tal vez la
mas importante decision metodologica fue considerar el porcentaje
de no catolicos como indicador del cambio religioso en el pais. Lejos de
ser una definicion obvia, se traté de una estrategia de visibilizacion
de las variadas opciones no catélicas —un mundo de diversidad en
si mismas— agrupadas como un unico conjunto. De esta manera,
construimos un indicador que nos permitia diagnosticar un proceso
de cambio religioso de caracteristicas incontestables que hacia énfasis
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en la creciente disidencia de la hegemonia catolica histérica que ha
caracterizado a nuestro pais. Esta estrategia olvida, por ejemplo, que
existen mexicanos que nunca han sido catélicos —por ejemplo, porque
laevangelizacion nuncalos alcanzé—, y que hay miembros de iglesias
protestantes historicas e incluso evangeélicas y pentecostales, que
tienen varias generaciones en nuestro pais, por lo que contabilizarlos
como parte de un cambio religioso reciente resulta, por lo menos,
discutible.

Durante el proceso de analisis cartografico de los datos censales
sobre afiliacion religiosa también tomamos decisiones con la misma
direccion. Un buen ejemplo es la definicion de los rangos de analisis
de los datos de adscripcidn religiosa catolica desplegados en mapas,
para constituir gradaciones de la categoria de cambio religioso: alto,
medio, bajo, muy bajo. A continuacion, dos mapas que fueron material
interno de nuestras discusiones en el equipo de trabajo cuando, des-
pués de la realizacion de los analisis nacionales, pasamos a discutir
la regionalizacion del cambio religioso (Hernandez y Rivera, 2009).

En estos dos mapas se puede apreciar como la definicion de los
rangos es una estrategia analitica, que se toma en funcién de un
interés de investigacion: el primero busca visibilizar la concentracion
catolica enlazona centro occidente del pais; el segundo busca producir
un mapa que distinga y discierna productivamente las diferencias
existentes en regiones clasicamente consideradas como bastiones
del catolicismo.

Para optar por este instrumento cuantitativo no es necesario ido-
latrarlonidemonizarlo, sino criticarlo y tomar elecciones conscientes
y deliberadas en funcion de intereses de investigacion, para usarlo
productivamente y avanzar hacia nuevas dimensiones del analisis
religioso.
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ENCUESTAS: QUE PREGUNTAMOS, COMO PREGUNTAMOS

No sélolas fuentes oficiales del Estado o de las iglesias requieren una
perspectiva critica para ser utilizadas. Cuando somos los académicos
mismos los que emprendemos la generacion de datos numéricos, es
preciso ser conscientes dellargo proceso de disero e instrumentacion
que esto implica, y delas numerosas decisiones que tormamos durante
éste. Las encuestas son, por supuesto, el gran generador de datos nu-
meéricos de nuestras disciplinas. Especificamente en el campo de los
estudios de la religion en México, contamos ya con varios ejercicios
interesantes; de ellos me propongo extraer algunos ejemplos para
ilustrarlas complejidades, los alcances y los limites del método de la
encuesta como principal dispositivo cuantificador de nuestro objeto
de estudio.

En anos recientes, varios investigadores mexicanos dedicados al
estudio de la religién en México hemos participado en trabajos que
aportan una vision de conjunto no solo sobre la presencia de nuevos
actores dela diversidad religiosa, sino sobre las recomposiciones que el
campo religioso esta experimentando debido a las transformaciones
enlos modos de creer y practicar en México. Pertenecer a unareligion
no solo es declararse como miembro de ésta, sino que abarca y afecta
distintas dimensiones de la vida del individuo en relacion consigo
mismo, con su familia, su trabajo, su salud o sus actitudes como ciu-
dadano. Asimismo, existen numerosos modos de vivir la creencia y
de practicarla, tanto en el ambito religioso como fuera de él.

Solo algunos de esos estudios han tenido un enfoque cuantitativo
a la vez que analitico y no confesional, y han generado informacion
mediante encuestas que producen resultados comparables con otros
paises.

Tenemos, por una parte, proyectos de encuestas multinacionales
sobre valores y estadisticas sociales en general, que desde hace tiempo
aplican su modulo sobre religion en México.

1) La World Values Survey 1999-2002 (Inglehardt et al, 2004),
realizada en 81 paises con fines de comparacién multinacional. La

a4 |



Contar la religion en México

muestra mexicana de este estudio consistié en la aplicacién de 1535
cuestionarios a adultos en su hogar a partir de un muestreo proba-
bilistico multietapico basado en las secciones electorales de todo el
pais. Gracias a ella sabemos, por ejemplo, que México comparte con
Brasil y Perulos primeros puestos en el ranking de asistencia mensual
aservicios religiosos (arriba de 75%), aun por encima de Irlanda (67%),
el pais donde el catolicismo ha sido considerado una resistencia poli-
tica ciudadana, o que Italia, donde se encuentrala sede internacional
del catolicismo (54%; Inglehart et al. 2004) (De la Torre y Gutiérrez
Zuniga, 2015).

2) El Programa Internacional de Encuestas Sociales (ISsp, por sus
siglas en inglés) considera a 39 paises y aplicé en México su amplio
modulo sobre religién a una muestra de 1471 encuestados en 2008, que
cubrio 29 de los 32 estados de la Republica. Entre las variables estan:
tolerancia religiosa, diversidad de tradiciones y creencias religio-
sas, moral sexual, confianza enlasiglesias y organizaciones religiosas,
religion y politica, espiritualidad versus religiosidad y motivacion
intrinseca versus extrinseca de las practicas religiosas (Silva, 2014).
Si quisiéramos resumir qué distingue a los mexicanos con respecto
al resto del mundo, los resultados de esta encuesta serialan: ser muy
creyentes y muy practicantes (De la Torre y Gutiérrez Zuniga, 2015).

Por supuesto, tener la posibilidad de acceder a estos datos cuanti-
tativos sobre México en un marco comparativo multinacional tiene
un gran valor. No hay mejor antidoto contra el vicio nacional de
considerarse original, ni para efectivamente detectar en qué lo somos.
Pero debo formular dos de mis principales inconformidades de los
métodos cuantitativos utilizando estos casos.

Por una parte, el afan de estandarizacion lleva con frecuencia a
estos estudios a sacrificar las formas culturales y linguisticas espe-
cificas de cada region y pais para plantear sus preguntas, creando
equivocos e inexactitudes que resultan de la interfaz intercultural
que supone la situacién de entrevista. Por ejemplo, se pregunta: “;Esta
usted de acuerdo o en desacuerdo con las siguientes afirmaciones...?
(Practicarunareligion ayuda a las personas a conocer el tipo apropia-
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do de personas?” Uno pensaria: japropiado para quién? ;O apropiado
para qué? O bien: “;Esta usted de acuerdo o en desacuerdo en que la
veneracion alos antepasados no quebranta mis creencias religiosas?”.
Uno debe preguntarse en el contexto mexicano a qué nos remite la
idea “veneracién a los antepasados” antes de incluirla en una encuesta
y compararla internacionalmente. No se trata simplemente del proble-
ma que implica toda traduccion, sino que la pregunta mismaremite a
configuraciones culturales e intereses radicalmente distintos.

Otro ejemplo de ello seria: “Hay algunas personas cuyos puntos
de vista son considerados como extremistas por la mayoria. Piense
en extremistas religiosos, quienes creen que su religion es la unica
fe verdadera y todaslas otrasreligiones estan equivocadas y deben ser
consideradas como enemigas. ;Usted piensa que a tales personas se
les debe permitir elaborar paginas web en las que expresen sus puntos
de vista?” Existen construcciones sociales particulares al contexto de
origen de la encuesta que se encuentran presentes en esta pregunta,
que sin embargo no son traducidos al contexto de aplicacion: la figura
de “extremista religioso” en el imaginario de entrevistados mexica-
nos no abarcaria, por ejemplo, a catélicos militantes antiabortistas,
0 a quienes proclaman que quienes no son guadalupanos no son
mexicanos, que serian probablemente los equivalentes locales de
semejantes sujetos.

Elsegundo punto que quiero senalar se refiere a una utilizacion sin
sentido comun alguno de las denominadas Escalas de Likert. Frente a
preguntas como la que acabo de formular, donde la respuesta expresa
una opinion que puede tener distintos grados de aceptacion orechazo,
se disena una gama graduada o escala de respuestas estandar para
que el entrevistado responda. Por ejemplo, en el caso de permitir a
los grupos extremistas religiosos la publicacién en paginas web,
las opciones de respuesta son: 0=No contestd, 1=Definitivamente,
2=Probablemente, 3=Probablemente no, 4=Definitivamente no, 8=No
puede elegir. Las Escalas de Likert son, entonces, cualitativas, pero al
mismo tiempo graduales, y permiten la estandarizaciéon de opiniones
y su reporte en frecuencias porcentuales; por ejemplo: 45% de los
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mexicanos considera que definitivamente los extremistas religiosos
no deben publicar en la web.

El problema comienza cuando de la escala gradual es usada
como escala cuantitativa o numérica, para permitir la aplicacion de
herramientas estadisticas basicas como el promedio o media o las
correlaciones con otros factores; y una vez colocados en el mundo
de los datos numéricos, instrumentamos cualquier herramienta de
analisis matematico, olvidandonos del origen siempre cualitativo
de ese dato. Este deslizamiento es el equivalente a creer que existe
la piedra filosofal, no entre el plomo y el oro, sino entre lo cuantita-
tivo y lo cualitativo. Desde mi punto de vista, este ejemplo expresa,
como pocos, la fetichizacion del numero como clave para el avance
o desarrollo de nuestras disciplinas, como si éste dependiera de la
imitacion simiesca de los métodos cuantitativos aplicados en las
ciencias naturales. No puedo evitar recordar la profunda frase de
Gaston Bachelard cuando senala que la maquina de coser se invento
hasta que dejamos de buscar imitar los movimientos de la costurera
(Bachelard en Bourdieu et al., 1984: 41).7

Un equipo conformado por Patricia Fortuny, Renée de la Torre, Cris-
tina Gutiérrez Zuniga y Alma Dorantes (Fortuny et al, 1999) realizé un
trabajo pionero en Guadalajara en 1996, que aprovecho la experiencia
de la encuesta internacional Human Values Survey (Inglehart et al,

7 “Asi como las ciencias fisicas debieron romper categéricamente con las repre-
sentaciones animistas de la materia, y de la accion sobre ella, las ciencias sociales deben
efectuar la ruptura epistemoldgica’ que diferencia la interpretacion cientifica del funcio-
namiento social de aquellas artificialistas o antropomérficas: sélo a condicion de someter
a la experiencia de la explicitacion total los esquemas utilizados por la explicacion
sociolégica es como se evitara el contagio al que estan expuestos los esquemas mas
depurados, cada vez que presenten una afinidad estructural con los esquemas comunes.
Bachelard demuestra que la maquina de coser se invento6 sélo cuando se dejo6 de imitar
los movimientos de la costurera: la sociologia obtendria sin dudas sus mejores frutos
de una adecuada representacion de la epistemologia de las ciencias de la naturaleza si
se atuviera a verificar en cada momento que construye verdaderamente maquinas de
coser, en lugar de transplantar penosamente los movimientos espontaneos de la practica
ingenua” (Bourdieu et al., 1984: 47).
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2004). Luego fue replicado en 2006 tanto en Guadalajara como en
Jalisco (De la Torre y Gutiérrez Zuniga, 2011), y nuevamente en 2016.
Este esfuerzo local se amplio posteriormente hacia otras ciudades y
aprovecho la iniciativa del 1ssp para ubicarse en un marco de compa-
racion multinacional. Otro reciente proyecto comparé esta encuesta
con los otros dos estudios también cuantitativos sobre religiosidad
aplicados en Aguascalientes, El Ajusco (Ciudad de México) y Jalisco.
Susresultados se publicaron en Creer y practicar en México (De la Torre
etal, 2014).

Habiendo participado desde la primera edicion de esta encuesta,
puedo hablar del complejo proceso colectivo que la antecedio y, que
desde mi punto de vista, constituye el elemento clave para el éxito de
un ejercicio cuantitativo: la claridad conceptual en los objetivos de la
investigacion y un cuidadoso proceso de operacionalizacion para arribar
aldiserio de la encuesta, su aplicacion y analisis. Enfocada originalmen-
te a detectar el impacto de la diversidad religiosa y de los procesos de
desinstitucionalizacion en los modos de creer y de practicar la religion,
la encuesta se instrumento en cuatro dimensiones: la afiliacion reli-
giosa, los indicadores de religiosidad institucional, el imaginario de lo
trascendente, las practicas religiosas, la moral sexual y la tolerancia.

Sin embargo, “operacionalizar” o llevar al plano observable un
concepto no es un proceso obvio: es el nucleo que sostiene la medicion.
(Como medir en este caso la desinstitucionalizacién religiosa? ;Cémo
hacerlo en un contexto especifico? Y aqui es donde, mas que criterios
técnicos, el conocimiento y la experiencia de los ambientes sociales
que buscamos conocer hacen la diferencia.

En el caso de nuestro equipo de trabajo, fue la experiencia etnogra-
fica previa con diversos grupos religiosos de Guadalajara lo que nos
permitio crear los indicadores y las preguntas que operacionalizaran
conceptos complejos, y que ala vez resultaran adecuados en la situacion
social de la entrevista. Pusimos nuestra atencion enla difusién de una
serie de imaginarios religiosos ajenos a la ortodoxia catolica que se esta-
ban volviendo moneda corriente en nuestro contexto: lareencarnacion
y el karma. Solicitamos en que la gente nos describiera no solo siiba a
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misa, sino qué otras practicas religiosas acostumbraba: los rosarios, los
altares domeésticos, los temazcales, la practica del tarot... Y, por supuesto,
disenamos una bateria de preguntas en torno a practicas consideradas
bajo la optica de la moral sexual, dimension en la que intuiamos que
se expresaba con mayor fuerza la creciente brecha entre los creyentes
catolicos y las orientaciones de la jerarquia de la Iglesia catolica.

Aqui la clave para el éxito de una medicion cuantitativa fue la
experiencia cualitativa previa, que nos permitio acercarnos a aquellas
areas de la experiencia de los sujetos en las que podiamos observar
la ausencia de norma o contencion institucional, la dispersion de
fuentes para construir el imaginario religioso, el centramiento de los
sujetos en la propia subjetividad o en los usos y costumbres populares
como fuente de legitimidad religiosa. Se traté de buscar no sélo una
complementariedad de fuentes etnograficas y numeéricas que operan
bajo su propialégica independiente, sino del uso combinado y critico
de la aproximacion cuantitativa y cualitativa, es decir, de una meto-
dologia mixta.®

En su conjunto, el esfuerzo comparativo entre las tres encuestas
mencionadas fue extenuante, pues a pesar de que partié de la primera
encuesta tapatia de 1996, las encuestas de Aguascalientes y El Ajusco
no nacieron como reaplicaciones de la misma, sino como proyectos
con sus propios objetivos de conocimiento. Sin embargo, permitieron
detectar continuidadesy discontinuidades entre los distintos contex-
tos locales/estatales abordados, tanto en las practicas y las creencias
religiosas, como en el lugar de la religion en la vida de los individuos
y en el conjunto de la sociedad.

Aunque no podré resenar sus resultados a cabalidad, puedo decir
primeramente que esta investigacion mostro las potencialidades del
metodo cuantitativo para delinear varias de las especificidades de la

8 Los enfoques mixtos de investigacion constituyen un tema amplio de discusion no
solo metodoldgica, sino también epistemoloégica. Una panoramica de esta discusion y sus
posibilidades puede consultarse en Hernandez Sampieri, Fernandez-Collado y Baptista,
2008: 751-808, 0 en Denzin, 2007: 98-107.
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religiosidad en México desde una dimension descriptiva. Por su natu-
raleza cuantitativa, los datos pudieron ser reportados no sélo respecto
a la poblacion en su conjunto, sino también respecto a subgrupos o
estratos de poblacion que teniamos especial interés en distinguir y
analizar en si: grupos de edad, hombres y mujeres, residentes de zonas
urbanas y zonas rurales, y grupos con distintos grados de escolari-
dad. Habiendo preguntado estas variables, la base de datos pudo ser
dividida o estratificada de acuerdo con estos criterios, para permitir
el analisis al interior de cada subgrupo —los jovenes de 18 a 24, por
ejemplo—, para luego compararlos con los otros grupos etarios y con el
conjunto, con el fin de observar sus rasgos especificos. Esto eslo que se
denomina analisis estratificado, y nos sirvio para estimar el impacto
de estos factores sociodemograficos en el comportamiento religioso de
nuestros sujetos de estudio.

Graficas1-3
{Cree usted en el infierno? Frecuencias porcentuales por edad, sexo y escolaridad
en muestras de Guadalajara, Aguascalientes y El Ajusco (Ciudad de México)
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Fuente: De la Torre et al. (2014). Creer y practicar en México: comparacion de tres encues-
tas sobre religiosidad. Elaboracion: Pedro Hernandez y Cristina Gutiérrez Zuniga.

En segundo lugar, puedo decir que la otra potencialidad del analisis
cuantitativo mostrada por esta investigacion fue la de aportar evi-
dencia para alimentar la discusion teérica sobre las transformaciones
contemporaneas de la religion: si bien estamos atravesando por un
debilitamiento de la matriz institucional catélica por la via no sélo de
la diversificacion religiosa sino de la disminucion de su autoridad, las
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practicasrituales religiosas (tradicionales o populares, o provenientes
de nuevas matrices tanto religiosas como seculares) muestran una
granfuerzay se encuentran asociadas intimamente a la apropiacion
y la construccion de lo colectivo. Ello nos permite discutir el modelo
de secularizacion construido desde Europa, que privilegia la privati-
zacion individualizada de la religion, y el crecimiento del fendmeno
de “creencia sin pertenencia” (Davie, 1994), con base en esta evidencia
cuantitativa construida de una manera conceptualmente fundada. La
aproximacion cuantitativa logra asi uno de sus principales objetivos:
medir empiricamente una dimension conceptual para poder aportar
datos a una discusion teéricamente significativa.

La operacionalizacion es una de las fases que mas he aprendido a
apreciar, tanto en la preparacion de una encuesta en la que participo,
como en la critica o valoracion de una encuesta ajena, con el fin de
utilizarla como fuente. Pero debo decir que no sélo las preguntas expre-
san en su contenido conceptos operacionalizados, sino también en su
formato. Estaesuna delaslecciones mas valiosas que aprendi en este
ejercicio: cuando en la primera encuesta tapatia en 1996 planteamos
preguntas de opcion multiple acerca del imaginario religioso, como ya
habia sido senalado previamente, pusimos en accion el conocimiento
previo que teniamos sobre el campo religiosolocal, para asiidentificar
las matrices de significados que sabiamos que eran importantes en
nuestro contexto: la catolica ortodoxa, la catélica popular, la evan-
gelica, la oriental, la New Age y la indiferente y/o atea. Cuidamos, en
consecuencia, que hubiera una opcién de respuesta para cada de estas
probables matrices.

Delo que no nos dimos cuenta es que con este formato de pregun-
ta/respuesta estabamos presuponiendo un sujeto religioso que elige
un contenido y excluye los que no resultan compatibles o coherentes
desde una perspectiva logica. ;Pero por qué un sujeto religioso va a
hacer eso? ;Por queé tiene que elegir entre ateismo y reencarnacion?
(Oentre karmay cielo e infierno? La posibilidad de las combinaciones
y yuxtaposiciones de imaginarios entre opciones aparentemente
ilogicas o heterodoxas es tan evidente para cualquiera que profundice



Contar la religion en México

en el mundo de las creencias —propias o ajenas—, que hoy casime da
verglenza haber operado bajo semejante inocencia.

Desde nuestra particular experiencia de investigacion empi-
rica colectiva, puedo afirmar que nos ha tomado varios ensayos
comprender la sutileza con la que opera el habitus religioso —y aun
sociologico— en el mundo de la medicion cuantitativa: a través de pre-
guntasy formatos rutinarios y aparentemente neutros, técnicamente
razonables, se induce y consagra una ortodoxia, una univocidad de
sentidos y una coherencia logica en la expresion de la creencia y en
el actuar de los sujetos que es simplemente inexistente fuera de los
tratados teologicos o los programas ideologicos (Wolf, 2002). Es pre-
ciso entonces criticar reflexivamente nuestros formatos, permitir la
expresion de varias alternativas aun simultaneas o contradictorias,
y de esta manera permitirnos explorar los contornos de un sujeto
religioso de posturas a veces indefinidas, a veces combinadas, a
veces incoherentes e inconexas, que no obstante la dificultad de su
aprehension, nos acerca a su configuracion real. Esto complica enor-
memente nuestros analisis, pero resulta fundamental para producir
conocimiento significativo.

Regresando al caso de este esfuerzo comparativo de tres encuestas
locales sobre religiosidad en México, diré que frente ala necesidad de
undiagnostico de escala nacional, tenemos que decir que nos queda-
mos muy cortos: el estudio es significativo para abordar cada contexto
local de estudio, pero no resulta representativo a nivel nacional.?

Este punto me lleva al siguiente tema fundamental en el proceso
de definicidn de las encuestas: el muestreo, o a quién se le pregunta
lo que se quiere saber.

9 Como resultado de esta experiencia, participo en el proyecto de la Encuesta Nacional
sobre Creencias y Practicas Religiosas en México, RIFREM 2016, junto con Alberto Hernandez
y Renée de la Torre, con financiamiento de Redes Tematicas Conacyt.
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A QUIEN PREGUNTAMOS, EN DONDE PREGUNTAMOS, A CUANTOS
PREGUNTAMOS

En términos generales, comenzaré diciendo que existen dos tipos de
muestreo o estrategias de seleccion para la inclusion de sujetos en
un estudio: el cuantitativo o probabilistico, que aspira a construir
resultados validos y generalizables con base en la representatividad
estadistica de los encuestados respecto a un universo mayor (por ejem-
plo, en el caso anteriormente senalado, valoramos nuestra muestra
respecto alideal de representar las tendencias religiosas de “la socie-
dad mexicana”), y un muestreo cualitativo o no probabilistico, cuyo
criterio de seleccion es la posesion de alguna caracteristica especifica
referida a nuestro interés, sin ningun criterio numeérico que permita
su generalizacion mas alla dela poblacion encuestada. Por ejemplo: el
uso de audifonos. Si es eso lo que queremos conocer, cualquier sujeto
que lo practique sera una interesante inclusion en nuestro estudio.
Esta ultima estrategia sirve para estudios exploratorios que, mas que
representatividad, buscan en la informacioén riqueza, profundidad y
calidad, sin pretender hacer inferencias basados en ellas (Hernandez
Sampieri, Fernandez-Collado y Baptista, 2008).

Volviendo a nuestro comparativo de tres encuestas, este estudio
nos mostro los limites de haberlo realizado sélo en tres localidades
del pais, que ademas comparten las caracteristicas de ubicarse en el
centro de México, tener un alto grado de urbanizacion y mayor mes-
tizaje que otras regiones, con alta proporcion de poblacion indigena.

El criterio fundamental para una encuesta probabilistica es el
de hacer posible que todo sujeto tenga igual oportunidad formal
de ser incluido en el estudio. Normalmente equivale a eliminar, en
la medida de nuestra capacidad, cualquier obstaculo que impida la
exclusion sistematica de sujetos o tipos de sujetos, de manera que
la eleccion sea fundamentalmente aleatoria o guiada por el azar,
y a procurar que la cantidad de encuestados sea suficiente como
paraincluir las variaciones mas importantes de nuestra poblacion
objetivo. Como no tenemos una gran tombola con los nombres de los
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mexicanos para sortear suinclusion, se procede por etapas: por ejem-
plo, para una encuesta nacional en la que nos interesa especialmente
larepresentatividad de las distintas regiones, sortearemos primero
los estados de cada region, y en una siguiente etapa, los distritos
electorales de los estados seleccionados, y de ahi podemos hacer un
muestreo aleatorio de numeros telefénicos de los distritos electorales
elegidos, por ejemplo. Esto se denomina muestreo polietapico.

Otra estrategia util es la del muestreo por cuotas: sinuestro princi-
pal criterio de inclusion es el sexo y la edad, debemos asegurarnos de
que nuestra muestra tengala misma estructura que la poblacion ob-
jetivo, de manera que si queremos hacer inferencias sobre el conjunto
de la poblacién mexicana, deberemos tener cuidado en captar, aunque
aleatoriamente, suficientes mujeres como para que constituyan el 51%,
y la cantidad de sujetos por grupo de edad de acuerdo a la piramide
poblacional de nuestro pais.

Estos conceptos basicos de muestreo sirven para hablar de otra
encuesta sobre religion en nuestro pais, que es la denominada Creer
en México. Encuesta Nacional de Cultura y Practica Religiosa, que
fue realizada por el Instituto Mexicano de Doctrina Social (Imdosoc),
organizacion catolica que ya habia emprendido dos encuestas previas
que sin duda sirvieron como base parala originalidad y dimension sin
precedentes de este trabajo: la Encuesta de Valores y Actitudes de los
Catdlicos 2006, y la Encuesta de Parroquias 2009. Mas que resenar los
resultados de este trabajo, quiero simplemente resaltar algunas de
sus cualidades muestrales. El primer rasgo relevante es el tamano de
la muestra, que la coloca como el mas grande estudio cuantitativo so-
brereligion realizado en México hastala fecha. Fueron entrevistados
4313 hombres y mujeres adultos, mediante aplicacion de cédula cara a
cara en hogares. Se establecieron cuotas de sexo, edad y pertenencia
religiosa* Esta ultima caracteristica es dela mayor importancia, desde

' Pueden consultarse en <www.encuestacreerenmexico.mx>.
" “Paralaseleccion de la muestra, primero se definieron 5 regiones de acuerdo al por-
centaje de catolicos de cada estado reportado en el Ultimo censo. Las unidades primarias
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mipunto de vista, ya que, dados la composiciéon del campo religioso en
Meéxico y el caracter abrumadoramente mayoritario del catolicismo
en el pais, nos encontramos con la paradoja de que una muestra repre-
sentativa de poblacion, que reproduce dichas caracteristicas, genera
submuestras muy pequenas de los grupos minoritarios. Tanto, que
resultan estadisticamente invalidos. Sélo una muestra tan grande
como la de la Encuesta Nacional sobre Discriminacion en México 2010
(Enadis), aplicada en los 32 estados de la Republica en 13751 hogares con
informacién sobre 52 095 personas, que dedica un moédulo completo
a la diversidad religiosa y especificamente a la discriminacion, ha
generado submuestras de grupos no catolicos que resultan estadis-
ticamente validas para la comparacion. Pensemos en la muestra de
nuestra encuesta realizada en Jalisco: al entrevistar a 600 personas,
la expectativa es la de encontrar nueve Testigos de Jehova y medio
luzmundiano. No podemos sacar ninguna conclusion sobre este grupo
apartirde estas magnitudes. La opcion de la encuesta Creer en México
fue establecer cuotas mayores de grupos no catolicos para garantizar
suinclusion en cantidad confiable, es decir, sobrerrepresentar a estos
grupos en su muestra.

Asi, vermos que en los estudios cuantitativos, volviendo al inicio del
capitulo, todo es sobre estrategia y sobre decisiones e intereses, tanto
como en los estudios cualitativos. Considero que esta estrategia es la
adecuada yla valoro como uno de los mayores aciertos de la encuesta
que le dan una cualidad unica en nuestro campo.

Elmismo tipo de acierto podemos observar en la serie de encuestas
auspiciadas por Catdlicas por el Derecho a Decidir, realizada en 1993,
2003 y 2014 (esta ultima con 2669 cuestionarios), con el objetivo de
“captar los puntos de vista de la feligresia sobre las ensenanzas del

de muestreo fueron las secciones electorales, las cuales se estratificaron de acuerdoa la
region en que se encuentrany al grado de urbanizacion, para posteriormente ser selec-
cionadas de manera aleatoria. Para garantizar una distribucion adecuada de la muestra
natural se definieron cuotas dentro de cada region por género y edad, asi como para
catolicos y no catdlicos.” <http://www.encuestacreerenmexico.mx/metodologia.php>.
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magisterio eclesial en diversos temas, y conocer en qué medida la
poblacion catolica mexicana comparte y actua conforme a dichas
ensenanzas”.? Sus resultados reflejan una gran pluralidad de posi-
ciones entre los catolicos de México, en temas de relevancia publica
como las libertades laicas, las relaciones Iglesia-Estado, o el papel
asumido por los clérigos catolicos en torno a los derechos humanos
(De la Torre y Gutiérrez Zuniga, 2015).

HACIA UN BALANCE: ;QUE NOS DAN LOS METODOS CUANTITATIVOS
EN EL ESTUDIO DE LA RELIGION?

Max Weber planteo en el primer capitulo de “La ética protestante
y el espiritu del capitalismo”, después de hacer un analisis estadis-
tico de las cifras de confesion religiosa y estratificacion social en la
Alemania de fin de siglo X1x y observar la regularidad estadistica
del posicionamiento de los protestantes en los puestos directivos de
lasindustrias, que el problema del vinculo entre ética protestante y
capitalismo, lejos de haberse solucionado a travées de dicho analisis,
apenas comenzaba. La evidencia estadistica se aparece aqui sé6lo
como parte del planteamiento del problema: nos dice que dos feno-
menos estan relacionados, pero no nos dice por qué, ni nos seniala
cual esla significacion que los vincula. Esa parece ser la tarea de los
meétodos cualitativos y, especificamente, de la labor hermenéutica.
(Podemos asumir que los métodos cuantitativos solo sirven para
comenzar a describir el problema? En mi experiencia, he caminado
en distintas direcciones: desde la perspectiva etnografica hacia el
analisis cuantitativo, y viceversa. Para finalizar este texto, me
gustaria concretar de qué manera me ha servido hacer uso de las
herramientas del analisis cuantitativo, no sélo como una fuente
complementaria al analisis cualitativo, sino como parte constitu-

2(DD, 2014a. La Encuesta Nacional de Opinion Catdlica 2014 se encuentra disponible
en <http://catolicasmexico.org/ns/?tag=encuesta-nacional-de-opinion-catolica-2014>.
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tiva de una metodologia que articula de manera compleja ambas
aproximaciones, es decir, una metodologia mixta.

Primeramente, y como lo muestran los diversos ejemplos que
aqui he mostrado, las cifras estadisticas y sus analisis son un
medio descriptivo sumamente valioso, que ademas sirve para
contar con una base comun de referencia que nos permite discutir
problemas. Un diagnostico cuantitativo es un terreno comun para
contrastar distintos puntos de vista sobre un fenomenoy ensayar
diferentes posibilidades de explicacion, e incluso refutar algunas.
No como charla de café, sino desde la perspectiva de la contras-
tacion intersubjetiva como medio de acrecentar el conocimiento
sobrelo social. Esun medio que puede ser utilizado para salvarnos
del soliloquio y hacer viable la discusion colectiva.

En segundo lugar, los métodos cuantitativos me han abierto la
posibilidad de asomarme a otras escalas para mirar un problema
de investigacion. No es que la distincién entre lo micro y lo macro
coincida conla distincion entre lo cualitativo y lo cuantitativo. Como
bien senala Gerstein:

La accion social es, por naturaleza, inherente e inseparablemente dual.
Es ala vez cuantitativa y cualitativa. Tiene escala a la vez que signifi-
cancia, y éstas no necesariamente trabajan en la misma forma. En la
famosa diada de Weber, una explicacién de la accién social debe buscar
adecuacion interpretativa en el nivel de la estadistica y en el nivel del
significado... La distincién micro/macro atraviesa a la cuantitativa y

cualitativa: no es paralela, sino perpendicular a ésta (Gerstein, 1994:113).

Pero los métodos cuantitativos, por su cualidad de simple agre-
gacion, son capaces de elevar la mirada a mayores escalas de
observacion. Consideremos dos ejemplos. El primero se refiere a la
representacion cartografica del cambio religioso en México y del
indice de migracion.
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El analisis de correspondencia de estas dos variables, representado a
escala municipal para el conjunto del pais, nos permite observar la
variacion inversa entre cambio religioso y migracion, variacion que
el sentido comun y la observacién individualizada de unos cuantos
casos o de una localidad marcan como directa: a mayor migracion,
mayor cambio religioso.

El segundo ejemplo se refiere a otro par de mapas, esta vez sobre
la ubicacion de lugares de culto no catélicos en el area metropolitana
de Guadalajaray el grado de marginalidad en la misma zona.

Identificar la ubicacion de los lugares de culto no catélicos en
Guadalajara sobre la representacion cartografica de los niveles de
marginalidad por area geoestadistica basica no sélo constituye una
descripcion agregada de un fenémeno, sino que nos lleva a plantear
nuevos angulos del mismo, a descubrir una posible relacion entre
fenomenos que solo esta escala permite visualizar, es decir, incluso
a plantear un nuevo problema. Se nos abre la posibilidad de pensar
no sélo en la situacién de anomia individual nacida de una posicién
de marginacion, que contribuye al cambio de adscripcion religiosa,
sino a un nivel agregado y estructural de esta ocurrencia; se abre
asimismo la posibilidad de plantear el papel de las propias iglesias
en la construccion de los espacios urbanos y los tejidos sociales en
condiciones de marginalidad, asi como en las estrategias territoriales
de evangelizacion. Desde esta perspectiva, el cambio de escalas, que
el analisis cuantitativo hace posible, tiene un potencial heuristico,
es decir, la capacidad de suscitar nuevas hipotesis que enriquecen en
profundidad y complejidad nuestra aproximacion al objeto religioso.

Los métodos cuantitativos ofrecen una gran riqueza. El reto que
representa su utilizacion en nuestro campo de estudio, desde mi punto
de vista, esta en su desfetichizacion, y en su aprovechamiento como
herramienta en productiva combinacion con los métodos clasicamen-
te cualitativos, como la entrevista y la etnografia, bajo la optica de
la comprension de realidades religiosas crecientemente complejas e
interrelacionadas que requieren ensayar distintas escalas, y medios
para la contrastacion intersubjetiva tanto de los planteamientos y
disenos metodologicos de investigacion, como de sus resultados.
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Palimpsesto de lo religioso. Un observatorio
para medir la laicidad en México

Felipe Gaytdn Alcald y Luis Andrade

La creciente importancia de la sociedad civil en el espacio politico ha
dado como resultado la aparicion de diversas organizaciones civiles,
asociaciones que han vitalizado la critica sobre el ejercicio de la poli-
ticaylademanda creciente de garantizar los derechos ylaslibertades
civiles, donde el Estado tiene un peso importante como regulador de
la vida publica.

Un instrumento civil ha tomado fuerza en los ultimos arios,
mezcla entre un ejercicio analitico de la realidad y una necesidad
de incidir en ella. Este instrumento es el observatorio social, que se
ha expandido en el terreno de la politica abrazando diversas causas:
universitario, electoral, transparencia, empresarial.. Un universo
tan amplio como las demandas lo requieran. El observatorio como
tal es un recurso de accién civil que analiza y da cuenta de una pro-
blematica particular y, a la vez, provee de algunos elementos para
la accion civil.

En el tema religioso han surgido diversas iniciativas al respecto,
desde las propuestas que grupos jacobinos o masonicos que enarbo-
lan la defensa de la libertad civil frente a la religiosa, como en Italia,
pasando por iniciativas internacionales como la defensa del laicismo
de grupos de organizaciones no gubernamentales, como Europa Laica,
hasta proyectos instituidos desde las propias organizaciones eclesiales
de distinto signo. Cabe resaltar que no todos los observatorios parala
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laicidad forman parte de la sociedad civil; también algunos gobiernos
han adoptado la iniciativa, como es el caso del francées, que formali-
z06 una oficina con este nombre, adscrita al staff del primer ministro
paradar seguimiento al impacto de la diversidad religiosa en la con-
vivencia social y politica, particularmente los nicleos musulmanes
crecientes en el pais galo.

Elnucleo central y transversal a todos ellos han sido la defensa de
lalibertadreligiosay elfortalecimiento dela ciudadania. La pregunta
centralno es el qué de su analisis y suintervencion en temas religiosos
y la defensa de la laicidad, sino como registran, evaluan y sistema-
tizan los hechos, construyen sus indicadores y ponderan sus datos.

Se hace necesario, entonces, debatir no solo la necesidad de abrir
espacios civiles y académicos para el seguimiento de lo religioso,
sino construir parametros para medir la religiosidad desde conceptos
abstractos como laicidad y secularizacion.

Algunos grupos académicos han llevado un ejercicio de medicion
delalaicidad a través de indicadores como el impulsado desde El Cole-
gio de México y otras instituciones (Blancarte, 2012). En otros, la légica
ha sido medir la religiosidad mediante encuestas sobre practicas y
creencias (Encup, 2012). Ambas experiencias aportan metodolégica-
mente una perspectiva de como hacer visible algo que es tan poroso
como la fe, la creencia y la pertenencia.

Sin embargo, hace falta una ruta metodolégica que permita ope-
racionalizar algomas que el pase del concepto a los indicadores. Falta
una definicion de las dimensiones, cruces entre ellas, parametros y
ponderaciones que den cuenta de como el fenomeno religioso incide
en el tema de las libertades y los derechos, no solo en la percepcion
ciudadana sino enlareconfiguracion del espacio publico como ambito
de poder y dominacién que mostrara cuando un evento religioso-
politico vulnera la laicidad o no, y las consecuencias de ello.

Elandamiaje metodologico propuesto para un observatorio parala
laicidad debera abordar no solo la descripcion de los sucesos, el analisis
de las leyes y las politicas publicas. Debera dar cuenta de la cultura
politica como interseccion de loreligioso en la frontera entre lo secular
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entendido como diversidad religiosa y laicidad como definicion de la
ciudadania.

La pregunta se centra entonces en como es posible medirlalaicidad
en el espacio publico para dar cuenta de los cambios en la cultura
politica, y que a su vez se pueda indicar con argumentos cuando se
viola o vulneralalaicidad o si es simplemente una expresion secular
del cambio enlos valores dela cultura politica, y quiza indicar cuando
puede estar registrandose una transicion secular de las sociedades
modernas.

El presente texto dara cuenta de lo anterior en dos apartados.
El primero abordard una perspectiva contextual que sintetiza las
experiencias de observatorios laicos en el mundo y por qué existe
la necesidad de construir la metodologia para uno en especifico que
muestre la cultura politica y no sélo cambios juridicos y de sucesos
de coyuntura. El segundo apartado es un esbozo sobre las estrate-
gias metodologicas para el observatorio como palimpsesto de la
religiosidad en sus expresiones publicas, teniendo en cuenta que un
palimpsesto es un texto sobre el que continuamente se reescribia
su contenido, una escritura sobre otra una y otra vez (Steiner, 2006).

¢ OBSERVATORIO PARA LA CREENCIA RELIGIOSA?

Los observatorios sociales tienen como funcién principal ser instru-
mentos para el analisis social, partiendo de causas especificas. Entre
sus objetivos se encuentra hacer transparentes las relaciones que los
actores politicos y gubernamentales construyen con la sociedad civil,
generar alertas sobre los riesgos que derivan de acciones concretas,
y disenar un registro y seguimiento a los sucesos relevantes sobre la
materia (Angulo Marcial, 2009). Paralograrlo, llevan a cabo tareas de
investigacion y vinculacion. Eninvestigacion llevan registro y analisis
de datos, mientras que en la vinculacién generan informes y espacios
para la discusion. En sintesis, los observatorios buscan trascender la
saturacion de datos y definir los aspectos relevantes para la causa
que procuran analizar.
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De esta manera, tenemos observatorios de todo tipo, desde los
geneéricos, como los que se definen ciudadanos, hasta los mas especi-
ficos, como los universitarios o electorales. En el tema religioso se ha
registrado un boom de observatorios en el mundo sobre la laicidad.
JPor qué sobre la laicidad y no de la religiosidad en general? La res-
puesta se encamina a dos puntos importantes.

Primero, porque el tema de la laicidad interpela la institucio-
nalidad de lo religioso en el espacio politico, actores concretos que
convierten sus creencias y practicas en estrategias politicas. No es
lo simbdlico de la creencia lo que registra la laicidad como dato, sino
la estrategia relacional de poder o autoridad de un actor a través de
sus principios religiosos para convencer, convertir o imponer sus
convicciones particulares como universales (Angulo Marcial, 2009).

Segundo, la laicidad revela una dimension empirica observable
que puede ser discutida tanto por los expertos como por los legos en
eltema. Por lo regular, el registro primario se refiere tanto al analisis
de las politicas publicas como al marco legal que genera ventajas o
exclusiones de los actores religiosos. Las politicas publicas como estra-
tegias de accion gubernamental presuponen ciertos valores seculares
ono ensudisenoy aplicacion, ademas de prever las reacciones de los
ciudadanos ante tales decisiones.

Enelcasodelas politicas publicas, es posible observar los debates
sobre los limites de la religiosidad en las decisiones estatales y los
riesgos que ello implica. Esto es evidente en las politicas publicas
sobre la administracién del cuerpo de los ciudadanos: control natal,
interrupcion del embarazo, reconocimiento de la diversidad de identi-
dades y preferencias sexuales, etcétera. Pero también lo es en politicas
de un alcance social, como las politicas dirigidas a comunidades
indigenas que presuponen el respeto a su cultura, de salud publica,
migratorias y /o de impulso a comunidades de alta marginacion. Se
incluyen también apoyos y recursos a las organizaciones sociales,
las causas que atienden y los objetivos que persiguen, pues muchas
de ellas son auspiciadas por las iglesias y asociaciones religiosas que,
aunque su labor sea civil, buscan imprimir sus valores y principios en
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todaslas acciones que emprenden. No es raro que algunos programas
de gobierno se canalicen a través de organizaciones civiles como
Caritas, centros de derechos humanos, asociaciones de atencion a la
drogadiccion, etcétera.

La legislacion también muestra evidencias de tales debates.
Desde las disposiciones constitucionales sobre la educacion laica,
la libertad religiosa y la participacion de los sacerdotes y ministros
de culto en actividades politicas, hasta las disposiciones especificas
que reglamentan las actividades de los funcionarios, las sanciones
o apercibimientos de las iglesias cuando intervienen en el espectro
electoral, etcétera (Blancarte, 2012). Es posible medir la normatividad
juridica tanto en extension (nimero de menciones a la laicidad) como
enlaintensidad de sus disposiciones (sanciones y amonestaciones al
respecto).

En ambas dimensiones, juridicas y de politica publica, los obser-
vatorios sobre la laicidad tienden a ser precisos en sus objetos de
observacion y en el registro de la informacion: delimitan con cierta
nitidez suambito analiticoy se circunscriben a lo religioso como una
frontera normativay estratégica frente a la politica. Pero soslayan algo
fundamental para comprender la complejidad del proceso de secu-
larizacion de la sociedad, es decir, la creciente diferenciacion de los
ambitos sociales que producen una fragmentacion de los fendmenos
sociales en multiples expresiones, o en un sincretismo que es dificil
de asir analiticamente.

Esta fragmentacion es clara en el fendmeno religioso a través
de los cultos, la magia, la creciente filosofia de autoayuda, las co-
rrientes orientalistas que ya no se parecen en nada a la propuesta
original, como el yoga, el tai chi, entre otros. La secularizacion,
en este sentido, deriva en una diversidad religiosa alejada de su
institucionalizacion, pero que tiene un impacto en las conductasy
decisiones de los ciudadanos (Hervieu-Léger, 1990). Por lo tanto, nau-
fragalaviejanocion delaicidad comola frontera que salvaguarda de
lo ciudadano frente alas creencias y decisiones institucionalizadas,
pues no es posible entender la contencion de algo que no tiene una

71



72

Felipe Gaytan Alcala y Luis Andrade

forma organizada y estratégica enlo politico, pero influye en é1. Un
ejemplo claro es cuando los cultos como la Santa Muerte generan
hermandades entre policias y criminales (Gaytan Alcala, 2008). La
logicaracional desde la politica es perseguir a aquellos funcionarios
que delinquen y se asocien con el crimen, pero desde la politica no
se puede regular ni perseguir que compartan la fe y los valores.
Otros ejemplos aparecen cuando los ciudadanos desde su creencia
individual no aceptan las politicas publicas sin mediacion de una
iglesia o asociacion. El rechazo de individuos a vacunar a sus hijos
por una ambigua conviccion deja sin efectolalaicidad en su forma
tradicional, y no pueden ser obligados o sancionados, como proce-
deria de tratarse de la promocion de una iglesia.

Lasecularizacion y suobservacion se han vuelto el talon de Aquiles
de los observatorios laicos. Su medicion es un parametro rigido de
una frontera porosa entre la politica y la religion. La ciudadania ya
no es un espacio inmaculado y la creencia religiosa no remite solo a
lo sagrado. La distincién entre creyentes y ciudadanos tendra que ser
reconstruida de otramanera, buscando la interseccion entre laicidad
y secularizacion: la cultura politica (Poulat, 2012). Antes, es necesario
mencionar algunas experiencias de observatorios en el mundo.

Una experiencia que ha mostrado un éxito en la difusion de sus
manifiestos y seminarios y que mantiene presencia virtual en Espa-
nay gran parte de Ameérica Latina es el Observatorio Laico (<www.
laicismo.org>), con diferentes variantes, como Europa Laica. En sus
documentos asume una postura filosofica del libre pensamiento
sustentada enla centralidad delarazon en el juiciohumanoy contra
los dogmas de cualquier signo. A partir de esto, fija su postura bajo el
concepto de laicismo, donde el sufijo “ismo” se refiere a una postura
politico-ideolégico anticlerical, aunque matizada, para no caer en
la intolerancia religiosa. Para el Observatorio Laico, el laicismo no
es la animosidad contra el clero, como lo define la Real Academia
de la Lengua Espafiola (Campos Souto, 2006) y tampoco una clero-
fobia acendrada (Nussbaum, 2013). En cambio, se refiere a limitar la
influencia excesiva del clero en los asuntos politicos o sociales de
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un Estado, pues de otra manera se hace inviable un Estado demo-
cratico. La definicion es, entonces, una trampa discursiva, al senalar
una posicion ideologica revestida de cierta neutralidad, cuando en
realidad noloes.

Para el Observatorio Laico, toda su actividad gira alrededor de los
principios agnoésticos. Su propuesta se finca en el libre pensamiento
y ensuaccion en ellaicismo, pero suradio de accién no es tan amplio
como parece. Sirevisamos desde sus acciones y documentos hasta su
glosario de términos, podremos percatarnos de que suidea de analisis
e intervencion se refiere a las instancias gubernamentales, al marco
juridico y ala evaluacion de las politicas publicas. No es gratuito que
se autodenomine defensor del Estado laico, del Estado democratico,
como silalaicidad pasara por el tamiz estatal exclusivamente.

Otros observatorios se han denominado como eclesiasticos; la
diferencia no es de forma, sino de fondo. Su radio de acciéon cambia
de eje, pues yano son las instancias gubernamentales y su relacion
con lo clerical, sino a la inversa: como las iglesias, especificamente
la catdlica, se insertan o actuan en el espacio politico y los limites
que ello implica con otros actores y con las leyes. A partir del actuar
y de los principios de las iglesias, sus pastores o sacerdotes, es que se
da cuenta de la dinamica de la practica religiosa en la consecucion
de ciertos fines profanos o terrenales. Por lo general, este tipo de
instrumentos es operado por organizaciones civiles de corte religioso
que vigilan el actuar de las iglesias; algunas de ellas tienen una
relacion con evangeélicos o protestantes que analizan el actuar del
clero catdlico.

En una version poco comun aparece el formato de observatorio
instaurado desde el propio Estado como un mecanismo de infor-
macion sobre la diversidad religiosa. Dicho instrumento les sirve a
diferentes instancias para analizar como se modifica el escenario
religioso a partir del incremento de inmigrantes recién llegados, la
simbiosis entre ideologias ultraconservadoras con ciertas corrientes
catolicas o protestantes, y como cambia o se diluye la fuerza de las
iglesias en la des-institucionalizacion de las practicas religiosas, que
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no de las creencias. Esto ultimo se ha dado enllamar el vaciamiento
de lo religioso, que no vacio de la religion (Regil Vélez, 1997). El vacia-
miento es la destitucionalizacion de la practica y la individualizacion
de la creencia, al contrario del vacio, que supone una desaparicion de
toda forma de religion.

Francia constituyo un observatorio de este tipo en 2013 a partir
de la polaridad en la sociedad francesa respecto al uso de simbolos
religiosos en las escuelas, la creciente presencia de comunidades
musulmanas radicalizadas en la observacion de la ley islamica, la
amenaza terrorista y la presencia de ultraconservadores catolicos
que exigen a Francia recuperar su identidad. Dicho observatorio de-
nominado como laico depende directamente de la oficina del primer
ministro.

Se instald durante la presidencia de Francois Hollande. El obser-
vatorio ha permitido llevar a cabo no solo un analisis social de la
diversidad religiosa, sino construir un perfil politico de los actores
religiosos, las formas de su contencion legal, las politicas publicas
a seguir. Curiosamente, las informaciones de este instrumento son
parauso del Estado francés, con poca difusion al exterior y orientadas
a un republicanismo donde lo politico prevalece sobre lo religioso,
una version moderna del historico jacobinismo francés que tuvo sus
raices en la Revolucion Francesa en 1789, en las leyes de 1877 y en las
reformas legales sobre la separacion del Estado de la Iglesia en 1904
(Bauberot, 2005). A diferencia de las versiones histéricas que situaban
a laIglesia Catolica como su adversaria, el Estado francés tiene ante
si una constelacion de creencias y practicas que debe regular bajo el
arco del republicanismo; enfaticamente se ha centrado en lo que ha
llamado la ola islamica (Pettit, 1997).

También existen observatorios que atienden tematicas particu-
lares, como en Brasil, con el analisis de las politicas educativas y la
injerencia de las iglesias. En este pais, el tema educativo es particu-
larmente sensible, tomando en cuenta el numero creciente de iglesias
evangeglicas, la influencia decreciente del catolicismo y la tradicion
afroenmuchas practicas sociales. Todo ello ha hecho que se analicen



Palimpsesto de lo religioso

las politicas educativas, sobre todo a partir de la preocupacion de un
sector social por fortalecer el tema de la ciudadania y la ética civica en
las relaciones sociales, y limitar la influencia de las iglesias en algu-
nasregiones de ese inmenso territorio, sobre todo teniendo en cuenta
que sibienla potestad educativa es nacional, el manejo queda a veces
discrecional en los estados y municipios.

Como se ha mostrado, el abanico de los observatorios puede tener
diversasformas y alcances, pero todos ellos tienen una gran limitante.
Presuponen una defensa del Estado laico como garante delo politicoy
regulador de lasrelaciones enla sociedad civil, pero la politica no pasa
solo por el espacio estatal ni se reduce a ella; tampocola sociedad civil
tiene vasos comunicantes solo con la potestad juridica y de politica
publica del Estado. Antes bien, se debe entender que la laicidad es un
proceso de mayor alcance que surge de la politica y del derecho como
una frontera que intenta delimitarse a si misma ante la creciente
secularizacion de la sociedad; es decir, establecer una distincién
entre la politica y el derecho frente a la religion. Frente a la expan-
sion religiosa y su influencia en la vida publica, donde se fortalecen
liderazgos religiosos que condenan el relativismo moral de los ciuda-
danos y donde las iglesias intentan influir en las decisiones politicas
aduciendo que ellas aportan la verdad revelada que evita la crisis de
valores, no solo de sus feligreses, sino de la sociedad en su conjunto,
la laicidad aparece como el regulador juridico y politico que salva-
guarda los derechos y las libertades civiles por encima de cualquier
creenciareligiosa, supeditando la condicién del creyente al de ciuda-
dano que habra de deliberar bajo argumentos y en igualdad politicalo
que es correctoy lo que no sininvocar fe olegitimidad externa alguna
al régimen politico elegido (Hervieu-Léger, 1990).

Los observatorios son limitados en este sentido, pues reducen su
mirada a lo politico instrumental y a la formalizacién juridica y dejan
deladolos procesos de secularizacion de mayor alcance sobre los cuales
se mueve ese proceso de laicidad. Y ese proceso de secularizacion es tan-
gible en la cultura politica. Esto puede explicarse de mejor manera en
el concepto de lo publico que Hannah Arendt describe en La condicion
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humana (1993), cuando establece la diferencia entre la polis griega y la
civitas romana. Mientras la polis es el lugar de deliberacion, encuentro
exclusivo de los hombres libres para la toma de decisiones, la civitas era
un espacio mas amplio donde la presencia se definia por ciertas carac-
teristicas de posesion, distincion y pertenencia, lugar donde se visibi-
lizaban los que reunian los requisitos para ello. La defensa del Estado
laico seria tanto como la polis griega, un espacio de toma de decisiones
politicas y juridicas cerrado y exclusivo para una libertad acotada a lo
religioso, mientras que el proceso de secularizacion y la laicidad seria
como la civitas romana: un ir y venir de lo secular, donde todos son
visibles en lo publico y pueden constituirse en grupos u organizaciones
para creer y practicar bajo el manto de las libertades civiles (conciencia,
informacion, participacién, e inclusolareligiosa), pero que enlalaicidad
es un espacio que solo admite a individuos para deliberar entre ellos
como se definen, operan y ejercen esos derechos que todos poseen.

He aqui la diferencia que se plantea: un observatorio para medir
la secularizacion y la laicidad como procesos de cultura politica y no
exclusivos del Estado laico.

Observatorio para la laicidad: cultura politica, libertades

Plantear una manera distinta de analizar las relaciones entre lo
secular y la laicidad desde la cultura politica implica entender que
la cultura politica son los valores (ethos) y el espiritu de una época
que articulan las formas de convivencia, el reconocimiento del otro
y, sobre todo, las pautas que regulan la representacion politica y la
toma de decisiones para regular dicha convivencia (Habermas, 1999).

Es enla cultura politica donde se articula la secularizacion como
un proceso de diferenciacion social, en el que las dimensiones sociales
asumen una mayor complejidad y donde lo religioso, en esa misma
diferenciacion social, muestra una pluralidad creciente no sélo en
la creencia y las practicas, también en sus formas organizativas e
institucionales y enlas relaciones con otros ambitos como la politica,
la ciencia, etcétera.
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Lalaicidad, en este mismo sentido, seria una expresion especifica
de ese proceso de secularizacion, una forma de menor rango que busca
definir la frontera del derecho y de la politica respecto al resto de los
ambitos sociales, incluido lo religioso. Una forma de diferenciacion
que ha encontrado ha sido el concepto de ciudadania, cuya légica es
distinta de la nociéon de consumidores del mercado, de los trabajadores
en la empresa, del parentesco de las familias, de los creyentes de la
religion, etcétera.

La laicidad se coloca como una distincion secular propia de la so-
ciedad moderna, que ha puesto el énfasis en lo religioso debido a que
la diferencia entre creyentes y ciudadanos es sutil. Los creyentes se
mueven enunrango de libertades en el espacio publico enarbolando
suvoluntad de creer y pertenecer, auspiciado o no por organizaciones;
el punto central es su libertad. De ahi la insistencia en la libertad
religiosa antes que cualquier otro aspecto. En cambio, la ciudadania
se mueve en los derechos, en los limites de esa voluntad frente al otro,
enelrespeto frente a los otros con que convivimos (Rawls y Habermas,
1998). Asi, mientras que la libertad es un ejercicio de voluntad abierta,
los derechos son la frontera de respeto al otro desde su individuali-
dad. De ahi que desde el derecho y la politica se hable de derechos y
libertades, y no solo de libertades.

Con esta distincion, es necesario entonces establecer cuales son
los niveles en que un observatorio podria indicar, desde la cultura
politica, los limites entre lo secular y lo laico, entre la diversidad re-
ligiosa respecto a la garantia que la ley establece para salvaguardar
laslibertades ylos derechos individuales frente a cualquier injerencia
de lo religioso en las decisiones individuales. Dicho de otro modo:
establecer la frontera entre el creyente y el ciudadano, cuando habla-
ran las iglesias en voz de los creyentes y cuando deberan imponerse
los derechos individuales por encima de cualquier precepto moral
(Poulat, 2012).

Si bien los procesos de laicidad y secularizacion estan asociados,
también es cierto que son procesos en tensién y a veces contrapuestos.
En el siguiente cuadro podemos distinguir los cruces y los resultados
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de dichos puntos de tension y convergencia a partir de las experien-
cias sociales y politicas en torno a la presencia de la religion y las

iglesias en el espacio publico y en el espacio politico.!

Cuadro1

Tensiones entre laicidad y religion en la sociedad moderna

Secularizacion (Pluralidad) +

Secularizacion (Pluralidad) -

Laicidad (Regulacion) +

Laicidad (Regulacion) -

Sociedades con alta secu-
larizacién y alta laicidad.
Empatia entre la pluralidad
y el reconocimiento de
aquello que es exclusivo de
lo ciudadano.Uruguay, Paises
Bajos, Inglaterra, Francia.

Sociedades con unaalta
diferenciacion social pero

Sociedades con una plura-
lidad baja, predominio de
unaiglesiaodevalores tradi-
cionales comunes en los que
se excluye al diferente. Un
ambito politico que busca
provocar un cambio social
desde la potestad de la ley
y la accién gubernamental.
Turquia, Republica Checa,
Cuba en la Revolucion.

Sociedades con una baja
diferenciacion y una politica

con una baja iniciativa de conservadora.
lo politico por promover
cambios o conservar el

statu quo. Chile, Argentina,

Panama.

Fuente: Elaboracién propia.

1) Pueden existir sociedades con una alta secularizacion (diver-
sidad religiosa) (Milot, 2008) y una baja laicidad (limitacién de
derechos o tutela de organizaciones que orientan las decisiones

' La distincion entre publico y politico remite a una construccion sociologica con
implicaciones juridicas y politicas que establece que el primero es la convergencia y la
visibilidad de todos los intereses, identidades y grupos religiosos e iglesias, mientras
que el segundo es el espacio selectivo de aquello que puede erigirse como el espacio de
representacion selectiva y exclusiva de grupos religiosos, liderazgos y organizaciones
clericales que por peso, influencia o nimero hablan en nombre de sus adeptos y buscan
que sus opiniones, acciones o decisiones sean vinculantes para el resto de la sociedad.
Esto se explicara con mas detalle en el apartado metodologico.
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delos ciudadanos, comolasiglesias), como ocurre en Argentina,
Colombia y Espana, en temas que la sociedad demanda, comola
administracion del cuerpo, el reconocimiento de identidades y
preferencias, y una educacion sin contenido religioso, que desde
luego los actores politicos no estan dispuestos a negociar, con el
argumento de la pérdida de valores de la sociedad.

2) En el otro extremo hay sociedades con baja secularizacién
(predominio de valores hegemoénicos sobre la diferencia), con
un alto proceso de laicidad que impulsa cambios sociales y que
pueden desatar conflictos sociales. Esto puede observarse en
Turquia, con el Estado creado por Mustafa Kemal Attatiirk, en
una sociedad aun con fuertes valores islamicos.

3) Enun punto quiza poco diferenciado y menos complejo podemos
encontrar sociedades con baja laicidad y bajo proceso de secula-
rizacion. Una diferenciacion de valores aun incipiente, con una
idea de larepresentacion politica homogénea, de acuerdo con la
hegemonia de una creencia y de una tradicion. Paises como Peru
y Costa Rica, entre otros.

4) También existen sociedades con una alta laicidad y un proceso
de secularizacion creciente. Uruguay es un claro ejemplo de ello,
aligual que los Paises Bajos e Inglaterra, donde se reconoce una
iglesia de Estado, se mantiene una politica altamente laica y su
sociedad tiene una acentuada diferenciacion. Por tanto, no es
signo per se de laicidad la separacion del Estado respecto a las
iglesias.

Metodolégicamente, ;como hemos llegado a tales cruces? A continua-
cion expondremos la primera conceptualizacion que nos permitira
distinguir las velocidades de una sociedad a través de la cultura
politica. En el siguiente apartado habremos de exponer con algun
detalle suformalizacién enindicadores y su presentacion matematica.

Para analizar como los valores de una sociedad se muestran tan-
gibles en los procesos de secularizacién y laicidad y problematizar
sus cruces, podemos decir que es necesario dibujar tres espacios que
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se contienen a si mismos en una jerarquia de extension e intensidad
diferenciadas.

Estos tres espacios son lo publico, que corresponde a la inclusién,
es decir, lo secular; lo politico, que corresponde a la representacion, y
porlotantoalalaicidad; ylo estatal, que corresponde ala decision, al
llamado Estado laico.

El espacio publico en realidad es el espacio social extendido,
donde se visibilizan todos los intereses, interactuan y se relacionan
diferentes perspectivas del mundo, se generan conflictos a partir
de lo distinto, distante y diverso que confluye en este espacio (Ha-
bermas, 1999). Dichos conflictos se acrecientan cuando los procesos
de secularizacion, es decir, de diferenciacion social y pluralidad de
identidades, se incrementan en su interior. Ya no son sujetos sociales
como esencias que portan unanacionalidad, unaidentidad sexual, un
rol social, creencias y practicas comunes. Por el contrario, esos mismos
sujetos continuamente se reconstruyen en la diferenciacion, pues ya
no son solo parte de unanacionalidad, sino que pueden ser migrantes,
con preferencias distintas a su identidad, y con creencias y practicas
sincréticas o eclécticas, a veces contradictorias.

La dinamica de lo publico es cambiante, sin proyecto o fin en si
misma. Sus procesos de diferenciacion provocan que las viejas cer-
tezas ya no sean tales. Recordemos que hace un siglo se hablaba en
lo publico de una sociedad como un espacio homogéneo o al menos
una forma de convivencia estandarizada donde se podia definir lo
extrano, el extranjero, aquello que no formaba parte de lo que para
la mayoria era comun (Milot, 2008).

Sin embargo, la creciente diferenciacion hizo que ese espacio
publico se atenuara y se volviera mas inclusivo: visibilidad de todo,
con la consecuencia de los conflictos latentes y manifiestos (Merton,
2002). He aqui que el espacio publico se refiere ante todo a la secu-
larizaciéon como un proceso amplio de diferenciacion donde lalaicidad
no aparece y no tendria razon de operar como frontera de lo politico.

En este punto, todas las iglesias, los cultos, las creencias, las
practicas, se manifiestan sin cortapisa o regulacion alguna, siempre
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que no lesionen derechos de terceros o intenten imponer razones al
resto. Lo publico, entonces, es una dimension laxa en sus procesos de
inclusién, por lo que es posible analizarla en su ethos (valores) y en
la caracterizacion de una época a partir de los rasgos significativos
y simbolicos de sus participantes. He aqui que el proceso de secu-
larizacion se asocia con lo publico como concepto que da cuenta de la
pluralidad de valores, identidades y relaciones que en una sociedad se
muestran en un tiempo historico determinado. Por lo tanto, para un
observatorio el analisis de lo publico sera en términos de los cambios
en la cultura politica, en la pluralidad religiosa y en la visibilidad de
los valores y las emociones que marcan un momento histérico. Esto
es evidente a través de las encuestas de valores y de creencias que
se realizan constantemente. Cabe recordar que, en este sentido, la
laicidad en lo publico no aparece como concepto ni en su dimension
normativa de vulnerabilidad o violacion de la ciudadania, pues este
concepto pertenece al espacio de lo politico.

Lo politico se ubica dentro de lo publico como una dimensién que
marcara una frontera respecto a la pléyade de valores e identidades. Lo
politico se vuelve una frontera en la que lo que importa yano esla visibi-
lidad nila inclusion, sino qué y quiénes pueden representar a los grupos,
organizar e institucionalizar los espacios y participar en los debates sobre
temas que habran de tener repercusion en el resto de la sociedad. Aqui
se reinventa el término de la polis griega, el espacio deliberativo. Pero en
la sociedad moderna esa misma polis implica saber quién representa
a quién y como participa con los demas en la toma de decisiones. Es lo
que se ha llamado la gobernanza de una sociedad, correspondencia de
aquellas unidades politicas que representan a los individuos en la solu-
cién de problemas comunes.

En este espacio predominan los ciudadanos por encima de
cualquier otra distincion social. Son ellos y las asociaciones entre
igualeslos que pueden abrogarse unarepresentacion paralatomade
decisiones bajo la forma de partidos politicos, organizaciones civiles,
instancias deliberativas, etcétera. La participacion de otras organiza-
ciones que no proceden de lo ciudadano se vuelve problematica, pues
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se cuestiona su legitimidad para hablar en nombre de algunos. Esto
ha sido evidente en la participacion de las iglesias, pues los religiosos
no hablan a nombre de los feligreses, sino de la legitimidad de una
fuerza sobrenatural sobre la que no se discute. Las iglesias hablan
desde la verdad revelada y no desde el consenso de sus integrantes,
lo que hace que el concepto de laicidad, entendido como la autono-
mia de lo politico expresada en la voluntad general, prevalezca por
encima de cualquier dogma o credo (Blancarte, 2015).

A veces se ha pensado que el espacio politico deberia abrir su es-
pacio alas iglesias (en plural) para el disefio de las politicas publicas.
Sin embargo, el problema comienza con que las iglesias participan
desde una legitimidad sagrada no terrenal dada por los ciudadanos,
lo que no es democratico, sino el relevo de la democracia por una
politica pluriconfesional. Es entonces que se indica que se vulnerala
laicidad como principio de representacion ciudadana en lo politico.
El observatorio debe definir la frontera entre lo publico y lo politico
como el nudo gordiano, el punto conflictivo en el que se muestra la
ambigiedad entre una visibilidad de la pluralidad (secular) con el
tema de la representacion y la autoridad de participar en lo politico
(laicidad). Es la vulneracién de la laicidad lo difuso entre la secula-
rizacién y la laicidad como dos procesos paralelos y asimétricos que
generan conflictos cuando un suceso o accion de algun grupo religioso
se coloca en la frontera difusa que divide tales procesos.

El tercer espacio se refiere al dominio del Estado en la toma de
decisiones. Corresponde este espacio a dos ambitos tangibles para
la defensa del Estado laico. El primero se refiere al marco juridico
que habra de normar el conjunto de derechos y obligaciones de los
sujetos politicos y sociales, los limites de su presencia y las carac-
teristicas que tendran como sujetos de la ley, como ocurre con las
asociaciones religiosas que también son legalmente reconocidas
como civiles. Recordemos que es el marco juridico el que establece
la regulacion de los derechos y las libertades civiles, la condicion de
ciudadanos que prevalece antes que todo sobre el creyente, el consu-
midor o el trabajador.
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El segundo se refiere al conjunto de politicas publicas que ha-
bran de orientar la intervencion del Estado en el logro de objetivos
que son comunes ala sociedad. Recordemos que las politicas publi-
cas son diseniadas paralograr impactos que transformen o mejoren
la distribucion de los bienes comunes, regular los conflictos y lograr
una mayor eficiencia de la gestion de lo publico. Aunque su diserio
parezca sumamente racional y técnico, es imprescindible com-
prender que bajo ese cariz técnicolas politicas publicas presuponen
valores y una moral que en principio debe corresponder a una ética
civica, es decir, a un consenso entre los ciudadanos que debe partir
de un principio no de neutralidad, que supone dejar hacer-dejar
pasar, sino de imparcialidad, en la que los objetivos de eficiencia
al menos sean equitativos y equidistantes entre los beneficiarios
de tales acciones estatales.

El ambito estatal, a diferencia del politico, que se refiere a la
representacion, se finca en la decision, en acciones dirigidas para
establecer a quiénes se beneficia, por qué y como se habra de llevar
a cabo esto. Es también habilitar personalidad legal para actuar en
la toma de decisiones de los actores sociales. Si un grupo de interés
particular busca incidir en la toma de decisiones, entonces se rompe
el principio de imparcialidad y las decisiones yano son de Estado, sino
de interés sobre el Estado. Esto se denomina la violacion del Estado
laico, el cual supone los principios antes sefialados de imparcialidad
y dereconocimiento dela personalidad juridica ciudadana- individual
delaslibertadesylos derechos civiles. Por supuesto, las organizaciones
religiosas y otras también tendran obligaciones y algunos derechos
paraintervenir en el marco juridico y opinar sobre las politicas publi-
cas, pero no podran ser titulares de los derechos y libertades civiles
que corresponden a la ciudadania, base del Estado laico.

El observatorio, por lo tanto, podra dar cuenta de las violaciones
alalaicidad cuando un grupo se abrogue la supremacia de hablar en
nombre delas libertades y los derechos de los ciudadanos y de orientar
el marco normativo hacia sus valores particulares como si fueran
generales para todos. Al ser el derecho y la accion estatal elementos
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tangibles como decisiones enlo politico, estolos hacela materia prima
sobre la cual se puede medir con claridad la dimension ciudadana de
la politica y la presion o violaciéon de grupos que buscan imponer o
influir en ese ambito.

A partir de estas tres dimensiones —publica, politica y estatal—,
el observatorio tiene entonces una dimension para medir los proce-
sos de secularizacion, como los cambios en los valores de la cultura
politica y la reconfiguracion de lo que se concede como las libertades
civicas, ylarelacion que ello tiene en lo politico, analizando el impacto
o los cambios que ello provoca en lo que se concibe como ciudadania
e igualdad de derechos.

Lo cierto es que entre la secularizacion de lo publico, vista a través
delapluralidadreligiosa, la vulneraciéon que ello puede provocar en un
conceptode ciudadania que parte delaimparcialidad y la equidad y el
sesgo que en la toma decisiones puede provocar enlo estatal, tenemos
entonces el cuadro perfecto para un observatorio de gran calado en
términos tedricos y metodologicos, desde el cual se puede entender el
cambio enlos procesos seculares de la sociedad, la conceptualizacion
de la laicidad en diferentes vertientes para dibujar la frontera de la
representacion politica, y la accion gubernamental de regulacion
para esadiversidad a través de conceptos como laicismo- anticlerical
(Baubérot, 2005), laicidad anti-religiosa (Stindal, 2008), el acomodo
razonable en su versién canadiense (Milot, 2008), laicidad positiva
(Habermas y Ratzinger, 2008), laicidad como republicanismo (Pettit,
1997) y laicidad como voluntad general garante delas libertades civiles
y de lo publico de la religién (Poulat, 2012).

MEDICION DE LA LAICIDAD, MODELIZACION MATEMATICA DE LOS ESPACIOS
SOCIALES

Para definir con claridad las tensiones entre laicidad y secularizacion
se hace necesario formalizar los cruces y las tensiones entre ellos. La
literatura ha mostrado que dicha formalizacion puede establecerse a
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través de la intuicién légica que nos brinda la teoria de conjuntos en
su formalizaciéon matematica (Barro y McCleary, 2003).

No hay que olvidar que el objetivo del observatorio es analizar
como se gestan los cambios enla cultura politica a partir de las tensio-
nes entre laicidad y secularizacion, vistas a través de la dinamica de los
tres espacios: publico, politico y estatal. El primero es la visibilidad de
la diversidad religiosa y la presencia de todas las religiones e iglesias.
Por antonomasia, el espacio publico es el espacio de la secularizacion.
En cambio, el segundo es la frontera entre lo secular y la laicidad, si
tenemos en cuenta que lo politico remite a la representacion politica
para definir qué temas y propuestas son vinculantes a la sociedad
en su conjunto y reglamentar las acciones de las iglesias y los actores
religiosos en dicho espacio. En tanto, el tercer espacio implica las de-
cisiones del Estado para controlar y regular la presencia de lo religioso
en las politicas publicas y en los ordenamientos gubernamentales.

Sin embargo, no todo esta explicado y contenido en estos espacios;
existen ciertas perturbaciones que no pueden ser definidas con cla-
ridad en alguna de las tres, que no pueden ser encasilladas con sélo
observarlas, como sucede cuando una iglesia se ofrece de mediadora
entiempos de guerra; su actuarno puede ser enunciado como estatal o
politico, y tampoco se reduce meramente a su visibilidad en el terreno
del conflicto.

Asi, sidefinimos a ¥, como el espacio publico, por Y, el espacio po-
liticoy por ¥, al estatal, los cuales contienen una serie de elementos
que los describen, y por ultimo, sea u las perturbaciones, podemos
expresar la siguiente relacion:

X=B,+B,Y+B,Y,+B, YV +u (1)

Donde X = cultura politica; y los coeficientes B, son los impactos co-
rrespondientes a los diferentes espacios Y,, parai=1,2,3.

La expresion (1) es un ejemplo trivial de un modelo econométri-
co; sin embargo, lo que esta representando, que es el efecto de los
diferentes espacios sobre la cultura politica, rompe con un supuesto
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importante de estos modelos, el de la no co-linealidad entre los
regresores (Gujarati, 2007), en este caso los Y. Es decir, la relacion
entre las tres dimensiones es la de una supuesta contencion, donde
elnivel mas general es lo publico y dentro de ello contiene a los otros
dos (politico, estatal) sin que los elementos sean los mismos en cada
conjunto. Esto es:?

V2757, ()

La secuencia de contencion obliga a pensar que cada ambito tiene una
dinamica auténoma respecto a la otra, pero al estar contenida hace
que lo que acontezca en cualquiera de ellas afecte en diversos grados
alas otras. Esto puede ser desde que en lo publico surjan nuevos cultos
que ocupen las calles y realicen manifestaciones en la via publica cada
cierto tiempo —como ocurre con la tradicion de San Judas Tadeo o la
de la Santa Muerte—, lo que habra de impactar el ambito estatal y
menos alo politico. Lo estatal, porque habra de reglamentar el uso de
la via publica y lidiar con las quejas y conflictos de ciudadanos que
transitan porla calle y que pueden reclamarla apropiacion de la calle,
pero que lo harian con menos virulencia si esos mismos conductores
fueran catdlicos y la manifestacion religiosa correspondiera a una
fiesta de dicha Iglesia, como ocurre el dia de la Virgen de Guadalupe
o de laromeria de la Virgen de Zapopan en Guadalajara. Igualmente
puede ocurrir en el sentido opuesto, cuando las iglesias se organizan
paraincidir enlo politico a través de formar partidos politicos, algunos
de corte evangélico, como ocurrio6 en 2014 con el Partido Encuentro
Social, el cual aprovech¢ la laxitud de la normatividad para conver-
tirse en un actor- representante de la iglesia en lo terrenal. El impacto
de lo publico en la representacion politica fue desafiante, no asi para
el ambito estatal en ese momento. Ya se vera su incidencia cuando
presente iniciativas de ley o llegue a formar gobierno en cualquier
nivel de responsabilidad, ya sea local, estatal e incluso federal.

2Resaltando que el espacio politico (¥,) contiene a su vez al ambito estatal (Yg).
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En esta contencién ordenada3 expresada en (2), es importante en-
tender que la relacion de la triada no es simétrica en su importancia
ni equidistante en los sucesos. El punto de quiebre para entender la
complejidad de lo secular y la laicidad (vulneracién o violacién por
parte de las iglesias o grupos religiosos) radica en el espacio de lo
politico, pues es aqui donde se define el punto nodal de la represen-
tacion y la participacion de la llamada ciudadania, el transito de los
creyentes alos ciudadanos, de las iglesias como potestad de lo divino
alasorganizaciones que por acuerdo libre establecen los ciudadanos.

Sibien la primera formalizacion (expresion 2) de la cultura politica
se justifica a través de la secuencia entre lo publico, lo politico y lo
estatal, desde el punto de vista de lalaicidad la relacion de contencion
es la siguiente:

Y,2Y,27, (3

Esto, debido a que la significancia de la laicidad se centra en su di-
mension politica de regular y legislar la presencia de lo religioso en
las decisiones sobre lo publico y en las politicas del Estado.

En esta logica, entonces se entiende que lo que suceda en lo poli-
tico tendra repercusiones en lo estatal y modificara el espectro y la
inclusién en lo publico. Desde lo politico se impondran limites o se
vulnerara la frontera de la representacion y la participacion civica
de aquellas expresiones que en lo publico son legitimas y visibles.
Un religioso o una persona que defiende sus principios frente a lo
que considera herejia lo puede hacer desde la libertad en lo publico,
pero cuando se abroga la representacion de hablar a nombre de otros
(imaginarios o reales) para imponer su visién de mundo particular
a lo general, comienza la tension de la frontera de la laicidad y su
vulneracion. Es por eso que el transito de ¥, a Y,, la pretension de lo
publico de incidir enlo normativo y en las decisiones del Estado, pasa
por Y,, es decir, pasa por el tema ciudadano y la politica.

3 Entendiendo por ordenada que la contenciéon no es mutua.
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Con base enlo anterior y enlas expresiones (2) y (3), la pregunta es
qué relacién tendrd la cultura politica (X) con los espacios definidos
por Y. Es decir, si solo explicar a la cultura politica a través de lo pu-
blico, debido a la contencién mostrada en (2), o explicar esta cultura
politica a través de la laicidad y unicamente por lo politico.

iCuales son los elementos o betas que integran cada variable que
permite caracterizarla y saber su exclusividad que, aunque conteni-
das unas con otras, mantiene sus rasgos, que la definen a si misma?
Cada ambito esta integrado por elementos como los siguientes, que
se enlazan cuando transitan de uno a otro.

Para el caso de lo publico (Y)), podemos decir que esta integrado
por elementos basicos como iglesias, asociaciones religiosas, cultos,
etnias, practicas religiosas agrupadas bajo lemas o eslogan simbolicos
como yoga, budismo, etcétera, asociaciones a favor de causas sociales
o de asistencia social.

Y =a_+aiglesias +a,cultos + a,ASC+v (4)

Donde la v sigue siendo algo aleatorio que no se puede explicar.

En lo politico, el elemento distinto es la potestad de la represen-
tacién politica, como partidos politicos, asociaciones ciudadanas,
liderazgos sociales, movimientos sociales, grupos de presion, acciones
colectivas, comunidades vecinales, etcétera.

Y, = b_ + b partidos politicos + b,asociaciones
ciudadanas + b, liderazgo social + w (5)

Deigual forma, w es una perturbacion no controlada que solo afecta
a la parte politica.

Lo estatal es tangible a partir de las leyes y los reglamentos, ade-
mas de las politicas publicas sectorizadas o focalizadas, asi como las
responsabilidades por drdenes de gobierno, el parlamento, etcétera.

Y, = ¢, +c,Constitucion + c,leyes y reglamentos +
czpoliticas publicas +t (6)
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Donde t es una perturbacién no controlada que solo afecta a la
parte estatal.

Finalmente, para explicar la cultura politica desde un enfoque
de la visibilidad de lo religioso en el espacio publico, nos quedamos
unicamente con la siguiente expresion:

X =B, + B, Y(creyentes, valores, prdcticas, rituales) +u  (7)

Reiteremos que esta expresion esta justificada a través de la pri-
mera contencion (2) y las expresiones (4), (5) v (6).

Por otro lado, desde el punto de vista de lalaicidad, la expresion (1)
se reduce a lo siguiente:

X =B+ B, Y,(representacion politica, iglesias, derechos,
ciudadania, simbolos religiosos) + v (8)

Similarmente, tal expresion esta justificada a través de la segunda
contencién (3) y las expresiones (4), (5) v (6). La expresion (8) muestra
quelalaicidad enla cultura politica no es ya un asunto de visibilidad,
sino de representacion politica, para decidir qué se permite o qué se
prohibe en ese espacio publico, utilizando organismos civiles, movi-
lizaciones sociales o presiones politicas para evitar o promover lo que
se cree son los valores verdaderos para toda la sociedad.

Toda la formalizacion de conjuntos conduce a dos dimensiones
metodologicas, una de ellas de corte cuantitativo y la otra, de corte
cualitativo. Enlo cuantitativo es necesario determinar la multiplici-
dad de respuesta que un suceso tiene respecto a otros y en qué ambito
se ubica. La declaracion de un obispo desde el pulpito desaprobando
el tema del aborto puede ser escandalosa en los medios, multiplica
las notas, entrevistas y columnas de opinion. Pero el numero de
menciones en medios nolo hace untema enla agenda politica, menos
aun en el diseno de politica publica. El dicho del obispo fue dentro
de la iglesia y su interpelacion fue para sus feligreses y no para la
ciudadania en general.

Desde una perspectiva cualitativa, es importante senalar que
un suceso puede ser transversal y simultaneo en los tres ambitos.
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Saber cual es el peso que hace que sea significativo para un ambitoy
no para los otros dependera en gran parte del impacto que el suceso
tiene en los indicadores que habran de definirse para el ambito. Si
un cura se presenta a una marcha en contra del aborto, su actuar es
simultaneo en lo publico al manifestar su opinién en la calle; si va
con alzacuello, estara manifestando su rechazo no como ciudadano,
si como ministro de culto en representacion de su iglesia, y si suma-
nifestacion es contralaley de interrupcion del embarazo, entonces se
mueve enlo estatal. Un suceso como éste es transversal y simultaneo,
pero el peso significativo del acto lo definiran los indicadores que
en cada espacio sean significativos; en este caso el elemento sera lo
simbolico del acto en calle: el alzacuello del sacerdote.

Por otro lado, es importante senalar que los elementos (B) dentro
de cada variable tendran una ponderaciéon que permitira medir su
relevancia e impacto en cada ambito. Saber si en el caso de sucesos
ubicados en lo publico se movio el espectro de valores de la secula-
rizacion, o sien lo politico vulneran la laicidad o en el estatal existe
una violacion al principio del Estado laico.

Elmodelo cuantitativo fincado enla teoria de conjuntos permitira
analizarlarelacion delalaicidad ylosecular en el interior de cada va-
riable a partir del peso ylas ponderaciones asignadas a cada elemento.
También la relevancia y el peso que habra en cada variable cuando
se relacionen entre si para explicar como se construye la laicidad en
una secuencia de sucesos; por ultimo, obtener una ponderacion global
cuando se establezca una escala de medicion al compararlas variables
entre sien funcion de la cultura politica.

Entérminosllanos, tendremos un analisis de los comportamientos
por cada espacio y suimpacto enlo secular ylolaico, una comparacion
entre los espacios para explicar la preeminencia de alguno de estos
ambitos en la relacion politica-religion y, por supuesto, como se mueve
la cultura politica, el ethos de una época.

Para comprender como se habra de articular el registro de la in-
formacion, se debe construir una base de datos a partir de elementos
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que permitan diferenciar no solo la informacién, sino el sentido y el
impacto que tendria para uno de los espacios ya mencionados.

Para ello, se propone un registro a partir de lo que aparece en los
medios y en la web, organizando la informacion en cinco rubros im-
portantes, de forma separada, pues cada uno tiene un sentido propio
para su analisis: 1) dicho; 2) hecho; 3) opinion; 4) politicas publicas;
5) legislacion.

Elregistro de los dichos se refiere a los mensajes que desde su am-
bito emiten actores religiosos, gubernamentales, sociales, en ruedas
de prensa, comunicados, entrevistas. La intencionalidad y el peso de
las palabraslas colocaran en uno de los tres espacios dependiendo del
mensaje, del receptor y del lugar desde donde se pronuncie, evitando
asignar su adscripcion solo por lo que aparenta decir, sin tomar en
cuenta el contextoy laintencionalidad. Asi, una homilia que critique
aspectos politicos desde el pulpito tendria que ser registrada en el
ambito publico, pues interpela a su feligresia (es decir, a los creyentes)
desde un espacio donde prevalecen la creencia y los valores en torno a
ella. En cambio, si fuera emitida en lugares politicos como la Camara
de Diputados, ante partidos politicos o en la calle, estariamos en
posicién de colocarla en lo politico.

De igual forma ocurre con los hechos, en los que intervienen
actores o se generan acciones tendientes a colocar o imponer una
perspectiva del mundo como decisién colectiva. La participacion de
sacerdotes en movimientos sociales, funcionarios acompanando pro-
cesiones o entregando recursos a iglesias, serian hechos registrados
en alguna casilla, como en el ultimo caso, que corresponde al ambito
estatal, desde donde se presupone una violacion al Estado laico.

Las opiniones son algo mas elaborado. A diferencia de los dichos,
enlos que los actores religiosos o politicos opinan de primeramanoy
a bote pronto en entrevistas, ruedas de prensa o ante sucesos que les
competen, las opiniones son reflexiones secundarias sobre los sucesos,
analisis de expertos o de actores que se toman tiempo y distancia para
escribir o hablar como un observador que puede analizarlo sucedido
con mayor objetividad que los actores primariamente involucrados.
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Las opiniones corresponden a las columnas de opinién y editoriales
que habran de abordar alguna problematica desde aquellos factores
latentes o subrepticios que lo promueven. Permiten entender la
agenda en la opinion publica desde los temas que se discuten y que
generan posiciones o mensajes entre los participantes.

El registro de las politicas y la legislacion es algo que se debera
hacer desde el analisis critico del discurso, y casi por entero corres-
pondera colocarlo en el espacio estatal, pues son decisiones que se
perfilan para regular, controlar y orientar la vida politica y social. Se
analizalaintencionalidad de las palabras, la estrategia de los silencios
y los objetivos que se persiguen cuando se disefia una politica o una
ley (Steiner, 2013).

Labase de datos se integrara a partir de dichos, hechos, opiniones,
leyes y politicas publicas, colocando algunos por default en un espacio,
mientras que otros registros podrian ser transversales al menos en
dos, lo que hace importante tener claridad en las dimensiones analiti-
cas para ubicarlos en alguno de ellos Y este puede ser el nudo gordiano,
pues el dilema se ubica entre lo publico y lo politico, en analizar la
difusa frontera entre una pluralidad religiosa que se expande y la
necesidad de regular las acciones o pretensiones de representacion
que pueden derivar de ello. Entre lo secular y lo laico queda un trecho
problematico, que es donde comienza el derecho de representacion ciu-
dadanay donde termina la visibilidad como creyentes en lo publico.

Un agregado que proporcionara la base de datos es organizar los
eventos no sélo en una linea de tiempo, sino también hacer inteligi-
ble qué sucesos corresponden a una coyuntura y qué otros sucesos
vienen de tiempo atras y cuya aparicion es ciclica con mayor o menor
intensidad. Las reuniones de los candidatos de los partidos politicos
sonrecurrentes, sélo cambian el escenarioy el tiempo. Podria ser que
la trascendencia de un encuentro entre un cardenal y un candidato
presidencial marque una coyuntura, pero si se analiza a lo largo del
tiempo se vera que es estructural. Por lo tanto, habria que analizarla
informacion en su temporalidad como de coyuntura y/o estructural:
coyuntura por la significacion del suceso, y puede que sea el unico;
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estructural cuando es recurrente, aunque puede ser que ese suceso
en particular sea tan algido que marque un nuevo derrotero para

sucesos posteriores.

Cuadro 2

Analisis de nota seglin impacto y secuencia temporal

Estructural (+)

Estructural (-)

Coyuntura (+)

Coyuntura (-)

Sucesos que se repiten de
manera ciclica pero cuya
relevancia en un hecho
particular trasciende y
modifica el curso de otros
eventos.

(Ataque terrorista del 11 de
septiembre de 2001en NY).

Eventos ciclicos recurrentes
a lo largo del tiempo y cuyo
registro ya es esperado.

(Homilias de Semana Santaen

Sucesos que son relevantes
sélo en un lapso de tiempo
corto pero que no tienen
trascendencia en la linea del
tiempo.

(Reunién del papa Francisco
con los obispos en México en
marzo de 2016).

Anécdotas o sucesos focali-
zados que notrasciendenenel
tiempo nien el espacio politico.
(Ofrendas de feligreses cada 12

de diciembre o la visita a San
Judas Tadeo cada fin de mes).

México).

Fuente: Elaboracion propia.

Para concluir este apartado, sera necesario dar cuenta del estado de la
cultura politicay del proceso de secularizacion. Para ello, existe desde
hace tiempo un vasto campo de informacién para medir la transfor-
macion secular de la sociedad, pero que a veces pasa inadvertido aun
paralosinvestigadores. Las encuestas representan el mejor proveedor
de informacion acerca de como se han transformado los valores, des-
plazando la pluralidad religiosa, las creencias y las practicas.

El observatorio debera concentrar las encuestas que se han reali-
zado, no solo en torno a la religiosidad sino a los valores y la cultura
en general. Debera agrupar las encuestas de un periodo y hacer un
analisis cualitativo primero sobre las tematicas que abordan, el én-
fasis de algunas preguntas a partir de la ponderacién otorgada, los
hallazgos comparados.
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En un segundo momento es necesario hacer un ejercicio metaes-
tadistico definiendo los vectores (constantes que son para todas las
encuestas) y los parametros (variables y sumedicién comparandolas
encuestas entre si) para hacer un analisis comparativo y poder obtener
algunos resultados metaestadisticos que muestren los temas de un
momento historico, la precision en la medicion y los sesgos que tiene;
ante todo, comprender hacia donde se mueven los procesos sociales de
secularizacion y la agenda que habra de impactar a la frontera de la
laicidad. Como corolario, revelara cuales son las preocupaciones de las
agencias gubernamentales, la academia ylos actores religiosos sobre
el tiempo en el que viven, entender el espiritu de su época.

HOJA DE RUTA

Un observatorio es, ante todo, un instrumento para el analisis de
la informacioén y para explicar los cambios en las pautas sociales, el
ejercicio del poder y la hegemonia de discursos dominantes. Es una
ventana para reducir la complejidad a través de conceptos y recursos
metodologicos.

Un observatorio para la laicidad debera ser lo menos posible un
observatorio para la defensa del Estado laico y mas un efecto para
comprender la pluralidad religiosa y la secularizacion de la sociedad.
No debera ser una defensa del Estado, pues no es un instrumento
preventivo ni punitivo, pues eso corresponde a otras instancias y
organizaciones. No deberd estar circunscrito sélo al Estado laico, pues
la laicidad como proceso es de un alcance mayor y, sobre todo, es un
proceso no institucionalizado de cambio constante.

La materia importante de un ejercicio de esta naturaleza es que
intenta entender las relaciones entre la dinamica de la diferenciacion
social producida desde lo religioso y las estrategias por regular la
entrada al ambito politico, que tienen que pasar primero por com-
prender queé se entiende por lo secular en el mundo y cémo hacerlo
observable, medible. Después, entender que el concepto de ciudadania
se ha transformado y que la frontera entre lo publico y lo politico se



Palimpsesto de lo religioso

ha vuelto porosa, lo que lleva a que hoy el concepto de la laicidad sea
multivoco, cuando no equivoco.

Un observatorio para la laicidad en realidad debera llamarse un
observatorio de analisis de lo secular. El diseno metodologico sera
un camino complejo y de registro de informacion organizada de tal
forma que pueda servir tanto allego como al experto, al funcionario
publico y a las organizaciones religiosas. Fernando Pessoa (2006: 38)
tuvo razoén al senalar: “La religion es pagana y es humana. Los actos
de los dioses paganos son actos de los hombres magnificados... Por
tanto, lareligion es politica. Es decir, es parte de la ciudad o del Estado,
por tanto, no es universalista, es una sintesis de todas las naciones
que habitan en ella”.
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El analisis fotografico como recurso
hermenéutico de los simbolos ritualizados
en los dramas sociales

Renée de la Torre

INTRODUCCION

En este ensayo deseo proponer un meétodo de analisis sobre el
material fotografico de registro de simbolos, narrativas y perfor-
mances que tienen lugar en marchas ciudadanas que se realizan
como expresion de rechazo a posturas asumidas por el poder. He
asistido a diferentes marchas y acostumbro tomar fotografias sobre
las expresiones simbolicas que en ellas tienen lugar. Lo novedoso
de este enfoque se debe a que, la mayoria de las veces, las cronicas
sobre marchas sociales destacan sélo los discursos verbales basa-
dos en las consignas manifestadas en los mitines, y dan escasa o
nula atencion a las expresiones simbolicas. Por ello, mi intencion
es plantear un método de analisis hermenéutico que sea util para
darlecturaal sentido de unariqueza simbolica, expresada en el uso
de estéticas, de emblemas, de la actuacion teatralizada de dramas
sociales, que constituyen lenguajes no verbales con los cuales se
manifiestan los ciudadanos que asisten a las marchas y que dan
cuenta de estrategias discursivas iconicas que van mas alla de las
palabras.

En este sentido, el presente ensayo metodologico se inscribe en
los estudios culturales ocupados en describir, interpretar e incluso
intervenir enlasformasen que las practicas culturales se producen
dentro de la vida cotidiana de los seres humanos y en las forma-
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ciones sociales, pero sin perder de vista los contextos histéricos
que las fundan, nilos efectos de sentido que puedan tener sobre el
cambio de las relaciones de poder, elementos que frecuentemente
quedan fuera de los analisis semiotico-estructurales. De acuerdo
con Lawrence Grossberg (2012: 45): “Las practicas culturales son
lugares en los que puede esperarse que ocurran diferentes cosas,
en los que se produce la interseccion de diferentes posibilidades”.
A manera de inicio, considero a las fotografias como registros que
permiten plasmar la dramatizacion simbolica de dichas marchas,
que, entendidas bajo la éptica conceptual de Victor Turner (1974), son
actos performativos que escenifican la tension entre gobernantes y
ciudadanos porla decepcién ante las maneras de gobernar o ante las
decisiones o politicas que se impulsan desde las agencias del poder.
Los registros fotograficos fueron tomados durante dos marchas
ciudadanas de oposicion al gobernador de Jalisco a mediados de 2008,
una conocida como “Repudio allimosnazo” yla otra como “La menta-
da”; ambas sucedieron en Guadalajara. La intencién con la cual tomé
las fotografias fue la de plasmar los simbolos ahi manifiestos, con el
fin de hacer un analisis de su contenido y de su fuerza expresiva. En
un contexto especifico que se enmarca en laredefinicion delalaicidad
(que regula y norma las relaciones entre Iglesia y Estado), se vuelve
relevante el estudio de los usos rituales de los simbolos emblematicos,
pues con ello se busca conquistar nuevas maneras de traspasar o de
poner limites a la relaciéon entre religién y politica (Giumbelli, 2014).

METODO DE ANALISIS

El analisis que propongo contempla distintas fases: A) la utilizacién
de “la camara [como] un instrumento de constatacién” de la esceni-
ficacion de un drama social (Barthes, 1986), captando los simbolos
manifiestos en una marcha; B) la recomposicion del contexto en que
seinstaura; aqui consideraremos el analisis de una coyuntura enmar-
cada en un contexto de cultura nacional al cual reconocemos como
Estado laico; C) la descripcion de las manifestaciones, analizando el
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uso de simbolos y performances ajustados a un contexto ritual (las
marchas); y D) la deconstruccion y /o interpretacién de las interven-
ciones estéticas de los emblemas utilizados por los marchistas (en
particular simbolos entre-medio) que instrumentan la inclusién de
polos opuestos y contradictorios que permiten articularla diferenciay
la contradiccion para colocar narrativas transgresoras (Bhabha, 2012).

A) La utilizacion de “la cdmara [como] un instrumento de constatacion”
de la escenificacion de un drama social, captando los simbolos
manifiestos en una marcha

Este trabajo se basa enla observacion participante en ambasmarchas.
Lafotografia aporta el registro etnografico del ritual y de simbolos ahi
expuestos. Toda fotografia genera dos mensajes. Uno sin codigo, que es
analogicoalarealidad, porlo cual consideramos estos registros tanto
como testimonio o como reproduccion de la realidad. A diferencia de
otros medios, la fotografia, dado su caracter connotativo, se valora
como reproduccion de la realidad: se le acepta como testimonio pe-
riodistico, prueba judicial o material de validez experimental dentro
dela ciencia (Tagg, 2005). Pero es también un mensaje con cédigo, que
tiene que ver con los recortes y las miradas selectivas que encuadran
un aspecto de la realidad de quien toma la instantanea fotografica
(aello sele puede reconocer como representacion artistica o como in-
tencionalidad de encuadre). De esta manera, como lo advierte Roland
Barthes, la fotografia tiene una carga de supuesta objetividad ofrecida
porque se esta captando y mostrando lo que es. Es decir, que responde
auna exigencia de neutralidad y objetividad pues capta lo exteriory
con ello produce una copia minuciosa de loreal, y certifica un realismo
estético. No obstante, no podemos ignorar que la fotografia es también
un producto situado de quien miray acciona un botén para generar un
encuadre especifico de la realidad. Por lo tanto, contribuye a generar
un discurso desde el punto de vista del fotégrafo (Barthes, 1986).
Pero a la vez, paradojicamente, es menester reconocer la propia
mirada del fotégrafo (en este caso, quien escribe este ensayo) en los
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encuadres antropologicos de una marcha, que, como se podra cons-
tatar en el analisis connotativo, busca destacar el uso de emblemas
de representacion nacional en contextos de disonancias cognitivas.
En sintesis, habra que reconocer que la fotografia es un aparato pro-
ductor de imagenes, pero ademas es una practicaritualizada (como lo
demostro Pierre Bourdieu, 2003), que permite fijar sus impresiones en
larealidad, y alavezes capaz de mistificar o bien de interrogarloreal.

Como lo sefialé Barthes, “la camara es un instrumento de cons-
tatacion”, cuyo poder triunfa por su capacidad de representacion.
No obstante, el medio fotografico tiene la capacidad de producir
efectos de realidad a partir de las reproducciones estilizadas y
acotadas que responden a esquemas de representacion del propio
fotografo. Como lo explica Régis Debray (1994), enla fotografia hay
una subjetividad detras del objetivo. Existe todo un trabajo de pre-
sentacion y seleccion detras de laimagen que ha sido seleccionada
entre mil posibles y que es mostrada en lugar de ellas. La fotografia,
es, en consecuencia, la vision producida por los modos de mirar y/o
la escenificacion con puesta en escena.

B) La recomposicion del contexto historico en que se instaura

Los estudios culturales aportan un constructivismo historico, que
parte de afirmar que la realidad no esta dada sino en construccion
permanente. “Las practicas culturales contribuyen a la produccion del
contexto como una organizacién de poder; construyen contexto como
una experiencia de poder vivida a diario” (Grossberg, 2012: 40). Para
atender esta problematica, hay que ubicar las complejas relaciones
que una coyuntura (como una marcha) tiene con otros contextos o
regimenes de poder. En nuestro caso, es indispensable ubicarla en el
contexto histérico de la laicidad en México, pero no como un hecho
acabado, sino como un proceso histérico atravesado por tensiones y
negociaciones (Blancarte, 2008).

Meéxico es un pais de contrastes. Por unlado, esta regido constitu-
cionalmente por un Estado laico —contemplado en una Constitucion
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que regula las actividades de las religiones en el espacio publico—;
por otro lado, la cultura de los mexicanos esta permeada por la
religiosidad y la cultura catélica. En el mapamundi geopolitico del
catolicismo, México representa en el presente el pais con mayor por-
centaje de catolicos, con los mayores indices de participacion ritual
en el mundo (ver los datos del World Value Suvey). Dentro de esta
contradiccion aparente, se enmarcan la adscripcion y la interaccion de
lasiglesiasy el Estado nacional, de los ambitos religiosos y seculares,
de las practicas de religiosidad popular y de la politica ciudadana.
Esta realidad paraddjica, donde conviven una realidad juridica laica
y una espiritualidad subcutanea (Cox, 1985), es la que mejor define
la cultura nacional del México del siglo XXI.

Otro elemento para entender la relevancia de los simbolos en
Meéxico es que la fuerza cotidiana que tiene la religiosidad catolica se
debe a su prevalencia ritual en torno a simbolos dominantes (como
el emblema patrio de la Virgen de Guadalupe), que contienen una
densidad signica con capacidad de producir cohesion social.

Otrorasgo complementario de esta fuerteritualidad es su caracter
festivo y conmemorativo. Podemos definir a la cultura mexicana
como una sociedad profundamente ritualista, no sélo catolica, sino
también patriética. El sentimiento de la pertenencia ala patria en Mé-
xico esta articulado por grandes emociones y rituales, en torno a dos
metaforas raiz de la patria: la Virgen de Guadalupe como simbolo de
lanacion catolica, que conjuga las tensiones de la poblacion mexicana
entre indigenas, espanoles y criollos, y los héroes de la patria, como
Benito Juarez y Miguel Hidalgo y Costilla, que simbolizan la nacion
moderna y laica. Estas dos metaforas raiz de la nacionalidad perma-
necieron ligadas a sus dominios estatales de escenificacion durante
casiun siglo de gobierno priista; sin embargo, al cambiar el régimen
laicista, hoy se instrumentan para acrecentar los territorios en pugna
por laIglesia y el Estado laico. En este nuevo contexto de alternancia
politica de partidos con diferentes ideologias, se ponen en duelo dos
logicas que impregnan el sentido de lo nacional: la de la laicidad y
la de la confesionalidad. Estas dos logicas aparentemente opuestas,
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mas que repelerse, continuamente se conflictuan, se encuentran, se
traslapan, e incluso se confunden entre si.

Paralos mexicanos comunes y corrientes, las dos simbologias con-
forman lazos de pertenencia hacia la naciéon que nonecesariamente
son disyuntivos, sino que se practican de manera paralela, pero ade-
cuados aladivision de esferas que situala correspondencia entre los
simbolos, su ritualizacién y su dominio de escenificacion, con el fin
de redefinir narrativamente la division de esferas que promueve el
Estadolaico. Todo mexicano puede ser guadalupanoy hacer honores
a la patria, siempre y cuando cada ritual se realice en su dominio
especializado de escenificacion. Ambas metaforas raices delanacion
y el sentimiento patridtico forman parte esencial del repertorio
emocional con el que los mexicanos, en cuanto ciudadanos, celebran
y manifiestan las maneras de saberse, simbolizar y sentirse parte
de la nacién. Tampoco la carga emocional del sentimiento nacional
esta separada por los limites de la laicidad, ya que el poblador comun
y corriente puede ser catolico y participar en el grito de la Indepen-
dencia, o ser politico y emocionarse frente a la Virgen de Guadalupe.
Sin embargo, romper con el paralelismo de este doble sistema ritual
se convierte en una transgresion al orden simbolico de la laicidad.

Como lo estudia Emerson Giumbelli (2014), los simbolos religiosos
—y yosumarialos simbolos de la secularidad— tienen agencia al ser
colocados enlos contextos delos regimenes especializados contrarios,
promueven conquistas y generan controversias relacionadas con los
limites delalaicidad olas eclesiosferas mediante las cuales la Iglesia
catdlica buscareconquistar un sentido religioso en el espacio publico.

En esta estrategia juega un papel importante la colocacion de
simbolos religiosos en espacios publicos y seculares. Una tercera
estrategia tiene que ver con el uso politico de los simbolos y emble-
mas catolicos. Estos usos simbolicos, como lo ha senalado Roberto
Blancarte (2004), hacen que se corra el riesgo de establecer una fuente
de legitimacion de lo politico en los simbolos religiosos y no en la
soberania popular.
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Una cuarta estrategia, que es la menos atendida en el estudio de
las demarcaciones de la laicidad, es la que realizan los ciudadanos,
muchas veces también creyentes, que, como veremos en este analisis,
habilitanla transgresion de las divisiones entre las esferas especiali-
zadas, pero también contribuyen a la desacralizacion de los sentidos
puros de los simbolos y aredibujar las fronteras o limites que separan
o articulan a ambas esferas.

C) La descripcion de las manifestaciones, analizando el uso de simbolos y
performances ajustados a un contexto ritual (las marchas)

La primera marcha, realizada el 11 de abril de 2008, fue conocida como
“Repudio al limosnazo”. En ella, 500 manifestantes expresaban el
enojo por la donacion de go millones de pesos que Emilio Gonzalez
Marquez, entonces gobernador de Jalisco, ofreciera al cardenal de Gua-
dalajara, Juan Sandoval ffiiguez, para la construccién del Santuario de
los Martires Cristeros. Como se muestra en las fotos que integran este
ensayo, los simbolos enarbolados en esta marcha tenian ademas un
trasfondo de molestia social en el que se entremezclaban dos asuntos:
la defensa del Estado laico (la separacién y autonomia de Estado e
Iglesia) y unallamada de atencién por el despilfarro presupuestal del
gobierno estatal, pues en lugar de remediar problemas graves (como
la muerte de un nino intoxicado por las aguas contaminadas del rio
Santiago), el gobernador usaba el presupuesto publico para subsidiar
y dar limosnas millonarias a grandes empresas, como Televisa y
Wal-Mart, y al proyecto faraénico de la construccion de un santuario
dedicado a los recién canonizados sacerdotes que murieron durante
la Guerra Cristera (entre 1919 y 1926).

Lasegunda marcha, conocida como “La mentada”, se llevé a cabo el
26 de abril de 2008. Representa el episodio dos de una misma drama-
tizacion. El detonante fue que el mismo gobernador, molesto por las
criticas ciudadanas, buscd demostrar que a €l nadie lo amedrentaba,
y no solamente continué donando dinero a obras de la Iglesia catolica,
en esta ocasion al Banco Diocesano de Alimentos, sino que, en este
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escenario, en un estado de ebriedad lamentable, 0sé mentarle la ma-
dre a la ciudadania: “Perdon, sefior cardenal, chinguen a su madre”.
Sumentada se difundi6 principalmente en un video de YouTube, y al
poco tiempo se hizo viral, produciendo un bumerang de mentadas de
madre en todos los medios interactivos, especialmente en Internet.
Como era previsible, también provocd la maxima dramatizacion de
los honores a su madre, una marcha ciudadana a la cual acudieron
casi2 000 tapatios a gritarle en coro: “Chingas alatuya”. Estamarcha,
cuya convocatoria ciudadana decia: “/Te vas a quedar con la mentada
de madre que te dio Emilio o selaregresas enla marcha del sabado?”,
puede ser considerada de épica, no por la cantidad de asistentes, sino
porque dramatizé una ruptura infranqueable del equilibrio minimo
que requiere la relacion entre dirigentes sociales y ciudadania.

Es también importante analizar el poder de los simbolos y su
escenificacién de acuerdo con su capacidad para crear el sentimiento
de communitas. Turner propone que en los ritos de pasaje se produce
un sentido de communitas, que expresa una idealizacion de lo que
deberia serlasociedad, enlamedida en que instauraloslazos sociales
horizontales, a la vez que desconoce la verticalidad de las formas de
organizacion propias dela estructura. La communitas es la antiestruc-
tura momentanea que refuerza el sentimiento de comunidad (Turner,
1980). En el apartado anterior dimos cuenta de la fuerza liminal de
los simbolos, cuya yuxtaposicion de simbolos opuestos produce una
resignificacion profunda del orden de las estructuras locales vigentes.
Esta estrategia de manipulacion estilistica produce una expresion
simbolica irreverente y cargada de humor que apuesta por la anties-
tructura. Ahora analizaremos los episodios de la dramatizacién en un
proceso performativo que confiere a la suma de individuos y grupos
inconformes unaidea y un sentimiento de unidad.

Inicialmente, 1a communitas se manifestaba como una unidad
posible como reaccion ante el desencanto y el malestar de diversos
ciudadanos y grupos sociales. La convocatoria para marchar era
abierta a quien deseara pronunciarse. No era una marcha propia de
un partido politico o de un sector de la sociedad local. Las primeras
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expresiones, tanto verbalizadas en débiles consignas que no logra-
ban sumar a coro los contingentes, como simbolizadas en diversas
expresiones, manifestaban distintas molestias y demandas de los
ciudadanos: los ciclistas apropiandose de las calles, los catdlicos ex-
presando su distancia frente ala jerarquia, los masones reivindicando
a los lideres ideodlogos del liberalismo mexicano, los colonos de El
Salto yJuanacatlan, pobladores vecinos del rio Santiago, marchaban
exigiendo politica de saneamiento, los partidarios de Andrés Manuel
Lopez Obrador defendian a Pemex de su privatizacion, otros criticaban
la doble moral y la hipocresia de la institucion catolica que solapaba
a sacerdotes pederastas, y otros mas gritaban a Emilio para que re-
gresara el dinero que habia regalado al cardenal. Todos ellos, y otros
mas que no lograban representarse como “grupalidad”, al marchar se
reconocian como simples ciudadanos inconformes, convocados por
un movimiento espontaneo, y sélo por momentos formaban parte
de un mismo reclamo. No habia una sola voz. Como lo advirti6 Edgar
Gonzalez Ruiz (2008), aunque no habia un solo grupo, y tampoco habia
unidad en las demandas, “la indignacién contra los abusos de Emilio
y deJuan Sandoval fuela ténica de la protesta que unié a ciudadanos
de sectores sociales y de convicciones diferentes”. Ni siquiera habia
un solo enemigo a enfrentar, pues para unos era el gobernador, para
otros era el Cardenal, para otros era el Partido Accién Nacional (PAN),
para otros era el maridaje entre Iglesia catolica y gobierno, y para otros
mas era el neoliberalismo.

Sin embargo, de manera inesperada, la teatralizacion de un
cardenal apdcrifo, que representaba fielmente al cardenal Sandoval
como el maximo jerarca del Yunque,* logr6 despertar el entusiasmo
de los presentes, reanimando la marcha y dotandola de identidad. Al

'El'Yunque es una organizacion secreta fundada en 1954 para reconquistar el poder
perdido por la institucion catolica en el Estado mexicano. Segun Alvaro Delgado (2003),
Emilio Gonzalez Marquez ha sido miembro del Yunque. En su libro, el autor denuncia
que la estrategia fue infiltrar al PAN, para llegar al gobierno, y desde las ctpulas, ejercer
el poder de acuerdo con los mandatos de la Iglesia catolica.
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finalizar la marcha, 36 organizaciones ciudadanas se conjuntarian
en el Movimiento Ciudadano en Defensa del Dinero Publico y del
Estado Laico.

Enla segunda marcha el acto performativo ya no estuvo a cargo
de actores independientes, sino en la representacién performativa del
propio gobernador, quien sostuvo que seguiria haciendo donativos,
sin importar lo que opinara la ciudadania o la opinion publica, argu-
mentando: “La gente vot6 por mi... Voté para que yo haga realidad
lo que yo me comprometi en camparna y me vale madre si a algunos

In

periodistas no les gusta, jla gente voto por mil”. Ademas, insistio en
que el dinero no era de €l, sino del gobierno, pero que €l usaria el pre-
supuesto publico pues “yo estoy aqui para cumplir un compromiso
ante mi mismo, ante mi conciencia”. Al final, después de hablar de
los pobres ninos con hambre, cerro su triunfal discurso refiriéndose
al religioso (ahi presente): “Sefior cardenal, jchinguen a su madre!”
De todo este discurso, lo que mas resonancia tuvo fue la mentada;
sin embargo, el mensaje también deja ver otras irrupciones de las
relaciones armonicas: que el pueblo, la ciudadania yla opinion publica
no son los destinatarios de su discurso, sino que él exclusivamente
habla parael cardenal. Ademas, da cuenta de que él no buscara el bien
comun, sino cumplir con sus convicciones, nunca antelaley, sino ante
su conciencia. Este discurso, mas alla de las malas palabras, es un
discurso de absoluta irrupcién con la estructura de relaciones entre
gobernantes y pueblo. Es un drama pues, en cuanto tal, provoco la
irrupcién tensional conla ciudadania, y dio pie a continuar conla fase
inarmonica del proceso social. El conflicto hace explicitos dos aspectos
sociales: la alianza del gobernador con la Iglesia y, en consecuencia,
suruptura con la Constitucion mexicana basada en un Estado laico,
asi como su alianza con el cardenal y su alejamiento de la opinion de
los gobernados. En esta segunda secuencia del drama, el gobernador
monta la crisis, que ayuda a ensanchar la brecha entre gobernante
y gobernados.

En la marcha de desagravio contra la mentada, desde el inicio
se escuché una sola voz: “Chinga a la tuya”. Desde el arranque de
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la marcha, que avanzo por avenida Juarez desde el Paraninfo de la
Universidad de Guadalajara, hasta el Palacio Legislativo, un Emilio
apocrifo, vestido de traje blanco, se unié a quienes caminaban. Y a
su paso las mentadas proferidas por los asistentes encontraban un
destinatario de carne y hueso, que respondia a cada uno delos saludos.
En esta segunda marcha, en contraste con la anterior, la propia crisis
provocada por el gobernador contribuyo a que las diferencias entre los
grupos se desdibujaran por un solo sentimiento de agravio colectivo.
La antiestructura era motivada por la ruptura gobierno-ciudadanos,
y la communitas se manifestaba en todos los manifestantes, pues
la mentada no tenia receptores particulares, sino todo aquel que lo
criticara.

Enlamarcha se pueden encontrar simbolos de antiestructurayde
estructura, que eran antagonicos, pero al yuxtaponerse en una sola
formaiconica, constituyen una metafora simbolica dela sacralizacion
delanacioénlaica, como Benito Juarez, enmarcado en el halo dela Vir-
gen de Guadalupe. Lo mismo podriamos decir de consignas coreadas
querenovaban sentidos, comola astucia del coro de: “Aleluya, Aleluya,
ichinga la tuya!”, que se grito en el momento de pasar frente a las to-
rres de catedral. Esta frase combina lo sacro con lo profano, y ademas
loreafirma: asisea. Otro ejemplo similar fue cuando un contingente,
actuando como si estuviera en una peregrinacion catdlica, entono la
popular cancién “La Guadalupana”, cambiandolaletra por: “Donativo
por 9o millones, / donativo por 9o millones. / No era pa’l santuario,
no era pa’l santuario, / sino para el cardenal”. Esta yuxtaposicion de
signos y simbolos catolicos como teldn significante del drama social
es también una manera de retomar raices metaféricas pararegenerar
simbolos contestarios. Frente al Palacio Legislativo, sede del Congreso
delestado,unadelasorganizadoras delamarcha,amaneradeletania,
invertialaletania de “Ruega por nosotros” por “iLe vale madre!”, y cada
vez que el orador nombraba una problematica social, en coro, como en
rezo del rosario, los manifestantes coreaban: “jLe vale madre!”.

Por ultimo, como es de imaginarse, la marcha avanzo y fue ga-
nando territorio urbano. No sélo se desplazo por el espacio publico

109



110

Renée de la Torre

(Ias calles), sino que desemboco en el Palacio Legislativo y finalmente
ingreso hasta ellugar de sesiones de los diputadoslocales. Ahi, ademas
de resonar la consigna de “jFuera Emilio!”, los simbolos se colocaron
junto a los simbolos nacionales oficiales: la bandera nacional y el
emblema de los mexicanos. Esta es también una metafora que invierte
la estructura del poder. El drama continua. Su tercer episodio fue “la
marcha del Hartazgo”, el 27 de junio de 2009, en la que muchos sim-
bolos aqui descritos reaparecieron junto a otros nuevos.

|n

D) La descripcion e interpretacion de las intervenciones estéticas de los
emblemas utilizados por los marchistas

Con el conjunto de fotografias recabadas durante las marchas se
genero un corpus de analisis, seleccionando solo aquellas fotografias
que mostraran los simbolos “entre-medio” de la cultura nacional
laicista y la cultura catdlica integral-intransigente. En cuanto a la
cultura nacionallaicista en México, habra que remitirnos al régimen
constitucional de una cultura oficial que garantiza la libertad de
conciencia y la igualdad de todos, creyentes o no, ante la ley (Blan-
carte, 2008), y al régimen constitucional que demarca los limites de
la accion de lareligion en el espacio publico reservado para el Estado
y sus instancias gubernamentales. En cuanto a la cultura catolica
integral-intransigente, habra que traer a colacion el uso instrumental
y politico de simbolos religiosos de caracter nacional (por ejemplo,
el emblema de la Virgen de Guadalupe, considerado un simbolo de
nacionalismo catdlico) para conquistar terreno en el ambito secular
(De la Torre, 2014; Giumbelli, 2014). Habra que advertir que partimos
de considerar que el estudio delalaicidad, mas que ser atendido como
un estado delas cosas fijamente institucionalizado, se realizara en el
presente inmerso en “un debate sobre los derechos y libertades civiles
delos ciudadanos en el respeto de sus derechos humanos por parte de
organizaciones, cultos, creencias religiosas” (Gaytan, 2014).

El analisis de contenido visual de las fotografias se realiz6é con
base en la propuesta de Barthes (1995) en sus dos variantes: la de-
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notacion y la connotacion. En cuanto a la denotacion, se considero
a la fotografia como un objeto analogo a la realidad. La fotografia
captura un mensaje (una imagen) que puede ser descifrado gracias
alos componentes iconicos y simbdlicos en ella presentes. En el nivel
de la connotacion se consideraron los siguientes elementos: 1) los su-
jetos fotografiados (sus poses, miradas, actitudes, atuendos, etcétera)
que expresan significados culturales de connotacion; 2) los objetos o
simbolos que comportan elementos de significacion de sentimientos
e ideas; 3) los escenarios: sean analogos alarealidad o productode una
estetizacion escenografica teatral o del espectaculo, que aportan las
construccion situacional real (paisaje) e imaginaria de la fotografia;
4) las narrativas discursivas que constituyen un pronunciamiento
colectivo en el que se funden diversas voces, y 5) la insercién de los
rituales y simbolos en un sistema discursivo (como respuesta a una
crisis), porlo cual se instaura y cobra significado en dialogo, negocia-
cion y oposicion discursiva conferida por un extra texto. Varios de
los usos retoricos y simbolicos son respuestas al discurso emitido por
el gobernador en las coyunturas que ocasionaron la crisis. Es en esta
relacion donde se entienden los significados, pues la mayoria de las
veces se ubican en el eje de un extratexto que confiere el sentido de
una contra-argumentacion. En este sentido, es indispensable ubicar
la expresion simbdlica como un mensaje dentro de un discurso que
tiene en la mira a un enunciatario constituida como alteridad hacia
el gobernador.

Los registros fotograficos remiten a escenas de lo que Turner
denominé los dramas sociales: “unidades de procesos arménicos o
disarménicos que surgen en situaciones de conflicto” (1974: 37). En
ellos, los actores expresan sus desacuerdos y posiciones diferenciales
mediante la apropiacion simbdlica de las metaforas raices, que son
simbolos que desde el subconsciente orientan la identidad del pueblo.
Las marchas seran entendidas como dramas sociales, en cuanto son
episodios publicos que surgen del conflicto social, y que buscan la
irrupcion de la estructura. En ellos se dramatiza el conflicto en el
interior de las estructuras temporales (en nuestro caso del gobierno,
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de las iglesias, y de la relacion de laicidad, referida a la separacion
Iglesia-Estado). Las fases de los dramas sociales transcurren con un
inicio, un conflicto y un desenlace.

Como podemos atestiguar tanto en las fotografias como en las
crénicas periodisticas, estas marchas fueron mas ricas en su mani-
festacion simbdlica que en sus demandas (aunque a partir de ellas se
logré hacer tal presion publica que se logré una eficacia real: el dinero
donado fue posteriormente devuelto por la Iglesia). El conjunto de ac-
tos performativos expresaba simbolicamente no sélo repudioy coraje,
sino también humor vertido enla capacidad inagotable de invertir el
significado delos simbolos dominantes dela nacion, o mejor dicho, de
las metaforasraiz. Estaresignificacion de los simbolos lograba esceni-
ficarla desestructuracion de las relaciones de poder tanto en el interior
del gobierno como de la Iglesia, pero también apuntando al divorcio
entre estas dos instancias, o a proponer relaciones alternativas entre
ambas esferas e instituciones.

Retomo algunos elementos analiticos del analisis de las marchas
urbanas realizado por Francisco Cruces (1998), quien estudia las
ritualizaciones de protesta como un performance de los recursos
expresivos y simbolicos de los actores que las escenifican, como las
describe el autor:

Se trata de poner en escena y de hacer valer pretensiones identitarias
usando un lenguaje mixto: por un lado, el de las formas reconocidas
y convencionales de hacer politica; por el otro, el de los dominios de
significacion cultural ampliamente aceptados o muy arraigados, que
van mas alla de lo politico en su sentido restringido y que permiten
contemplar la accioén estratégica como parte del contexto cultural del
que ésta surge y que la nutre de valores, imagenes y horizontes de sentido
(Cruces, 1998: 30).
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ANALISIS DE LAS FOTOGRAFIAS

{1k 56@% m 3

Denotativo: a la cabeza de la marcha estaba una gran lona que decia: “Son mentadas tus
donativos”.

Connotativo: simboliza que el verdadero agravio no es el insulto que emitio el goberna-
dor hacia los ciudadanos, sino el donativo que hizo a la Iglesia catolica.

Coro: “Emilio, chinga la tuya”.

Foto 2

Denotativo: se repartian billetes con el rostro del gobernador Gonzalez Marquez y
de fondo la Basilica de los Martires Catdlicos. Son billetes por go millones de pesos.

Connotativo: simboliza la donacién con un billete que invierte los monumentos
civicos por monumentos religiosos.

Coro: “Emilio, baboso, no seas tan generoso”; “Emilio, ratero, regala tu dinero”.
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Foto 3

Denotativo: una corona funebre esta colocada enla plaza dedicada alos reformistas,
los artifices de la laicidad. Se colocaron dos mensajes: “En memoria de todos los
maestros que fueron asesinados durantela Guerra Cristera” y “En memoria de los re-
formadoresjaliscienses por la defensa del Estado yla separacion de laIglesia-Estado”.
Connotativo: pompas funebres de la laicidad. Un ritual que expresa la muerte del
principio de laicidad nacional.

Coro: “;Emilio, juarista? Que el diablo te lo crea”.
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Foto 4

numy

Denotativo: un hombre levanta el pufio frente a la Catedral de Guadalajara con una
calcomania que dice: “Emilio: jla [una mano que simboliza la mentada de madre]
tuyal”

Co%notativo: simboliza unarespuesta confrontativa que fue la consigna colectiva de
los marchistas que salieron ala calle pararegresar los insultos que el gobernador diri-
gi6 atodoaquel quelo critique por donar dinero alalglesia. Constituye unamanerade
desobediencia civil y de restarle toda autoridad al jefe maximo del estado de Jalisco.

Fotos

Denotativo: un artista vestido de Cardenal conlaimagen de Benito Juarez detras de él.
Connotativo: la patria laica (simbolizada por Benito Juarez, el Reformador) ve con
recelo al cardenal de Guadalajara. Es una forma de hacer vigente a Juarez, quien
sigue vigilando la nacién laica y soberana.

Coro: “SiJuarez viviera... Qué chinga te pusiera”.
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Denotativo: representacién del cardenal con el simbolo del Yunque enla mitray con
los escudos del PAN en la estola.

Connotativo: el cardenal representa los intereses politicos de la derecha y el neoli-
beralismo en México
Coro: “Si Cristo viniera, con nosotros estuviera”.

Foto 7

Denotativo: un mufieco inflable, “desnudo”, acompana al cardenal.

Connotativo: relacién intima e inmoral entre los representantes de la Iglesia y el
Estado.

Coro: “Emilio, punal, te clava el cardenal”.
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Denotativo: una pareja de edad avanzada porta un cartel que dice: “Nosotras las
catdlicas exigimos excomulgar al hereje cavernal por violar los mandamientos y
cometer los 7 pecados capitales... Traicién nacional!”

Connotativo: con el juego de palabras “hereje cavernal” se refieren al cardenal. Este
uso retérico invierte las atribuciones eclesiasticas propias del campo religioso que
definen atribuciones, posiciones y roles especificos de la relacion entre el cardenal y
laicos o seglares.? En el cartel las catélicas son quienes desautorizan al cardenal por
hereje (lo cual, segun Bourdieu, seria una atribuciéon exclusiva de obispos y jerarquia,
como cuerpo de especialistas con capacidad de desautorizar a los seglares cuando
no se rigen de acuerdo con los reglamentos y normas del campo catélico)3 Ademas,
incorporanla herejia enla traicién nacional, es decir, en el ambito secular.

2 Utilizo el término laico o seglar para nombrar al creyente catélico que sin ser sacer-
dote oreligioso participa activamente en las tareas de evangelizacion de la Iglesia catolica.

3Bourdieu propuso entender el campo religioso como un espacio de poder estructura-
do por lamanipulacion de los secretos de salvacion, ejercido por un cuerpo de especialistas
delosagrado (en este caso, obispos y sacerdotes) con capacidad para autorizar lo sagrado
y lo profano, instrumentando “la herejia” para descalificar y excomulgar a los laicos
(agentes no especializados y no autorizados) por la gestion equivoca de los secretos de
salvacién (Bourdieu,1972).
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Denotativo: una joven mujer sostiene un cartel que dice: “Emilio: soy catdlica, no
estupida”.

Connotativo: la mujer se desmarca de la jerarquia catolica y de los grupos de élite,
aun cuando escenifica corporalmente una pose de “nifia bien” o de modelo. Elletrero
indica lo que para muchos es una contradiccion: el ser catdlico y al mismo tiempo
desaprobar la donacién monetaria del gobierno a la Iglesia.

Foto 10

Denotativo: un hombre con méscara saluda a su paso a dos jovenes que le regresan
el saludo: “Etilio, chinga ala tuya”.

Connotativo: simboliza la ruptura de un pacto social donde se dejan de reconocer
cédigos de respeto entre gobernantes y ciudadanos. Elhombre trae una mascara de
Emilio Gonzalez y va haciendo sefias que simbolizan la mentada. Enla orilla, los jo-
venes se laresponden con elletrero. El ritual implica que la relacién entre gobernador
y ciudadanos es a mentadas de madre.

Coro: “Emilio, ratero, regala tu dinero”.
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Denotativo: un joven viste de negro con alzacuello, como los sacerdotes, y sostiene
un letrero que dice: “Dame $$ pa'l Hotel Maciel”.

Connotativo: esunrecordatorio de la inmoralidad de la Iglesia catdlica, al aludirala
solicitud de donativos para pagar el hotel que lleva por nombre Maciel, en referencia
a Marcial Maciel, lider y fundador de la Orden Legionarios de Cristo, acusado de
pederastia.

Denotativo: un cartel lleva impresa la
imagen de Benito Juarez, dentro del halo
delaimagen de la Virgen de Guadalupe.

Connotativo: es un simbolo de hibridez
que representa dos emblemas nacionales:
Juarez (patrialaica) y la Virgen de Guada-
lupe (patria catélica). Al poner la imagen
del Reformador dentro del halo de la
Virgen se esta sacralizando al Estadolaico.
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Denotativo: un joven marcha con una bolsa de papel que le cubre el rostro y trae un
letrero que expresa: “Me averglienza el gobernador”.

Connotativo: su significado tiene relacion con un ritual popular practicado por los
aficionados del equipo de futbol Atlas. Este ritual se practica cada vez que su equipo
pierde y expresa la vergilienza por el fracaso. Las letras en azul claro sobre blanco
recuerdan los colores del pAN. Ello simboliza que es un panista avergonzado.

Coro: “Dios, perdoname, voté por un idiota”.

Foto14

 BORRACHO PATETI G

Denotativo: un joven enmascarado posa frente a las puertas de Catedral y ensefia
una manta que dice: “Borracho patético”.

Connotativo: esuna manera de invitar al gobernador alaluchalibre, mediante una
provocacién, como acostumbran hacerlo los luchadores con sus adversarios.
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Denotativo: una mujer luce mascara y una capa negra que dice “La Ciudadana Justi-
ciera”; trae el emblema de la bandera nacional con una direccién web.

Connotativo: en el orden constitucional, la justicia es competencia del Poder Ju-
dicial, es decir, del Estado. En este caso, la joven representa a una heroina popular

que toma la justicia por cuenta ciudadana y anuncia un portal web a donde enviar
inconformidades.
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A MANERA DE ANALISIS CONCLUSIVO: UNA PROPUESTA DE CLASIFICACION
DE ESTRATEGIAS SIMBOLICAS

Las fotografias documentan que las marchas son escenarios donde
se manifiestan estrategias de produccion de imagenes alternativas
y antagonicas que luchan y negocian por posicionar unanegociacion
politica de lo que los manifestantes conciben como equilibrio de
laicidad. No se trata de reivindicar un principio politico del concepto
de laicidad como es enmarcado en la Constitucion, o incluso en los
desarrollos teéricos de la laicidad; por el contrario, tienden a ejercer
un principio de negociacion politica por los limites de una laicidad
concebida a partir de articulaciones simbdlicas contrahegemonicas,
que no se adhieren ni alas posturaslegalistas del Estadonialas cru-
zadas antagonicas de la Iglesia catdlica y sus cupulas del poder. Mas
bien representan una estrategia de negociacion, que tiene lugar en
la visibilizaciéon de diferentes férmulas de representacién identitaria
de los sujetos, que muchas veces pueden ser ciudadanos y catolicos,
pero no por ello responder a las tipificaciones hegemonizantes que
tienden a clasificar su actuar.

También negocian mediante el uso de emblemas y de representa-
ciones teatrales las relaciones y tensiones entre religion y politica en
un contexto histoérico particular. Los manifestantes se unen y mar-
chan por el sentimiento comun de un agravio colectivo, que se expresa
en un solo reclamo, la mentada, pero a la vez, de formas creativas y
espontaneas, actualizan la puesta en escena de diferentes simbolos
producidos en competencia con los simbolos raiz de la nacionalidad
mexicana. También desarrollan estrategias de reconocimiento que
demarcan narrativas de diferenciacion en el interior de los bloques
que tienden a fraccionar una oposicion de intereses entre Iglesia,
partidos politicos, Estado y ciudadania.

Apartirdelasimagenes fotograficas podemos reconocer al menos
cinco estrategias de expresion simbdlica y de negociacion politica:

1. La recreacion de escenarios o paisajes disruptivos. Debemos consi-
derar que estos actos performativos son sobre todo manifestaciones
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culturales, cuya competencia politica esta en su capacidad trans-
formativa del escenario, que invierte significados y/o yuxtapone
simbolos dominantes opuestos y antagonicos para desestructurar
el orden simbolico hegemonico en el que descansa la laicidad. En
dichas manifestaciones, el imaginario de lo deseado se actualiza
y es competente, aunque solo sea momentaneamente, para trans-
formar las relaciones de poder entre instituciones y el pueblo, de
cambiar las polaridades y las jerarquias, de transformar los roles
sociales estructuralmente asignados, de transformar el sentido
de los simbolos dominantes en simbolos paraddjicos que revierten
el poder convencional de lo sagrado-profano. Son, como las define
Cruces (1998: 30), “luchas porla definicién de la realidad y de la accién
politicamente legitima”. De ello dan cuenta las fotos 1, 2, 3 y 4. Toda
marcha disefia una ruta con escenarios donde la colocacion de los
simbolos confiere nuevos paisajes. Por ejemplo, las puertas de la
catedral, con el luchador, se convierten en la arena de lucha libre, o
levantar los cartelones de la mentada teniendo como escenografia
la propia catedral, simbolo del catolicismo local, revierte el significa-
do del edificio como el icono de identidad de Guadalajara. También
dentro de esta estrategia se puede ubicar el revivir a Benito Juarez
(quien impulsélas Leyes de Reforma) como un vigilante actualizado
que acompana al supuesto cardenal a su paso, recordando que: “Si
Juarez viviera, qué chinga te pusiera”. Incluso, el redisenio de un
billete, que tiene como monumento nacional un templo catolico y
no el monumento a la Revolucién o el de 1a Independencia.

2. La parodia. Durante las marchas son cada vez mas comunes
las representaciones teatrales que satirizan de manera comica o
ridicula las situaciones que los manifestantes descalifican. Si bien
este es un género literario o teatral, cada vez es mas usado en las
manifestaciones publicas. La parodia recurre a satirizar situaciones
de la esfera politica y a exhibirlas ridiculizando las actitudes y los
hechos. La parodia no sélo busca provocar humor; sobre todo, exhibe
de manera chusca la desaprobacion de un acto o una relacion de
poder. Esta estrategia se puede apreciar en distintas manifestaciones
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(véanse fotos 4, 5, 6, 7, 10 y 11), desde la teatralizacién de la relacién
entre el cardenal y el gobernador rebajada a una relacion sexuali-
zada, donde se representa al cardenal como parte del Yunque, y se
escenifica la carencia de autonomia entre gobernadores e Iglesia; es
“sacar del closet” a una organizacion secreta, que enla teatralizacion
se ostenta publicamente como una religion oficial. O la aparicion en
escena de la botarga del gobernador Gonzalez Marquez, que saluda
a los pobladores mentandoles la madre con senias, a lo cual todos los
presentes pueden responder airosamente: “Chinga la tuya”. Estos
simbolos adquirian fuerza simbdlica mano a mano conlas consignas.
La parodia esta también presente en el uso recurrente de los juegos
del lenguaje, principalmente en la transformacion de los apelativos
del cardenal (rebajandolo a “el Cavernal” y “Su Hociconsisima”) y de
Emilio, el gobernador de Jalisco (calificaAndolo de borracho: “Etilio” y
“Ebrilio”). Esta manipulacion del nombre daba poder de caricaturiza-
cion allenguaje usado por los descontentos. Otro uso recurrente en la
retdrica es el albur, el cual desacraliza a las figuras publicas, y sobre
todo entra en juego de oposicion con el lenguaje propio de la doble
moral, que tiende a ocultarlo malo bajo formaslinguisticas de simu-
lacro o bajo el uso linguistico de eufemismos. Por su parte, el recurso
del albur es una manera de sacar al descubierto lo que las palabras
quieren ocultar. Esta situacion se vivio con mayor intensidad cuando,
ante el desfile del cardenal apocrifo, alguien, de manera sorpresiva,
introdujo un mufieco inflable, “desnudo”. Este acto provocé distintas
emociones y gritos que iban desde el albur que sugeria una relacion
sexual entreloslideres cupulares: “Emilio, punial, te clava el cardenal”,
hasta el grito de denuncia sobre la pedofilia al interior de la Iglesia.
3. Los simbolos de ambigtiedad. En sus expresiones constantemente
se producen hibridos entre los polos en conflicto (Estado laicista y
catolicismo social intransigente) que permiten reposicionar nuevas
y ambiguas configuraciones identitarias, como el panista avergonza-
do por su gobernador, o los catdlicos en desacuerdo con la jerarquia, o
la joven que anuncia: “Soy catolica, no estupida”. Retomando a Homi
K. Bhabha (2012: 48), estas expresiones tienen un “valor transfor-
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macional del cambio [que] esta en la rearticulacién, o traduccién,
de elementos que no son ni el Uno ni el Otro sino algo distinto, que
cuestiona los términos y territorios de ambos”.

4. Los simbolos ambivalentes y su capacidad transgresora. En los
actos performativos y enlos emblemas que fueron registrados por las
fotografias podemos apreciar distintos ejemplos de transgresion de
los simbolos consagrados, o simbolos dominantes de la patria, como
revivir a Juarez, padre del liberalismo, como el simbolo unificador
de la patria, o incorporarlo al halo de la Virgen de Guadalupe (como
representante del catolicismo nacional); al colocarlos en el contexto
del otro se generan simbolos ambiguos:

Esenlaambivalencia puesta en acto en el presente enunciativo (disyun-
tivo y multiacentuado) lo que muestra el objetivo del deseo politico, lo que
Hallllama “clausura arbitraria”, como el significante. Pero esta clausura
arbitraria es también el espacio cultural para abrir nuevas formas de
identificaciéon que pueden confundirla continuidad de las temporalida-
des historicas, confundir el orden de los simbolos culturales, traumatizar
la tradicion (Bhabha, 2012: 218)

El recurso de los collages para sintetizar su presencia en un solo
emblema tiende a romper con las purezas de los contenidos de repre-
sentacién de los simbolos raiz, situandolos en una nueva tesitura que
crea simbolos en el entre-medio, como narrativa contra-hegemonica
frente al sentido de consagracion de una nacién profundamente ca-
tolica o una nacion sacralizada por su laicidad. Los simbolos parecen
pronunciarse por: nilo uno, nilo otro.

5. La inversion de roles dominantes/dominados. Arnold Van Gennep
(1969) definio los rituales de carnaval como rituales de inversiéon de
los roles hegemonicos que justifican 6rdenes de dominio o de supe-
rioridad en la estructura social. En las fotografias se puede también
atender estas estrategias. Quiza lo mas visible sea en la foto 8, de los
catolicoslaicos que excomulgan al cardenal por hereje, y enla foto 15,
de la Ciudadana Justiciera. Ambas representaciones buscan invertir
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los roles atribuidos por las estructuras sociales, el primero dela Iglesia
y el segundo del Estado.

Por ultimo, considero que estas categorias bien pueden ser uti-
lizadas para el analisis performativo de las narrativas simbolicas
en otras marchas ciudadanas, en las cuales podemos encontrar las
mismas estrategias que, en contextos y coyunturas diferentes, ad-
quieren sentidos de negociacion politica conlos discursos y posiciones
oficiales. En este sentido, la potencialidad de su analisis es atender
los discursos emergentes contra-hegemonicos, basados ya no en el
lenguaje hablado sino en el lenguaje simbdlico, que actua desde los
margenes y que construye otras ideas o maneras de imaginar e incidir
en el orden social.
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Combinar metodologias: una apuesta entre
el control y la flexibilidad

Cecilia Delgado Molina

Estudiar cientificamente la religion es un reto en distintos niveles.
Primero, en este pais, en un Estado marcado muchos anos por
el anticlericalismo, ha constituido un esfuerzo colectivo ganar
legitimidad y espacios para hacerlo. Y en un contexto mas global,
ir construyendo un espacio que se ocupe de pensar el fenomeno
religiosomas alla de una sociologia al servicio de las pastorales o de
una sociologia de las religiones que se ocupe de los corpus religiosos
institucionalizados.

Constituye también un reto metodologico, porque el fenémeno
religioso es un hecho multidimensional cuya aprehension no
resulta facil, y si bien han existido fructiferos debates sobre la per-
tinencia de definir el propio objeto de investigacion, es un objeto
“cuya existencia y persistencia dirigen directa o indirectamente [...]
[la] existencia y [..] persistencia social [de quien investiga], [..] [de
su] identidad y [...] [su] posicion social” (Bourdieu, 2007: 94).

Quienes nos dedicamos a investigar el fendmeno religioso
manejamos de una forma u otra nuestras creencias y nuestra perte-
nencia o no al campo religioso, y abordamos de una forma u otra las
complicaciones que esto tiene para el desarrollo de la investigacion,
especialmente porque en la academia estamos mas acostumbrados
a presentar los resultados que a discutir los procesos que nos lleva-
ron a ellos. Este texto busca ser una reflexion a partir de mi propia
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experiencia de trabajo sobre el lugar que la metodologia ha ocupado
en mis investigaciones para mediar entre controlar mi posicion y
pertenencia, para “dominar los efectos de esta pertenencia y agotar
en ella las informaciones necesarias para producir una objetivacion
no reductora, capaz de superar la alternativa del adentro y el afuera,
de la adhesion ciega y de la lucidez parcial” (Bourdieu, 1997: 96).
Recupero para ello dos experiencias de investigacion cualitativa.
La primera dio origen a mi tesis de maestria (Delgado Molina, 2013)
sobre las mujeres activistas provida en Argentina, realizada entre
2010 y 2012. La segunda constituye mi investigacion doctoral' —que
en el momento de escribir estas lineas aun esta en curso—, sobre las
relaciones entre politica y religion en el contexto de violencia social
e iniciativas de construccion de paz en el estado de Morelos. A partir
de ellas reflexiono sobre el papel de la metodologia para controlar y
aprovechar mi propia subjetividad en el proceso de investigacion.

LA METODOLOGIA NO ES AISLADA

Estudiar sociologicamente la religion ha implicado una busqueda para
definir este objeto de estudio en términos sociologicos. La division
mas clasica es la de las definiciones funcionales y sustantivas de la
religion. No estamos aqui proponiendo discutir estas definiciones
ni busquedas teoéricas; sin embargo, éstas no pueden soslayarse si
asumimos, como lo hacemos, la practica sociolégica como practica
cientifica, un continuum dialéctico entre la epistemologia, la teoria y
lametodologia que debe estar fuertemente arraigado enlasrealidades
empiricas que buscamos estudiar.

Asi pues, nuestras elecciones metodolodgicas no son seleccionar
una o varias técnicas de recoleccién de datos, sino que comienzan
desde nuestras preguntas de investigacion, pues hacer las preguntas

qu

Religiony politica en un contexto de violencia: el caso de Morelos (2012-2017)”, para
obtener el grado de doctora en Ciencias Politicas y Sociales por la Universidad Nacional
Auténoma de México.
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sociologicamente pertinentes y expresarlas en términos conceptuales
implica al mismo tiempo una busqueda tedrica; como decia Ferdinand
de Saussure, “el punto de vista crea el objeto” y “por parcial y parcelario
que sea, [el objeto de investigacion] no puede ser definido y construido
sino en funcién de una problemdtica tedrica” (Bourdieu, Chamboderon
y Passeron, 2008: 60; cursivas en el original).

Esta eleccion o definicion tedrica implica, necesariamente, una
posicion ontdlogica sobre la forma en que concebimos la realidad
empirica a la que nos enfrentamos, y al mismo tiempo, una posicion
epistemologica sobre la forma en que construimos el conocimiento
cientifico, enla que no podemos soslayar los origenes de los conceptos
conlos que trabajamos ni sus implicaciones metatedricas, que no por
no estar explicitadas, no existen; ni la posicionalidad desde la que
escribimos.

Ello implica historizar y hacer uso critico de conceptos y teorias,
asicomo sobre el lugar de articulacion de la palabra desde donde nos
situamos, pues estoy convencida de que las preguntas no son “neutra-
les”, sino que implican en si mismas una forma de concebir “lo social”.

Cuando nos proponemos estudiar cualquier dimension del fe-
nomeno religioso nos enfrentamos al ;como hacerlo?, ;qué método
nos permite aprehender mejor la realidad empirica que estamos
estudiando? Lo primero es que tenemos que tener claridad de que
no existe “el método” y que debemos cuidarnos siempre de no caer
en los esencialismos, porque no se trata de una caja de “métodos” de
la que podemos tomar “el que sea”, sino que debemos mantenernos
en la permanente reflexion del dialogo entre teoria-metodologia y
realidad empirica. La eleccion de las practicas de investigacion debe
estar dada por los problemas que se han formulado y porlos contextos
en que éstos han sido ubicados (Denzin y Lincoln, 2009), puesto que,
como bien senala Pierre Bourdieu, no es valido separar el método del
objeto, ni dedicarnos, como el enfermo, a limpiar los anteojos sin po-
nérnoslos nunca, sino a utilizar el método heuristicamente (Bourdieu,
Chamboderon y Passeron, 2008).
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DEL METODO DE ANALISIS ESTRUCTURAL DE CONTENIDO A LA ETNOGRAFIA

Cuandorealicé la investigacion que dio origen a mi tesis de maestria,
me preguntaba sobre el activismo provida, particularmente sobre
las mujeres: seran en realidad un universo tan uniforme como se
pensaba desde los activismos a favor de las legislaciones pro aborto o
interrupcién legal del embarazo? Hay mujeres que dedican “su vida”
a ello, entre 20 y 40 horas a la semana en actividades “a favor de la
vida”,como ellaslas definen. ;Por qué invertian tanto tiempo en ello?

Las propias preguntas implicaban ciertas concepciones acerca de
esta realidad, como asumir que estas mujeres tenian motivaciones
propias y no que eran “movilizadas o enviadas por la Iglesia”, para
empezar.

Los acercamientos tedricos desde la sociologia de la cultura
(Hiernaux y Remy, 1978) acerca de la construccion de sentido y la
forma en que se moviliza nuestra economia afectiva me permitieron
afinar la pregunta para pensar mas precisamente: ;qué motivaba a
algunas mujeres arealizar activismo provida?, ;qué representaciones
simbolicas daban sentido a su actuar? Entonces vino el problema me-
todologico: ;como aprehender las motivaciones y las representaciones
simbolicas? Mas alla de pensar la técnica de relevamiento de datos,
que realicé con entrevistas en profundidad, ;como trabajar con estas
entrevistas?

La eleccion del método se presenté como una eleccidon en relacion
con el problema empirico y el marco tedrico con el que estaba proble-
matizando la pregunta. Trabajé entonces con el Método de Analisis
Estructural de Contenido (MAE) (Sudrez, 2008a), que se focaliza en las
practicas sociales verbales o no verbales para “extraer la estructura
elemental que funda el sentido para el sujeto” (Remy, 2008: 66) y “los
principios de ordenamiento del mundo por parte de los actores socia-
les” (Ruquoy, 1990: 95), a partir de los cuales se obtienen los “modelos
culturales” que comparte un grupo o colectivo social.

El método es una adaptacion sociologica del modelo actancial de
AlgirdasJulien Greimas, que se ocupa de la estructura generativay la
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logicaimplicita delos materiales, concentrandose enla articulacion de
lo afectivo conlo social (Remy, 2008) y, a partir de una serie de procedi-
mientos operativos claramente definidos, busca extraer los “modelos
culturales” que son “referencias comunes para un sector mas amplio
que responde a una estructura similar de funcionamiento” (Suarez,
2008b: 120) y las formas socialmente tipicas que los conforman, para
remitirnos a las condiciones sociales a partir de las cuales son puestos
en escena, persisten o se transforman.

Lainvestigacion sellevo a cabo en Argentina, pues me interesaba
particularmente la asociacion del catolicismo con la construccion de la
“patria” (Mallimaci, 1996; Ameigeiras, 2008), asi como la presencia de
laIglesia en el Estado (Mallimaciy Giménez-Beliveau, 2007; Mallimaci
y Esquivel, 2011). Como mis intuiciones personales apuntaban, estas
mujeres organizan “su mundo” a través de dos grupos claramente
identificados como excluyentes:

Figura1
Isotopia A

SOCIEDAD

CON DIOS (+) 7 SIN DIOS (-)

NOSOTROS (+)  / ELLOS (-)

Fuente: Delgado Molina, 2013: 94.

No es facil decidirse a estudiar un grupo con cuyas convicciones per-
sonales o politicas se tiene distancia; se requiere controlar los juicios
que espontaneamente surgen, y al ser esta mi primera experiencia
importante como investigadora, el MAE, al partir de procedimientos
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operativos puntuales, me permiti6 controlar “mi sentido comun™y
mis distancias personales con el tema.

Fue al laborar detalladamente con la metodologia que pude
trabajar los materiales con distancia, tanto de mis convicciones
personales como de las simpatias que alolargo delos meses que durd
el trabajo de campo habia desarrollado por estas mujeres. Esto me
permitié percibir que esta distincién es de mayor complejidad (figura
2), no sélo por su clasificacion, sino porque se articula en torno a la
dicotomia entre “saber” o “ignorar” (Isotopia C), lo que da sentido y
fuerza a su movilizacion pastoral (figura 3), que era uno de los ejes
centrales de mis preguntas de investigacion.

Figura 2
Estructura en abanico, Isotopia A

SOCIEDAD
SINDIOS (1) / CONDIOS (+)
ELLOS () / NOSOTROS (+)
IGLESIA (+) CATOLICOS (+)

NOPRACTICANTES () /  PRACTICANTES (+)

NOCOMPROMETIDOS () f  COMPROMETIDOS (+)

PASIVO () / ACTIVO (+)

Fuente: Delgado Molina, 2013: 98.

Si bien estas mujeres se ven a si mismas como perdedoras globales
de la batalla, en términos de la sociedad en su conjunto, pues afir-

2 Me refiero al “sentido comun” desde la idea de Bourdieu, como la “sociologia
espontanea” que nos aleja de la comprension cientifica, y no desde la perspectiva de la
fenomenologia de Schiitz (1974), que busca estudiar este “sentido comun” como fuente
de significacion y construccion social de la realidad.
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man saber que la mentalidad de la gente va cambiando poco a poco
y que “las leyes se aprobaran tarde o temprano”3 se ven también
como portadoras de un destino superior y afirman la razon de su
activismo en funcion de su “saber”, de su “conciencia”, la que sienten
responsabilidad de transmitir a partir dela ensenanza, efectivizada
a través de la labor pastoral.

Figura3
Estructuras cruzadas de Isotopias Ay C
SABER
l' ® \
(ELLAS + SABER] [NOSOTRAS + SABER]
CATOLICAS
FEMINISTAS COMPROMETIDAS
¥ ACTIVAS
ELLAS NOSOTRAS
] 0]
INOCENTES,
COMPRAN EL TIENEN FE PERO
DISCURSO, PERO NADIE LES HA
NO ENTIENDEN ENSERADO
[ELLAS + IGNORANCIA] [NOSOTRAS + IGNORANCIA]

Fuente: Delgado Molina, 2013: 100.

3 No considero que estas conclusiones puedan ser extrapoladas a otros activismos
de este tipo fuera de Argentina, pues el desarrollo de las discusiones sobre los derechos
sexuales y reproductivos en Argentina sigue su propia logica; baste considerar que es
hasta 1986 que se aprueba el uso de anticonceptivos por parte del Estadoy se abandona
la politica pronatalista; pero que en 2010 se convirtio en el primer pais latinoamericano
en reconocer el matrimonio entre personas del mismo sexo a nivel nacional, y en 2012
aprueba una vanguardista “Ley de Identidad de Género” que permite la rectificacion
registral sin obligacion de acreditar intervencion quirdrgica pero ademas incluye en el Plan
Médico Obligatorio (Pm0) el acceso a los tratamientos e intervenciones para “adecuar el
cuerpo, incluida su genitalidad, a su identidad de género autopercibida” sin costo extra
(Delgado Molina, 2013: 76).
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No pretendemos presentar el MAE en detalle4 ni los resultados de
esta investigacion;® con suerte, un dialogo dialéctico entre el caso
empirico y la teoria va afinando nuestra observacion y compren-
sion, asi como la definicion del problema en términos conceptuales
y orientando nuestras elecciones metodologicas y las técnicas de
relevamiento de datos. Pero las realidades empiricas nos rebasan y
nos obligan a preguntarnos permanentemente sobre las elecciones,
a tomar decisiones sobre los limites y, siempre sin facilidad, poner
punto final.

Durante el trabajo de campo en Argentina la experiencia evolu-
ciono de manera distinta a lo planeado y me encontré haciendo una
experiencia de observacion participante privilegiada, al acompanar
a una delegacion coordinada por miembros de una universidad ca-
tolica y una parroquia de la Capital Federal, durante el 26 Encuentro
Nacional de Mujeres,® un espacio en el que se enfrentan, simbdlica
y presencialmente, las mujeres activistas pro legislacion del aborto y
las mujeres activistas antilegislacion o provida’

Mientras asistia a un Congreso sobre Familia y Vida en la Univer-
sidad Catolica Argentina, logré contactar con una mujer que formaba
parte de este grupo y me invito a acompanarla en el viaje de 24 horas
hacia Bariloche. Si bien todas estas mujeres sabian que yo realizaba
una investigacion de la Universidad Nacional Autonoma de México,

4 Para conocer en detalle el MAE para el trabajo sociolégico, recomendamos Suarez,
2008a.

5 La tesis de maestria a la que nos referimos puede consultarse en la direccion:
<http://132.248.9.195/ptd2013/mayo/511010015/Index.html>

6 Con sede en la ciudad de Bariloche, Provincia de Rio Negro, Argentina, del 8 al 10
de octubre de 2011.

7Y hago esta distincion porque la propia designacion de los grupos constituye una
batalla simbdlica. Las activistas conservadoras se llaman a si mismas “provida” y llaman
alas otras “abortistas”, mientras que los grupos de mujeres a favor de una legislacion del
aborto se llaman a si mismas “por el derecho a decidir” o “pro legislacion” y “a favor de
lainterrupcion legal del embarazo”, buscando activamente eliminar la palabra “aborto”,
que esta ya cargada de un juicio social, mientras que ubican a las otras mujeres como
“las catdlicas” (en Argentina, en el contexto de este Encuentro Nacional de Mujeres).
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mi condicién de extranjera me abri6 puertas privilegiadas. Hasta
donde sé, ésta es la primera experiencia documentada del Encuentro
Nacional de Mujeres desde “las catélicas”, quienes mostraron un gran
deseo de explicarme lo que pensaban “las mujeres argentinas” y como
eran “las catdlicas” en Argentina.

El material recogido en esta experiencia constituy¢ una de las
riquezas fundamentales de la investigacion que, sin embargo, no era
“utilizable” con la metodologia seleccionada, y que, no obstante, abria
la posibilidad de acercarse a un escenario que me permitio observar
los vinculos entre lo estructural, lo personal y lo institucional en la
lucha por las legislaciones de los derechos sexuales y reproductivos;
y que particularmente me permitio reflexionar sobre una diferencia
que se esbozaba en las entrevistas en profundidad, pero que no al-
canzaba a definir.

Se trataba de la exclusion de la Iglesia —en tanto institucion—
como un coadyuvante enla busqueda fundamental de estas mujeres.
Esta exclusion se da con base en dos criterios distintos: por un lado,
aquellas mujeres que consideran que la institucion hace concesiones
y se ha desviado de la misién que le corresponde, por lo que la res-
ponsabilidad de continuar en el camino verdadero de esa busqueda
fundamental queda en los laicos —varones y mujeres—; por el otro,
aquellas mujeres que valoran que la Iglesia, expresada por estos otros
catodlicos —varones y mujeres—, es muy fundamentalista y no da
respuestas a larealidad concreta con la que se enfrenta.

La experiencia del Encuentro Nacional de Mujeres quedo recogida
en la tesis como un capitulo de texto etnografico que daba cuenta de
estos modelos culturales encontrados con el MAE en accién y puse
puntofinal para obtener el grado, pero me quedé con la experiencia de
lariqueza que podia dejar la etnografia como método y enfoque, con
una “espinita” sobre las oportunidades que dejaba para aprehender
otros aspectos del fenéomeno religioso.
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DE LA ETNOGRAFIA AL ANALISIS DE HABITUS

Desde esta experiencia es que, al realizar mi investigacion doctoral,
que trata sobre las relaciones entre religion y politica en Morelos en el
contexto de violencia y construccién de paz actual (2012-2016), decidi
abordar el proyecto metodologicamente desde la etnografia, focali-
zando el proceso social en si mismo, en el momento en que sucede la
accion, a partir de la observacion y la participacion, documentando
las practicas de actores individuales y colectivos, asi como de las
instituciones y las interpretaciones que de ellas se hacen.

El enfoque me permite recuperar e incorporar la familiaridad
que tengo con el contexto y las multiples entradas que tengo en el
campo.® Sin embargo, esta misma familiaridad y mi necesidad de
extranamiento con el problema requieren que tenga especial atencion
al proceso metodologico para controlar el proceso en la investigacion,
y ése es para mi uno de los valores fundamentales de la reflexion
permanente sobre el método.

Se trata de aprehender mejor nuestro objeto de estudio, pero al
mismo tiempo controlar el proceso de interpretacion que requiere
comprender (verstehen) diversos aspectos del fendmeno religioso.
“Los métodos deben incluir procedimientos que privilegien el conoci-
miento de los mecanismos interpretativos que usamos” (Castro, 1996:
60) y que enfaticen la necesidad de estudiar los procesos sociales en
tanto construcciones no independientes de los individuos, subrayando
“la relacion intima entre el investigador y aquello que estudia, y las
restricciones contextuales que dan forma alainvestigacién” (Denzin
y Lincoln, 20009: 62).

El proceso ha sido hasta ahora similar. Frente a una realidad
empirica, que en este caso son las relaciones de politica y religion
en el estado de Morelos, que atraviesa circunstancias de violencia

8Soy morelense, he vivido siempre en el estado, y diversos miembros de mifamiliay de
mis redes sociales personales han participado o participan en procesos en los que religion
y politica convergen, si bien yo nunca he participado personalmente en estos procesos.
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social y en la que surgen iniciativas de construccion de paz desde
la Iglesia catdlica, sean institucionales o de los laicos, he buscado
definir conceptualmente el problema a partir del dialogo con
diversos enfoques teoricos. Después de discutir con las teorias
o el paradigma de la secularizacion y los enfoques sobre laicidad, he
optado por construir el problema de investigacion desde un enfoque
de la teoria bourdiana, a partir de los conceptos de campo y habitus.
Las preguntas de investigacion se han afinado y el dialogo con la
teoria me ha permitido situar la mirada empirica de manera mas
eficaz, lo que ha resultado imprescindible, pues mifamiliaridad con
el caso provoca que facilmente me extravie. La teoria me ha servido,
pues, para construir una metodologia etnografica teéricamente infor-
mada, que permita saber como y qué observar, lo que promueve una
dialéctica que refresca la teoria a partir del dato empirico y situa en
condiciones concretas sus postulados, pero al mismo tiempo permite
observar estas condiciones concretas alejados del “sentido comun”
(Willis y Trondman, 2000).

El trabajo etnografico, reflexionado y elaborado en su triple
acepcion en tanto enfoque, método y texto (Guber, 2001:12), da
cuenta de momentos diversos en el proceso metodologico. En tanto
un enfoque que permite abordar la investigacion de una forma
especifica, que se acerca a la recoleccion de datos a partir de téc-
nicas especificas que se situan en su acepcion metodologica y que
tienen como objetivo producir un tipo especifico de texto que dé
cuenta de las observaciones y analisis, distinguiéndose asi del texto
descriptivo oliterario. Como oficio, necesitala apertura para desa-
rrollar nuevos aprendizajes como parte del oficio de investigador
social, pues este enfoque “moviliza la totalidad de la inteligencia
y la sensibilidad del investigador” (Laplantine, 1996: 18, citado por
Ameigeiras, 2006: 119), que requiere aprender a “estar”, a “mirar”,
a “escuchar” y a “registrar”, asumiendo el caracter basicamente
relacional de la investigacion social.

Esto exige la disposicion a ser interpelada por la propia investi-
gacion, en tanto implica un tipo de socializacion particular con el
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entorno y los sujetos que se estudian, que me involucra de forma
completa, momento “en el que se intensifica la capacidad del inves-
tigador de ‘percibir’la realidad, pero en el que, a su vez, se agudiza su
exposicion a la misma, con las implicancias que esto acarrea en el
nivel de movilizaciones internas y emociones diversas” (Ameigeiras,
2006: 118).

Este no es un tema facil, requiere mantener el tono reflexivo en
la investigacion etnografica, pues, como seniala Francisco Ferrandiz
(2011: 67) al hablar sobre su trabajo de campo en Cuevas del Valle,
donde pasé suinfancia, “me enfrenta ademas a mis propios fantasmas
familiares”, porlo que resulta crucial, como dice Bourdieu al hablar de
su experiencia al estudiar su pueblo natal, Bearn, “controlar la expe-
riencia” y “volver exéticolobanal” (en Carles, 1999, minuto 52:49), pues
“no es solo la experiencia la que hace buena sociologia. La cuestion
es como trabajar la propia experiencia para sacar algo de ella [...]. Se
tiene que hacer un andlisis reflexivo” (minuto 47:23).

Esto nos pone en la permanente tension de mediar entre los
conceptos de experiencia proxima, aquellos que nuestros sujetos de
estudio pueden “emplear naturalmente y sin esfuerzo alguno para
definir lo que €l o sus prdjimos ven, sienten, piensan, imaginan,
etcétera, y que podrian comprender con rapidez en el caso de que
fuese aplicado de forma similar por otras personas” (Geertz, 1983:
75), y los conceptos de experiencia distante, aquellos que utilizan los
especialistas para lograr sus propésitos cientificos.

En este caso, la tension es crucial porque muchos de los términos
o expresiones me son demasiado proximos, familiares desde nina,
y la investigacion efectivamente me ha enfrentado a mis propios
fantasmas familiares. Por ejemplo, al escribir mi primer borrador
sobre el contexto histérico, me fue dificil separarme de los relatos casi
miticos y apologéticos que en mi casa familiar se hacian sobre don
Sergio Méndez Arceo, quien fue obispo de Cuernavaca entre 1952 y
1982, y sobre la teologia de la liberacion, por lo que me quedaba “enla
inmediatez, enmaranada enlo vernacular” (Geertz, 1983:75). Tuve que
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regresar algunos pasos, especialmente a la teoria y la metodologia,
paravolver a escribir.

En el otro extremo, al escribir el desarrollo de mi problema de in-
vestigacion para el documento de la disertacion, y buscando objetivar
esta experiencia, alejandome de la experiencia proxima, termine
produciendo un primer borrador cargado de conceptos teéricos, “en-
callado en abstracciones y asfixiado en la jerga” (Geertz, 1983: 75).

Por ello, es sustantivo equilibrar estos dos tipos de conceptos y
situar la forma en que deben ser desplegados para lograr una inter-
pretacion que ponga en juego el conocimiento y la familiaridad con
el campo, pero también conseguir al mismo tiempo las herramientas
teorico-metodolodgicas que permitan un analisis que no sea reductivo
niincomprensible.

La etnografia, abordada con rigor tedrico y metodologico, abre la
posibilidad de incorporar la singularidad de mi posicionamiento, con-
siderando la reflexividad como centro de la forma y el modo de hacer
conocimiento social, lo que implica considerar a las personas “como
parte del mundo social, interactuando, observando y participando
con otros [...] en un contexto y en una situacion espacio-temporal de-
terminaday, desde alli, considerar al propio investigador como parte
del mundo que estudia” (Ameigeiras, 2006: 115), cuidando siempre
ahogar “el profeta social que el publico le pide encarar y la tentacion
de ceder a una ‘complacencia complice’ de escribir lo que los agentes
a quienes se estudia quieren escuchar” (Bourdieu, Chamboredon y
Passeron, 2008: 47).

De ahi que he decidido incorporar la metodologia de analisis de
habitus,® que se ocupa de indagar sobre lalogica de la practica religiosa
a partir de procedimientos muy controlados y especificos (Schafer,
2009, 2015). Mi apuesta es que la combinacion de estas metodologias
enriquezcala investigacion, al permitirme incorporar la singularidad
de mi posicionamiento y, con ello, elementos que ayudan a compren-

9 Para conocer mas sobre esta metodologia, sugiero la lectura del capitulo de Adrian
Tovar Simoncic en este mismo volumen.
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der las dinamicas que ahi se desarrollan, mientras que el analisis de
habitus me permite objetivar los textos producto de las entrevistas
especificamente diserniadas para esta metodologia.

El analisis cualitativo de los habitus, desde esta propuesta me-
todologica, busca construir la praxis de los sujetos como principio
organizador del habitus, la estrategia, el capital, los bienes, signos y
discursos, parareconstruir el significado como un modus operandi, en
sudimension relacional y productiva entre las relaciones simbolicas
y objetivas de los actores, al mismo tiempo que entre los factores de
la practica social objetivos y corporalizados (Schéafer, 2015: 327-328).

El proceso analitico permite desplegar las potencialidades “de
reunir en una teoria conceptos de cardcter relacional y a la vez dispo-
sicional” (Mallimaci, 2007:19), que “reintroducen al agente individual
y su capacidad inventiva en la estructura, pero poniendo de relieve
que ély ‘sumanera’son el producto de una historia social” (Martinez,
2007: 93), lo que permite pasar del sentido comun tanto de agentes
como de investigadores, para darlugar al estudio del sentido practico
delos agentes sin caer en clasificaciones binarias (objetivo/subjetivo;
individuo/sociedad, teoria/practica) que dificultan la comprensién
del mundo social.

La apuesta metodologica busca, ademas de situarse en un uni-
verso coherente en esta triada, resolver una tension permanente en
toda investigacion, que en este caso me resulta medular: mi propia
subjetividad. Deseo poder aprehender el conocimiento que tengo
del contexto y las posibilidades de circulacion en el campo, pero al
mismo tiempo resulta un reto metodolégico que la investigacion
resulte un producto cientifico y no un recuento anecddtico, puesto
que “la familiaridad con el universo social constituye el obstaculo
epistemologico por excelencia para el sociélogo, porque produce
continuamente concepciones o sistematizaciones ficticias, al mismo
tiempo que sus condiciones de credibilidad” (Bourdieu, Chamboredon
y Passeron, 2008: 31).

Ahi, la metodologia de analisis de habitus resulta un balance
sustancial, puesto que permite objetivar los textos, tratarlos como si
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de cualquier otro texto se tratase, toda vez que se asienta en opera-
ciones determinadas que pueden ser operadas por la investigadora
o por cualquier otro investigador que conozca el método sin que los
resultados deban variar, lo que nos permite el trabajo de controlar
nuestro propio habitus. Ademas, dicho método puede enriquecerse
con el uso de otros materiales de corte cualitativo recolectados en la
investigacion; por ejemplo, con lo obtenido mediante el trabajo etno-
grafico, desdela fidelidad a los saberes que sobre su propia existencia
social tienen los creyentes, los especialistas religiosos'® y otros agentes
involucrados, asi como otras dimensiones significantes en el espacio
social: escenas sociales, significaciones visuales, uso y organizacion
del espacio, entre otras.

Ademas, la seleccion metodologica mantiene la tension epistemo-
logica entre individuo y sociedad, que me es primordial al concebir
el quehacer sociologico; en este caso, entre el conocimiento personal
del campo que tiene la investigadora —su subjetividad— y el reto
metodologico que implica erigirse en “sujeto de conocimiento del
mundo social cuando selleva ese mismo mundo social enlos pliegues
del cuerpo, cuando el sujeto y el objeto estan unidos sin saberlo desde
el inicio, cuando objetivar es destruir lo que se objetiva” (Martinez,
2007: 170) y busca “asegurar una comprension en profundidad del
fendmeno estudiado” (Denzin y Lincoln, 2009: 52).

LECCIONES APRENDIDAS Y LECCIONES NO RESUELTAS

La reflexion metodologica debiera ser una pestana abierta siempre;
no creo que esté resuelta. Aunque con el tiempo se domine mejor, si
se asume como un logro resuelto se corre el riesgo de que nuestras
investigaciones no tenganrigor ono se extraiga de ellas su verdadera

© Al hablar de “especialistas religiosos” lo hago en el sentido de Bourdieu, como
aquellos “socialmente reconocidos como los detentadores exclusivos de la competencia
especifica que es necesaria para la produccién o la reproduccion de un cuerpo delibera-
damente organizado de saberes secretos” (Bourdieu, 2006: 42).
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riqueza. Al mismo tiempo, sin fetichizarlas, siempre en un dialogo
permanente con los problemas de investigacion y con la teoria, como
un triangulo o, mejor, como una espiral sobre la que hay que volver
en circulos concéntricos que se amplian mientras mejor comprende-
mos nuestro quehacer cientifico en general y nuestro problema de
investigacion en lo particular.

Por ejemplo, he aprendido, a la mala, como muchas cosas en el
proceso de formacion como investigadora, que la teoria debe estar
también en medio del procesoy en la escritura misma; pero no por la
teoria en simisma, sino para auxiliar enla comprension del fenomeno
social en relacién con la evidencia etnografica. Frente a la escritura
de una parte de la tesis que busca situar el contexto sociohistérico
de las relaciones entre politica y religion en Morelos y con un acervo
importante de fuentes y evidencia etnografica, me ocupé de estruc-
turar el capitulo sin un dialogo reflexivo entre la formacion tedrica,
los conceptos sensibles y los puntos analiticos que me permitieran
salir de un producto puramente descriptivo o anecdético.

Perdi de vista que debia apostar por la nada facil tarea de la cons-
truccion de los campos y sus intersecciones. Tal vez necesitaba ordenar
descriptivamente los datos para ahora trabajar con ellos en este tejido
fino que implica construir un trabajo cientifico; el hecho es que he
tenido que volver sobre mis pasos y escribir de nuevo.

Combinar metodologias ha sido una apuesta que busca mediar
entre mi posicion, mi acceso o mi conocimiento al campo,* y la
necesidad de controlar la interpretaciéon de los datos obtenidos. Me
es claro que el MAE y el analisis de habitus tienen puntos en comun;
no he seleccionado estas metodologias aleatoriamente, sino que se
encuentran en el corazon de la discusion socioldgica que a mi me
interesa, que parte de preguntarnos por la objetividad de las estruc-
turas y la experiencia de los agentes sociales, de hasta qué punto sus

"Pensado aquien términos etnograficos como una “ubicacion” en la que se intercalan
multiples sitios y lugares sociopoliticos (Gupta y Ferguson, 1997: 37) o sociorreligiosos, y
no en los términos tedricos de Bourdieu.
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trayectorias son efectivamente productivas y hasta qué punto estan
determinadas por sulugar en el espacio social, articulando laidea del
ser humano como objetoy sujeto ala vez, de manera que se consideren
“las causas objetivas (los hechos sociales, esas fuerzas estructurales
exteriores a la conciencia de los individuos y que se imponen a ellos)
y las intenciones subjetivas (las motivaciones que dan sentido a sus
conductas)” (Bajoit, 2008: 14). Para el futuro, me queda pendiente una
reflexion sobre los limites y las potencialidades de ambas propuestas
metodologicas.

Si bien todas las propuestas metodologicas que han sido abor-
dadas en este texto pueden ser utiles para abordar investigaciones
diversas, lo son particularmente en el estudio de los fenomenos
religiosos. El MAE nos permite acercarnos a los modelos culturales
que dan sentido al actuar de las personas y la forma en que canali-
zan su energia vital, o alas valoraciones que se hacen del tiempo y
el espacio, entre otras. En el caso de la investigacion con las mujeres
argentinas, pude comprender como laidea de la trascendencia como
fuerza vital permitia pensar el tiempo en términos escatologicos y
el espacio en términos sagrados, lo que me develo sus motivaciones
profundas parainvolucrarse en una batalla cultural que consideran
perdida pero que al mismo tiempo valoran como una responsabi-
lidad.

Por su parte, el analisis de habitus me ha permitido observar
transformaciones identitarias cuando las personas asumen razones
por las que ocurren cosas negativas y son capaces de interpretarlas
positivamente al atribuirles razones religiosas, lo que implica una
orientacion determinada paralaaccion, que esimpulsada por sus uni-
versos simbolicos religiosos y que por ello se configura de acuerdo con
las formas de percepcion y evaluacion de determinada experiencia,
no sélo con las limitaciones u oportunidades del campo en el que se
encuentran. Esto me ha permitido comprender las acciones politicas
que ciertos grupos emprenden, que estan fundadas en su concepcion
del Reino de Dios y, por el contrario, la negativa de determinados
grupos a involucrarse en acciones politicas por las mismas razones.
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Al orientarse en los procesos de significacion y sentido, ambos
metodosresultan particularmente utiles para identificarlas interpre-
taciones y argumentaciones religiosas que dan sentido al actuar de
los creyentes e indagar como tienen efectos sobre la praxis concreta
en procesos que a primera vista podrian parecernos incomprensibles.

Finalmente, una leccion aprendida es que la realidad empirica
rebasa siempre mis proyecciones y mis elecciones metodologicas.
En la investigacion que ahora desarrollo, como parte del material
que he recogido en el curso del trabajo de campo, tengo una serie de
homilias y cartas pastorales del obispo de Cuernavaca sobre las que
me pregunto si no resultaria mas enriquecedor realizar un analisis
del discurso. Muy probablemente nolo haga, porque rebasa los limites
que yahe trazado, que tienen que ver con las restricciones de tiempos
y extensiones que el propio trabajo académico impone, pero esto me
deja claro que siempre hay que volver sobre la reflexion: ;qué método
me permite aprehender y comprender mejor el fendmeno en cuestion?
Y la reflexion nunca debiera estar cerrada.
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Habitus, creencia e individuo. Analisis
de habitus y légicas practicas religiosas

Adridn Tovar Simoncic

La propuesta tedrico-metodologica presentada en este ensayo esta
inextricablemente ligada y emana organicamente de un trabajo en
equiporealizado desde 2007 en el Centro de Estudios Interdisciplina-
rios sobre Religién y Sociedad (CIRRuS) de la Universidad de Bielefeld.!
La agenda perseguida durante los ultimos ocho arios por este equipo
hasido elaborar una sociologia de la religion sostenida principalmen-
te en la teoria social de Pierre Bourdieu, con base en los trabajos de
investigacion que durante décadas ha realizado Heinrich Schéfer (al
frente de este equipo) y en las aportaciones mas recientes del resto
del equipo desde proyectos empiricos en diversas partes de América
Latina y el mundo. En el centro de esta propuesta se encuentra un
modelo que pretende hacer fructificar el concepto de habitus para la
investigacion empirica, particularmente para el estudio sociologico de
lareligion, operacionalizando este concepto a niveles metodologicos y
técnicos no provistos por el propio Bourdieu. Esta operacionalizacion
se apoya en la nocion de disposicion como concepto pivote entre lo
teorico y lo metodologico, modelando el habitus como una red de
disposiciones. Este modelo permite dar seguimiento al imperativo

"El lector encontrarg, por lo tanto, algunas tomas de postura en primera persona del
plural, allidonde el autor considera coincidir con los trabajos conjuntos, y en singular, para
referirse a desarrollos propios o desacuerdos.
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bourdieuano de una epistemologia relacional con un alto grado de
control metodologicoy abordar —como una cuestion empiricamente
abierta y no como teoremas aprioristicos—las dialécticas entre repro-
duccion y creatividad, individuo y colectivo, identidad y estrategia,
experiencia e interpretacion simbolica, etcétera.

Eneste aporte se presenta, por unlado, una panoramica—necesa-
riamente escueta— de nuestra propuesta metodolégica en general;
por otro lado, un ambito de aplicacion derivado de trabajos propios,
el estudio critico de la individualizacion religiosa. Para ello, el texto
se encuentra dividido en tres partes. La primera esboza nuestra pers-
pectiva praxeologica de la religion como objeto de estudio y situa el
concepto de habitus en nuestro andamiaje tedrico. La segunda parte
profundiza directamente en el concepto de habitus y las controversias
actuales asociadas con éste, a manera de un telon de fondo que pone
las ventajas de nuestro enfoque en una perspectiva mas amplia. El
tercer apartado, finalmente, contrasta dos aplicaciones del método,
mostrando su pertinencia en formas muy distintas de problemati-
zacion.

LA RELIGION COMO LOGICA PRACTICA RELIGIOSA

Nuestro punto de partida sera definir la religién no de manera uni-
versal, no como algo sui generis, sino como algo relativo a su acaecer
social contingente, como una logica practica especifica (si bien com-
plementaremos esto con una definicién formal en cuanto ala relacién
de contenidos dentro de esta logica). Es decir, la religion serd tratada
aquien primera instancia como una serie de esquemas disposicionales
con los que los actores generan interpretaciones de y practicas en el
mundo de su experiencia, durante lo cual la experiencia, la interpre-
tacion y las practicas se constituyen y condicionan mutuamente. Ya
en esta primera definicion de religion como légica practica —donde
la estructura de los esquemas disposicionales es estructurada por los
sucesivos y simultaneos procesos de socializacion y estructura a suvez
las practicas— se encuentran contenidos elementos fundamentales de
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la definicion “candnica” de habitus. Abundaremos en ello en el segundo
apartado. Sin embargo, habitus es un concepto total en sunivel de abs-
traccion tedrica. Las logicas practicas se refieren en cambio a las formas
en operacion del habitus que se manifiestan en situaciones concre-
tas en determinados campos de praxis (por lo tanto, es un concepto
mas cercano al nivel de lo empiricamente observable y, consecuente-
mente, a la mediacién metodolégica). Podemos entonces partir, mas
que de un “habitus religioso”, de disposiciones religiosas activadas en
un campo de praxis correspondiente. De acuerdo con nuestra perspec-
tiva tedrica, este campo tampoco difiere de otros campos en cuanto a
que es un producto historico de practicas socioculturales, que a su vez
produce realidades tanto objetivas como incorporadas.

Realidades objetivas enlasrelaciones de poder, instituciones y dis-
tribucidn de recursos materiales y simbdlicos ordenados porlas reglas
propias del campo de praxis religioso, incorporadas en las disposicio-
nes religiosas que forman parte central del habitus de los creyentes.
Entre ambas realidades hay una correspondencia, de acuerdo con las
condiciones de existencia, las posiciones especificas y los intereses
respectivos de los actores en el campo, de acuerdo con la distribucién
societal de capitales y con las reglas especificas del campo. La logica
practica religiosa surte, por lo tanto, efecto alli, donde la religion im-
porta, donde cobra relevancia para un conjunto de actores de acuerdo
conlas situaciones concretas experimentadas. Es pertinente entonces
complementar brevemente el planteamiento de la religion como logica
practica en relacion con el concepto de campo.

Habitus-campo

Digamos entonces que la religion es un juego especifico que produce
situaciones donde los esquemas disposicionales correspondientes tie-
nen sentido, pero éstos no son verificables fuera del actor y su praxis,
solo cuando, en su forma incorporada, son enunciados en practicas
discursivas, y cuando, en su forma objetivada, en una situacion
practica la materia inerte cobra vida simbolica por la manera en que
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los actores se refieren a ella.? Estamos aqui de lleno en la teoria de los
campos y en el postulado bourdieuano de la correspondencia entre
habitus y campo. Por lo tanto, los mismos actores pueden intentar
llevar la logica religiosa a otros campos, mas no sin contar con resis-
tencia y disonancias (el ejemplo mas prominente es de las politicas
identitarias religiosas en campos politicos modernos que parten
de unimperativo secular(ista) en cuanto alos contenidos legitimos del
discurso politico). Dentro del campo, es decir, dentro de los contextos
donde laslogicasreligiosas son relevantes y de legitima enunciacion,
las posiciones de poder son diferenciadas; diferencias generadas tanto
por la distribucion general de los recursos en el nivel societal que
Bourdieu llama espacio social, como por la propia logica del campo,
o su nomos. De manera correspondiente, dentro de ese campo los
actores producen habitus y logicas practicas religiosas distintas. Es
decir, el nomos del campo implica aquello que se considera valioso
entre los “jugadores”y que, solo entonces y por tanto, esta en disputa:
el acuerdo sobre el desacuerdo.

Campo, funcion y genealogia

Podemos decir, porlo tanto, que en buena medidalo que es religioso en
un momento histérico y en una sociedad determinada se encuentra
definido y acotado en una relacion que histéricamente se ha vuelto
autorreferencial, relativamente autonoma, por el campo. Esto, sin
embargo, es tan complejo que requiere al menos algunas observa-
ciones adicionales. Lasreglas y las estructuras de un campo religioso
son contingentes y resultado de un proceso de génesis historica. Su
génesis y su estructura deciden lo que en un momento dado es dis-
tinguiblemente religioso. Por sus inercias historicas, sin embargo, el
campo de praxis, su logica y sus reglas, no es algo disponible, sujeto

2Piénsese por ejemplo en que la sacralidad del lugar no emerge sino por la solemnidad
de los actores que lo ocupan, y la profanacion sélo es manifiesta en el contraste entre
éstos y el transgresor.



Habitus, creencia e individuo

a la mera discrecionalidad del actor, ni siquiera de aquellos actores
que dominan el campo en un momento dado (o sélo parcialmente,
ya que su credibilidad y su legitimidad estan sujetas a formaciones
histéricas que los trascienden).

Pero los campos tampoco son estructuralmente eternos o inmu-
tables; con frecuencia son tan fragiles y efimeros comola legitimidad
social de sus disputas y nunca llegan a estabilizarse. Si bien no es el
caso del camporeligioso, éste ha estado expuesto a fuertes mutaciones
en la modernidad, planteando claros retos al analisis sociologico.3
Por lo tanto, podemos decir que no hay una esencia de lo religioso,
inalterada a través de los tiempos, pero si inercias histéricas, tradi-
ciones con efectos de continuidad a muy largo plazo y en espacios
socioculturales muy amplios (porlo que, por ejemplo, las definiciones
de religion centradas en las nociones de lo sagrado y trascendencia
abrahamiticas han funcionado mal que bien para el estudio de las
sociedades correspondientes).

Sin embargo, debe senalarse que es precisamente la categoria
bourdieuana de campo la que nos permite el mejor abordaje de los
limites de lo que es o no religion en vista de las aludidas mutaciones
del campo, ya que nos dota de una sistematica para aprehender la
diferenciacion “funcional”, pero también de herramientas para una
genealogia delas constelaciones de poder que encarnan estas funcio-
nes de manera contingente. El sociélogo tiene que observar qué es lo
que en un momento dado constituye el sentido comun de lo religioso
(en el sentido dela doxa bourdieuana o la epistéme de Foucault) como
resultado del juego de fuerzas entrela suma de actores —individuales
o colectivos— que esta jugando al juego religion, sin perder de vista

3De hecho, podria decirse que el proceso co-constitutivo de la modernidad llamado
secularizacion es el que permite apenas la existencia de un campo religioso diferenciado
funcionalmente, como “un juego aparte” y no como parte inextricable de una légica de
dominacién societal imbricada con lo politico, lo econémico, lo cientifico e incluso lo
estético.
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la inercia de las constelaciones de poder y discursivas heredadas en
campos de larga duracion, como el religioso.

Perspectiva praxeoldgica

Podemos formular entonces una perspectiva praxeologica de la reli-
gion a partir de dos aspectos.

Primero: entender la parte incorporada de la religion, las creencias,
como disposiciones del habitus que pueden aparecer en muy distin-
tas constelaciones, relacionando disposiciones referentes a experien-
cias, condiciones de existencia y campos de praxis diferentes, aunque
lafuente de sentido de las disposiciones religiosas resida en el campo
religioso. Hemos definido a las disposiciones religiosas en otros es-
critos de manera formal como aquellas que se refieren a “entidades
trascendentes”, es decir, a agentes, principios y realidades “ultra-
mundanos” (en el sentido weberiano) (Schafer et al.,, 20164, 153-157). El
caracter especifico de loreligioso no reside entonces en estar separado
de lo profano, sino en el poder interpretativo y transformador de las
practicas que resulta de la relacion entre disposiciones religiosas y
experiencias “mundanas”, para lo cual se sostiene, sin embargo, la
distincion entre lo mundano y lo “ultramundano”.4 Esto implica que
la generacion del sentido religioso no esta dada por un significado
intrinseco de las creencias, univocamente marcado por cuerpos doc-

4 Esta definicion minima y formal me parece operativamente Util y viable, aunque
no del todo necesaria. En vista de las discusiones antropologicas y socioldgicas de las
genealogias culturales de categorias como “trascendencia” y de qué tan pertinentes son
en sistemas categoricos no occidentales, pienso que seria posible no resolver, sino anular
el problema de la definicion de religion trabajando exclusivamente sobre la genealogia
de los campos religiosos. Varios autores (Martin, 2014, 33-35; Asad, 2002,1983, 2003) han
argumentado de manera plausible y elocuente que la categoria “religion”, tal y como hoy
se presenta constitutiva de nuestras observaciones, es algo especificamente occidental-
moderno, donde el proceso moderno de la secularizacion es el mismo que produce la
categoria “religion”. La analitica derivada de la teoria de campos bourdieuana permite
mantenernos como observadores de segundo orden del discurso sobre religion sin tener
que plantear una definicién universal.
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trinales (este entendimiento pre-reflexivo y naive del lenguaje es el
que lleva amuchos a pensar que unareligion en simisma es peligrosa,
violenta, etcétera), sino que emerge en un sistema de relaciones entre
disposiciones a ser analizado. Esto se mostrara con claridad al presen-
tarlos modelos del habitus como red de disposiciones (Schéfer, 2015b).

Segundo: entender las estructuras objetivas, es decir, las instituciones
religiosas, en un campo relacional que revela los limites de los efec-
tos de ese campo, esto es, que puede captarla accion de actores religiosos
en una logica dominada por esos mismos actores o bajo efectos mucho
mas significativos de otros campos, como el politico o el econdmico, lo
que Bourdieu describe comola dialéctica entre autonomia y heteronomia
de los campos, tan importante para aprehender el verdadero sentido y
efecto de determinadas practicas y discursos.

Esta perspectiva praxeologica de la religion nos permite tomar
distancia de las sempiternas y estériles discusiones sobre la prima-
cia de definiciones funcionales o sustancialistas de la religion y los
limites (o falta de ellos) de lo religioso, donde a cada definicién se le
puede oponer un caso empirico liminar que la desajusta (al estilo de
“la New Age no es religién sino espiritualidad”)s

Desde nuestra lectura de la arquitectura teorica bourdieuana
podemos hablar entonces de una especie de triangulo habitus-

5 Piénsese tan sélo en los nuevos y antiguos sincretismos, provenientes tanto de los
movimientos de revitalizacién de culturas prehispanicas como de las "espiritualidades”
posmodernas, desinstitucionalizadas de impronta "orientalista", "neopagana", etcétera,
ytodas las fusiones pensables y registrables en el México actual. Es decir, a mayor grado
de desinstitucionalizacion, mayor es la crisis para las definiciones de religion que uni-
versalizan el espectro weberiano secta-iglesia cristiana, mientras que las definiciones
funcionalistas disuelven el objeto de estudio en todo fendmeno ideoldgico que a la pers-
pectiva escolastica le parece irracional, desde ideologias explicitamente politicas hasta
la caricatura del futbol como religion. Si partimos del hecho, sin embargo, de que todo
campo para estabilizarse necesita de un cierto grado de institucionalizacion, se entiende
que mucho de lo que puede clasificarse como religioso esta sometido en menor grado a
las fuerzas de un campo religioso que a las de instituciones de otros campos, como, por
ejemplo, a las del mercado editorial, en el caso de la literatura New Age dirigida a consu-
midores que, como creyentes, estan fuera de toda institucion histéricamente religiosa.
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campo-espacio social, donde hay una interdependencia de niveles
analiticos micro, meso y macrosociologico, mas su dimension his-
torica, semejante a la féormula planteada por C. Wright Mills en su
definicién de “imaginacion socioldgica”.b Mas alla de esta sugerente
formula que nos sirve como pista hemos de enfatizar lo relacional.
No hay separacion ontologica entre estos tres niveles, sino que en
los sistemas de relaciones entre simbolos, lenguaje, cuerpo y cosas
(Schéfer et al,, 2016a: 149) revelados por las distintas herramientas
metodologicas de analisis se verifica la correspondencia y mutua
constitutividad de estos niveles (Schéfer et al., 2016Db). Dicho de
otro modo: el orden social es incorporado desde una compleja pers-
pectiva posicional que sintetiza la interseccion de fuerzas sociales
que estructuran diferenciacion y desigualdad de manera global o
en esferas particulares de la praxis. En la propuesta metodologica
discutida aqui, nos concentraremos en el habitus, es decir, en las
estructuras sociales incorporadas. No obstante, manteniendo la
imagen mental del triangulo, tengamos presente que cada nivel
analitico abre un vértice con perspectiva a los otros dos. Por lo tanto,
en el siguiente apartado ahondaremos enla nocion de habitus y al-
gunos aspectos de las discusiones actuales en torno a este concepto.
De esta manera, senalaremos el problema metodolégico de fondo
que nuestra propuesta intenta resolver.

Habitus

Sintetizando los diferentes elementos teérico-formales que Bourdieu
da para la definicion del habitus en su obra (Bourdieu, 1972, 178; 1980,
88-89), podemos decir que el habitus es un sistema de disposiciones

6 “La imaginacion sociologica permite a su poseedor comprender el escenario his-
térico mas amplio en cuanto a su significado para la vida interior y para la trayectoria
exterior de diversidad de individuos. Ella le permite tener en cuenta como los individuos,
en eltumulto de su experiencia cotidiana, son con frecuencia falsamente conscientes de
sus posiciones sociales” (Mills, 1961: 25).
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cognitivas, afectivas y corporales, de acuerdo con su forma de incor-
poracion; de percepcion, juicio y accion, de acuerdo con la relacion
actor-mundo y entre actores; que son durables e inertes, segun la
trayectoria de incorporacion y la historia de las estructuras sociales,
esdecir, son historia incorporada; y finalmente, que son transferibles,
de acuerdo con la estructura y la relacion de los distintos campos de
praxis, es decir, por su convergencia y su transformacion de acuerdo
con lalégica practica de actores especificos y el campo de sus posibi-
lidades segun su posicién social.

Como actor, soy un nudo en tiempo y espacio, donde, mediante la
incorporacion y a través de mi trayectoria biografica, se cruzan en
miuna serie de determinantes sociales y culturales, transformadas
por la perspectividad de mi posicion social. Todos esos aspectos exte-
riores producen y estructuran mi vida interior, mis formas de sentir,
pensar, percibir, juzgar y actuar. Sin embargo, el habitus es también
un sistema generativo que permite mutaciones, al basarse en princi-
pios o esquemas que responden a—y se actualizan en— condiciones
concretas de praxis. Bourdieu mismo se inspir¢ en este aspecto en la
idea chomskiana de una gramatica generativa (Panofsky, 1951: 152).
No solo en el sentido de que el habitus opera mediante una estructura
profunda que puede describirse como “gramatica”, como un conjunto
de relaciones logicas entre disposiciones que forman esquemas trans-
feribles a diversas situaciones practicas, sino ademas en el sentido de
que un repertorio limitado de disposiciones reglamentado por una
serie limitada de esquemas puede generar un numero indetermina-
do de practicas y, sobre todo, puede hacer emerger nuevos esquemas
de acuerdo con la combinatoria de disposiciones, posiciones y campos de
praxis que se condensa de forma unica en la trayectoria biogrdfica de un
actor. Por lo tanto, la vida interior, la personalidad y la individualidad
que resultan de una configuracion particular de determinaciones
sociales convergiendo en tiempo, en espacio y en mi corporeidad
restringen y orientan todos los aspectos de mi praxis (es decir, acotan
el espectro de perspectivas, sentimientos, juicios y formas de actuar
posibles y probables de acuerdo con mi posicion y trayectoria social).
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No obstante, por otrolado, hay un margen de contingencia e indeter-
minacion dado por la complejidad combinatoria delas determinaciones
sociales que se actualiza en mipersonay por la variabilidad de las situa-
ciones a las que mi habitus debe responder con los esquemas practicos
disponibles. Es evidente que la dicotomia libertad-determinacién es
demasiado burda si queremos entender lo que socialmente nos deter-
mina, pero simultaneamente nos habilita como actores, nos permite
percibirnos como individuos personales, como sujetos; aquello que
es constitutivo de la intencionalidad de nuestro ser, de nuestro estar
en el mundo y del estar-dirigido-al-mundo de toda praxis al interio-
rizar el mundo de la experiencia en determinadas modalidades que
sOlo estan a nuestra disposicion por una existencia simbolica, a la
que entramos necesariamente por la via social. Es decir, el conjunto
de disposiciones que co-ocurren por incorporacion y se ordenan por
las relaciones de lalogica practica especifica de un actor poseen como
sisterma una generatividad que constituye la agencia situacional de ese
actor. “Situacional” porque no es ilimitada, sino que tiene lugar dentro
del campo de posibilidades dadas por condiciones de existencia y una
posicion social objetiva. Entonces, para adelantarnos a las trilladas
lecturas deterministas:” agencia si, pero situacional.

Un aspectomas, relativo ala definicion de habitus y alas equivocas
lecturas deterministas, se refiere alo que Bourdieu (19883, 477) llamo
el caracter pre-reflexivo o pre-consciente del habitus (uno de los tantos
aspectos donde Bourdieu lucha continuamente con las palabras).
Esto puede entenderse también desde la metafora de la “gramatica”.
Usamos nuestra lengua madre de manera natural, tenemos cierto
dominio de ella y usamos sin vacilar sus estructuras gramaticales,
pero no las hacemos conscientes sino (si acaso) en el ejercicio escoldas-

7La bibliografia al respecto es interminable; son bien conocidas las propias respuestas
de Bourdieu en sus escritos apologéticos (Bourdieu y Wacquant 1995; Bourdieu, 1999).
Ejemplos claros de lecturas deterministas se encuentran en Alexander, 1995; Kim, 2004,
y King, 2000. Potter, 2000, y de manera especialmente elocuente Gartman, 2007, res-
ponden a la extensa y minuciosa critica de Alexander.
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tico de aprender la gramatica explicitada, descrita por la linguistica
(y solo entonces normada institucionalmente). Ademas, tratamos
continuamente durante nuestras vidas de expresar nuevas ideas,
sentimientos y juicios conforme nos enfrentamos a nuevas situacio-
nes. Desde este punto de vista —el de estar inmerso en el mundo de
la praxis—, seria absurdo decir que no tenemos conciencia de nuestra
propia lengua, e incluso una conciencia reflexiva (por ejemplo, cada
vez que ensayamos mentalmente lo que vamos a decir en una situa-
cién dificil que estamos a punto de afrontar, nos observamos como
hablantes y como productores de sentido). Sin embargo, 1a mayoria
de los hispanohablantes usa un subjuntivo de manera correcta sin
saber explicitar las reglas que rigen su uso o siquiera usar el término
“subjuntivo”. Del mismo modo, la sociologia praxeologica trata de
explicitar las estructuras profundas de la 1dgica prdctica (éste es el
objetivo principal del modelo de habitus como red de disposiciones).
Sin embargo, mas alla de las acusaciones de determinismo
ramplon, no puede negarse una cierta tension en la obra de Bour-
dieu —especialmente en el caso del habitus— entre los postulados
teoricos y el aparato metodolégico que hace viable su operacionali-
zacion. Por un lado, los continuos “manifiestos epistemolodgicos” en
los que Bourdieu proclama el imperativo de la relacionalidad contra
todo sustancialismo, y con ¢l la disolucion de una recurrente lista de
dicotomias (objetivo-subjetivo, actor-estructura, etcétera); por otro
lado, la insolvencia metodoldgica que lo lleva en varias ocasiones
a las férmulas sucintas de los habitus adjetivados, como “el habitus
de distincién”, “habitus de pretensién’, etcétera, que se antojan tan
reificantes, por no hablar del “habitus partido” (Bourdieu, 1999: 89).
Este aspecto especialmente problematico ha dominado las discu-
siones tedricas en torno al concepto de habitus. Hay que distinguir,
sin embargo, lo que a mi parecer es simplemente un malentendido
derivado de lecturas sesgadas, de lo constituye el problema real re-
ferido a la insolvencia metodoldgica. Lo primero se debe a una falta
de sensibilidad respecto a la cuestion central que subyace a la teoria
social de Bourdieu: la dominacion. Lo segundo, en cambio, se deriva
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dela creciente brecha, tanto en la obra misma de Bourdieu como a lo
largo dela discusion post-bourdieuana, entre teoria y método para el
analisis de habitus. Veamos esto con mas detenimiento.

El concepto de habitus es parte de una teoria critica

Si en la formulacion inicial de la teoria del habitus el problema an-
tropologico del actor tenia mayor peso,® conforme la arquitecténica
tedrica bourdieuana va adquiriendo su diseno final con el desarrollo
consecutivo de las teorias del campo y del espacio social (como
nueva teoria de clases), el problema de la dominacién se desplaza
definitivamente al centro. Estomodifica de manera sustancial el proble-
ma antropologico. Lo que ocupa a Bourdieu no es determinar de
forma definitiva o probable el grado de libertad o agencia que el ser
humano tiene de frente a las estructuras sociales. La misma teoria
del habitus, como hemos visto, deconstruye esta forma de plantear
el problema y la hace falaz. El objetivo del analisis sociolégico es, en
cierto sentido, mucho mas modesto. Es el de proveer las herramientas
para un analisis critico de formas cada vez mas sofisticadas, sutiles
e incorporadas de dominacién que aparecen con frecuencia bajo el
disfraz de realidades eternas, inmutables, de leyes cuasi-naturales
o incluso de pretensiones emancipatorias o de nuevas libertades
(Bourdieu y Eagleton, 1994). La muestra elocuente de ello es que,
junto a los grandes conceptos analiticos de la teoria bourdieuana
—habitus, logica practica, campo, espacio, capital, clase, etcétera—,
los constructos tedricos mas prominentes que resultan de las aplicacio-
nes particulares de esta analitica —violencia simbodlica, reproduccion,
distincion— se refieren a procesos de dominacion. De esta manera,
podemos decir que pocos sociologos han estado tan orientados por el

8 Es decir, el actor encarnado e inmerso en la praxis contra el actor culturalmente en-
cantado del estructuralismoy contra el sujeto trascendental del existencialismo sartriano,
pero también contra el actor carente de profundidad histérica y libre de estructuras de
las microsociologias interaccionistas.
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problema de la emancipacion y la libertad humana, pero al mismo
tiempo se convierte en un problema meta-sociologico. Es un problema
de perspectiva sociohistorica con posibilidades abiertas, no de posibili-
dadesindividuales postuladas a priori. La sociologia, en cambio, ha de
atenerse al analisis de lo dado, con especial cuidado de no convertirse
en un correlato de falsas promesas de emancipacion.

Mientras que la sociologia de Bourdieu es una de las ultimas
grandes sociologias del orden social y sus condiciones de posibili-
dad, gran parte de la sociologia de “vuelta de siglo” se ha convertido
—sintomaticamente— en una sociologia de la revuelta, de los movi-
mientos y del cambio social.9 Es entendible, por lo tanto, su necesidad
de explorar las condiciones de posibilidad de la “verdadera” agencia
y el cambio social, pero debe considerarse el rendimiento teérico del
concepto de habitus a la luz de los problemas planteados al usarlo.
Debe explorarse, por lo tanto, también su utilidad en nuevas proble-
maticas, ya que la etiqueta de “determinista por diseno” se disuelve
ante la lectura cuidadosa de su intencién tedrica (Hilgers, 2009).
El problema real reside en otra parte.

Habitus: un concepto hiperteorizado y suboperacionalizado

En efecto. Obras como La distincion y una serie de estudios sistemati-
cos sobre los campos del arte, burocracia, economia, religion, etcétera
(Frohlich y Rehbein, 2008, capitulo III), fueron a la vez ampliando y
profundizando la operacionalizacion metodologica de la distribucion
de recursos simbdlicos de acuerdo con una economia simbolica gober-
nada por las fuerzas relativamente autéonomas de cada campo o por
fuerzas societales como el sistema educativo, el estado ola economia
neoliberal. En cambio, el concepto del habitus sufre una evoluciéon en
cierto sentido contraria. Por unlado, cada vez mas teorizado, primero

9 El mismo modelo del cuadrado praxeoldgico presentado mas adelante surge en
un intenso dialogo con las teorias sociologicas de los movimientos sociales. Véase a este
respecto Schafer, 2015b; Schafer, 2015a: 359.
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en escritos sistematicos como El sentido prdcticoy después en escritos
didacticos y apologéticos (Bourdieu y Wacquant, 1995; Bourdieu,
1999). Por otro lado, los andlisis empiricos de Bourdieu centrados en
el analisis de habitus son de caracter mucho mas ensayistico y con
poca sistematizacion metodoldgica (Bourdieu, 1988b; Bourdieu, 1999).
Claro, en el caso de los grandes estudios empiricos, las disposiciones
del habitus estan siempre de manera latente detras de los estilos
de vida, gustos y practicas cuya distribucion en el espacio social y
los campos tanto fue analizada por Bourdieu (1988a). Sin embargo,
en términos metodologicos aparecen como atributos de variables
categoricas que, a pesar de estar estructuradas por la distribucion
de economias simbolicas, estan lejos de poder modelar la compleja
“gramatica generacional” de un sistema de disposiciones tal como
es teorizada por el propio autor.*® Es decir, aquella articulacion entre
disposiciones que produce unalogica, unalogica generativa tanto de
nuevos esquemas disposicionales homologos como de practicas. Una
logica practica.

Esta brecha creciente entre déficit metodologico y superavit tedrico
ha producido, a mi parecer, tensiones en la obra de Bourdieu que a su
vezhandado origen a prominentes controversias tedricas, formidable-
mente estériles. Lamas destacada de ellas, sin duda, esla de sila teoria
del habitus es determinista o no.La esterilidad del debate proviene no
tantodelaincompetencia de los interlocutores, bourdieuanos de todos
colores y con frecuencia de gran talla intelectual. Se debe mas bien
en que se ha intentado desenmaranar el nudo gordiano agregando
cuerdas. Es decir, se ha tratado de resolver el tema a nivel preponde-
rantemente tedrico, acentuando asila mentada brecha.

© Dirksmeier (2007) rastrea de manera detallada esta brecha metodolégica en su
campo de estudio. Una buena articulacion del debate sobre determinismo y la brecha
metodoloégica se encuentra en Lahire, 2003, y Atkinson, 2010b. En general, es notorio el
contraste entre la consistencia metodolégica en estudios empiricos de campo y espacio
social y la divergencia ecléctica de soluciones para operacionalizar el habitus. Véase por
ejemplo Lenger, Schneickerty Schumacher, 2013.
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No es intencion de este ensayo ni hay espacio para desmenuzar
esta controversia; mas bien, continuando con la metafora, me parece
que la solucién pertinente para este nudo gordiano sigue siendo la
alejandrina. En otras palabras, creo que hay reflexion teorica, correc-
ciones y precisiones de sobra en los escritos sistematicos, didacticos
y apologéticos de Bourdieu como para que cualquier lector atento
intelija quela arquitectura dela teoria del habitus —marcada por una
epistemologiarelacional, una perspectiva praxeologica yla estructura
disposicional— esta blindada contra determinismos.

Esto no aminora las tensiones aludidas en la obra de Bourdieu,
por supuesto. El disposicionalismo (Martuccelli y Singly 2012: 54-
60) critica esto y trata de corregir los sesgos metodolégicos y los
estancamientos y tensiones tedricas del habitus, pero no genera una
metodologia sistematica del analisis del habitus (Lahire, 2003, 2011;
Wacquant, 2013, 2014; Atkinson, 2015, 2012). Por tanto, es necesario
salir de este estancamiento, cortar el nudo. La espada alejandrina,
me parece, es el nivel metodolégico. Hablo de la clase de metodologia
que Bourdieu consideraba profundamente imbricada con la teoria
y que, en el caso de la teoria de campos y el espacio social, lo llevé a
la sofisticacion de modelos relacionales basados en la técnica mul-
tivariable del analisis de correspondencias. Esos trabajos calaban
espléndidamente el imperativo de no separar teoria y metodologia
(Le Roux y Rouanet, 2010). No habia brecha entre los manifiestos
epistemologicos, los métodos y las técnicas. El modelo del cuadrado
praxeologico, el nucleo de nuestra propuesta metodologica, pretende
cerrar esta brecha en el caso del estudio empirico de las gramaticas
disposicionales del habitus.

EL MODELO DEL CUADRADO PRAXEOLOGICO

Siguiendo las sugerentes pistas metodologicas en El sentido prdctico
—donde el propio Bourdieu describe el habitus como red de dispo-
siciones ordenada en un sistema de oposiciones (Bourdieu, 2007:
417-418)—, el cuadrado praxeolégico desarrolla estaidea, generando a
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partir del analisis de oposiciones semanticas y gramaticales en datos
empiricos una matriz de términos que:

1. compone una gramatica disposicional generativa de esquemas
de interpretacion y accion, es decir, una logica practica;

2. constituye a través de homologias iteraciones de una logica
practica que se traspone a diversos campos de praxis;

3. produce operaciones transformativas de lo interpretativo a lo
experiencial y viceversa en términos de identidad y estrategia, y

4. permite, através de la descomposicion disposicional del actor,
integrar en un solo modelo las dimensiones tanto colectivas
como individuales del habitus.

Figurai
Cuadrado praxeolégico aplicado a movimientos religiosos en general

El cuadrado praxeolégico: movimientos religiosos

Positivo Negativo

Promesas de salvacién El mal (causas dela
experiencia negativa)

1 ><

experiencia Précticas y creencias Malestar, agravios,
salvificas incertidumbre,
amenazas

interpretacién

Formadén de identidad religiosa
—r

Formadién de estrategias religiosas
———

Fuente: Archivo CIRRuUS.

El modelo es alimentado a partir de una hermenéutica heuristica de
textos obtenidos mediante entrevistas semiestructuradas. La asuncion
basica es que las oposiciones subyacentes a las estructuras argu-
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mentativas presentes en el material empirico revelan la estructura
profunda delalogica practica. Contiene expresiones que hablan sobre
la forma en que los actores perciben el mundo de su experiencia, asi
como conceptos interpretativosy juicios de valor (positivos y negativos)
referidos a estas experiencias. Experiencia e interpretacion, por un
lado, asi como carga positiva y negativa de los juicios, por el otro, dan
pie a las dos dimensiones cruzadas de una matriz de términos que
constituyen el sistema de oposiciones basico que forman el cuadrado
praxeologico.”

Las bases tedricas ylas minucias metodologicas de este modelo han
sido detalladas enlos escritos ya citados. Daremos aqui solo las pistas
basicas paralalectura del modelo. Las cuatro posiciones —experiencia
positiva y negativa, asi como sus correspondientes interpretacio-
nes— forman un sistema de oposiciones, asi como de operaciones
transformativas entre lo experiencial y lo interpretativo, que llevan
a la formulacion de identidades y estrategias de accion. Veamos esto
con mas detenimiento. La primera figura muestra las posiciones del
cuadrado ocupadas por términos generales referentes a movimien-
tos religiosos. Enunciemos primero la transformacion identitaria. E1
punto de partida son experiencias negativas que se perciben como
agravios, incertidumbre o amenazas. Estas se encuentran en contra-
diccion con las creencias mas importantes o esperanzas centrales
de un creyente, tipificadas aqui como “promesas de salvacion”. De
éstas se derivan practicas religiosas, rituales, instituciones que a su
vez marcan la manera de entenderse a si mismo como creyente, la
identidad religiosa. Estas practicas y este entendimiento de simismo

" Los origenes formales del modelo se encuentran en el cuadrado de oposiciones
propuesto por Aristoteles y desarrollado ulteriormente por Apuleyo en el marco de
la logica proposicional. Posteriormente fue adaptado por Greimas y Rastier para el
analisis semiético (Schafer et al., 2016b, 177). Su adaptacion sociolégica como cuadrado
praxeolégico se basa en la distincion de los niveles experiencial e interpretativo, bajo el
presupuesto teérico que el desempeno semantico del lenguaje no es un sistema cerrado
y autorreferencial, sino una herramienta de praxis, un operador de disposiciones tanto
de percepcion, juicioy accién, como cognitivas, afectivas y corporales.
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(como grupoy como individuo) son el punto de partida paralatrans-
formacion estratégica. La propia praxis religiosa se entiende como el
modo de combatir las causas atribuidas a los males experimentados
(causas que en este tipo de légicas practicas se presentan también
tipicamente pero no necesariamente en clave religiosa). Es decir, a
traves de la identidad surge una dimension que podemos llamar
estratégica, ya que de la simbdlica religiosa se derivan modelos de
accion que en su dialéctica son tan simbolicos como practicos. Clari-
fiquemos esto con un ejemplo. Cuando una jornada de oracion por la
vida enuna plaza publica se convierte en una movilizacion colectiva
con implicaciones claramente politicas, 1a separacién formal entre
algo puramente simbolico y algo practico es insostenible. Toda prag-
matica es necesariamente simbolica y viceversa.”? Esto es lo que, en
una férmula reducida, significa praxis.

La lectura del modelo se entendera mejor con los dos casos de
aplicacion presentados en el siguiente apartado.

ANALISIS DE LA LOGICA PRACTICA RELIGIOSA: CONTRASTANDO DOS CASOS

El objetivo de este apartado final es presentar el modelo en accion en
dos casos de investigacion. El primero constituye parte del estudio
“clasico” en el origen de este método, un estudio sobre pentecosta-
lismo en la Guatemala de los afios ochenta. El segundo es parte de
una investigacion sobre logicas de individualizacion religiosa entre
creyentes urbanos de la Ciudad de México. Los limites de este articulo
estan lejos de posibilitar una exposicion completa de estos estudios,
por supuesto, pero no es la intencién. Mas bien queremos centrarnos
enla manera en que el modelo, por las caracteristicas enunciadas al

2 Aun aquellos tipos de logicas practicas que, por corresponder a posiciones do-
minantes, han sido historicamente revestidas con el manto del universalismo, como la
supuesta racionalidad utilitarista, dependen de un sistema disposicional internalizado
biograficamente y deconstruible por via genealdgica, como lo muestran las teorias
criticas de la modernidad.
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inicio del apartado anterior, permite atender preguntas de investiga-
cion heterogéneas, y contribuir a la solvencia de los problemas tedricos
discutidos anteriormente, integrando asi las distintas cuestiones
expuestas hasta aqui.

Guatemala, 1985: pentecostal no es igual a pentecostal

Guatemala es un pais paradigmatico en cuanto a la expansion
evangelica-pentecostal, tanto en la region centroamericana como
para AméricaLatina. Enla década de los anos ochenta pasaba simul-
taneamente por una cruenta guerra civil, el genocidio maya y una
extrema polarizacion social, tanto de clases como politica. Una de
las preguntas centrales que orientaban en ese momento la inves-
tigacion presentada aqui era como ciertas creencias y practicas
religiosas se expandian a través de tan diversos sectores de una
sociedad guatemalteca sumamente polarizada.’3 En ese momento,
la mayoria de los analistas, atendiendo solamente discursos doc-
trinales y clasificaciones denominacionales, hablaban llanamente
del pentecostalismo. El analisis dela l6gica practica de diversos grupos
pentecostales distribuidos alolargo y ancho del espacio social reveld,
sin embargo, los principios de diferenciacion social que, a partir del
mismo repertorio de creencias y simbolos religiosos, generaba logicas
practicas diametralmente distintas. Mientras que la creencia tanto
en el poder actuante del Espiritu Santo en la historia, en su poder de
sanar y exorcizar, como en el fin del mundo asociado con la segunda
venida de Cristo y el rapto de laiglesia forma parte del cuerpo doctri-
nal distintivo de todoslos pentecostales, la centralidad de cada una de
estas convicciones religiosas y la relacion con el mundo experiencial
de sus condiciones de existencia, asi como las formaciones identitarias
y estratégicas, son diametralmente distintas.

3 Para una retrospectiva mas detallada de este proyecto y la génesis del método,
véase Schafer, 2015a: 15-24.
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Figuras2y3
Sinopsis pentecostales en Guatemala, 1985

Guatemala 1985 — clase baja tradicional

Positivo Negativo
Curso de la historia definido
Rapto de laiglesia/ e — Tribulaciones
Parusia
interpretacién
experiencia
Cristianos en Guerra civil,
preparacién al _— masacres
rapto Curso de la historia indefinido
Salvacién final del “mundo”
—_—
Rechazo a actuar en el “mundo”
——
Guatemala 1985 - clase media modernizante/ascendente
Positivo Negativo
Cuestion de poder definida
Poder del Espiritu — Demonios
Santo
B I X E
experiencia
Cristianos Ascenso social
empoderados ——— amenazado

Cuestion de poder en disputa

Empoderamiento por el Espiritu Santo
—

Exorcizar el poder de los adversarios
——

Fuente: Archivo CIRRuUS.
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Vemos en las figuras los cuadrados que modelan las logicas practicas
de dos grupos pentecostales en posiciones sociales muy distantes. A
la izquierda, la clase baja tradicional, muchas veces rural, victima
de la persecucion politica, tortura y asesinato, tanto por parte del
régimen militar como de laizquierda guerrillera que guardaba pocas
simpatias por cualquier identidad religiosa que no fuera el catolicismo
liberacionista militante (Lowy, 1996, capitulo 2). En una situacion con
casi cero posibilidades de agencia politica o social, las miserias de la
guerra y la cotidianidad de la muerte aparecen como signos claros
del fin del mundo, algo que gana mayor plausibilidad que cualquier
promesa de emancipacion politica visto desde una perspectiva que
corresponde alas condiciones de existencia mas desoladas. Por tanto,
la creencia central' que organiza sulogica practica religiosa es la del
motivo del rapto de la iglesia por Cristo, prometida a los cristianos
ensantidad, traslas tribulaciones, al final delos tiempos. La estrategia
de accion es el retiro del “mundo”, es decir, la renuncia a todo intento de
intervencion social en el conflicto. Es unretiro ala comunidad de cre-
yentes cuya identidad es la de ser cristianos en preparacion al rapto.

También creen en el rapto los pentecostales cuya logica practica
esta modelada en el cuadrado. Sin embargo, son otros los motivos
que dominan su légica practica religiosa. Desde su posicién social,
el malestar extremo de la guerra civil se experimenta en clave de
amenaza de un ascenso social, que como clase media modernizante
encontraria menostrabas sinla alianza hegemonica de las oligarquias
terratenientes catolicas con los militares, por unlado, y la “amenaza
comunista” de la guerrilla, por el otro. Ante la pérdida de control, lo
que se vuelve central aqui es la conviccion de ser participes como
creyentes del poder actuante del Espiritu Santo. Esto resulta en una
identidad religiosa que hace del “cristiano empoderado por el Espiritu”

4 Central en el sentido de que los términos ocupados por las posiciones del cuadra-
do se “destilan” metodolégicamente a partir de técnicas que identifican la iteracion
semantica de motivos y sus relaciones en el material empirico. Véase para mas detalle
Schafer, 2015b: capitulo 2.
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el protagonista de una trama socio-religiosa, enla que tanto los proble-
mas personales como los antagonistas politicos son la manifestacion
de fuerzas demoniacas en el mundo. De estamanera, en el drama de la
lucha entre bien ymal, los agentes de la accion divina son los creyen-
tes, su estrategia, el exorcismo (término que aplica tanto a oraciones
grupales para expulsar el demonio dela “infidelidad” como a ataques
militares con napalm contra poblaciones mayas, para expulsar el
demonio de la “idolatria” y el “comunismo” con “fuego purificador”).

A pesar de lo escueto de la muestra de esta investigacion, basta
para hacer algunas observaciones pertinentes respecto a las cues-
tiones teoérico-metodologicas discutidas hasta ahora. Primero: el
meétodo revela mediante la descomposicion disposicional del actor
la estructura precisa de logicas practicas que, partiendo de recursos
simbolicos semejantes, entran cada una en una relacion con mundos
experienciales muy diferentes. Esto se debe a la operacionalizacion
efectiva de una epistemologia relacional que permite un control me-
todologico de observaciones empiricas que, hechas de manera mas
laxa, estan expuestas a todo tipo de esencializacion. Al observar el
plano puramente simbdlico, podria concluirse que todos los pente-
costales creen lo mismo y, por lo tanto, que la creencia es productora
de manera directa y necesaria de un tipo de habitus. Viceversa, quien
solo observa los contextos de la experiencia y las practicas puede caer
en observaciones superficiales del tipo “enresumen, en todas se trata
de sacar dinero y manipular a la gente”.

Segundo: los principios de diferenciacion de las logicas practicas
religiosas reveladas por este analisis son claramente diferencias de
clase, en el sentido bourdieuano, es decir, por partida doble: por posi-
ciones relacionales objetivas en cuanto a la distribucion de recursos
y poder en el espacio social y como “clases de clasificaciones”, como
habitus no necesarios, pero posibles y probables en correspondencia a
esa posicion.

Tercero: sin embargo, si bien la polarizacion economica y politica
aparece aqui lapidariamente como motor de la diferenciacion reli-
giosa, es este mismo analisis disposicional el que permite descubrir
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formas de agenciaminima en una posturareligiosa que la sociologia
voltaireiana vulgar califica simplemente como fatalista, apolitica o
desmovilizadora. Es el retiro estratégico del conflicto “mundano” lo
que permite a las comunidades destrozadas por la guerra recuperar
unminimo de estabilidad y ejercer formas de solidaridad fuera de un
perverso sistema de sospecha y denuncia ubicua y provocada. De nue-
vo, es aquilarelacionalidad simbolico-pragmatica, operacionalizada
en el cuadrado en las transformaciones identitarias y estratégicas, a
través de una dialéctica interpretacion-experiencia, la que permite
ver los efectos practicos de un sistema de creencias, atendiendo su
logica practica desde la perspectiva del actor y no deduciendo las
consecuencias “logicas” de una creencia desde la razon escolastica
del observador.

Este ejemplo reconstruye identidades religiosas colectivas a partir
de principios de diferenciacion societales. En el siguiente veremos
como las mismas cualidades metodologicas del cuadrado praxeolo-
gico pueden fertilizar investigaciones disenadas con base en otro tipo
de problematizacion.

La otra individualizacion religiosa

Los ejemplos tratados en esta seccion son una muestra del material
empirico resultante de un estudio sobre creyentes urbanos en una
colonia popular de la Ciudad de México, la colonia El Ajusco.® El pro-
blema central de esta investigacion tiene una dimension empirica y
una critico-teorica. Por unlado, persigue describir empiricamente y con
precision metodologica las logicas practicas de lo que, por otro lado,
bajolaetiqueta de “individualizacién”, se ha convertido en un precep-
totedrico de todas las teorias del cambio religioso en el contexto de la
modernidad tardia. La perspectiva critica es catalizada en el diseno
de la investigacion al centrarse en el sitio sociocultural que a todas
luces esta ausente en las implicaciones tedricas de las teorias de la in-

s Para detalles, véase Suarez, 2015; Tovar Simoncic, 2013.
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dividualizacién religiosa: la religiosidad popular de clases dominadas
fuera dela modernidad noratlantica. Desglosemos brevemente estos
dos aspectos antes de presentar las muestras empiricas.

Un texto de Daniéle Hervieu-Léger (2008) que me parece repre-
sentativo —casi paradigmatico— en cuanto a las aproximaciones
que llamo teorias de la individualizacion religiosa, nos servira para
ilustrar el dilema.’® La autora enuncia de manera sucinta las claves
que han dominado la lectura sociologica de los creyentes modernos:
desinstitucionalizacion de la creencia, la “autonomia del sujeto”
como nueva base de legitimidad y, en consecuencia, la elaboracion
“de manera cada vez mas independiente, [de] sistemas de creencias
propios que corresponden a sus aspiraciones y a sus experiencias”.
Esta narrativa del creyente moderno-tardio esta inserta en una ma-
yor, a saber, la de las sociologias posmodernas que instalan la idea
del individuo soberano, del sujeto auténomo orientado por disenios
particulares de autorealizacion en el centro de las transformaciones
sociales contemporaneas. Esta idea, que contraviene lo fundamental
de la perspectiva sociologica—es decir, que toda individualidad es un
producto social— ha sido ampliamente criticada tanto en términos
generales de diagnostico epocal como en términos de individua-
lizacién especificamente religiosa (Martin, 2014; Atkinson, 2010a3;
Martuccelli, 2007). Esta, sugiere Hervieu-Legér, implica que “[1]os
creyentes se desplazan y toman su material en los diferentes alma-
cenes de recursos disponibles, y a lo largo del recorrido, elaboran un
amasijo de significados”. Esto, a su vez, implica la estandarizacion de
los contenidos de la creencia (holismo espiritual, “todos adoramos al
mismo dios”, etcétera) operada por un “mercado” religioso desregula-
do. Tal estandarizacién “coloca a quienes buscan un sentido religioso

6 Evidentemente, no podemos explayarnos aqui en la bibliografia, sino solo ilustrar
el punto. Para una critica general de las teorias de la individualizacion moderno-tardias
desde una perspectiva bourdieuana, véase Atkinson, 2007a, 2007b, 2008, 2010¢, 2010a.
Para unadiscusion critica de las asunciones compartidas por teorias de la individualizacion
religiosa, véase Martin, 2014; Miller, 2013.
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ante tematicas comunesligadas estrechamente alas busquedas indi-
viduales, tipicamente modernas, relativas en particular al derecho de
cada quien alarealizacién de su propia subjetividad”. Todo esto dentro
de un contexto societal donde “las posibilidades de aprovisionarse, sin
que se requiera de un codigo de acceso en especial, en las multiples
reservas simbdlicas se han ampliado prodigiosamente”.

Creo que nadie tendra dificultad en reconocer la tipicidad alcan-
zada por esta narrativa en la sociologia de la religion. Por supuesto,
la pertinencia de las observaciones que contiene es innegable. ;Pero
quiénes son, sociologicamente hablando, estos creyentes-sujetos
auténomos? Los ejemplos usados en el texto que nos ocupa —tam-
bién muy tipicos— son muy sugerentes: luteranos suecos o daneses
que suscriben un ecologismo espiritual como parte de su identidad
cristiana-eclesial; catdlicos franceses, belgas o italianos que creen en
lareencarnacion; judios europeos que descubren mediante la medita-
cién budista el sentido profundo de la Torah. Los atributos pocas veces
explicitados de estos creyentes, descritos unay otra vez como prueba
de la individualizacion religiosa, es su pertenencia a clases relativa-
mente acomodadas y educadas en sociedades postfordianas (Miller,
2013; Amin, 1995), atributos que se esconden bajo generalizaciones
limitadas escuetamente con la formula “en sociedades modernas”.

El problema es que esta narrativa implica que todos los que estan
excluidos en distinto grado de esta modernidad son menos sujetos,
menos autonomos, menos reflexivos y menos individuos, son creyen-
tes atrapados en un tradicionalismo premoderno.”” Miinvestigacion

'7La propia Hervieu-Legér da una pista critica muy bourdieuana al senalar los limites
socioestructurales de la supuesta libre configuracion de los sistemas de creencias.
Primero establece su correspondencia con “disposiciones sociales diferenciadas”; luego
alude a las “posibilidades de acceso” y “disponibilidad de los recursos simbélicos”. Sin
embargo, la autora no sigue su propia pista. No hay una busqueda consecuente de los
principios de diferenciacion sociales y culturales de las légicas de individuacién religio-
sa, ni de la distribucion objetiva de los recursos simbdlicos que sostienen la supuesta
autonomia moderno-tardia. Se procede simplemente a sustentar toda la argumentacion
en ejemplos de actores cuya posicion social permanece implicada.
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intenta hacer una critica de esta narrativa. Contrariandola, en mitrabajo
empirico encontré y describilogicas de individuacion religiosa en medio
delos creyentes populares urbanos de una sociedad mexicana que, en el
mejor de los casos, es parte de unamodernidad conflictiva, encarnando
por igual sus pretensiones y exclusiones (que son igualmente modernas)
(Dussel, 2008, 1993).

Para volver a centrarnos en el caracter metodolégico de este en-
sayo, voy a presentar, en simetria con el caso anterior, dos ejemplos
empiricos contrastantes. Sin embargo, a diferencia del primer caso,
ambos cuadrados pertenecen a actores mucho menos distantes en el
espacio social. Ambos son habitantes de la misma colonia popular en
la Ciudad de México y pertenecen a clases dominadas. Para entender
mejor la forma de operar del método, esta vez presentaré fragmentos
de entrevista correspondientes a los cuadrados.’® Posteriormente
comentaremos cémo el mismo método sirve a la resolucion de un
problema distinto al primer caso y cdmo esto se relaciona con nuestra
discusion tedrica general.

El primer entrevistado es un pentecostal, empleado de seguridad,
padre de familia, en sus treintas. En su trayectoria biografica tran-
sita por pertenencias a varias iglesias protestantes, guiado por una
busqueda personal que interpreta comolarespuestaaunllamadoen
clave tipicamente protestante, orientado por motivos biblicos y una
relacién personal con Dios que trasciende pero no anulala autoridad
pastoral. Veamos el fragmento de entrevista y el cuadrado praxeolo-
gico resultante:

—Y a ver, cuéntame un poquito, desde cuando eres cristiano, desde
siempre o te hiciste, o cémo ha sido.

8 o cual es mas pertinente en este caso, ya que los cuadrados presentados estan
construidos sobre entrevistas individuales y no, como en el caso anterior, con base en la
iteracion de motivos en un grupo amplio de entrevistas.
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—[D]esde que yonaciya mis papas iban al templo. Ya ve, desde que yo
naci, yo fuieducado en un hogar cristiano. [C]reci [en 1a] Iglesia Cristiana
Interdenominacional [ICIAR] [...].

—En tu familia todos son cristianos?

—La mayor parte son cristianos y pues con varias ideologias y de
varias denominaciones. ;Cémo se da esa variedad? [E]s una cuestion
de ideologia propia, porque, en un principio, cuando tu eres nifo, tienes
que sujetarte a lo que te dicen tus padres. Yo crezco, me educan en esta
Iglesia, por ejemplo. Pero en mi caso, cuando yo me topo con cosas que
dice la Biblia, sobre todo en el aspecto de la alabanza y que de cierta
manera dices: “No, no lo llevan a cabo”, empieza a surgir algo asi como:
“Qué hago?”. Entonces de ahi viene... Yo iba a iciAR hasta los 18 afios y lo
que me movié fue que yome empecé a dar cuenta de que yo tenia un mi-
nisterio, un ministerio en cuanto ala alabanza. Pero tenia yo que buscar
una alabanza que fuera de acorde a lo que yo he tenido, yo siempre me
he aterrado de laidea de estar asi como estatico, asi, sentado, muy atado,
y eralo que tenia la iglesia. Ellos crecen [bajo] una iglesia tradicional. Es
unaiglesia[..] formada en sus raices por gente bautista, gente metodista,
gente de alguna manera muy metida en un tradicionalismo, digamos.
Con un orden cultural muy solemne. Y bueno, de repente en mi hay un
despertar en el aspecto de que la palabra de Dios, dice en Salmos 150:
“Alabarle con pandero y danza, alabarle al son de bocina”, o sea, otro
aspecto que traigo lo de la alabanza. Entonces, cuando yo me di cuenta
de que tenia un ministerio asi, pues yo siempre me incliné por unaiglesia
pentecostés. Alos 18 afios fue cuando yo llegué a la iglesia pentecostés.

—;Tudirias que ICIAR no es una iglesia pentecostés?

—No, no es pentecostés, de hecho, ICIAR no es pentecostés. Creen, se
cree en el advenimiento del Dia del Pentecostés, digamos la venida del
Espiritu Santo en el bautismo, en el Espiritu Santo [..]. Pero no es una
iglesia pentecostés.

—Y por qué tenia para ti tanta importancia la alabanza o por qué
era tan central?
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—Bueno, de hecho, para mi es importante y ha sido importante
porque es una parte central de Dios, porque Dios dice en su palabra de
Génesis que €l nacié con un propésito. El propésito es alabarle.

—Y entonces tu tienes 18 anos, te encuentras con este Salmo y te
mueve algo.

—Bueno, de hechollego a este Salmo y ala parte donde David dice que
danzo; se despoja de su vestido real, no leimporta ser el rey, para meterse
entre el pueblo y alabar a Dios sinlimite. La palabra que aparece ahi, donde
dice que David saltaba y danzaba [..], desenfrenadamente, gritando y can-
tando a Dios de una manera tremenda, eso es algo mas motivante todavia,
la alabanza davidica. [...] Yo me identifiqué porque pues a mi siempre,
cuando escuchaba la alabanza, siempre como que [tenia] una comezon
enmis manos, algo asi. Te digo que yo siempre he sido una persona que a
mino me gusta estar estatico, yo siempre he sido de la idea que como que
no me gusta, no soy asi de eso. [...] ;Pero esa inquietud era algo como de
Dios? Y esa inquietud precisamente yo creo que si viene de Dios, jno? Si,
porque yo me topé con eso en la alabanza. En la alabanza de que David
saltaba y danzaba, pero David no saltaba y danzaba solamente asi, sino
de una manera estrepitosa, vamos. Y danzaba en la misma presencia de
Dios ylaalabanza de David era un modo de vida, David llevaba ese modo
de vida.

—Entonces tu te sientes como llamado a un ministerio.

—Si. El ministerio de la alabanza. Bueno, entonces, lo primero que
hice fue ponerme en oracion, porque para nosotros es esencial, ;no? Un
ario antes yole pedia a Dios, antes de salirme de la Iglesia Interdenomi-
nacional, yole pedia a Dios que yo queriallegar a unlugar donde tuviera
libertad, libertad en cuanto ala alabanza, un poco mas de libertad. Pero
también queria yo trabajary ser uninstrumento para él. Esto fue un ano,
un ano antes, un ano después de que yo quise era oracién, fue por unica
vez, la Unica vez que yo oré en mi vida esas palabras. Al siguiente ano,
tal cual, yole habia pedido a Dios las cosas. El me permitié llegar a donde
estoy ahorita lo que es la Iglesia del Nieto, la mMiEpI [Movimiento Iglesia
Evangélica Pentecostés Independiente].
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Figura 4
Ejemplo1,caso Ajusco

Ajusco 2010 - Individuacion religiosa por trayectoria pentecostal

Positivo Negativo

bhiblico contunds

Llamado biblico al — Tradicionalismo
ministerio de alabanza Metodista/ Bautista
experiencia
Alabanza Alabanza estatica,
“Davidica” —_— “estar atado”
Diferencias denominacionales {cuerpo)

en las prdcticas de alabanza

Interiorizacién de la autoridad religiosa con fundamento biblico
——

Trayectoria intra-evangélica de cambios de pertenencia
——

Fuente: Investigacion propia.

Vale la pena destacar en este ejemplo la abundancia de operadores
semanticos de disposiciones corporales. Son las sensaciones de inquie-
tud —manos atadas, estar sentado— las que movilizan los motivos
interpretativos biblicos que se oponen a este malestar y denotan
el propio llamado (ministerio), y la autoadscripcién identitaria de
“alabador davidico”, que se opone a un tradicionalismo que, como
devocion espuria, es causa de sumalestar. También hay que destacar
como esta logica practica religiosa constituye una logica de indi-
viduacion, al sustentar una identidad y una practica religiosa con
autonomiarelativa conrespecto ala autoridad religiosa institucional.
Asimismo, debe notarse que todos los recursos simbdlicos movilizados
en la generacion de sentido son estrictamente religiosos, mas aun,
del ambito protestante-evangélico. Mantengamos presentes estas
observaciones para la comparacion con el siguiente actor.

El segundo entrevistado es animador de una comunidad eclesial
de base, parte de un catolicismo liberacionista. Es también padre de
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familia, técnico dental de oficio, en sus cuarentas. Retomamos un
fragmento de entrevista a partir de una “confesiéon” imposible en su
campo de praxis religiosa:

—Aver, jpor qué no crees en la Virgen de Guadalupe?

—Porque no creo que haya existido. Pienso que fue un instrumento
para poder dominar alos pueblos indios. Se dieron cuenta de la relacion
que habia entre los indigenas con su cosmos, con todo el universo y que
vivian en una dualidad, [..] ni siquiera existia el demonio como tal.
Para ellos el inframundo era un espacio de purificacién, “si en algo la
regaste es el momento para que te purifiques”, pero para ellos habia una
vida mas adelante a un paso nada mas. Es cuando yo veo ala Virgen de
Guadalupe como un simbolo de, ;cémo le dicen?, como un tiro de gracia
para los pueblos indios de América, sobre todo en México. No creo que
se haya aparecido, no creo. Respeto ala gente, admiro la fe que le tienen.
Voy ala Basilica y seria mentira también pensar que no siento asi como
algo, pero me recuerda mas a todos los indios que murieron. Toda esa
gente que fue sometida, con un sentido de demonio, de maldad, de
que nada mas hay bueno y malo. {Y no! Son condiciones, no pueden
estar separadas, dependen una de la otra. Entonces ahi me agrada eso,
me da mas sentido pensar en esa relacién que tenian los indios que la
que trajeron los espafioles, del demonio; para ellos [los indigenas] no
habia demonio. Por eso no creo en la Virgen de Guadalupe. Si tengo
imagenes de la Virgen de Guadalupe, pero las tengo porque luego en los
temas te piden que hagas un altar, no puedes decirle a la gente asi: “No

creo”. Una vez yo lo dije, entonces, pues no...

Notemos, primero, que, al igual que el primer entrevistado, la logica
practicareligiosa opera una transformacion identitaria individualizan-
te. Es la subjetivacion del sentido de la devocion guadalupana —como
conmemoracion de una espiritualidad originaria perdida a manos
de un cristianismo colonial—lo que permite recuperar la viabilidad de
una practicareligiosa fundamental parala comunidad de creyentes en
la que esta inserta y la disposicién afectiva de, a pesar de todo, “sentir
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como algo” en la procesion. Segundo, ahora a diferencia del primero,
vemos que los recursos simbolicos movilizados en la logica practica
involucran no sélo creencias propias del ambito cristiano (aqui catéli-
co), sino elementos mucho mas tipicos de “espiritualidades holisticas”
desinstitucionalizadas. Mas importante aun: esta logica introduce
ademas saberes historicos que implican un cierto capital cultural y son
integrados ala produccion del sentido religioso. Es decir, todo el proceso
de individuacién esta soportado por una mayor diversidad de recursos
simbdlicos provenientes de varios campos.

Figuras
Ejemplo 2, caso Ajusco

Ajusco 2010 - Individuacion religiosa — catolicismo liberacionista

Positivo Negativo

Oposicidn histdrica entre

Relacién de los o Religién como
cosmovisiones

indigenas con su instrumento de
cosmos dominacién colonial

>\

Procesién como Procesion del 12 de
d

conmemoracién — — 5 ici e
Tensidn entre significaciones (guadalupanismo

de la misma prdctica popular)

interpretacién

experiencia

Reinterpretadén cognitiva de las propias practicas y afectos religiosos
DT

Subjetivacién/resignificacién de las practicas de devocién guadalupana
———

Fuente: Investigacion propia.

Hagamos ahora un poco mas sistematica la comparacion vinculan-
dola, por un lado, a las condiciones del campo religioso y del espacio
social, asi como, por otro, ala discusién tedrica esbozada en apartados
anteriores.

Vemos, primero, que las diferencias entre las dos logicas de in-
dividuacion religiosa, modeladas como logica practica mediante la
deconstruccién disposicional del actor, nos permiten ver la dialéctica
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entre pertenencia institucional, identidad colectiva, ortodoxia, por un
lado, e individuacion, subjetivacion de la legitimidad de la creencia
y heterodoxia, por el otro. Esta observacion es especialmente perti-
nente para el primer entrevistado, cuya estrategia de individuacién
implica una cierta “movilidad” religiosa pero dentro de los limites
bien establecidos del espectro protestante-evangeélico. Esto nos remite
directamente alo que mas arriba denominamos agencia situacional,
peronosllevamas alla dela mera declaracion teérica, mostrandonos
unamanera concreta enla que opera. Segundo: si bien las posiciones
de los dos actores en el espacio social no son muy distantes unas de
otras —ambas posiciones dominadas en términos globales—, la
diferencia es significativa. La posicion del segundo entrevistado es,
evidentemente, un poco mas alta. Dispone, a través de su formacion
técnica profesional, de mayor capital cultural y, por anadidura, de ma-
yor capital economico. Las competencias asociadas a esta trayectoria
educativa, asi como la afinidad de la tradicion jesuita-liberacionista
a conocimientos y practicas escolasticas, resultan en un habitus que
dispone, para la construccion de la identidad religiosa, de recursos
simbolicos provenientes de una mayor diversidad de campos de praxis
respecto al primer entrevistado, cuya identidad reside en recursos
simbolicos estrictamente religiosos y de impronta evangélico-protes-
tante. Esto se refleja en la estrecha relacion entre sus formulaciones y
la centralidad delalectura biblica como practica religiosa. Es decir, hay
una correspondencia entre posicion en el espacio social, diferencias
cuantitativas y cualitativas de capitales, y disponibilidad de recursos
simbolicos. Tercero: esta correspondencia entre posiciones y disposi-
ciones tiene también una correspondencia estructural —pero un
sentido diferente—en el campo religioso. Veamoslo con detenimiento.

Como creyentes, es decir, actores en cuya red de disposiciones las
religiosas son centrales, ambos pueden considerarse productores
del campo. Es decir, su inversion de tiempo y energia vital en prac-
ticas religiosas y la intensidad de sus convicciones son claves en el
sostenimiento del campo, en el acuerdo sobre lo que esta en disputa
y sustenta los desacuerdos que constituyen las disputas del campoy
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son el proceso constitutivo del valor del capital religioso, no sélo en
suforma de capital acumulado por los expertos, sino como recurso de
las comunidades de laicos que valoran la expertise o el virtuosismo
religioso de sus pares.

La diferencia de posiciones entre los dos entrevistados en el es-
pacio, de cierto modo se invierte en el campo. En el caso del segundo
entrevistado, la identidad religiosa y la individualidad estan sos-
tenidas por recursos producidos en varios campos. Si bien produce
y participa de los recursos efectivos en su comunidad religiosa, los
elementos heteronomos de sulogica de individuacionlollevanauna
distancia estratégica de la autoridad institucional y a una identifica-
cion condicionada con sus pares. En cambio, es la posicion mas débil
en el espacio y en otros campos lo que hace que el primer entrevistado
esté instalado en el “centro gravitacional” del campo religioso. ;Qué
significa esto? En la medida en que su identidad religiosa y su logica
de individuacion se encuentran sostenidas por recursos simbolicos
meramente religiosos, su participacion en el valor de esos recursos
religiosos, por su conformidad con la autoridad pastoral® y suidenti-
ficacion plena con la comunidad de creyentes, es mayor.

CONCLUSIONES

Intentemos, para concluir, articular de manera sintética la coherencia
entre teoria, método y empiria presentados aqui. Planteamos una
perspectiva praxeologicay relacional de la religion. Pretendimos ha-
cerla plausible mediante ejemplos empiricos. Estos muestran, primero,
la necesidad de vincular el contenido de las creencias religiosas con

9 Si bien el entrevistado desplaza la ultima instancia de autoridad religiosa a su
fuero interno, cambiando de iglesia varias veces en busca de responder a su llamado, el
campo de posibilidades abierto por esta subjetivacion esta claramente acotado por el
espectro evangélico-pentecostal. En este sentido, cada cambio es narrado como una
transicion dificil, temerosa de la transgresién, y nunca se cuestiona, fuera de estas
transiciones y una vez tomada la decision, la obligacion de congregarse y someterse a
la autoridad pastoral.

185



186

Adrian Tovar Simoncic

las practicas ylas experiencias para poder entender sin distorsiones el
sentido efectivo que producen (como lo muestra con mayor claridad el
casode Guatemala). Segundo: cémo, sin desatender lo especificamente
religioso y la autonomia relativa del campo, pueden describirse
simultaneamente las articulaciones con, y determinaciones de lo
religioso desde campos de praxis heterogéneos, condiciones de
existencia particulares y estructuras sociales abarcantes, haciendo
superflua la disyuntiva entre definiciones sustancialistas y funcio-
nales de religion. Esto, me parece, sale a relucir con mayor nitidez
en el trato que le hemos dado al segundo caso. Tercero: hemos visto
que el analisis de habitus, en términos de la descomposicion dispo-
sicional del actor, permite tanto esclarecer la correspondencia entre
principios de diferenciacion religiosa y diferencias de clase, como
revelarlas formas concretas y los campos de posibilidad de la agencia
situacional, disolviendo asila falsa dicotomia determinacién-agencia.
Estose hace evidente de dos maneras distintas en ambos ejemplos. Por
ultimo, hemos argumentado que todo esto dificilmente es posible sin
las mediaciones metodologicas que nos permitan aterrizar el concepto
altamente abstracto y totalizante de habitus —mediante conceptos
meso-tedricos como logica practica, disposiciones, sentido practi-
co—que nos permitan describir el habitus en operacion, a través de
sus manifestaciones observables. Quisimos mostrar que el cuadrado
praxeologico, un modelo en el centro de la propuesta metodologica
presentada aqui, es una herramienta viable de esta mediacion.
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Desafios en el estudio de las imagenes
religiosas. Un recorrido a traves de la
iconografia guadalupana

Margarita Zires

En este texto quiero hacer explicito el camino teérico-metodologico
que he recorrido en el analisis de las imagenes contemporaneas de
la Virgen de Guadalupe y de Juan Diego, personajes fundamentales
de uno de los mitos religiosos mas importantes que ha contribuido a
la construccion de la identidad nacional mexicana. Camino sinuoso,
nolineal, que harespondido a diferentes interrogantes tedricos, pre-
ocupaciones metodologicasy, sobre todo, al interés de comprender las
multiples significaciones de esos simbolos religiosos en la sociedad
contemporanea, marcada por el impacto de los medios de comunica-
cion, sus soportes tecnologicos y sus multiples lenguajes.
Latrayectoria esuntanto azarosa, ya que harespondido a necesida-
des puntuales de comprender los procesos de significacion del mito y
el simbolo guadalupano en diferentes coyunturas sociopoliticas desde
los anios noventa del siglo pasado, es decir, desde hace varias décadas.
Entender las transformaciones visuales y audiovisuales que ha
sufrido el icono guadalupano ha sido fundamental en mitrayectoria
de investigacion. Estas transformaciones se derivan de apropiaciones
particulares del icono de parte de diversas comunidades locales o
barriales,como en el Barrio de SantaJulia dela Ciudad de México, orga-
nizaciones y movimientos sociales de diferente indole en busqueda
de unaidentidad legitima, como en los movimientos chicano, zapa-
tista, de Atenco y de la Asamblea Popular de los Pueblos de Oaxaca,
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asicomo por parte de multiples grupos politicos establecidos o mas o
menos emergentes; apropiaciones dentro del campo del arte pictorico,
de la cultura mediatica (en los medios de comunicacién masiva),
y actualmente en Internet y especificamente en las redes sociales
virtuales.

He trabajado en diferentes investigaciones, con distintas nociones
delasimagenesreligiosas, no siempre explicitas. La invitacion a esta
publicacion representd para miun desafio, me incentivo a reflexionar
sobre aquéllas, a explicitarlas y areconocer sus implicaciones tedrico-
metodologicas.

En todos estos estudios lo que me ha interesado es recuperar
las dimensiones comunicativa y discursiva del fenéomeno religioso
guadalupano, poco analizadas hasta ahora. Esto ha implicado tomar
en cuentala dimension material y significante del simbolo, analizar
los procesos de produccion, gestacion, circulacion y recepcion e in-
terpretacion del simbolo y el mito guadalupanos, y atender, por ello,
a sus dimensiones mediatica, historica, politica y antropolédgica. En
ese sentido, me aparto de toda perspectiva semiologica estructural o
semiodticainmanente que deja delado el contexto sociocultural y poli-
ticoenel que se ponen en funcionamiento los simbolos y las imagenes
relacionadas con esto. Retomo diferentes aportes de la semiologia de
la imagen, de la teoria de la enunciacion, del analisis del discurso,
delainterdiscursividad y del analisis de lo verosimil, pero también de la
historia de México, dela historia del arte, dela antropologia simbodlica.

¢QUE ENTIENDO POR IMAGEN RELIGIOSA?

Por imagen religiosa entiendo una figuracion o construccion visual
ligada a un simbolo, leyenda o mito, a creencias y rituales religiosos.
Sin embargo, el término “figuracion” merece una aclaracion. No se
trata de unarepresentacion, de una “copia, retrato o imitacion”, como
se podria derivar del término de imagen en su acepcion etimologica
latina, imago. Me aparto de las nociones que derivan también de la
optica y del sentido comun que tienden a concebir a la imagen como
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una reproduccion fiel. Se trata mas bien de una interpretacion del
sentido de ese simbolo, leyenda o mito religiosos para un individuo
o colectividad. El hecho de que sea “visual” lleva a pensar ademas
en una recreacion mediada del simbolo o mito religiosos, una inter-
pretacion configurada por el lenguaje, en este caso, por el lenguaje
visual y las multiples reglas y convenciones sociales que lo rigen en
un contexto histoérico y cultural especifico. En esta recreacion visual,
regida por ciertas convenciones sociales, se anclanla significacion de
laimagen y un horizonte de interpretacion de la realidad.

A pesar de que la imagen religiosa se rija por ciertas convencio-
nes establecidas o géneros que tienden a fijar su sentido, laimagen es
polisémica, no tiene un sentido totalmente fijo, ni estable, sino tem-
poral y cambiante. Suscita diferentes interpretaciones en diferentes
¢pocas y a distintos sujetos sociales, de acuerdo con sus creencias,
grupo social, edad, género, etnia, contexto cultural en el que vive,
entre otros factores. Su sentido depende también de la manera como
dichos sujetos utilizan y ponen en funcionamiento las imagenes en
ciertos contextos.

La imagen religiosa, como toda imagen, es concebida aqui como
undiscurso enun sentido amplio del término, tal como se le aborda en
el analisis del discurso (Charaudeau y Maingueneau, 2005: 179-184).
Se trata de un producto signico que tiene una materialidad signifi-
cante diversa (puede ser oral o verbal, evidentemente, pero también
puede ser escrita, visual, audiovisual...), la cual conlleva significados
y actua en un contexto de interaccion comunicativa que esta regido
por ciertas condiciones de produccion, circulacion, recepcion e in-
terpretacion. El discurso esta normado por reglas que estipulan lo
que se puede decir y la manera de decirlo en un contexto cultural y
comunicativo especifico. En ese sentido, la imagen religiosa, como
toda imagen, esta regida por ciertos géneros discursivos visuales
o normas relativamente estables que condicionan lo que se puede
decir o no decir, asi como la manera de expresarlo de forma visual en
un contexto cultural determinado. Esas distintas reglas y géneros
pictoéricos conforman un réegimen de verosimilitud.
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Lo verosimil, en la acepcién que interesa aqui, parte de que no
todo se puede decir. “Asi pues, lo verosimil es, desde un comienzo,
reduccion de lo posible, representa una restriccion cultural y arbitra-
ria de los posibles reales, es de lleno censura” (Metz, 1968: 20). Dicha
censura estaria basada en “los discursos ya pronunciados”, en lo
“preexistente”. No cualquier imagen de la Virgen de Guadalupe nide
Juan Diego es verosimil en una época determinada. En los siglos xv1
y xv1I, la imagen de la Virgen de Guadalupe no podia haber tenido
la representacion de Tonantzin, ni de ninguna deidad azteca o indi-
gena, como se le reivindica en la estética chicana. Tampoco se pudo
pintar a un indigena en el lugar de Juan Diego en el tiempo de la
Colonia, aunque la leyenda decia que era un indigena a quien se le
habia aparecido la Virgen de Guadalupe, y se le retraté como un es-
pafiol (Zires, 2014). Las reglas pictéricas de ese tiempo lo consideraban
inverosimil. No habia “discursos anteriores”, pinturas reconocidas que
hubieran establecido dicha regla y lo hubieran hecho posible. Segun
Christian Metz, lo verosimil debe estar de acuerdo con la opinién
publica o con las normas de algunos géneros discursivos establecidos.
Aunque una version de la Virgen como una deidad indigena ouna de
Juan Diego indigena hubiera sido verosimil entre las comunidades
indigenas, no lo era para los sectores gobernantes de la sociedad
colonial enla Nueva Espana. En ese sentido, lo verosimil varia segun
el contexto cultural, los grupos sociales y étnicos, entre otros.

Las figuraciones pictoricas de Jesucristo y de la Virgen Maria en
la historia del catolicismo se han regido, evidentemente, por géneros
pictdricos establecidos del arte sacro catdlico y, en un contexto mas
general, del arte pictorico en la Edad Media, época en la que éste se
hallaba, a suvez, intimamente ligado ala institucion religiosa catolica
en el Occidente. Pero esto cambia. Actualmente, y dados los procesos
de secularizacion y modificacion del campo religioso en las sociedades
modernasy posmodernas, dichos géneros y reglas se ponen en entre-
dicho.Lasformas visuales en que se recrea alafiguradela Virgen o de
Cristo enel arte contemporaneo no se rigen solamente por los géneros
pictdricos del arte sacro, por lo que se retoman otras formas pictori-
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cas del arte no sacro, de los discursos visuales que circulan en los me-
dios de comunicacion. Algunas figuras de Cristo y la Virgen adquieren
formas irénicas, parodicas, impensables hace menos de un siglo.
Esto también puede constatarse muy claramente en algunas de las
imagenes guadalupanas que han surgido en las ultimas décadas en
Meéxico, y sobre todo entre las chicanas feministas en Estados Unidos.
Sin embargo, existen contextos publicos, desligados del campo del
arte, donde esas imagenes son reprobadas por los devotos catdlicos,
lo cual muestra los limites del decir guadalupano (Zires, 2014a).

LA IMAGEN RELIGIOSA COMO UN INTERDISCURSO

Laimagenreligiosa en tanto discurso es también un interdiscurso, ya
que cobra sentido en un entorno o universo de discursos. No tiene una
unidad o estructurafija. Esta atravesada por multiples discursos que
puedenresonar de manera diferente en los sujetos que la interpretan.
Toda imagen religiosa retoma otros discursos visuales para existir,
paraobtener verosimilitud y posible legitimidad. No surge delanada.
En ese sentido, se apropia de elementos visuales de otros discursos
para surgir, ya sea que los imite, los elogie, se burle o los parodie; ya
sea que se acerque o separe y distancie de otros de maneras mas o
menos explicitas. La imagen de la Guadalupana construye su vero-
similitud a partir de otras imagenes marianas que precedieron su
surgimiento, a partir del género pictérico marianollamado “la mujer
rodeada de sol”, pero también de otro tipo de discursos biblicos, como
veremos mas adelante. Toda imagen religiosa guarda una interde-
pendencia con discursos no sélo visuales, sino de otra naturaleza
material: orales, escritos y de otras indoles.

El analisis que realizo en este texto trata de mostrar la intertex-
tualidad de las multiples imagenes guadalupanas y de Juan Diego,
la manera en que otros discursos hablan a través de estas imagenes,
tienenresonancias y ecos en ellas, transformando el sentido de lo que
dice laimagen de la Virgen.
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DE LA HISTORIA DEL ARTE RELIGIOSO A LOS GENEROS PICTORICOS

En el estudio de las imagenes religiosas es importante reconocer la
mirada de la historia del arte religioso, ya que provee una serie de
reflexiones sobre los modelos iconograficos y sus influencias, lo cual
nos permite tener acceso a los posibles géneros pictéricos que se han
utilizado pararecrear un simbolo o mitoreligiosos y entender algunos
de los sentidos y horizontes de interpretacion religiosa que posee la
imagen a partir de sus formas pictoricas y su contexto de produccion.

De acuerdo con algunos historiadores, la pintura de la Guadalupa-
nase considera un encargo del segundo arzobispo de la Nueva Espania,
Alonso de Montufar, quien se caracterizé por promover la devocion
y el culto de la Virgen en sus inicios; su creacion se atribuye al muy
reconocido pintor indigena Marcos Cipac Aquino, que vivio entre
1517 v 1572 (Toussaint, 1990; Jiménez, 2004; Von Wobeser, 2015). Esta
pintura comparte multiples elementos pictéricos con muchas repre-
sentaciones de la Virgen Maria en otras regiones catolicas europeas,
que veremos mas adelante.

Paso a describirlaimagen de la Guadalupana que se supone quedo
impresa o estampada en el ayate de Juan Diego a partir de sus rasgos
corporales, postura, vestimenta y signos pictoricos que la igualany
distinguen de otras representaciones marianas, tal como se aprecia
en las pinturas anteriores a 1895, antes de que le borraran la corona.!
La Virgen representa a una mujer joven, de rasgos europeos, pero de
piel morena como los indigenas; su cabeza esta inclinada hacia su
derecha como un posible signo de humildad; tiene las manos juntas
alaaltura del pecho como siestuviera orando; dalaimpresion de que
la rodilla izquierda esta mas elevada que la derecha por el pliegue
delatunicarosa quela cubre. Dicha tunica esta decorada con dibujos

' Cabe destacar que la imagen de la Virgen de Guadalupe poseia una corona hasta
finales del siglo XIX, como se puede constatar en las pinturas realizadas de ese sigloy de
los anteriores a ese. El abad Plancarte mandé borrar la corona en 1895 para la ceremonia
de su coronacion (Von Wobeser, 2015: 16).
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de plantas y un cintillo a la altura del talle. La Virgen esta cubierta
ademas con un manto azul decorado con estrellas. Lleva una corona;
estarodeada de unhalo de luz y rayos solares, asi como de un cumulo
de nubes. Esta apoyada sobre una luna creciente y mas abajo la sos-
tiene un angel con alas de color azul, amarillo y rojo.

Algunos historiadores han subrayado que la iconografia de la Virgen
de Guadalupe tiene sus raices en “la mujer apocaliptica”, a la cual se
hace referencia en el capitulo 12 del Apocalipsis (De la Maza, 1981:
182-183; Vargas Lugo, 1987: 58-65; Cuadriello, 1989: 43). Gisela von
Wobeser (2015) hace referencia mas especificamente a esta mujer
como la Mulier amicta sole (“mujer rodeada de sol”) como antecedente
iconografico de la Guadalupana y modelo pictorico mariano, el cual
retoma, a su vez, los aspectos visuales de la descripcion que se hace
dela “mujer apocaliptica” enlos primeros parrafos de dicho capitulo:
“Un gran signo aparecio en el cielo: una mujer vestida de sol, con la
luna bajo sus pies y una corona de doce estrellas sobre su cabeza” (Apo-
calipsis, 12: 11). Dicha configuracién pictérica posee, por lo tanto, tres
elementos fundamentales: los rayos solares, la corona de 12 estrellas
y la luna creciente, los cuales comparte la Virgen de Guadalupe con
muchas otras representaciones de la Virgen Maria.

Conelfinde encontrar los antecedentes iconograficos dela Virgen
de Guadalupe, la historiadora Von Wobeser analiza detalladamente
un conjunto de 13 grabados fechados entre 1400 y 1530 que corres-
ponden al modelo Mulier amicta sole, los cuales presentan muchas
similitudes conlaimagen guadalupana, sobre todo el grabado aleman
proveniente de Berlin La Virgen de la Gloria, que data de 1420 (2015: 19).
Sutesis es que dichaimagen pudo haber sido “la fuente utilizada por el
pintorindigena que realizé 1a obra”, debido a su parecido en la postura
corporalde la Virgen, la proporcién de sus miembros, rasgos de caray
vestimenta. Una de las diferencias mas notorias es que, mientras la
virgen alemana es la imagen de una mujer con nino, la mexicana es
unavirgen sinnino. Las diferencias entre ambasimagenes se deben,
segun la autora, a la adaptacion del modelo al contexto de Nueva
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Espana, a la imagen o figura que se queria suplantar: Tonantzin-Ci-
huacoat], que en nahuatl significa “nuestra Madre” (ver ilustracién 1).

llustraciéon 1

La Virgen de la Gloria, de Berlin, 1420, y la Virgen de Guadalupe en Nueva Espaia.

De acuerdo con Elisa Vargas Lugo y Von Wobeser, el icono oficial
guadalupano mexicano no es ninguna copia de las imagenes exis-
tentes en el Santuario de Extremadura, donde se venera a la Virgen
de Guadalupe extremena, de la que eran devotos los colonizadores
de la Nueva Esparia como Hernan Cortes, por lo cual seguramente
tom¢ el nombre de Guadalupe la virgen mexicana. La extremena
es una imagen de bulto, una virgen negra, por lo tanto, totalmente
diferente a la mexicana. La Virgen del Coro del Santuario en Extre-
madura, si bien guarda muchas similitudes con la Guadalupana
mexicana, como algunos estudiosos y religiosos han argumentado
(altener una postura parecida, estar rodeada también de rayos solares,
tener una corona, asi como estar apoyada en una luna y sostenida
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por un querubin), es una escultura con un nino en brazo. Segun Von
Wobeser, las similitudes se deben a que ambas imagenes pertenecen
alamisma tradicién iconografica de la mujer rodeada de sol. Ademas,
habria otras pinturas de esa misma tradicion que son mas parecidas a
la Guadalupana mexicana, como laimagen de la Virgen de la Gloria,
ya mencionada.?

Desde una perspectiva discursiva, el modelo iconografico mariano
Mulier amicta sole o Mujer rodeada de sol se puede considerar un ge-
nero discursivo en el sentido que senala Mijail Bajtin (1982), al regirse
por reglas particulares que establecen como comunicar visualmente
la dimension divina de la Virgen Maria en la comunidad catolica, y
es un género discursivo pictérico al llegar a establecer reglas par-
ticulares de como pintar a la Virgen, convenciones de lo que se podia
decir y no decir visualmente sobre ella, asi como la forma de hacerlo.
Elisa Vargas Lugo apunta a esta condicion genérica, al hablar de un
género apocaliptico: “Lo que puede afirmarse es que si se conformé
un tipo iconografico mariano, surgido de la obra de San Juan, que se
conoce como Virgen apocaliptica y al que indudablemente pertenece
la Virgen de Guadalupe de México” (Vargas Lugo, 1987: 61).

Este modelo, en tanto género discursivo pictorico, establece un régi-
men de interpretacion de la realidad social a partir del codigo religioso
catolico, un esquema de interpretacion de la Virgen Maria.

- En tanto madre de Dios, por lo cual comparte una dimension
divina. A eso se debe que la rodeen rayos solares, como en
muchas representaciones de Jesucristo y la Santisima Trinidad.

« Como una mujer celestial que desciende de los cielos, por ello
las nubes.

« Llevauna corona en tanto reina, es decir, reina de los cielos.

2Dadas las diferencias entre las imagenes, las autoridades eclesiales del santuario de
Extremadura no pudieron cobrar limosnas en la Nueva Espana (Lafaye, 1977).
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A estos tres elementos fundamentales de la Mulier amicta sole evi-
dentemente se anaden otros elementos pictoéricos enla Guadalupana
mexicana que comparte con otras representaciones marianas. Por
ejemplo, la vestimenta: la tunica rosa que representaba, segun la
tradicion religiosa, a las doncellas, y el manto azul que alude al color
del cielo y que “representa también el amor espiritual, la verdad, la
constancia ylafidelidad, por todolo cualla Iglesialo considera el color
de Maria” (Vargas Lugo, 1987: 64). La tunica y el manto también se
relacionan conla castidad, la pureza de la Virgen Maria, con el dogma
de haber sido concebida “sin pecado original”. La luna creciente se
vinculaba asimismo conla castidad de la Virgen y la diosa Diana, aun-
que después de la victoria de los ibéricos contra el imperio musulman,
laluna creciente se asocio conlos arabes y lareligion musulmana. Y no
se puede olvidar la posicidn inclinada de la cabeza de la Virgen y sus
ojos entrecerrados, que simbolizan la humildad, asi como la posicion
de las manos juntas ala altura del pecho como signo de su piedad, de
estar orando. De acuerdo con Vargas Lugo, el angel debajo de la virgen
luce como “un atlante prodigioso” (1987: 64).

LA IMAGEN RELIGIOSA Y EL MITO APARICIONISTA GUADALUPANO3

Los mitos que fundamentanlas creencias religiosas tienden a estimu-
larla creacion de imagenes relacionadas con ellos. En general, se trata
de una recreacion visual de una o varias escenas fundamentales de
lanarracién que estructura dicho mito, o de elementos descriptivos y
detalles narrativos que permiten traducir visualmente la dimension
milagrosa de la figura religiosa. En el caso de la Guadalupana, tanto
el relato como su recreacion visual siguen las reglas de la tradicion
narrativa oral, escrita y pictérica de los mitos aparicionistas de origen
espanol o europeo de la Edad Media que describian el descubrimiento
de imagenes de la Virgen Maria por pastores. Segun las reglas de

3 Basado en parte en una publicacion sobre los mitos de la Virgen de Guadalupe
(Zires,1994).
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dicho género, hay una imagen o figura santa escondida, la Virgen se
le aparece al pastor que esta cuidando a sus animales, pide que se le
erijaunaermitay serealiza un milagro que le otorga autenticidad ala
aparicion. Ese mismo esquema configurala narracion de la aparicion
de la Virgen de Guadalupe de Extremadura, sélo que con ciertas mo-
dificaciones o anadidos particulares en relacion con el contexto fisico
e histoérico del lugar de la aparicion que son sin duda interesantes.
Aquila narracion nos situa en el tiempo de la invasion de los arabes
(700 A.C.). El pastor regresa a su casa, le dicen que su hijo ha muerto,
pero éste se cura milagrosamente y pide ir a ver inmediatamente a
la Virgen.

EnelcasodelaVirgen de los Remedios en San Bartolo Naucalpan,
Meéxico, unlugar de peregrinaciones desde épocas prehispanicas, se
trata de una figura diminuta de madera de procedencia espanola.
Aqui nos encontramos con una estructura narrativa parecida e in-
teresantes modificaciones que nos hablan del ambito historico en el
que surge lanarracion alrededor de 1576. Estas alteraciones permiten
reconocer una estrategia de evangelizacion y apropiacion particular
de los simbolos catolicos por los criollos e indios que les otorga una
mayor legitimidad social enla sociedad colonial. Por ello, laimagen no
es encontrada por un pastor, sino por un indio recién convertido, Juan
Cecuantzin (al que después la tradicion oral del siglo xvii rebautizo
con el nombre de Juan Diego) (De la Maza, 1981: 35-36).

El relato de la Virgen de Guadalupe del Tepeyac mantiene una
relacion con este modelo de tradicion narrativa aparicionista mariana.
El pastor es también un indio convertido al catolicismo, como en la
narracion de la Virgen de los Remedios, y todo ocurre en unlugar en el
que antes existia una devocion a una deidad prehispanica, Tonantzin,
y al que llegaban peregrinaciones. Sin embargo, no hay figura de la
Virgen que tenga que ser encontrada por nadie, dado que la imagen
se queda impresa en el ayate de Juan Diego, lo cual es ya un fenémeno
sobrenatural que habla de su gran capacidad para los milagros. El
relato aparicionista narra diferentes eventos milagrosos, ademas de
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las tres apariciones de la Virgen a Juan Diego, que se retoman en las
recreaciones visuales frecuentemente:

La primera, cuando el indio recién convertido va por el cerro de
Tepeyacyla Virgenle dice que le pida al obispo que en ese lugar se erija
unaermita. Después, Juan Diego va con el obispo; éste lo escucha, pero
no lo toma en serio. En una segunda aparicion, Juan Diego le cuenta
lo sucedido ala Virgen y le sugiere que escoja a otra persona para que
vaya a hablar con el obispo, pero ella insiste en que sea él. Juan Diego
vuelve entonces a ver al obispo; éste lo escucha nuevamente y le pide
estavezuna prueba dela aparicion de la Virgen. Al dia siguiente, Juan
Diego debiairal cerro para que la Virgen le diera la prueba, pero el tio
de Juan Diego estaba tan enfermo que se fue a conseguirle medicinas.
Juan Diego toma otro camino, mas la Virgen le sale al encuentro en
una tercera aparicion. Le dice que no se preocupe por su tio, que vaya
a cortar rosas y otras flores al cerro, como prueba para el obispo (lo
cualyaesunhallazgomilagroso en esa tierra tan agreste). Juan Diego
lo hace y cuando se encuentra frente al obispo extiende la manta,
caen las flores y aparece pintada en el ayate la Virgen de Guadalupe
(lo cual se registra de forma visual frecuentemente como una cuarta
aparicion). El tio de Juan Diego se cura milagrosamente ante la apa-
ricion de la Virgen y se erige una ermita en el cerro del Tepeyac (en
ocasiones también se registra como una quinta aparicién milagrosa).

De acuerdo con Jaime Cuadriello (1989: 46-47), fue hasta el momen-
to que queda registrado de manera escrita el relato de las apariciones
enlas primeras publicaciones guadalupanas—sobre todo a partir del
texto de Miguel Sanchez escrito en 1684— cuando surgi6é también “la
necesidad de plasmar visualmente los cuatro episodios angulares
delas mariofanias del Tepeyac” las tres apariciones y la impresion mi-
lagrosa dela Virgen en el ayate. Estas recreaciones visuales siguieron
también las convenciones del género pictorico de las apariciones ma-
rianasy de los santos en Espana y Europa, de acuerdo con las cuales se
pinta, porlo general, alafigurareligiosa enla parte de arriba, rodeada
de un halo de luz y/o rayos solares, asi como nubes que connotan la
idea de que se trata de la aparicion de un ser sagrado o que proviene del
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cielo; el pastor o vidente se encuentra de pie o hincado ante la figura
religiosa en la parte baja del cuadro; por ejemplo, cuando Juan Diego
lleva las rosas en la manta que se identifica con la tercera aparicion.

Segun Vargas Lugo, alrededor de 1666-1667 comenzaron a pintarse
las distintas apariciones individualmente y después se incluyeron
¢stas como pequenos recuadros enlas esquinas de los lienzos guada-
lupanos que colocaban ala Virgen en el centro haciendo alarde visual
de su capacidad milagrosa. A estas figuraciones se sumaron en el siglo
XVII otros elementos iconograficos propios del estilo barroco, como
angeles y arcangeles en las apariciones, asi comolas rosas enmarcan-
do los cuadros (Vargas Lugo, 1987: 83-86). Existe un cuadro anénimo
excepcional del siglo xvil en el que se integran las cinco apariciones
junto con otros temas biblicos al lado de la Guadalupana: “la Escala
de Jacob, San Juan escribiendo el Apocalipsis, una abreviada imagen
de la Jerusalén celeste y en la cuspide, la Trinidad [..] se fue fincando el
suceso de las apariciones como un hecho providencial y exclusivo
de estatierra”. El titulo del cuadro es elocuente: “Virgen de Guadalupe
coronada por la Santisima Trinidad” (Vargas Lugo, 1987: 88-90).

Esta expresion plastica guadalupanay otras parecidas de esa época
derivaron sin duda de la interpretacion criolla de Miguel Sanchez,
bachiller presbitero, tedlogo y predicador reconocido, quien produce
el primer libroimpreso sobre la Virgen de Guadalupe en 1648. Sanchez
recoge la tradicion oral aparicionista yla fundamenta teolégicamente
a partir de San Agustin y del capitulo 12 del Apocalipsis, escrito por
San Juan, entre otros textos biblicos. El mismo titulo del libro ilustra
este sendero escogido por Miguel Sanchez: Imagen de la Virgen Maria
Madre de Dios de Guadalupe. Milagrosamente aparecida en la Ciudad
de Meéxico. Celebrada en su historia, con la profecia del capitulo doce del
Apocalipsis.

Los simbolos de la fundacion de la ciudad de Tenochtitlan se ven
entretejidos con los de la mujer del Apocalipsis y los de la Virgen de
Guadalupe. La Virgen de Guadalupe como escudo nacional surge a
partirde sufusion con el aguila: “Era decirme, que todaslas plumasy
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losingenios del aguila de México, se habian de conformar y componer
en alas para que volase esta mujer prodigio y sagrada criolla”.

La interpretacion de Sanchez es, sin duda, la de un criollo que
quiere diferenciarse de los indigenas y se levanta contra la idolatria
simbolizada, pero reconoce y valora ciertas raices prehispanicas. No
pone endudalarazon de la conquista niasus antepasados espanoles.
Espana tiene un gran mérito, pero es en México donde la aparicion
ocurre, y no en Espana. En este tipo de planteamientos se percibe el
movimiento de un grupo que busca mayor reconocimiento y poder:
los criollos.

Sanchez construye y traduce el mito al otorgarle un lenguaje
legitimo, el de las escrituras. Su traduccion es una construccion po-
litica muy sutil construida a partir de una apropiacion de las armas
“espirituales” mas sofisticadas de los espanoles.

Este autor también dibuja o pinta este mito. Existe una imagen o
vineta en su libro que el mismo produjera, en la que la Virgen no se
encuentra situada sobre el angel, sino sobre un nopal y dos aguilas
estan fundidas con ella, “que en apariencia son el escudo de los Aus-
tria, pero que en realidad son las alas del aguila mexicana. En lugar
del AVE se posa la VIRGEN y un nuevo simbolo heraldico surge, la mujer-
aguila Guauhtli-Guadalupe” (De la Maza, 1981: 70). Hasta el mismo
Sanchez afirmd: “yo me constitui pintor de aquesta Santa Imagen
describiéndola; he puesto el desvelo posible copiandola; AMOR DE LA
PATRIA DIBUJANDOLA...” (Sanchez en De la Maza, 1981: 73).

Sibien estaimagen o vineta no parece tener unadirecta influencia
enlaimagen que conocemos actualmente, si contribuyo a configurar
las posibles lecturas del mito ampliando su horizonte de interpreta-
cion y sobre todo las imagenes que surgieron del patriotismo criollo.
Bastarecordar aquellas pinturas del siglo xvi1, del siglo xviiry las que
surgieron en el tiempo de la Independencia, como aquella enla que la
virgeny el angel posan sobre el aguila que devora ala serpiente sobre
un nopal (ver ilustracion 2).
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llustracion 2

Pintura de Josefus de Ribera, 1778. Museo de la Basilica de Guadalupe.

Aloslados del aguila, de pie en sendas piedras, se ven dos indios: uno es
Juan Diego, con sus rosas y un atuendo mixto de prendas mexicanasy
esparniolas que significan al mundo indigena aculturado. El otro indio,
con atuendo supuestamente prehispanico, simboliza el mundo antiguo
ya predestinado a ser redimido por la Guadalupana, puesto que de sus
labios sale la frase Non fecit taliter omni nationi (Vargas Lugo, 1987, 124).

LA DIMENSION ANTROPOLOGICA DE LA IMAGEN. LA UTILIZACION DEL SIMBOLO
GUADALUPANO

En el analisis de la imagen religiosa no solo conviene basarse en la
historia del arte religioso y de los géneros pictoricos que le otorgan
verosimilitud, sino también indagar la forma como se le utiliza en
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diferentes contextos, observar detenidamente su puesta en escena en
rituales religiosos, sociales, culturales y politicos, reconocer lo que las
imagenes simbolizan y las multiples significaciones que adquiere en
ellos. De ahi que sea necesario recuperar su dimension antropologica.
Por ello, he retomado en mis investigaciones algunos aspectos de la
perspectiva de Victor Turner, uno de los mas importantes representan-
tes de la antropologia simbdlica, interesado en estudiar los procesos
simbolicos, es decir, los simbolos en su funcionamiento, ya sea en
contextosrituales aislados o entornos mas amplios y complejos enla
sociedad contemporanea (Turner, 1980,1988). Este autor analizé, entre
otros, el simbolo de la Virgen de Guadalupe y mas especificamente
la interrelacion entre la imagen, el relato de su aparicion y la peregri-
nacion (Turner, 1978). Considero que el analisis propuesto por Turner
sirve no solo para estudiar los simbolos, sino también las imagenes
religiosas que los crean y recrean. Contribuye a analizar esas image-
nes en su funcionamiento, lo cual lleva a tomar en cuenta la manera
en que sujetos especificos vinculan dichas imagenes con otras, las
interpretan, se las apropian y las utilizan en contextos especificos.4
Este autor toma en cuenta la manera de nombrar y definir los
simbolos por parte de los sujetos que los utilizan en un contexto
especifico, lo que €l denomina la exégesis que realizan los diferentes
individuos de una comunidad, lo que significan para ellos, partiendo
de la idea de que las comunidades no son homogéneas. De ahi que
sea importante estudiar la etimologia de los términos que sirven
paranombrarlos y las asociaciones posibles con sus imagenes segun
los sujetos. En ese sentido, se aparta de la perspectiva antropologica
estructural, que se concentra en el analisis de las estructuras y los

4 De acuerdo con Turner (1980), el simbolo puede representar un objeto, un perso-
naje, actividades, relaciones o acontecimientos, entre otros. Su significacion depende
de la forma sensible o material que adquiere. En ese sentido, podemos sefalar que su
perspectiva es articulable a la vision discursiva que se ha adoptado en esta investigacion,
al subrayar la dimensién significante de los simbolos.
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sistemas simbolicos, dejando de lado la experiencia particular del
sujeto que los vive y sus capacidades de reflexion al respecto.

Turner considera asimismo relevante estudiar el aspecto “posi-
cional”, la interrelacion de los simbolos en un contexto especifico, de
qué manera adquieren significaciones multiples de acuerdo con dicha
interrelacion. En este texto interesa destacar la relacion que guardan
las imagenes religiosas con otras imagenes en un entorno definido a
analizar, por ejemplo, la articulacion de la imagen guadalupana con
las de otros santos u otros simbolos, como la bandera mexicana, en
un altar o una marcha.

Turner (1978) enfatiza sobre todo el aspecto “operacional”, que versa
sobre el analisis de lamanera en que los sujetos utilizan los simbolos
y los ponen en funcionamiento. Senala que los simbolos funcionan
como sistemas dinamicos de significantes y significados en el con-
texto de procesos socioculturales temporales. Quiero enfocarme en
este aspecto, aqui en relacion con las imagenes religiosas.

La Virgen de Guadalupe, de acuerdo con Turner, es un simbolo do-
minante (nuclear, clave o focal). Esta clase de simbolos juega un papel
importante en muy diferentes tipos de épocas y contextos sociales.
Los simbolos dominantes poseen un espectro grande de referentes
o significantes muy dispersos que estan interrelacionados por un
modo simple de asociacion (Turner, 1978: 245-249). Dicha asociacion
o analogia es diferente en cada contexto cultural. La imagen de la
Virgen no tiene la misma significacion en una peregrinacion, en una
pelea de box o en una manifestacion a favor del Ejército Zapatista.

Los simbolos dominantes se caracterizan por su polisemia y por
su capacidad de condensar multiples significados y de constituirse en
puntos de convergencia sociocultural. De acuerdo con Turner, poseen
un polo normativo o ideologico y un polo sensorial. El polo normativo
estarelacionado con el orden delo social y de lo moral, mientras que el
polo sensible material tiene que ver con los sentidos locales, el orden de
los deseos y de lo inconsciente. Estos polos no se encuentran siempre
enarmonia. Por ejemplo, la jerarquia de la Iglesia catélica ha generado
un conjunto de doctrinas y preceptos universales con respecto a la
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figura de la Virgen. Se ha tratado de destacar el caracter universal
de las distintas Virgenes. La Virgen Maria deberia representar a la
comunidad global, lo cual se conecta con la doctrina de la comunion
delos santos. Sin embargo, “en la practica y a través de sus numerosas
imagenes, cada Virgen se convierte en patrona exclusiva de un lugar,
en simbolo xenofébico de localismo” (Turner, 1978: 171).

Otro aspecto que destaca Turner en su analisis de los simbolos
es el estudio del contexto fisico en el que el simbolo se emplea o
se pone en funcionamiento. La imagen fija en el altar frente a un
grupo de bancas con reclinatorios invita a ser vista, venerada, invita
aque se lerece en unrecinto publico, a estar junto a otros creyentes
que al mismo tiempo pueden realizar el mismo acto. Otra imagen
fija es la pintura dispuesta en un museo para ser contemplada,
admirada como objeto de arte o decoracion. Otraimagen es la que
se puede llevar en la cartera, que acompana, que cuida, ala que se
le puede rezar individualmente, que no permanece fija en un lugar,
pero esta ligada permanentemente a su dueno. Otra imagen es la
que se coloca en la calle, en lugares que se habian convertido en
basureros locales, e invita no solo a rezar, sino también a cuidar la
calle, a no ensuciarla. Otra es la que se coloca en altares el dia de
la celebracion anual a la Virgen de Guadalupe en algunos barrios
en México.

En los anos noventa publiqué un trabajo sobre la apropiacion
particular del simbolo guadalupano en el barrio de Santa Julia de la
Ciudad de México, caracterizado por su violencia social y marginacion
(Zires,1995-1996). Este barrio es conocido por ser un centro de ladrones
ancestrales y delincuentes en general, asi como por tener la tradicion
de construir altares ala Virgen el 12 de diciembre desde hace 40 anos.
Dicha tradicion puede ser vista no sélo como expresion de la fe gua-
dalupana, sino como una estrategia de busqueda de una identidad
legitima: la de ser un barrio que merece visitarse y que produce cosas
hermosas. Cada ano se realizan diferentes reportajes en la prensa y
television de este acontecimiento anual, que la gente recuerda con
orgullo y la reivindica con su barrio (ver foto 1).
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Foto1

Altar de la Familia Penaflor dedicado al fundador de esta tradicion en la calle Quetzal-
coatl. Foto de la autora, 2011.

Ese trabajo requirio del uso de técnicas de investigacion de corte
antropoloégico y cualitativo, como la observacion participante en la
creacion delos altaresy su celebracion, el analisis del disenio de dichos
altares y de susimagenes, asi como la revision de su articulacion con
otros simbolos y la realizacion de entrevistas a sus creadores.s Esta
investigacion me permitio reconocer el diferente sentido que le otorga
aestatradicionla gente del barrio, de acuerdo con el tipo de vecindad
en la que habitan, segun la profesion u ocupacion en el barrio y la
generacion a la que pertenecen. No tenian la misma concepcion los
miembros mas viejos del barrio que habian participado en la gestacion
de esta tradicion y relacionaban la celebracion con bailes tradicionales
regionales, que los grupos de jovenes que reivindicaban el gusto por
el rock y planteaban que la Virgen podia ser también rockera.
Algunos negaban los problemas sociales del barrio, comola droga-
diccion de los jovenes, y querian transmitir la sensacion de progreso,

5 Para mayores detalles sobre la observacion participante, asi como el disefio y el
analisis de las entrevistas que se llevaron a cabo, ver Zires, 1995-1996.
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como en el caso del promotor barrial y deportivo, mientras que otros
acentuaban las rivalidades internas en la misma vecindad o hasta
en la construccion del altar, y otros destacaban la eficacia milagrosa
de la Virgen.

El analisis de la observacion participante y de las entrevistas per-
mitio entrever los valores axiomaticos catolicos que trata de promover
latradicién, asi como los valores en pugna: la gran fe catolica frente al
crecimiento y la expansion de otros grupos religiosos en las ultimas
décadas; el sentido de hermandad barrial que persigue el ritual de
acuerdo con sus creadores, pero también la falta de solidaridad entre
la gente y la competencia entre los creadores de altares para destacar
y ser entrevistados en los medios de comunicacion que los visitan
anualmente; los conflictos que emergen en los intersticios espaciales
y temporales de los rituales que ahi se celebran; y hasta los robos que
sufrela mismaimagen y esculturade la Virgen en este barrio durante
elano, porlo que en algunos altares se ve encerrada o traslas rejas, tal
como algunos de los miembros del barrio que han estado encerrados
en la carcel.

En este estudio se observo la interrelacion que guarda el simbolo
guadalupano —entre otros— con la Virgen de San Juan de los Lagos,
lugar a donde algunos vecinos acostumbran a ir de peregrinacion, asi
como con San Judas Tadeo, “el protector de las cosas malas y de los ra-
teros”, segun una vecina, y se advirtio la creciente presencia de altares
lujosos a la Santa Muerte en algunas vecindades caracterizadas por
la presencia de narcomenudistas (Zires, 1995-1996).

Siguiendo el planteamiento de Turner, me parecié importante
dirigir mi mirada también a la imagen de la Virgen de Guadalupe
como estandarte en contextos politicos.

LA PUESTA EN ESCENA DE LA IMAGEN RELIGIOSA EN LA MOVILIZACION POLITICA
¢Acaso significa lomismola imagen de la Virgen fija en el altar de la

iglesia o en los brazos en alto de don Miguel Hidalgo y Costilla o en
los sombreros de los seguidores de Morelos y Zapata? ;Qué se le hace
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decir a esa imagen despegada del relato, usada fuera de la iglesia, en
el contexto de una movilizacion politica? En esta parte fue relevante
retomar algunas reflexiones de corte historico que dan cuenta de ello.

Cuando el cura Hidalgo tomo la imagen de la Guadalupana en
la iglesia de Atotonilco, Guanajuato, como estandarte de las fuer-
zas insurgentes, esto no fue una casualidad: estaba reconociendo
la fuerza simbolica de la Virgen de Guadalupe, su capacidad de con-
vocatoria, tal como los zapatistas la volvieran a reconocer un siglo
después cuando se lanzaron a reclamar tierra y libertad llevando en
sus sombreros la imagen de la Virgen de Guadalupe.

En nombre de la Virgen y bajo su imagen, Morelos hizo un lla-
mado en 1813 durante la lucha de Independencia en que establecia:
“Debera todo hombre generalmente, de diez anos para arriba, traer
en el sombrero la cucarda de los colores nacionales, esto es de azul 'y
blanco, una divisa de listén, cinta, lienzo o papel en que declarara ser
devoto de la santisima imagen de Guadalupe, soldado y defensor de
su culto” (Lafaye, 1977: 404).

En ese tiempo, la Virgen de los Remedios, la Virgen del otro lado
de la Ciudad de México, recibe el apodo de “la Gachupina” (nombre
despectivo para nombrar alos espafioles) y es declarada de esa manera
Virgen de las fuerzas virreinales.

Seguramente aspectos especificos de las imagenes y sus mitos
correspondientes, que ya mencionamos antes, cobran un papel muy
importante y se ponen a funcionar en este contexto politico, en el
que algunas oposiciones surgen: la Virgen de los Remedios proviene
de Espana, es una Virgen con nino, sus rasgos son los de una mujer
blanca, es una figura de madera, decorada ricamente con diferentes
vestidosllamativos, mientras que la Virgen de Guadalupe es morena
y, por lo tanto, mestiza, habla nahuatl, es una Virgen sin nino, de
aparicion milagrosa, y es humilde.

Lamorena contrala blanca, laindigena contrala espanola, la pobre
contra la rica, la Virgen sin nino contra la Virgen con nino, la del Te-
peyac contrala de la Catedral, la del pueblo contrala de los poderosos,
deben haber sido categorias articuladoras que intervinieron en la
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lucha de laIndependencia, donde la Virgen de Guadalupe se convierte
en la campeona y en simbolo de la identidad nacional.

Al ganarse la Independencia, ella no sélo triunfa como instru-
mento politico de quienes la utilizaron, de los insurgentes, sino como
sim-bolo politico con cierta autonomia. Se vuelve mas indigena, mas
mestiza, mas criolla, es decir, mas mexicana. Y como simbolo religioso
gana frente a la Virgen de los Remedios y otras virgenes. Se vuelve
mas milagrosa.

Laimagen que se levanta y se mueve bajo el impulso del brazo de
Hidalgo invita a la movilizaciéon, como cuando la Virgen de Guada-
lupe fue llevada en procesion de la Villa a la Catedral a causa de las
inundaciones en la capital de México en 1629. El brazo de Hidalgo
con la imagen de la Virgen en alto, tal como el brazo de los cristianos
en tiempo de las Cruzadas, invito a la movilizacion. En ese sentido,
la lucha por la Independencia adquiere el sentido de unas cruzadas
“guadalupanas”. “En nombre de la Virgen de Guadalupe”, “bajo su
proteccion”, “La Virgen los llama”. De ser objeto de veneracion pasa
a convertirse en punta de lanza. La Virgen ya no esta en frente de los
creyentes, sino al frente y al lado de Hidalgo, “de su parte”.

Ahi el grito de Hidalgo —“jViva la Virgen de Guadalupe! jMuera
el mal gobierno! jMueran los gachupines!”— define el sentido de la
movilizacién, como cuando Roland Barthes (1961:132) dice que el texto
ancla los multiples sentidos de una imagen fotografica.

Asi como en la Independencia, en tiempos de la Revolucion y
enla Guerra Cristera, actualmente sigue recurriéndose alaimagen de
la Virgen de Guadalupe como punto de union y de convergencia ritual
en las movilizaciones sociales, asi como estrategia de visibilidad y
de legitimacion. La encontramos en el movimiento de Atenco junto
con la figura del santo patrono San Salvador de Atenco (Zires, 2006).
Se ha hecho presente a veces en el movimiento de los Padres de los 43
estudiantes desaparecidos junto a los retratos de éstos, asi como en
el movimiento zapatista después de 1994 y en la Asamblea Popular
de los Pueblos de Oaxaca (APPO) en 2006. En estos dos ultimos, en una
version visual transformada: encapuchada como los miembros del
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Ejército Zapatista o como Virgen de las Barricadas en Oaxaca. Este
tipo de estudio me ha llevado a analizar: las formas de la figura de
la Virgen y sus asociaciones con otras imagenes y discursos de otra
indole, escritos, orales y audiovisuales, que remiten alalucha social en
la que seinsertalaimagen guadalupana, y arealizar entrevistas con
los creadores de laimagen, asi como —de ser posible— con miembros
del movimiento y ciudadanos a los que se desea movilizar con ésta.

Enuna publicacion sobre losimaginarios religiosos en la Appo des-
tacoquela VirgendelasBarricadas es unafigura de una Virgen Maria
que sigue la tradicion pictorica del icono guadalupano, estilizada,
pintada en blanco y negro, en alto contraste, que lleva una mascara
antigasesyuncollar de puas. Sumanto, en lugar de estrellas, tiene di-
bujadasllantas ardiendo. La figura de una virgen que esta inmersa en
elambiente de las barricadas, que evoca el clima de lucha, resistencia
civil y defensa callejera que se vivié en Oaxaca durante varios meses
contra los grupos policiacos y parapoliciacos: las fogatas enlas noches,
lasluchas contralos gases lacrimoégenos que lanzaban los policias en
los momentos de represion (Zires, 2009, 2014a).

La actitud humilde de la figura y el gesto piadoso de sus ma-
nos contrastan en ese ambiente. Un texto debajo ancla algunos
de los sentidos posibles de esta imagen: “Protégenos Virgen de
las Barricadas”, otorgandole un nombre a esa figura y poniendo
al espectador y lector en un dialogo con ella: en un acto de peticion
de proteccién (ver ilustracion 3).

Estaimagen se sigue utilizando 10 anos después no solo en Oaxaca,
sino en otro tipo de movilizaciones como en la del 26 de diciembre
de 2016, una marcha-procesién de los padres de los 43 estudian-
tes desaparecidos en Ayotzinapa ala Basilica, junto con el estandarte
guadalupano oficial y la bandera de México, apelando al sentido
nacional.
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llustracién 3

¥)rotegenosds

N

Imagen digital de Ya’xhen, tomada de Internet el 3 de mayo de 2007.
LA IMAGEN RELIGIOSA Y LA DIMENSION MEDIATICA

Elanalisisdelaimagenreligiosa, en tanto discurso e interdiscurso, re-
clama que se considere la manera en que los medios de comunicacion
han configurado su produccion y circulacion desde el nacimiento de
la prensa.Los medios han permitido, sin duda, la difusion religiosa, su
expansion, pero dicha difusion no ha sido inocua; al poner a circular
la prensa, el cine o la television, imagenes fijas y en movimiento,
acompanadas de textos o audios sobre los mitos y rituales religiosos,
han intervenido en la configuracion de dichas imagenes. El medio
introduce unatecnologia, un lenguaje particular (oral, visual, escrito
y audiovisual), géneros discursivos y logicas narrativas especificas,
asicomo dinamicas de produccion, circulacion y recepcion regidas por
logicas mercadotécnicas y reglas de la espectacularizacion también
particulares. Las convenciones que rigen dichos lenguajes, géneros y
logicas narrativas introducen formas de interpretacion de la realidad
social.

Los distintos medios de comunicacion, al constituirse enindus-
trias culturales en el siglo pasado, han adquirido una organizacion
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mas o menos centralizada y se han regido por distintos principios
comerciales que han tenido un impacto claro enlos mitos y ritua-
les que aparentemente sélo difunden. La industria editorial, de la
prensa, delradio, del cine y sobre todo la televisiva han contribuido
a la configuracion del mito y de los rituales guadalupanos en la
sociedad contemporanea (Zires, 1992). Han transformadolas formas
de representacion de las figuras de la Virgen de Guadalupe y de
Juan Diegoy de otros personajes del mito, asi como han introducido
procesos de mercantilizacién y espectacularizacion del ritual. Un
ejemplo de ello son “Las Mananitas a la Virgen de Guadalupe”, un
producto de Televisa que ahora es copiado por Television Azteca
(Zires, 2014D).

En un trabajo publicado en 1992 muestro algunas de las formas 'y
transformaciones mediaticas que adquiere el mito guadalupano en
los cuentos ilustrados e historietas, asi como en peliculas y videos
que se transmiten en television. Dicha investigacion partio del re-
conocimiento del lenguaje particular del medio que retoma el mito
y del analisis de la manera como se representa —entre otros— a los
personajes miticos y el contexto espacial en el que sucede la accién,
las analogias y asociaciones que suscitan dichas representaciones con
otros discursos religiosos o mediaticos, su dimension intertextual.
Aquime referiré muy sintéticamente a un video para exhibir el tipo
de analisis que se propone en él.

En ese articulo senalo que uno de los videos seleccionados nos
introduce en el mundo de los dibujos animados, donde la Virgen
aparece como hada madrina, una version a la Walt Disney: El gran
acontecimiento. Nican Mopohua, realizada por Fernando Ruiz y pro-
ducida por Antonio Roqueni.

En esta versién del mito se cita audiovisualmente a las peliculas
Cenicienta y Pinocho y en general se siguen las leyes de produccion
filmica de las peliculas de dibujos animados de Walt Disney. En la
escena de la primera aparicion de la Virgen de Guadalupe se oye el
sonido de unas campanitas, y a través del efecto de una disolvencia
un conjunto de estrellas se convierten en la Virgen de Guadalupe,
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tal como el hada madrina se le aparece a Cenicienta. En la quinta
aparicion, la Virgen se ve dentro de una esfera, como en una bur-
buja de jabon, tal como el hada madrina enla pelicula de Pinocho se
aleja de unadelas escenas. En otra escena de la aparicion, otra vez el
sonido delas campanitas acompanala transformacion de una paloma
enunaflorylaflor se convierte enla Virgen de Guadalupe, tal como el
hada madrina en Cenicienta transforma a través de su varita magica
auna calabaza en una carroza y a los ratones de Cenicienta en unos
lacayos (ver ilustracion 4).

llustracién 4

Comparacion visual de la Virgen en el video E/ gran acontecimiento y el Hada Madrina
en la pelicula Cenicienta de Walt Disney.

En ese marco de referencia, Juan Diego se parece a un principe que
tiene que pasar varias pruebas para poderse casar con su amada. Su
porte, la capa quelleva puesta yla manera como se mueve cuando va
caminando, asi como sumirada directa, el tono de voz firmey convin-
cente con que se dirige a Fray Juan de Zumarraga, logran atenuar el
caracter con el que se caracteriza en muchas versiones del mito, donde
la sumisidn, la obediencia y la paciencia parecen ser parte del precio
que tiene que pagar el indigena Juan Diego para que se le aparezca la
Virgen de Guadalupe como recompensa (ver ilustracién s).
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llustracioén 5

Portada del video E/ gran acontecimiento.

Juan Diego camina por el Cerro del Tepeyac acompanado de esos
personajes fundamentales dela mayoria de peliculas de Walt Disney:
los animales. El principe Juan Diego posee como mascota un perro
azteca, unitzcuintli que convive conlos conejos, abejorros y mariposas
que amenizan las caminatas de Juan Diego por el Cerro del Tepeyac
de camino a Tlaltelolco. Por otra parte, Fray Juan de Zumarraga se
parece a uno de los frailes simpaticos que aparecen en la pelicula
animada Robin Hood.

Llama la atencion que en esta version, Juan Diego, al visitar al
obispo, se encuentra una vez una imagen de la Virgen de Guadalupe
de Extremadura, y afirma que le gusta masla virgen “morenita” que se
le acababa de aparecer. Se sale en defensa de una identidad que reposa
en el color de la piel.
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Paraddjicamente, a través de esta version a la Walt Disney, el
mito de la Virgen recobra una interpretacion nacionalista y cobra la
forma de un cuento de hadas. El milagro queda equiparado a un efecto
de magia (Zires, 1992).

Dados los cambios suscitados por el mayor impacto de Internet en
los procesos economicos, politicos, sociales y culturales en nuestra
sociedad en el siglo xxi1, el analisis de las imagenes religiosas y su
mediatizacion debe partir de otra nocion de los medios de comuni-
cacion y de su articulacion tecnologica. La dinamica de produccion y
circulacién de los discursos mediaticos se ha transformado, asi como
la de las imagenes religiosas.

Si bien el analisis de las formas discursivas que adquieren los
simbolos y mitos religiosos como el de la Virgen de Guadalupe sigue
teniendo vigencia, ya que subsisten los lenguajes verbales, escritos,
visuales y audiovisuales, junto con sus convenciones, han surgido
otros codigos y formas de gestacion y diseminacion de las imagenes
religiosas inéditas en un contexto de creciente participacion de mul-
tiples usuarios de Internet, sobre todo en las redes sociales digitales.

LA IMAGEN RELIGIOSA Y LA DIMENSION HIPERMEDIATICA

En la actualidad, los medios de comunicacién no pueden verse
mas aisladamente. Es fundamental reconocer en todo analisis la
convergencia mediatica, la articulacion de sus tecnologias y sus
multiples lenguajes, asi como la vinculacion de sus discursos con
las distintas plataformas en Internet gracias a la digitalizacion de la
informacion. En ese sentido, constituyen un dispositivo articulado
hipermediatico,® en el que estan vinculados todos los medios tra-
dicionales masivos entre ellos (la prensa impresa y online, la radio
y la television en vivo y online), junto con los espacios digitales que
posibilitan una mayor o menor interactividad y produccion de los
usuarios de Internet, como los blogs, los wikis y las plataformas de

6 Ver la nocion muy sugerente de dispositivo que propone Reyna (2014: 22).
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las redes sociales (como Facebook, Twitter, YouTube, Instagram), todo
ello vinculado actualmente a la telefonia movil e inteligente y a sus
aplicaciones, como WhatsApp. Frente a los modelos difusionistas de
comunicacion que persistian hasta hace una década, de un emisor a
muchos receptores, tipo broadcasting (radio, televisién, prensa), ha
emergido la autocomunicacion de masas con un modelo basado en
la colaboracién de muchos-a-muchos, como en los wikis, los blogs
y las plataformas ya mencionadas arriba. La creciente expansion
de la autocomunicacién de masas desde la aparicion de la web 2.0.y
con las redes sociales ha alterado la direccion y la intensidad de los
flujos de informacion, sin eliminar la comunicaciéon mediatica masi-
va. En ese sentido, podemos hablar de una confluencia y una tension
entre la comunicacion mas reticular y colaborativa, interactiva, y la
comunicacién masiva (Scolari, 2008: 114-117).

En ese contexto, es interesante sefialar que el video resenado
arriba, EI gran acontecimiento. Nican Mopohua, se encuentra en la
plataforma de YouTube desde marzo de 2014 y tenia 82130 vistas en
diciembre de 2016,7 1o cual no significa que esta pelicula no se seguira
programando enla television abierta anualmente, parala mayoria de
la poblacion en México que no tiene acceso a Internet.

Dada la capacidad mayor de participacion del usuario en Internet
y el control menor eclesiastico en ese contexto hipermediatico, se
han creado espacios abiertos y comunidades virtuales, en las cuales
circulan no solo las imagenes religiosas tradicionales de la Virgen
de Guadalupe, como las incorporadas en este texto hasta aqui, sino
también otras imagenes transgresoras o desacralizadoras de la
Guadalupana que cuestionan algunos de los valores catdlicos que
ella encarna: la sumision, la piedad, la castidad, como las imagenes
elaboradas desde la estética chicana feminista (Zires, 2002, 2004a).

7 <https://www.youtube.com/watch?v=wWdxgbMymgl> [Ultima consulta: 15 de
diciembre de 2016].
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En relaciéon con esto, quiero mostrar un meme? que exhibe las posi-
bilidades de creacion de imagenes religiosas y de su difusion en el
entramado digitald (ver ilustracion 6).

llustraciéon 6

YO NO QUIERO
MARNANITAS
FARISEO
AGACHON.
QUIERO QUE TE
MANIFIESTES Y

LUCHES POR TU
NACION.

Comparacion de la imagen “original” y el meme.

Como se puede apreciar, la imagen “original” —que se retomo posi-
blemente de Internet—ilustra alguna de las apariciones de la Virgen
aJuan Diego. En ella sobresale la posicion de la Virgen, su inclinacion
hacia Juan Diego en actitud de cercania hacia €l, rompiendo con la

& Un meme es un discurso replicable, incompleto, en permanente transformacion
conforme va circulando en diferentes entornos digitales. Puede tener una diferente
naturaleza significante: escrita, visual o audiovisual, entre otras. En general, se trata de
imagenes y textos existentes que se modifican a través de una edicion sencilla, asi como
la insercion de otro texto o de otra imagen con el fin de citar, elogiar, parodiar, ironizar
o burlarse de ese primer discurso “original” y/o de sus subsecuentes réplicas. Dicha in-
tervencion no requiere de grandes conocimientos en la edicion de parte del internauta.
Las redes sociales y aplicaciones como WhatsApp facilitan su circulacién y expansion.

9 <http://pedromariafernandez.blogspot.mx/2010/07/juan-diego-y-la-virgen-de-
guadalupe.html>, imagen original extraida por miel 28 de diciembre de 2016. Cabe senalar
que se encontraba en otros sitios de Internet.
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actitud hieratica tipica del icono oficial. Juan Diego aparece hincado,
como en muchas representaciones, pero esta vez con el cuerpo mas
agachado hacia ella, en actitud de mayor veneracion. El meme a la
derecha anade un texto: “YO NO QUIERO MANANITAS FARISEO AGACHON,
QUIERO QUE TE MANIFIESTES Y LUCHES POR LA NACION”. A través de “un
globito” que forma parte del lenguaje propio de la historieta se ponen
palabrasenlabocadela Virgen, se le hace decir algo que transgrede y
subvierte el mensaje explicito en el mito de aparicion guadalupano.
Mientras que en la version tradicional la Virgen pide que se le erija
una ermitay que se le venere, en este meme la Virgen regania a Juan
Diego por dicha veneracion, por “Las Mananitas” que le cantan el dia
de su celebracion anual y le ordena que deje de alabarla, de agacharse
frente a ella, que se rebele y que luche “por la nacion”.

Lavision tradicional catolica todavia dominante reconoce y valora
lafigura de Juan Diego como un indigena recién bautizado que renun-
cid a sus creencias para salvarse y salvar a su pueblo de la idolatria. De
ahique sele ponga como ejemplo en un altary se le haya canonizado
en 2001 como un beato. Desde esa perspectiva, no se ve como traicion
su conversion religiosa. En este meme, por lo contrario, Juan Diego se
ve criticado por dicho sometimiento, por ser un hipocrita, “fariseo”,
y “agachon”. En ambas imagenes esta figura parece representar lo
mismo, la sumision, pero en unase valora y en otra se reclama. Tanto
laimagen original como el meme circulan en Internet. Amime llegé
via WhatsApp a través de una colega. Circulaba en un grupo de ex-
alumnos de una universidad publica, en el que se envian este tipo de
memes de corte ironico.

El estudio de los memes implica, desde la perspectiva plan-
teada aqui, un analisis comparativo de las convenciones visuales que
rigenlas versiones “originales” y las transformaciones de dichas reglas
enlaversion alterada. Cabe destacar que en varios casos la produccion
de algunos memes llega a establecer, a su vez, cierto patron de reglas
de transformacion visual de las imagenes en espacios de interaccion
virtual, como en el hashtag #preguntasparalavirgencita, un espacio
irénico sobre el culto guadalupano. En este espacio de Twitter me en-
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contré un meme idéntico que tenia también el mismo sentido irénico,
aunque con un texto un poco diferente: “Y ni vengas a pedirme que
te saque de pobre!! Estoy hasta la madre!! jjYo no ayudo pendejos que
no defienden sus derechos!!”°

REFLEXIONES FINALES

Eneste texto se ha tratado de hacer hincapié en algunas dimensiones
que me parecen pertinentes en un analisis delasimagenes religiosas
en la sociedad contemporanea: la discursiva, la mediatica y la hiper-
mediatica, sin olvidar las dimensiones historica y antropologica.

Se ha propuesto reconocer e investigar los géneros pictoricos en
la historia del arte religioso que otorgan un sentido a las image-
nesreligiosas que estudiamos; en ellos se anida una historia cultural
religiosa, como sefialara Bajtin (1982), una historia de las maneras
de comunicar visualmente la santidad, la humildad, la castidad y la
divinidad que representa la Virgen, segun la teologia catolica. Esto
es aplicable a otras figuras religiosas como las catolicas u de otra
advocacion religiosa.

Se ha invitado también a estudiar las transformaciones media-
ticas de dichas convenciones a través de analisis de videos y otros dis-
cursos filmicos o audiovisuales, o de historietas sobre los mitos
religiosos en los que se asientan las creencias, como en el mito de la
Virgen de Guadalupe, lo cual se podria realizar también sobre otros
mitos, comola Virgen de Lourdes ola Virgen de San Juan de los Lagos.
Considero que ello permitiria analizar otros sentidos que las figuras
religiosas adquieren en la actualidad.

Sehasugeridorevisarlas nuevas dinamicas de produccion y dise-
minacién delasimagenes religiosas en Internet y enlasredes sociales,
apartirdelas cuales lasimagenes adquieren sentidos inéditos, que le
hacen “decir” ala Virgen de Guadalupe mensajes religiosos y politicos
opuestos a lo que implica el mito, como en el meme analizado aqui,

© Cita textual. Se respetd la forma como estaba escrito el texto.
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o versiones visuales totalmente desacralizadoras, como cuando la
Virgen aparece con sumanto desnuda y nadie rezonga en espacios vir-
tuales, donde laregla esla parodia y la ironia sobre los mitos religiosos
y sus simbolos. Algo impensable hace varias décadas y seguramente
todavia en la actualidad en un espacio publico abierto, como en un
museo capitalino, tal como sucedi6 cuando el artista Rolando de la
Rosa en 1987 le puso el rostro de Marilyn Monroe a la Virgen y se
cancelo su exposicion en un museo publico gubernamental, o cuando
Manuel Ahumada retrato, en un dibujo suyo, en el ayate de Juan Diego
ala misma Marilyn Monroe en 2000, y la obra fue destruida por dos
jovenes en una sala de exposiciones en Jalisco.

Estos ultimos hechos invitan al investigador a indagar no solo en
los procesos de produccion, sino también en los de recepcién, inter-
pretacion y lectura de las imagenes religiosas en diferentes grupos
sociales y contextos culturales y politicos.

Se reconocio¢ la importancia de la antropologia simbdlica en el
analisis dela utilizacién, apropiacion e interpretacion de las imagenes
religiosas en un contexto cultural y politico, y se mostro la aplicacion
de esta perspectiva en el estudio delas estrategias de construccion de
unaidentidad culturallegitima a partir delas tradiciones guadalupa-
nas en el Barrio de Santa Julia, asi como en el campo de la movilizacion
politica desde tiempos de la Independencia.

Dado el espacio acotado de este capitulo, no se pudo presentar el
metodo de un analisis llevado a cabo sobre las transformaciones vi-
suales delaimagen de la Guadalupana a partir dela estética chicana
feminista, que complementa el estudio en el campo del arte no sacro
(Zires, 2002, 20044), asi como un estudio sobre las representaciones
pictoricas de la figura de Juan Diego en la Colonia y actualmente, lo
cual permite ilustrar claramente el racismo que implican muchas de
esas representaciones (entre ellas, la imagen oficial escogida por la
Iglesia que generd tanta controversia) (Zires, 2004b, 2004c¢).

Este breve yresumido recorrido por algunos de los estudios elabo-
rados sobre laimagen guadalupana de otros investigadores y mios no
pretende mostrar un modelo de analisis unico, ni una suma de mode-
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los que agoten todos los sentidos de laimagen guadalupana, sino dar
a conocer parte de una experiencia de investigacion. Los desafios en
el estudio de las imagenes estan en la capacidad del investigador de
reconocer las potencialidades y los limites de un analisis particular.
En este contexto me parece importante traer a colacién un plantea-
miento de Sarah Corona (2012):

[.]nohayunmodelo de analisis que arroje el sentido de laimagen porque
¢ésta carece de un sentido unico. Por lo tanto, el modelo que se elija debe
evitar unificar la significacién o buscar “el verdadero” significado de la
imagen[..]. Se parte del interés de los investigadores por comprender una
partedela “galaxia de significados” propios de la imagen. Interpretar no
es encontrar todos los sentidos, sino sacar a la luz uno o alguno, nunca
unicos niocultos, secretos, sino un atisbo delo que laimagen quiere decir
y que esta alli para comprenderse.
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lluminando sombras en tres actos: estrategias
metodologicas para el estudio de la santeria
en México

Nahayeilli B. Judrez Huet

La primera presentacion de mi proyecto sobre la santeria en Méxi-
co —en el marco de mi maestria en antropologia social— tuvo una
recepcion muy reticente, no sélo porque era un primer esbozo in-
acabado, ya que todavia estaba por hacer el trabajo etnografico, sino
porque se trataba de un tema inserto en un campo académico que has-
ta ese momento todavia estaba por alcanzar legitimidad; me refiero a
los estudios sobre lo “afro” en México (cf: Juarez Huet y Rinaudo, 2017).
Esto, sin anadir el hecho de que ninguno de mis profesores o compa-
neros conocia el tema. Aun recuerdo que una de las preguntas entre
el publico fue que si “eso de la santeria no era hacer vudu”, recordando
laimagen del muneco al que se le clavan alfileres, es decir, la version
masificada de un supuesto fetiche al que se le puede aplicar algo asi
como la “magia imitativa” (lo semejante produce lo semejante) que
propuso James George Frazer en 1922. Siempre se mantuvo latente la
necesidad de definir si la santeria era religion o brujeria, y aunque
en efecto siempre es menester explicitar nuestras definiciones en
el quehacer de la investigacién, pienso que en esta insistencia (por
parte del publico académico y comun) subyacia una idea de religién
confinada a una visién eclesiastica con la que a menudo se confunde
(religion/iglesia) y que harelegado al universo religioso negroafricano
a los apelativos coloniales de “animismo” y “fetichismo”, o bien, a
la oposicion aneja de magia/religion; en este sentido, no se pedia lo
mismo al que estudiaba catdlicos que al que estudiaba santeros.
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Otro escollo era demostrar la pertinencia de estudiar una reli-
gion “afro” fuera de la poblacién que “naturalmente” (se supone) le
corresponde, pues nunca falté quien me insistiera en desarrollar mi
tema en Veracruz o en laregion de la Costa Chica, ynoenla Ciudad de
Meéxico, donde se presume que “no hay negros”. Al paso de mi pesquisa
etnografica se desvel6 que en el pais, las religiones afrocubanas no
estaban vinculadas a cuestiones étnicas (como en Estados Unidos, por
ejemplo) y que la Ciudad de México erala cuna de la santeria en el pais.
Esta ciudad y posteriormente la peninsula de Yucatan, en especial
Mérida, que con Cuba ha mantenido lazos historicos desde al menos
el siglo xv1, han sido los lugares privilegiados de mi investigacion.

PRIMER ACTO: CAPTURAR UN BLANCO MOVIL

Foto1

ILETUNTUN
LA ORGANIZACION
CUSTODIA DELA
CULTURA Y RELIGION
YORUBA

Curso introductorio de cultura y lengua yoruba en Mérida, Yucatan, enero de 2009.
Foto de la autora.

En esta fotografia, tomada en Mérida, Yucatan, a principios de 2009,
podemos apreciar a un grupo de personas iniciadas en el culto a los
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orisha, deidades de origen yoruba nacidas en Africa occidental (Ni-
geria y Benin) y que son el centro de veneracion de una diversidad de
variantes en ambos lados del Atlantico de lo que puede denominarse
“tradicién orisha”, como la santeria cubana y el candomblé brasileno,
por mencionarlas mas conocidas. Las personas que se encuentran de
espalda en la imagen, provenientes de varias ciudades de México y
otros paises, estan en calidad de aprendices en un curso introducto-
rio a la tradicion cultural orisha de la tierra yoruba, impartido por el
puertorriqueno que se encuentra de pie a la izquierda de la foto. Este
hombre creci6é en Nueva York y fue iniciado en Oshogbo, Nigeria, a
donde viaja al menos dos veces al atio, por lo que ademas de espanol e
inglés, habla yoruba. Los tres hombres del lado derecho de la foto, senta-
dos, son dos cubanos y un mexicano (en orden secuencial de izquierda
aderecha), agentes activos de la revitalizacién de las raices africanas
de la santeria cubana en México, modalidad en la que se iniciaron
cuando comenzaron su camino por esta religion. El cartel de la pared
anuncia Ile Tuntun (Nueva Tierra Sagrada). Se trata de una agrupa-
cion que nace en un contexto cubano caracterizado por la rivalidad
entre diversas asociaciones que se disputaban el reconocimiento del
Estado (Argyriadis y Capone, 2004: 6) y cuyo lider fundador aboga
por “el modelo de tradicion nigeriano”. El representante en México de
esta organizacion fue por un tiempo el cubano N. Quiroga, sentado
en el extremo izquierdo de la mesa. Como parte de su encomienda en
calidad de representante y guardian “del modelo de tradicion yoruba”
organizo, junto con representantes de otras organizaciones a favor de
tal modelo, en este caso el mexicano y puertorriqueno de la foto, el
primer taller sobre lengua y cultura yoruba para todos los miembros
de sufamiliaritual*En ese mismo ano se llevaron a cabolas primeras

'La santeria implica lazos de parentesco ritual sobre el que se organiza socialmente
la praxis ritual. El que inicia a otro se convierte en padrino o madrina del iniciado, al cual
se le llama ahijado. Los iniciados de un mismo padrino o madrina son a su vez hermanos
de santoy todos en conjunto conforman una familia ritual.
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iniciaciones a usanza yoruba en la capital yucateca, donde hasta ese
momento dichas ceremonias seguian el modelo de tradicion cubano.

Esta mise-en-scéne devela una compleja relacion de lugares y
actores, fincada en procesos historicos locales y globales. Pero es mi
mirada, como en una foto, la que elige un encuadre y un plano vincu-
lados a una intencion. Esta intencion tiene que ver con un enfoque en
lamovilidad y la circulacion. No fue en el “espacio-tiempo” del trabajo
de campo en Mérida donde descubri esta urdimbre, sino en escenarios
mas alla de estalocalidad en los que venia haciendo trabajo de campo
individual y una etnografia colaborativa multisituada (Argyriadis et
al., 2012:18). También, gracias a fuentes secundarias con un enfoque
historico que me permitieron ubicar mi encuadre como parte de un
proceso mucho mas amplio que venia gestandose como transnacional
desde el siglo x1x (Matory, 1998; Capone, 2004).

¢Como “estar ahi” desde un enfoque transnacional?

No es ninguna novedad que la religion siempre ha implicado movi-
miento de personas, practicas, ideas, imagenes y objetos, salvo que,
como bien senalan Monica Cornejo Valle, Manuela Cantén Delgadoy
Ruy Llera Blanes (2008: 19), “la religién [que] hoy viaja, emigra, circula,
se re-localiza [...], produce nuevos itinerarios, recuperando viejas
carreteras y creando nuevas autovias [...]"”. ;}Qué suponen o implican
estos nuevos itinerarios y movilidades? ;Qué nos permite desvelar
pensar en términos de circulacion? Lo anterior nos remite a los modos
de hacer etnografia y como el antropologo “al deslocalizarse trastorna
las convenciones del ‘estar ahi” (Marcus, 2001: 123)

Cuando comencé mi investigacion sobre la santeria en México,
hice mi pesquisa etnografica al estilo mas “tradicional”, es decir, a
partir de un trabajo de campo “unilocal”, en este caso en la ciudad
capital. Se trataba de reconstruir, primero, los procesos que dieron
lugarala presencia y circulacion de estareligion. Indagar si se trataba
de un fenémeno producto de la migracion cubana, resolver como era
que habian surgido estos “tremendos santeros” mexicanos a los que
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hizo referencia mi primer informante o, mas justamente, mi primer
“socio epistémico” (Marcus, 2008: 33). Se trataba de un puertorrique-
no que cursaba su posgrado en el Colegio de México y que fue iniciado
enla santeria por una mexicana. Asi que mi primer trabajo de campo
(seis meses en dos periodos) fue un intento por hacer inteligible una
religion ajena a la familiaridad del mexicano comun y sobre la cual,
a primera vista, solo existian fuentes orales, pues no habia registros
censales ni referencias bibliograficas sobre trabajos sistematizados
del tema en México. La mayor parte de la literatura antropologica ala
que accedi fue sobre Cuba, Estados Unidos y Africa occidental.

Apesardelosresultados que obtuve utilizando fuentes como cine,
revistas, prensa, medios de comunicacion y entrevistas, a partir delas
cuales pude construir una primera visién panoramica de la santeria
en la Ciudad de México, quedaban todavia muchos cabos sueltos:
(Como debiarelacionary caracterizarla presencia de la santeria—oal
menos algunos de sus elementos— en el cine mexicano de la Epoca de
Orodelos anos cuarenta y cincuenta con su posterior y criminalizado
tratamiento enla notaroja? Silos lazos de parentesco ritual sobre los
cuales se organizan los miembros de esta religion desde el principio
rebasaron las fronteras nacionales, ja través de qué mecanismos se
transmitia el conocimiento ritual? ;Cémo sorteaban los santeros
cubanos y mexicanos, emparentados por la religion, las distancias
fisicas, sociales, jerarquicas y culturales? ;De donde nacia la pugna
en torno a los conocimientos rituales y la tradicion entre mexicanos
y cubanos? ;Por qué es en los anios noventa cuando la presencia y la
divulgacion de la santeria se hace mas notable?

Durante el periodo en el que realicé mi segunda etapa de trabajo
de campo —el cual, con sus respectivos intervalos, tuvo una dura-
cién de dos anos—, los aspectos que he sefialado iban adquiriendo
una mayor complejidad a la luz de nuevos descubrimientos, pero
también de otras formas de mirar mi objeto de estudio. Cada vez se
hacia mas evidente la necesidad de situar ala santeria en una escala
mas amplia, es decir, mas alla de las fronteras de México, a fin de
comprender sus particularidades dentro de mi contexto de estudio, y
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sus similitudes en otros contextos. Esta mirada, sin duda, implicaba
un enfoque comparativo; sin embargo, miinterés era sobre todo tratar
de encontrar posibles conexiones entre procesos y contextos, que me
dieran mas pistas para miinterpretacion.

Enlos anos cincuenta, las religiones afrocubanas solo se practica-
ban en Cuba; cinco décadas después, especialmente la santeria, estan
presentes en practicamente todas las grandes capitales de América
Latina y algunas de Estados Unidos y Europa. Sus variadas “formasy
fondos” son un reflejo de procesos amplios de relocalizacién, es decir,
procesos que implican desanclajes de practicas culturales que en su
circulacion se reanclan en distintas latitudes geograficas, sociales y
culturales, donde otros marcos interpretativos reajustan sus sentidos
y permiten diversas reapropiaciones en su praxis, representacion y
materializacién (Appadurai, 1996; Argyriadis et al., 2008).

Sus formas de divulgacién se han multiplicado. La movilizacion de
personas a travées de las fronteras y la transmision de boca en boca
dejaron de serlos canales predominantes de su difusion. Su circulacion
abarcaba, desdelosanos noventa, diversos medios de comunicacion (tele-
vision, cine, prensa, Internet) y una diversidad de espacios: mercados,
centros esotéricos, templos particulares y festivales musicales y
culturales. Quedaba por identificar y analizar qué particularidades
revestia en cadaunode ellos, cual era suimpacto, cual era el alcance de
la circulacion de personas, objetos, ideas, simbolos ligados a la santeria
entodos estos espacios y con qué otros contextos se entrelazaba; mas
aun, cdmo conectar estos procesos entre ellos.

Durante esta etapa me integré a una red de investigadores de
diversos paises, dedicados al estudio de las religiones afroameri-
canas, como el candomblg, la umbanda, el palo monte, el vudu y
la santeria, por mencionar solamente las mas conocidas. Esta red
se transformo en una plataforma a partir de la cual mi enfoque se
fue afinando. Me integré también a otra red con investigadores en
Meéxico que analizaban otras expresiones religiosas cuyos desplaza-
mientos fuera de sus escenarios locales presentaban similitudes con
mi objeto de estudio. En el marco de los proyectos de ambas redes,
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comenceé a hacer etnografias colaborativas multisituadas en térmi-
nos de George Marcus (2001), pero con la observacién en equipo de
varios terrenos o contextos,? (Argyriadis et al, 2012). Fue en este
marco que desarrollé mi primera pesquisa en Cuba y en eventos pun-
tuales que congregaban a una diversidad de practicantes de la tradi-
cion orisha de muchos paises del mundo, que desvelaban los diversos
procesos de relocalizacion de sus modalidades, dela circulacion y de sus
sentidos, simultaneamente a otrasreligiones en el mundo. Se confirma-
balo que Cristian Parker (2011) ha sefialado: en las tres ultimas décadas,
la dinamica de los fendmenos religiosos a nivel mundial ha obligado
a repensar la geopolitica de este vasto campo, en el que los centros
y las periferias se redefinen, pero también sus sentidos (Csordas, 2007).

Fue a partir del enfoque comparativo y del trabajo colaborativo
que comencé a descubrir conexiones entre actores y contextos y a
contrastar diferencias y similitudes entre éstos, incluyendo México.
Desarrollamos una tipologia de actores, lugares y modos de orga-
nizacion comunes para una gran diversidad de religiones, que me
permitieron inscribir la tradicion orisha dentro de un marco mucho
mas amplio que un solo universo particular de praxis y agentes. Fue
también a partir de esta experiencia que construi mi objeto bajo un
enfoque transnacional y desde una perspectiva amplia de circulacion
y redes (Juarez Huet, 2014) o, en palabras de Marcus (2001), como un
objeto movil y multiplemente situado.

Bajo este enfoque quedaba mucho mas claro por qué en América, o
lo que muchos practicantes denominanla “diaspora”, la region yoruba
en Africa occidental es considerada la matriz de una gran diversidad
de modalidades de la tradicién orisha (santeria en Cuba, candomblé
en Brasil, xangé en Trinidad y Tobago, entre otras). Cada “variante”,
sin embargo, disputa surespectiva “tradicionalidad” (Brandon, 1999),
la cual se convierte en un elemento de conflicto en la escalalocal pero

2 Los frutos de estos intercambios fueron recogidos en varios textos: Capone, 2004;
Argyriadis et al., 2008, 2012; Argyriadis y Capone, 2004; Guillot y Judrez Huet, 2012;
Argyriadis y Juarez Huet, 2007, entre otros.
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también transnacional. México, Venezuela y Colombia son los paises
en Ameérica Latina donde la santeria ha proliferado de manera mas
notable a partir delas ultimas décadas del sigloxx y sobre todo a partir
delnuevo milenio. En México, afinales de los anos sesenta, la santeria
sélo se practicaba en la Zona Metropolitana de la capital; 50 anos
después, su presencia abarca todo el pais, particularmente sus zonas
urbanas. Ha sido un proceso en el que la movilidad de sus practicantes
mexicanos, alinterior y al exterior, tiene una importancia nodal, tanto
o mas que la migraciéon de cubanos a México, y donde el vinculo con
el contexto estadounidense y los practicantes de la santeria después
de la Revolucién cubana es histéricamente clave.

El espacio trasatlantico de las circulaciones y relocalizaciones de
la tradicién orisha lo denominé como campo transnacional orisha.
Lo concebi, basandome en las propuestas de Linda Basch, Nina Glick
Schiller y Cristina Szanton Blanc (1994), como el conjunto de redes
sociales que unen a una gran diversidad de actores situados en mas
de dos Estados-nacién y en al menos tres continentes (América, Africa
y Europa). Se trata de actores que comparten un “vinculo” y/o una
identificacion comun, con sentidos variados e incluso no siempre reli-
giosos, através de filiaciones y actividades que los ligan de una u otra
manera a la “tradicion orisha” en sus diversas variantes. Estas redes
son transversales, multidireccionales, carecen de un unico centro que
las aglutine o las organice, e implican movilidades que no se cinen
a una migracion (Juarez Huet, 2014). Asimismo, la circulacion de la
tradicion orisha a lo largo del tiempo ha implicado procesos transna-
cionales que, sibien trascienden alos Estados-nacion, no desaparecen
ni borran los anclajes a raices y territorios nacionales (Clarke, 2004;
Capone, 2004; Gedj, 2008) y las tradiciones que les corresponden.

A fin de profundizar en los procesos de transnacionalizacién y
relocalizacion de la santeria en México, cambié de escenario focal,
que hasta entonces habia sido la Ciudad de México. Me refiero como
escenariofocal al sitio dentro del cual realizo investigacion “unilocal”,
pero que a su vez evoca multiples sitios (Marcus, 2001: 118). Tener un
escenario focal es mi estrategia de “estar ahi” y de sortear las limita-



lluminando sombras en tres actos

ciones que podria implicar una movilidad entre sitios en los que no
es posible profundizar de la misma manera (Argyriadis et al., 2012),
pues en efecto, tal como sefiala el mismo Marcus:

Bien mirado, algo de la mistica y de la realidad del trabajo de campo
convencional se pierde al cambiar hacia la etnografia multilocal; sin
embargo, no todos los sitios son tratados con lamisma intensidad a través
de un conjunto uniforme de practicas de campo. Las etnografias mul-
tilocales son inevitablemente el producto de conocimientos de varias

intensidades y calidades (Marcus, 2001: 114).

Estenuevo escenariofocal fue Mérida, Yucatan, el cual, a pesar deman-
tener lazos historicos con Cuba desde hace ya varios siglos y de per-
tenecer al Caribe historico definido en términos de Antonio Garcia
de Ledén Griego (2009), es una ciudad en la que, al igual que en el
estado de Veracruz —contrariamente a lo que se podria asumir—, la
santeria formo parte del paisaje religioso hastala década de los anos
noventa (Argyriadis y Juarez Huet, 2008) y no antes, como sucedio
parala Ciudad de México3 En esta ultima fase de mi trabajo de cam-
po, con la que cerré una investigacion de largo aliento, segui con la
estrategia metodologica de la etnografia multilocal de Marcus, la cual
“esta diseniada alrededor de cadenas, sendas, tramas, conjunciones
o yuxtaposiciones de locaciones en las cuales el etnografo establece
alguna forma de presencia, literal o fisica, con unalogica explicita de
asociacion o conexién entre sitios [...]” (Marcus, 2001: 118).

Estavez, mis sendas y mis cadenas implicaron hacer un seguimien-
to de personas y de sus redes a través de mi propio desplazamiento
entre Mérida, México; La Habana, Cuba, y Oshogbo, Oyo, y Odewale,
Nigeria. Fue de esta manera que construi un “corte etnografico” del
campo transnacional orisha. Este “corte” lo hice a través de redes
transnacionales puntuales de agentes religiosos locales, unidos a
distintos contextos. Reconstruyo su logica de desplazamiento, que

3 Lo mismo para el caso de Guadalajara, analizado por Esparza (2002).
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dalugar a una trama de lugares que estan unidos por itinerarios de
circulacion. Este enfoque me permitié cambiar de escenarios, cruzar
fronterasy observar los efectos ylos impactos de las movilidades que
no serestringen a la migracion y que incluso pueden ser virtuales.

Por otra parte, mi etnografia con perspectiva multilocal implico
emprender simultaneamente un analisis etnografico con un enfoque
multiescalar, es decir, mi campo de observacion y reflexion abarcé
también la escala del sujeto creyente y su praxis religiosa mas inti-
ma, la de la familia de religién o santo que desde un inicio ha sido
multilocalizada (con padrinos y ahijados provenientes y residentes
envarias ciudades), y el espacio social transnacional orisha, en el que
subyace unaidentificacion mas alla de las fronteras nacionales y en
el que cada variante religiosa disputa su propio modelo de tradicion
(Juarez Huet, 2017).

SEGUNDO ACTO: DESPEJAR LA NEBULOSA

Antes de ir a campo por primera vez, habia considerado comprender
la apropiacion de la santeria por parte de los mexicanos a través del
concepto de conversion, bajo la premisa de que iniciarse en la sante-
ria implicaria un abandono de creencias previas y, eventualmente,
un cambio de religion. Sin embargo, lo que encontré fue que por lo
general los santeros no dejaban de considerarse catdlicos, y que de
hecho practicaban simultaneamente otros credos, o incorporaban a
su praxis elementos de otras tradiciones, nacionales y extranjeras.
Aparentemente, estaba ante una “nebulosa”, en términos de Francoise
Champion (1995), enla que, a partir de consumos selectivos, los agen-
tes construian sus “religiones a la carta”. Me pregunté igualmente si
estaria antelo que Carlos Garma Navarro (1999) definié como “movi-
lidad religiosa”, para designar tanto a individuos que permanecen en
una mismareligion toda su vida, como alos que lo hacen sélo durante
un tiempo y pasan después a otra u otras religiones, y también a
aquellos que combinan mas de unareligion a la vez.



lluminando sombras en tres actos

Sin embargo, mas que una combinacion de religiones, lo que logré
observar en la praxis era una “cohabitacién religiosa”, es decir, la co-
existencia de practicas y de elementos de diversas tradiciones religiosas
y creencias que no eran mutuamente excluyentes, al menos desde la
perspectiva del creyente. Lo que me interesaba enfatizar erala capacidad
delos agentes de articularlos y complementarlos, mas que de combinar-
los. Es decir, identificar las bisagras que hacian posible tal articulacion.
Encontré que no hay un abandono total de las creencias previas
cuando se adoptan las nuevas; éstas no sustituyen a las anteriores, y
tampoco se da siempre una verdadera transformacion de las mismas.
De esta manera, el concepto de conversién tampoco fue operativo
paramicasode estudio, pues noreflejaba de manera finalos distintos
grados de compromiso e involucramiento de los individuos que entran
en contacto con la santeria, y tampoco la diversidad de sus maneras
de apropiarsela.

En este sentido, me fue mucho mas util el concepto de marco
interpretativo, aplicado por Alejandro Frigerio (1999) para el caso de
lasreligiones afrobrasilenas en Argentina, las cuales han pasado por
procesos similares a las religiones afrocubanas en México. Este con-
cepto, que fue retomado de los tedricos de los movimientos sociales,
designa esquemas de interpretacion cuya funcion es organizar la
experiencia y orientar la accion. A partir del mismo identifiqué los
puentes que hacian posible una congruencia o un reforzamiento de
creencias religiosas que en principio parecian ajenas (por ejemplo,
santeria y catolicismo). En realidad, lo que habia reconocido en un
principio como cohabitacion religiosa en México no era particular de
este contexto, sino que se trataba, por unlado, de una condicién del pro-
ceso constitutivo de la santeria en Cuba, donde se gestd en un contexto
catolico dominante, incorporando elementos de esa religion, ademas
del espiritismo kardeciano, el palo monte, entre otros. Este concepto
me permitié interpretar que, en su circulacion, dicho aspecto mas
bien venia a reforzarse y enriquecerse en México (Juarez Huet, 2017).

Por otro lado, esta condicion tampoco era una particularidad de
los practicantes de esta religion. De hecho, varios estudios sobre la di-
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versidad religiosa en México, especialmente en centros urbanos, han
mostrado el desfase entre pertenencia, creenciay practica, asi comola
copiosa simultaneidad de credos provenientes de distintas matrices
culturales, asequible para su observacion y analisis justamente en el
terreno de la praxis y trayectorias religiosas (De la Torre et al., 1999;
Gutiérrez Martinez, 2005). Los santeros no son, pues, la excepcion a
este fenomeno, pues pueden bien identificarse de manera simulta-
nea no sélo como catdlicos, espiritistas y paleros, sino también leer
las cartas espanolas o el tarot, saber numerologia, hacer meditacion
y reiki, haber tenido una experiencia con rosacruces o ser masones y
creer incluso en algunos de los preceptos del budismo.

En este sentido, puede afirmarse que la practica de la santeria en
Meéxico es por lo general complementada o complementaria de diver-
sas practicasy sistemas de creencias, tanto de raigambre historica en
México como de circulacion relativamente mas reciente (Juarez Huet,
2013). Estas abarcan, principalmente, la medicina “tradicional indige-
na” (llamada también mestiza); el espiritualismo trinitario mariano
(versién mexicana del espiritismo); las formas alternativas de “sana-
cién espiritual”, incluyendo las de influencia New Age, y antiguas
practicas esotéricas tanto occidentales como orientales heredadas
por este movimiento, y luego exoterizadas (Gutiérrez Zuniga, 1999).

Estos procesos continuos de interacciones y complementariedades
alo largo de sus anos de expansién (desde el ultimo cuarto del siglo
xX) se dan en distintos niveles y en distintas direcciones. Para com-
prender de maneramas finalos mismos, metodologicamente partide
“matrices de sentido” a partir de las cualeslas complementariedades
toman “forma y fondo” con limites y posibilidades particulares. De
estamanera pude aprehender como ciertas interacciones echanraices
y otras se mantienen en la “epidermis” simbodlica y estética (entre
deidades con atributos similares, por ejemplo), mientras que otras
cohabitan sin fusionarse. Se trata, en todo caso, de dimensiones de un
mismo proceso con logicas particulares que reflejan una permanente
dinamica también con sus limites, a veces insalvables. El terreno de
observacion para dicho fenomeno fueron los altares y otros espacios
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de devocion, la observacién participante de rituales individualizados
y,de manera particular, espacios que histéricamente han sido lugares
privilegiados de tales procesos: me refiero a mercados y yerberias, a
los que se sumaron en los ultimos anos centros esotéricos y templos-
consultorios.

En éstos, la santeria y sus elementos circulan y concurren con
practicas y objetos de otras tradiciones, los cuales se procuran como
mercancias que adquieren otros atributos simbdlicos y dentro del
marco de otras ritualizaciones que no son propiamente parte de su
“matriz original de sentido”. Las estanterias exotéricas (Gutiérrez
Zuniga, 2007: 17) hacen posible que elementos de la santeria puedan
serleidos ahora bajo la 6ptica de otras matrices (neomagica, neoesoté-
rica, espiritualista...). Pero también nos podemos encontrar con el caso
inverso, en el que la santeria o variantes de la tradicion orisha son las
matrices dominantes bajo las cuales se realizan lecturas analogicas
y complementarias con otras practicas.

De esta manera, reconstrui etnograficamente las tendencias mas
frecuentes de las relocalizaciones dela santeria enla Ciudad de México
y en Mérida, asi como los niveles en los que se observan (enla praxis,
en los simbolos y en las nociones o conceptos), lo que me permitié
reflexionar bajo qué circunstancias son posibles ciertas articulaciones
y no otras; cuales son los angulos que hacen o no posibles dialogos
complementarios entre distintas practicas, creencias y simbolos, y los
marcos interpretativos que les dan sentido; de qué manera y hasta qué
punto interactuan en su circulacién y praxis y hasta qué punto son
incompatibles. Lo anterior también puso en primer plano el efectoy
laimportancia del mercado y la mercantilizacién que transversaliza
el campo religioso.

Luego de mi ultima investigacién en la peninsula de Yucatan,
sumando los trabajos que sobre santeria se han realizado en la Ciudad
de México, especialmente tesis, se puede afirmar que la santeria
contiene “practicas y simbolos transportables”, es decir, que son de
“facil” transmision y no requieren —en todos los casos— de un co-
nocimiento esotérico restrictivo y complejo (Csordas, 2007: 261); los
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cuales germinan, por unlado, a partir de un subsuelo cultural delarga
data que hace posibles sus relocalizaciones, y por el otro, a partir de
su paso por circuitos de produccion, circulacién y consumo de bienes
y objetos simbolicos que no se oponen a los valores del capitalismo,
sino que se adaptan a ellos e incluso se catapultan.

De acuerdo conlo dicho enlos parrafos anteriores, una herramien-
taheuristica para definir ala santeria es el concepto de religion vivida
que propone Robert A. Orsi, el cual se basa en las relaciones entre
humanos y figuras extrahumanas y sagradas (santos, ancestros, de-
monios, dioses) y las consecuencias de estos vinculos enla vida diaria.
Este autor define lareligion como una “red de relaciones entre el cielo
y la tierra que involucra humanos [..] con distintas figuras sagradas.
Estas relaciones involucran todas las complejidades —esperanzas,
evasiones, amor, miedo, negacion, proyecciones, malos entendidos, y
asi sucesivamente— de las relaciones entre humanos” (Orsi, 2005: 2).
En compania de estas figuras, “los humanos sortean el mundo y tra-
bajan en ellos mismos” (Ibid.). Los efectos de estas relaciones pueden
apreciarse justamente en el terreno de las practicas y experiencias
vividas de la gente. La religion vivida, justamente por ello, no puede
extraerse de otras practicas de la cotidianidad ni de las estructuras
culturales, los discursos y el poder que la atraviesan (Orsi, 2003: 172).

TERCER ACTO: CREER O NO CREER... IS THAT THE QUESTION?

Fuiinvitada a unamisa espiritista. Algunas de las mujeres presentes ya
me habian visto en otras ocasiones y conocian miinterés en la santeria
como tema de una investigacién en desarrollo. Ya llevabamos un par
de horas desde que los espiritus se habian manifestado para dar sus
consejos a los presentes través de las médiums, en este caso de madre
y hermana. Advertian sobre ciertas situaciones presentes y futuras y
ofrecian soluciones para contrarrestarlas. Una de ellas comenz6 a hablar
de un muerto oscuro que estaba a milado, el cual irradiaba tal fuerza,
que ella comenz6 a sentirse mal. Pidié unramo de hierbas para limpiar:

albahaca, ruda, romero... Nos puso a todos de pie para “barrernos”, pero
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cuando fue mi turno los ramalazos subieron bastante de tono, so pre-
texto que habia que ahuyentar a dicho espiritu. Minutos después, una
vez sentados, otra mujer se incorpor6 “con otro espiritu”, se dirigi6é hacia
mi, me mir6 fijamente a los ojos, y mientras le mantenia la mirada, de
manera muy firme y casiretadora me decia: “Si escribes esto por dinero...

estas jodida. Mientras aqui no estés de corazén, nunca veras nada [..]"

Pero ;qué es “estar de corazén”? Para muchos santeros, es creer. Enla voz
de otra de mis interlocutoras: “Hay que sentirlo, hay que creerlo para
respetar, para comprender”. Estos cuestionamientos alguna vez fueron
resumidos por otra de mis interlocutoras en la siguiente frase: “[Fulanita]
te vino a decir farsante”, luego de la discusion que tuve con otra santera a
proposito del hecho de no ser unainiciada, lo que le parecia inconcebible
silo que queria era comprender su religion. ;Pero es necesario creer para
comprender, para respetar?

Lasinteracciones sociales frecuentes implican a menudo tensiones
y larelacion con mis dialogantes, por lo tanto, no estuvo exenta de las
mismas. Los asuntos de fe son, para mucha gente, ambitos muy inti-
mos y personales, especialmente cuando esta fe se finca en practicas
y creencias cuya legitimidad y aceptacion enla sociedad mas amplia
queda en entredicho. Hay que recordar que la santeria nacié en un con-
texto adverso. Hace un poco mas de 40 anos, en el contexto del Estado
ateo en Cuba, esta religion —como el resto de las afrocubanas— se
practicaba a escondidas. En México apenas si se conocia. Lo anterior
implico, parami, el desafiolatente de como construir la confianza con
misinterlocutoras, cuando no pertenecia a sumedio religioso, y en el
que a menudo me confundian con periodista o reportera.

Todo lo anterior es parte de las implicaciones epistemologicas que
para los antropologos del estudio de fenémenos religiosos tiene el
asuntodeladistancia que el investigador debe mantener frente a este
objeto “esquivo” (Cantén, 2001: 24). ;Hasta donde guardar distancia?
(Ofrecia menos posibilidades de inteligibilidad no ser iniciada? ;Era

4Reconstruccion de notas de campo, Mérida, Yucatan, 2014.
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factible como estrategia metodologica iniciarme, cuando los secretos
sonreservados solo paralosiniciados, o seria mas conveniente formar
parte del grupo religioso para comprenderlo mejor?

Los cientificos sociales que hacen de su objeto de estudio parte
de una experiencia personal son, a decir de autores como Manuela
Cantoén (2001: 25), vistos de forma sospechosa enlos circulos cientificos
y académicos “argumentando que vulneran de manera inaceptable
la objetividad cientifica”. Pero el antropoélogo que aborda cuestiones
relativas a la creencia y a la religion tarde o temprano se enfrenta a
esta dificultad de decidir sobre formar parte del grupo o mantenerse
fuera. Parte de la observacion participante lo puede implicar. La in-
vestigacion antropologica sobre las religiones afroamericanas, como
la santeria, implica pasar por consultas con oraculos de los que se
desprenden ciertas “obras” que pueden incluir limpias, banos, etcé-
tera, o en ciertos casos, la “necesidad” de recibir los fundamentos que
son parte de iniciaciones en diversos grados. Esto no es nada nuevo.
Stefania Capone (1999: 43), por ejemplo, menciona que gran parte de
los etnologos que han estudiado las religiones afrobrasilenas —en-
tre los que podemos citar a Nina Rodriguez, Arthur Ramos, Edison
Carneiro, Roger Bastide, Pierre Verger y Julio Braga— se iniciaron o se
sometieron al menos a ciertos rituales que establecen una afiliacion
religiosa; hoy, varios de los mismos son considerados “clasicos” en este
campo. Llamala atencion, sin embargo, que de acuerdo con la misma
autora la mayoria de estos etndlogos iniciados no escribieron nunca
sobre sus experiencias religiosas. Y los que aceptaron o insinuaron
su afiliacién, expresaron abiertamente haberlo hecho “con fines de
investigacion cientifica” (1999: 46). Lo que en cualquier caso emerge es
undilema que queda siempre por resolver y que al parecer no permite
que exista un “lugar en el medio” (Segato, 1993: 3).

En mi caso, reconozco la resistencia que me condujo a evitar un
compromiso que, si bien me daria informacién valiosa, desde mi
punto de vista también me “ataria de manos” pararevelar lo que tan
celosamente guardan mis interlocutores como secretos, lo que me
convertiria quizas en una “traidora”. La decisién de no iniciarme y de
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no pertenecer a una familia de religion especifica fue, en perspectiva,
una acertada estrategia metodologica. En un medio de mucho recelo
y “secrecia”, ser parte de un grupo especifico (en este caso de una
familia de religién) implicaria que mis relaciones con otros santeros
o babalawos pudieran estar mediadas por la “sospecha”. Es comun,
por ejemplo, que un padrino o madrina no vea con buenos ojos que
sus ahijados tengan contacto estrecho con los padrinos de otras casas.
De estamanera, no tener una afiliacion me permitia colocarme, enla
medida de lo posible, en unlugar “neutral”.

Apesardelos desencuentros rispidos con algunos de mis dialogan-
tes, pues no siempre fue facil negociar mi presencia como “neutral”
—Ilo que no equivale a ignorar las disposiciones subjetivas de todo
investigador y los efectos que puede producir nuestra presencia—,
en general puedo decir que me senti aceptada.

La pregunta sobre sicreia o no “en esto” siempre me llevé arespon-
der que el objetivo del antropdlogo no es tratar de demostrar la verdad
o falsedad de tal o cual creencia, sino hacerla inteligible en el cédigo
disciplinar. Esta tarea, sin embargo, en el campo se vuelve compleja.
Envarias ocasiones me enfrenté a situaciones intraducibles ala jerga
y los codigos antropoldgicos, al menos los que conozco. Enlos registros,
por ejemplo, los santeros y babalawos sacaban a colacion situaciones
tan personales que lograban ponerme en aprietos de “traduccion”, lo
mismo que los vaticinios de alguna que otra espiritista, que en ellos
incluia nombres de gente muy cercana para miy que era imposible
que supiera. Evitaba que mis expresiones traicionaran misorpresa, me
escurria de algunos de sus cuestionamientos. Las disfracé de casua-
lidades, no consegui un mejor ropaje para mi propia experiencia. No
encontré las herramientas para traducirlas. Rita Laura Segato (1993:
14) subraya conrazén que en el ejercicio de la disciplina antropologica
subyace “un principio de verosimilitud, y todas aquellas afirmacio-
nes nativas que no responden a este principio o que no puedan ser
traducidas a una proposicion verosimil para el punto de vista del
intérprete son dejadas de lado; su consideracion es postergada”. Acaso
simplemente no supe qué hacer con esta parte no resuelta...
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Por otra parte, con el tiempo y la madurez que éste implica, uno
va construyendo habilidades para mejorar las interacciones con los
dialogantes y socios epistémicos (Marcus, 2008). Se trata de una
relacion social compleja en la que no solo el dialogante, sino también
el investigador, se “exponen”. En Mérida y Nigeria, a diferencia de
la Ciudad de México, mis entrevistados expresaron mucha mas
curiosidad sobre mi persona y lo que pensaba de su practica. En la
reciprocidad del dialogo, yo también tuve que dejarme observar y
fui sujeta a cuestionamientos y analisis. Y es que el acercamiento
antropologico enla actualidad debe considerar el hecho de que “yano
sostenemos las posiciones tradicionales de informante y etnografo,
en la que el primero habla y el segundo escribe” (McBeth: 1993: 149),
sino que debemos realizar una tarea colaborativa que implique un
dialogo y una discusion con el informante.

En algun seminario, cuando cursaba mi posgrado en antropolo-
gia social, un profesor comento una vez que debiamos evitar hacer
preguntas reflexivas a nuestros informantes, porque podriamos
interferir en el “verdadero” curso de sus pensamientos espontaneos.
Después de mi trabajo de campo de todos estos arios, considero que
esta postura es erronea; muchas veces la reflexion y el dialogo con
nuestros dialogantes sobre ciertas posturas, con las que podriamos
o no estar de acuerdo, hacen el trabajo antropologico mas rico y
reflexivo en ambos sentidos. Como bien apunta Sally McBeth (1993:
157), “el didlogo con los informantes en el campo no es sélo la forma
mas frecuente de adquirir informacioén, sino que es parte del dar y
recibir, lo que crea descripciones y entendimientos culturales precisos
y agudos”.

Eneste sentido, reconozco y explicito una enorme deuda contraida
con mis entrevistados, que en los tres contextos de pesquisa (México,
Cuba y Nigeria) me dejaron asomarme a la ventana de su intimidad
para enriquecer mi perspectiva y también mi persona.
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Dios en las ondas: analisis del discurso
religioso en la radio

Margarita Reyna Ruiz

El presente texto versa sobre un tema que sigue siendo poco abordado
en la investigacion del fendmeno religioso y por los estudiosos del
fenomeno comunicativo: los medios de comunicacion y la religion y
los retos metodologicos que ello impone. Empecé a trabajar este topico
siendo un poco extranjera; me formeé de primera instancia como co-
municologa, miformacion subsecuente tuvo que ver conla sociologia
politica, de tal suerte que mi interés por el fenémeno religioso se dio
mucho después y por razones un tanto fortuitas; de ahi también la
importancia de compartir ahora los retos metodolégicos que se me
han impuesto al abordar el fenémeno religioso desde los medios,
teniendo como una de mis herramientas el analisis del discurso.
Dividiré este capitulo en cuatro partes. En la primera me interesa
ubicarlaimportancia de tomar como objeto de estudio el entrecruza-
miento entre medios de comunicacion y religion. En la segunda, busco
establecerlaimportancia del analisis del discurso como herramienta
parala ponderacion de este tipo de objeto de investigacion. En la terce-
ra parte expongo las perspectivas de estudio elegidas de acuerdo con
mi objeto empirico: los contenidos religiosos de la radio. Por ultimo,
expongo la experiencia concreta de analisis de este trabajo.

MEDIOS Y RELIGION

Hace ya varios afios, en 1998, haciendo un ejercicio con mis alumnos
nos topamos con la existencia de un par de programas con contenido
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religioso en la radio. En ese entonces me llamo profundamente la
atencion, pues era algo inusual encontrar programas completos,
con contenidos expresamente religiosos, en la radio mexicana. La
frecuencia de donde se transmitian era entonces la 1440 de AM en
la radio del Valle de México. De ahi en adelante fui testigo de como
estos programas fueron incrementandose hasta llegar a tener un
crecimiento casi exponencial; algunos anos después habia yamas de
200 programas de este corte al aire. El fenomeno no tenia las mismas
condiciones enla television. La television abierta, en algun momento,
solo contaba con el programa “Pare de Sufrir” y en la television por
cable el programa “Maria Vision” y la senial restringida TBN Enlace.
En ese entonces Internet empezaba a ser un recurso, pero todavia no
en las proporciones que hoy mantiene.

De entonces ala fecha, por supuesto, la situacion se ha modificado
y los medios son hoy espacios de los que las distintas agrupaciones
religiosas echan mano para establecer vinculos con su comunidad
de fe. La radio sigue siendo muy importante, con muchas horas de
transmision al dia en todala Republica Mexicana; la television abierta
mantiene una programacion ciertamente escasa, pero consistente, de
programas religiosos, como las misas catdlicas dominicales, o el de la
Iglesia Universal del Reino de Dios, “Pare de Sufrir”, que ya tiene varios
anos al aire. La television por cable cuenta con una amplia y variada
oferta de programas de corte religioso.

Acellodesdeluego se anade la practicamente incalculable cantidad
de paginas en Internet de los distintos grupos religiosos. La mayoria de
estas paginas estan disenadas profesionalmente y en ellas se ofertan
una importante cantidad de productos y servicios de caracter inter-
denominacional, que deja ver el interés de estas agrupaciones por
generar redes activas de participacion mediatica.

He senalado ya en otro texto que los medios son, en la sociedad
actual, muy eficaces para transmitir los complejos de sentido. Como
soporte técnico, los medios pueden ser herramientas que acortan
distancias; por su capacidad de penetracién social, sonlas tecnologias
simbdlicas parala estructuracion, la institucion y el almacenamiento
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de los flujos de sentido de la sociedad globalizada que estos medios
han contribuido a construir (Cfr. Reyna, 2014).

Hoy es mas que evidente el papel que la comunicaciéon mediatica
juega en la tarea de construccion simbolica de las sociedades con-
temporaneas. El espacio configurado por el dispositivo comunicativo
es, de hecho, el espacio publico de estas sociedades, al tener un papel
fundamental en la creacion y la ritualizacion del vinculo social, y al
transformar la organizacion espacial y temporal de la vida social,
pues crea nuevas formas de accién e interaccion, nuevos modos de
ejercer el poder, nuevas formas de construir la visibilidad individual
y colectiva. Sin ir mas lejos, basta con recordar el papel que estos
medios han tenido y tienen, por ejemplo, en lo que fue la emergencia
de la influenza HiN1 en México y el mundo, la Primavera Arabe, las
actividades del Estado Islamico, la visita del papa Francisco a México
y los terremotos que golperon a este pais en septiembre de 2017.

Los medios masivos, con sus ritos y liturgias a domicilio, permiten
la practica de esta forma de “creer sin pertenecer”. Con su oferta amplia
y cambiante, los medios posibilitan la proliferacion de ofrecimientos
de salvacion o de significacion trascendente, de instrucciones para
el consuelo del alma o el cuidado del cuerpo; el mercado de opciones
se diversifica. Los medios de comunicacion masiva tienen asi un
papel fundamental, pues se constituyen en los nuevos soportes
de los ritos sociales que ofertan, entre muchos otros productos, al
tiempo que individualizan su consumo como espectaculo en una
especie de liturgia mediatica. En los medios, la creencia religiosa no
opera solo buscando una integracion participativa, al individualizar
actua también como una forma de segregacion, dando pie a nuevas
constelaciones de sentido identitario. De hecho, la subjetividad es
interpelada desde un sentido existencial, sagrado o trascendente,
aunque no necesariamente avalado institucionalmente.

La construccion de la creencia religiosa en los medios no se da sélo
por elinterés de éstos en abordar el tema o por la construccion de una
espiritualidad mediatica, sino también enla operacion que las distin-
tas agrupacionesreligiosas hacen de ellos para circular sus universos
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de creencias. Las distintas agrupaciones religiosas tienen también la
necesidad de ganar adeptos y asegurar las lealtades que se debilitan
en una sociedad hiperfragmentada. Esta necesidad de visibilidad o
de aseguramiento obliga a construir estrategias y modalidades de
accion e intervencion.

Para algunas delas instituciones religiosas tradicionales, como la
Iglesia catdlica, los medios constituyen un enorme reto, ya que vanen
contra de algunos de sus principios fundamentales y, sin embargo,
son algo a lo que tampoco pueden renunciar, pues corren el riesgo
de perder presencia en la vasta oferta de creencias que hoy existe.
Otros grupos religiosos, sin embargo, sobre todo aquellos que tienen
un sistema de creencias mas flexible y pragmatico, han empleado
de manera muy eficiente todos los medios: television, cine, radio e
Internet, para movilizar adeptos o construir redes de interaccion. Es
el caso, por ejemplo, de muchas agrupaciones designadas, de forma
muy general, como evangeélicas.

El despliegue de la religion en los medios constituye, hoy, una
oferta sin precedente. Esta oferta expandida por el dispositivo co-
municativo facilita mecanismos de pluralidad y de diferenciacion
generalizada a los que se puede acceder permanentemente en las
emisiones de radio o television, o en Internet. La religiéon mediada
comunicativamente introduce asi innumerables vias en las que
puede ser presentada y construida, vias adicionales de produccion y
circulacion de las creencias.

Sin embargo, shasta donde se ha incorporado como una de las
variables del analisis del fendmeno religioso el impacto de los medios
en la produccion, la socializacion y la reproduccion de las creencias
religiosas? ;Como encarar los retos metodologicos que se nos imponen
altrabajar el fenémeno religioso desde los medios? ;Cémo dar cuenta
de algunos medios como la radio o la misma red, espacios de flujo
ininterrumpido, fragmentado, disolvente? ;Como asir las condiciones
de construccion de la creencia en condiciones donde la interaccion
comunicativa se construye enla escenificacion de esa interacciéon o en
su virtualidad? Me parece que poco se ha discutido en torno a estos
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cuestionamientos. Desde luego, una de las maneras de dar paso a esta
discusion es abrir el campo de la investigacion del fenomeno religioso
desde los medios y explorar los distintos acercamientos alamodalidad
mediada de la religion.

EL ANALISIS DEL DISCURSO COMO HERRAMIENTA METODOLOGICA

Paso al segundo punto de este trabajo: 1a eleccion de una herramienta
como el analisis del discurso para abordar esta problematica. Para ello,
me parece necesario hacer algunas puntualizaciones. He de decir que
miexperiencia en el abordaje de esta tematica ha sidorica y no exenta
de vicisitudes, justamente debido a lo escaso de la investigacion sobre
el tema de los medios y la religion en México, y a lo abundante de
los tratamientos en otros lugares, como en Estados Unidos, donde la
realidad religiosa y mediatica es muy diferente. Ademas, encontré
que, obviamente, muchos de losinteresados en desarrollar el tema en
estos lugares son investigadores vinculados con alguna agrupacion
religiosa, lo que impone una cierta mirada interesada al desarrollo
mismo de los acercamientos, y también una limitada difusion de los
resultados de los estudios.

El otro problema que he encarado me lo ha impuesto la eleccion
de los soportes analizados, inicialmente la radio y ahora las redes
sociales. La radio es un medio de comunicacion muy ductil que
permite nuevos y particulares modos de uso. Se dirige a publicos
amplios y abiertos. Sus formas especificas de interacciéon comuni-
cativa le permiten establecer una comunicacion interpersonal con
un individuo singular, al tiempo que se dirige a una comunidad de
oyentes, construyendo a estos ultimos, permanentemente, como
posibles interlocutores. Todo lo anterior, sin olvidar su constante pre-
sencia social. No obstante, estas caracteristicas, que constituyen su
fortaleza como medio, son tal vez las desventajas que presenta para
convertirse en un objeto de analisis. Elnumero de emisoras, lo profuso
de su programacion, su simultaneidad y sus condiciones de flujo lo
convierten en un medio dificil de asir. A la dificultad de hacer de los
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contenidos de la programacion de la radio un objeto de indagacion,
debe agregarse también el hecho de que el analisis de éstos entrana
en si mismo muchos escollos y retos, al tratarse de un medio cuya
expresion basica es el sonido en sus diversas manifestaciones, lo que
hace todavia mas complejo su estudio.

Las condiciones de la radio son compartidas por Internet, un medio
de flujo continuo, marcado por la interactividad multimediada, y en
el que las posibilidades de segmentacion se complican porque las
posibilidades de interaccién pueden ser “linkeadas” de manera casi
infinita. A ello se anade su condicion de ser un campo muy cambian-
te. Trabajar en la red también impone retos importantes tanto en la
segmentacion de lo analizable como en su misma denominacion.
Pero entonces, en este intricado objeto de estudio, ;por qué elegir el
analisis del discurso?

Hoy parece un lugar comun aseverar que la comunicacion es un
proceso de interaccion humana que se funda en diversas formas de
representacion simbolica, y cuyo soporte basico es el lenguaje en sus
distintas manifestaciones. La comunicacion opera discursivamente
en la incesante constitucion de sentido que realizan los agentes. Sin
embargo, es importante senalar que esta manera de concebir la co-
municacién no ha sidola que ha predominado, y ha tenido que pasar
un tiempo considerable, no exento de importantes discusiones, para
problematizar el estatuto del lenguaje en este proceso.

Los debates y las investigaciones en torno a la forma de abordar
los fenémenos comunicativos, enmarcados en un contexto social
especifico, el periodo de entreguerras, considero de una forma muy
restringida el lugar del lenguaje en la investigacion en este campo,
por lomenos hasta pasadala mitad del siglo xx. No obstante, por esos
mismos anos, los trabajos que se realizan en varias tradiciones, desde
la filosofia del lenguaje ordinario a la hermeneéutica, la semiotica, la
etnometodologia y la pragmatica, ayudaron a poner de relieve el he-
cho de que el lenguaje no es solo un sistema de signos que describen
el mundo, sino también un medio a través del cual los individuos
actuan e interactuan en el mundo social. Estas investigaciones han
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promovido el reconocimiento del discurso como medio de accion y
de intervencion politica. El lenguaje ya no es considerado solo como
un vehiculo destinado a transmitir informacién, sino como una
herramienta que permite construir y modificar las relaciones de los
interlocutores, ya sean individuos o grupos sociales definidos.

A partir de entonces, en los distintos abordajes sobre la comunica-
cién, se asumira una perspectiva mas problematizadora del lenguaje,
alampliar su perspectiva mediante las propuestas que surgen cuando
las teorias del lenguaje toman como objeto de analisis a los medios
de comunicacion. Es de este modo que se replantean nociones como
codigo, connotacion-denotacion, significante-significado, sentido,
significacion, y se vienen a la mente, en el ambito de la comunica-
cidn, las aportaciones de importantes autores como Roland Barthes,
Algirdas-Julien Greimas, Edgar Morin, Christian Metz, Julia Kristeva,
Abraham Moles, Violette Morin, Michel Pecheaux, Eliseo Verén y
Patrick Charaudeau, entre otros (Mattelart y Mattelart, 1997).

Los desarrollos de las distintas teorias del lenguaje no solo lograron
el reconocimiento de la centralidad del discurso en la vida social, lo
que ha contribuido a que el campo del analisis del discurso sea un area
de conocimiento necesaria. En este punto se hace indispensable un
pequeno paréntesis para subrayar una distincion epistemologica. No
debemos confundirnos entre las teorias del discurso, que problemati-
zan ellenguaje en tanto que puesta en acto de lalengua, y el analisis
del discurso, que, partiendo de una cierta postura teorica sobre el
lenguaje, trabaja sobre las practicas concretas de este ultimo. De esta
manera, el analisis del discurso se constituye en una herramienta
metodologica.

El término “analisis del discurso” se ha utilizado desde 1950,
para referirse a diferentes fenomenos y enfoques relacionados con
el estudio del lenguaje. En realidad, es dificil intentar reconstruir
una historia del analisis del discurso como herramienta ya que,
al tratarse de un campo transdisciplinario, su conformacion es el
resultado de varios aspectos. Por un lado, de una convergencia de
corrientes diversas, como la filosofia del lenguaje, la antropologia,
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la sociologia, la psicologia, etcétera, interesadas en el discurso. Por
otro lado, el resurgimiento de disciplinas discursivas mas antiguas,
como laretorica clasica, enla medida en que es considerada como una
de las primeras teorias que se plantearon la relacion entre discursoy
hablante-orador/audiencia.

Lo que si se puede mencionar con precision es que fue Zellig Ha-
rris (1952) quien introdujo por primera vez el término “analisis del
discurso”. Fue concebido por el autor como una técnica que posibilita
visualizar los mecanismos lingtisticos existentes en un texto y ob-
servarlafrecuencia de su aparicion en €l. Si bien la concepcion actual
del analisis del discurso difiere mucho de esta idea, lo importante de
la propuesta de Harris fue que, con dicho término, se hacia referencia
al analisis de unidades superiores a la oracién. Es precisamente este
cambio de la unidad de analisis de la oracion al enunciado lo que da
origen al surgimiento del analisis del discurso. Otro de los cambios
fundamentales fue el paso de un estudio que toma la lengua en un
sentido virtual, abstracto, a uno que considera como objeto de estudio
las actuaciones precisas de interlocutores concretos, es decir, el uso
dellenguaje (Haidar, 1998).

Actualmente, el analisis del discurso puede reconocerse como una
herramienta de acercamiento a los usos sociales del lenguaje humano
y, por extension, al de otros lenguajes creados por el hombre. Pero
habria que insistir en que el analisis del discurso no es una disciplina
con un objeto y limites delimitados sino, como ya se dijo, un campo
transdisciplinario que estudia sistematicamente el discurso escrito
y hablado como una forma del uso de la lengua, como evento de co-
municacion y como interaccion, en sus contextos sociales, politicos,
historicos y culturales. Entendido asi, esta herramienta nos permite
hacernos de indicadores que, junto con una lectura analitica del
contexto del objeto investigado, proporcionan nuevas evidencias o co-
rroboran las existentes. No obstante, como cualquier otra herramienta,
dificilmente puede potenciarse sino esta inscrita en un marco tedrico
claro que permita la interpretacién.
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En ese sentido, el analisis del discurso tiene, hoy en dia, una
importante presencia sustentada tedrico-metodologicamente en la
investigacion social. Esto se debe al hecho de que, en comparacion
con otras herramientas existentes (por ejemplo, la historia de vida,
la entrevista, el cuestionario o el analisis de contenido), ofrece una
mayor viabilidad para captar diferentes aspectos de la significaciony
visibilizarlas distintas modalidades en que el lenguaje es utilizado en
contextos especificos. Ello es posible porque se recurre a una amplia
gama de propuestas para el analisis del lenguaje. Disciplinas como
la semiotica, lalinguistica, la filosofia del lenguaje, la linguistica del
textoylaretoérica han aportado técnicas para analizar diferentes as-
pectos del significado que hacen posible sustentar una interpretacion
con datos empiricos fuertes y avalados teéricamente. Considerando
lo anteriormente expuesto, el analisis del discurso se presenta como
una herramienta muy valiosa porque tiene la capacidad de distinguir
de maneramas finalas marcas del sentido, no sélo a nivel del signifi-
cado, sinoincluso en intencionalidades apenas explicitas enlo dicho.
Trabaja sobre la dimension intrinseca de la fuerza del lenguaje que
esta en los modos del decir, en las implicaturas, que no estan visibles
en los analisis tematicos o del significado literal de los enunciados.

Son varios los desarrollos tedricos que marcan el inicio del campo
del analisis del discurso; sin ser exhaustivos, podemos citar el desa-
rrollo de la teoria de los actos de habla (Austin, 1962), los avances de
lalingtistica, especificamente de la teoria de la enunciaciéon (Benve-
niste, 1966), las contribuciones de la escuela francesa de analisis del
discurso (Pécheux, 1969; Robin, 1973), las reflexiones de Michel Fou-
cault sobre el estudio del poder y del discurso (1969, 1971), el desarrollo
de la semidtica y el redescubrimiento de la retorica con la llamada
nueva retérica de Chaim Perelman y Lucie Olbrechts-Tyteca (1989).

Si bien existen diferentes corrientes en el analisis del discurso,
desde nuestro punto de vista, una corriente que marco el surgimiento
de dicho campo esla Escuela Francesa. Algunos de sus representantes
mas reconocidos son Michel Pécheux (1969), Régine Robin (1973), Jean-
Jacques Courtine (1981), Jean Dubois (1969) y Jean-Baptiste Marcellesi
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(1979). Esta propuesta concibe al discurso como una practica social, lo
que supone reconocer larelacion entre un evento discursivo particular
y la situacion, la institucion y la estructura social que lo configu-
ran. Entender al discurso como una practica social remite no sélo a
situaciones y roles intersubjetivos en el acto de comunicacion, sino
tambiény sobre todo alugares objetivos enla trama de las relaciones
sociales. Esta corriente postula la indisociabilidad de dos universos:
ellinguistico-comunicacional y el social, y no una situacion paralela
entre el mundo discursivo y el mundo extra-discursivo. Las condi-
ciones extra-discursivas se inscriben en el discurso y determinan su
funcionamiento y sus particularidades (Haidar: 1998).

El enfoque que se desprende de los planteamientos teéricos de
esta corriente pretende mayor rigor sobre otros enfoques a raiz del
siguiente planteamiento: reconoce que todos los productos simbdlicos
o discursos son producidos, transmitidos y recibidos en contextos
especificos. Que estos discursos no son plenamente interpretables,
sin que dicha interpretacion se haya hecho desde una teoria con
una epistemologia robusta, que oriente dicha interpretacion. De tal
manera que no debemos olvidar que por mas potente que sea una he-
rramienta, los resultados que arroje siempre seran relativos y sujetos
al punto de vista desde donde se construye el objeto problematizado.
Es a esta concepcion de discurso y del analisis del discurso a la que
Nnos acogemos.

PARTICULARIDADES DEL DISCURSO RADIOFONICO

Inicio aqui entonces con el tercer punto a desarrollar en este capitulo, y
que tiene que ver con el trabajo de analisis de los programas radiofoni-
cos con contenido religioso. Aquitambién es necesario hacer algunas
precisiones. Primero, es importante senialar que el trabajo de analisis
que comparto hoy es parte de una reflexion mas amplia, que estuvo
guiada por dos conjeturasiniciales (Cf Reyna, 2014). La primera plan-
teaba que dentro de las estrategias desplegadas por las agrupaciones
religiosas, en su interés por mantener a sus seguidores y conseguir la
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adhesion de quienes no lo son, el medio radiofonico se constituia como
uno de los soportes privilegiados en el que se expresa la relacion de
mediacion que estos grupos tienen con el dispositivo comunicativo.
La segunda conjetura—Ila que desarrollo en este capitulo—se referia
a la forma en que las distintas agrupaciones religiosas articulan los
lenguajes del discurso radiofonico para expresar la operacion simboli-
ca que organiza sus universos de creencia. Ello suponia identificar no
solo los topicos de estos ultimos, sino también el tipo de vinculo que
mantienen con un publico y los recursos retoérico-discursivos que se
ponen en juego para lograrlo. De estos recursos me intereso detallar
elmodo en que se presentan a simismaslas agrupaciones religiosas o
quienes las representan ante ese publico, el ethos, asi como la manera
en que éstas movilizan las emociones para buscar la adhesion a sus
universos de creencias, el pathos. En este sentido, retomo algunos
aspectos de lallamada nueva retdrica.

En segundo lugar, es necesario también senalar que el medio
radiofénico no es facil de asir, debido a las particularidades de su
materialidad significante: la voz, la musica, los ruidos y los efectos, e
inclusolos silencios. Por ello, es importante delimitar desde qué punto
de vista estariamos asumiendo los contenidos de la radio como dis-
curso, asi comolas categorias que consideramos para nuestro analisis.

Enlaradio, las palabras,la musica, los efectos y los silencios se entre-
lazan en una continuidad temporal que aparece como un flujo sonoro
ininterrumpido que se estructura de acuerdo con la temporalidad de
los publicos; esto constituye la enunciacion radiofénica. Este continuum
hace que el medioradiofénico pueda segmentarse de diferentes maneras,
pero en conjunto constituyen la programacién de una emisora (Marti,
1990). Siguiendo esta idea, un programa aparece como una unidad de
tiempo que puede diferenciarse perfectamente, es una entidad propia
con una duracion especifica, esto es, tiene un principio y un fin. Un
programa radiofénico se entendera entonces como “un conjunto de
contenidos sometidos a un tratamiento, estructura y tiempo para ser
difundidos enlaradio” (1990: 28). Bajo estas consideraciones es que se
puede tomar a los programas radiofonicos como unidades discursivas,
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enlas que es posible identificar la forma en que los distintos elemen-
tos del lenguaje radiofonico se combinan y articulan para construir
estrategias de comunicacion diferenciadas, tanto en lo que refiere a
la version de la realidad como al vinculo comunicativo que el locutor
propone en una transmision.

A partir de lo anterior, se trata de entender los programas radio-
fonicos como un discurso con unidad propia, cuyo principal objetivo
es hacer escuchar el relato de un acontecimiento, una historia, una
conversacion, una pieza musical, paralograrla atencion de un publico.
Se busca establecer una convivencia con este ultimo, ofreciéndole
productos que se espera que desee escuchar.

Con ello asumimos que toda situacion comunicativa cuenta con
la presencia de un locutor y de un interlocutor. En la radio esta rela-
cion supone, fundamentalmente, una puesta en escena, en la que
el locutor se dirige a un publico potencial. En esa puesta en escena
intervienen multiples factores, pero lo importante es lograr que el
publico potencial se “conecte” al locutor, no cambie de programa. Asi
queda delimitado el objeto empirico: los programas radiofénicos como
discurso, en este caso los que tienen un contenido religioso. Vuelvo
entonces a la eleccion de la propuesta de analisis.

Labusqueda de interés del auditorio ylograr que se adhiera auna
propuesta ha sido una preocupacion que nos traslada a la Grecia anti-
gua, alallamadaretdrica clasica. Laretdrica es el arte dela persuasion,
es tratar de convencer al otro de que lo que se dice es digno de oirse
y creerse. Es Aristoteles quien tiene una amplia reflexion sobre este
tema a partir del desarrollo que hace de tres nociones basicas: el logos
(larazon yla palabra), el ethos (el caracter) y el pathos (la afeccion, la
pasion, la emocion). Aristételes sefiala que el hombre no sélo es un
serracional, sino que también obedece a las emociones. De esta mane-
ra, el discurso puede apelar a diferentes estrategias y articular el logos,
el ethos y el pathos (Cfr. Reyna, 2014). Alejandro Tapia (2007: 1) nos da
un ejemplo de lo anteriormente dicho: un argumento nos convence
cuando sus premisas nos parecen racionales y convincentes (logos),
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cuando quien nos lo dice nos produce confianza (ethos) y cuando el
argumento apela también a nuestras emociones (pathos).

La retorica clasica sera dejada de lado por mucho tiempo por los
estudiosos dellenguaje, para ser retomada y replanteada a mediados
del siglo xx. Con estos nuevos acercamientos trabajamos nuestro
analisis. En la medida que la mayoria de estos estudios se situaron
fundamentalmente en el logos (razén y palabra), me interesé trabajar
los que se fueron dejando de lado y han sido retomados de maneramas
reciente. Esto es, como senalé mas arriba, por una parte, la presenta-
cion de si mismo en el discurso, el ethos, y por otra, la movilizacion
de las emociones, el pathos. Digamos entonces, de manera sintética,
que enla parte del trabajo interesada en el analisis del discurso de los
programas de radio con contenido religioso, lo central es identificar
la manera en que los enunciadores de las agrupaciones religiosas o
quienes las representan se presentan a si mismos y el modo en que
movilizan las emociones para lograr la adhesion a sus posturas.

Paso ahora a la ultima parte de este capitulo para exponer, de
manera muy breve, las propuestas metodologicas y el analisis de un
programa de radio de corte religioso desde las dos dimensiones
senaladas, el ethos y el pathos. Es indispensable mencionar que en
todo el analisis se trabajo simultaneamente con la transcripcion de los
programas y con los audios, con el fin de identificar, en lo posible,
algunos elementos que marcan el decir de los enunciadores. Estos
elementos conciernen a los rasgos prosodicos exclusivos del habla:
la entonacién (el tono, el ritmo, la inflexion), el acento, las pausas, las
vocalizaciones (“mmm, aja, aah”), que funcionan como indicadores
frente a lo que se dice. Ello, considerando que se trata de programas
de radio, alocuciones hechas en cabina.

Y DI0S TAMBIEN NAVEGA EN LAS ONDAS

Exponer a detalle las propuestas de analisis para el ethos y el pathos
implicaria un capitulo sélo con ese objetivo, de tal manera que sélo
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delinearé a grandes rasgos dichas propuestas y mostraré un analisis
de cada una para que se tenga unaidea de las mismas.

Dentro del analisis del discurso, es Dominique Maingueneau (1996,
1999 y 2010) quien mas ha trabajado la nociéon del ethos. Para este
autor, el enunciador se otorga y otorga a su destinatario un cierto es-
tatuto paralegitimar su decir; se presenta en el discurso una posicion
institucional y se marca su relacion con un saber. En este sentido, si
bien este autor tiene como fundamento la retérica clasica de Aristo-
teles, la reelabora y avanza en su discusion. Ademas de Aristoteles,
retoma, del analisis de discurso, las nociones de cuadro figurativo
propuesta por Emile Benveniste y la nocién de ethos propuesta por
Oswald Ducrot, y las desarrolla mas extensamente (Cfr. Reyna, 2014).

La labor de Maingueneau en torno al ethos también va mas alla
de la dimension argumentativa. Si bien trabaja fundamentalmente
textos escritos, lo hace, asimismo, en aquellos textos que no presentan
ninguna secuencialidad de tipo argumentativo y que, igualmente, no
se inscriben necesariamente dentro de situaciones de argumentacion.
En este sentido, la nocion de ethos permite reflexionar sobre los pro-
cesos mas generales que llevan a un interlocutor a adherirse a una
cierta posicion discursiva. Podemos decir, en un resumen apresurado,
que para Mangueneau:

a) Elethos esta ligado a la enunciacién, no a un saber extradiscursi-
vo sobre el enunciador. En términos pragmaticos, se diria que el ethos
se despliega sobre el registro de lo mostrado y eventualmente sobre lo
dicho. Su eficacia se debe al hecho de que envuelve, de cierto modo, a
la enunciacion sin estar explicita en el enunciado, tal y comolo habria
reformulado Ducrot (1986) en su teoria polifénica de la enunciaciéon.

b) El ethos se muestra en el acto de enunciacion, no se dice en el
enunciado. Se queda por naturaleza en el segundo plano de la enun-
ciacion; debe ser percibido, pero no ser objeto del discurso; implica
una experiencia sensible del discurso, moviliza la afectividad del
destinatario.

c) El ethos es unaimagen del emisor que no es exterior ala palabra.
Esun comportamiento socialmente evaluado que no puede ser apre-
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hendido fuera de una situacién de comunicacion precisa e integrada
en una coyuntura sociohistérica determinada.

d) El ethos posee una vocalidad especifica. Para Maingueneau,
todo discurso escrito posee una vocalidad que permite remitir a una
fuente enunciativa a través del “tono” que testifica lo que dice. El
término “tono” presentala ventaja de valorar tantolo escrito comolo
oral. Este papel delavocalidad implica una determinacién del cuerpo
del enunciador.

e) El ethos posee “un garante”. La corporalidad del enunciador a
la que se aludi6 anteriormente permite que en la lectura emerja un
origen enunciativo, una instancia subjetiva encarnada que juega el rol
de “garante”. Lafigura del “garante”, en esta perspectiva, es construida
por el destinatario a partir de los indicios que provee la enunciaciéon
y que son de diversos ordenes. Se le atribuye asi un caracter y una
corporalidad cuyo grado de precision varia segun los textos.

En esta optica, el discurso es un evento inscrito en una confi-
guracion sociohistoérica y no podemos disociar la organizacion de
sus contenidos del modo de legitimacion de su escena de palabra.
En una perspectiva de analisis del discurso, no se puede hacer del
ethos solamente un medio de persuasion, como sucede en la retérica
tradicional. El ethos es parte integral de la escena de enunciacion, al
igual que lo es el vocabulario o los modos de difusion que implica el
enunciado por su modo de existencia. Maingueneau propone tres
escenas de enunciacion:

- Escena englobante, que corresponde al tipo de discurso que le
da su estatuto pragmatico: literario, religioso, filosofico.

« Escena genérica, aquella cuyo contrato esta vinculado con un
género, a una “institucion discursiva”: el editorial, el sermon, la
guia turistica, la visita médica.

 Escenografia: se construye por el texto mismo, no es impuesta
por el género: un sermon puede ser enunciado a través de un
escenografia profesoral, profética, etcétera.
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Existe otro punto muy importante que considerar: el ethos de un
discurso resulta de una interaccion de los diversos factores que pro-
vienen tanto del ethos discursivo (mostrado y dicho) como del ethos
previo o prediscursivo. Este ultimo, si bien Maingueneau lo enuncia,
no profundiza mucho mas sobre esta nocion. Es Ruth Amossy quien
latrabaja. Esta autora senala que el orador adapta su presentacion de
si a esquemas colectivos que considera confirmados y valorizados
por su publico, y ello lo hace no so6lo por lo que se dice sobre su propia
persona o por las modalidades de su enunciacion, también por el
conjunto de caracteristicas que se remiten a la persona del orador
y que son conocidas y compartidas socialmente. Todo ello es lo que
permite reconstruir la imagen de si que se presenta en el discurso
(Amossy, 1999).

A partir de lo dicho anteriormente se pueden establecer las cate-
gorias de analisis, los indicadores que nos permiten la reconstruccion
del ethos:

1. La dimension prediscursiva: contexto social, trayectoria del
enunciador, etcétera.

2. La dimension linguistica: el nivel enunciativo. Partimos de
que es en las marcas de la subjetividad en el discurso donde es
posible reconstruir el ethos:

a. Laidentificacion delos pronombres personales,la polaridad
yo/tu.

b. Ladeixis: personal, espacial y temporal.

c. La modalidad como manifestacién de la subjetividad (de
frases, expresivas, apreciativas, y las que expresan el grado
de certidumbre, probabilidad o posibilidad del dictum).

d. La polifonia a través de citas directas, las citas indirectas,
citas encubiertas o estilo indirecto libre.

e. Ladescripcion, la explicacion y la narracion, la analogia.

f. Laidentificacion de los tipos de argumentos de los que se
puede valer el locutor para legitimarse a si mismo en su
decir.
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Es importante apuntar que si bien estas categorias ayudan a recons-
truir el ethos, ello no significa que se requiere de todas ellas para
realizar esta tarea. Se remarca su uso cuando éste aparece en la alo-
cucion del enunciador y constituye un indicador de la construccion
del “simismo”.

EL FTHOS EN EL PROGRAMA “EL FAROL”

La emision que analizamos a continuacion lleva por nombre “El Farol”,
un programa catolico producido por la Editorial La Cruz, que perte-
nece a los Misioneros del Espiritu Santo, una congregacion religiosa
catolica clerical que esta conformada por sacerdotes y laicos que se
dedican al perfeccionamiento espiritual, al apostolado y a las obras
de caridad. Son una congregacion carismatica de origen mexicano,
con una importante presencia en la Ciudad de México.

La congregacion surgio en diciembre de 1914, impulsada por el
arzobispo de Puebla, Ramon Ibarray Gonzalez, el padre Félix de Jesus
Rougier y la senora Concepcion Cabrera Armida. Sin embargo, fue
aprobada por la Iglesia Catdlica hasta 1939, por el papa Pio X, quien
le dio el nombre que hoy tiene. Se trata de una institucion religiosa
clerical de derecho pontificio, cuyos miembros pueden ser sacerdotes,
diaconos permanentes o hermanos coadjutores.*

La congregacion cuenta con el Centro de Investigacion y Difusion
de la Espiritualidad de la Cruz (CIDEC), que tiene su pagina web. Posee
la Editorial La Cruz, que también tiene su pagina enlared y que tiene
un extenso acervo bibliografico; publica la revista bimestral La Cruz
y produce la capsula “Cinco minutos de oracion”, que se transmite
diariamente enla frecuencia 620, y el programa radiofénico “El Farol”.
Enla pagina de la editorial, el programa de radio tiene un liga en la
que es posible escuchar las emisiones, y también se puede acceder a
su Twitter.

' <www.misionerosdelespiritusanto.com> y <www.editorial-lacruz.com> [dltima
consulta: enero de 2016).
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La emision que se tomo para el analisis se transmitio el lunes 28
de junio de 2004 por la frecuencia 620, en el cuadrante del Valle de
Meéxico, que pertenece al grupo radiofonico RASA. El programa tiene
una duracién de 60 minutos, de 21:00 a 22:00 hrs. (Cfr. Reyna, 2014).

Eltema tratado en este programa fue “La manipulacion genética”.
El formato se dio a partir de una charla entre cuatro participantes;
tres hombres: Carlos, Héctor y Diego, y una mujer, Lupita, que se pre-
sentan como parte de la comunidad del programa “El Farol”. Uno de
ellos es el conductor del programa, Carlos Navarro Fernandez, quien
ademas es el productor del mismo, y los otros tres son invitados para
la emision. La transmision esta estructurada en cinco bloques que
estan separados por piezas musicales; no hay anuncios. En los cinco
bloques se tratd el tema mencionado, a partir de la opinion de los
participantes enlatransmision y de algunasllamadas de los radioes-
cuchas.La emision tiene, pues, la estructura de una conversacion que
se da entre el conductor y los invitados, organizada por turnos que el
locutor va asignando. Existe una interaccion directa con el publico, el
cual participa con sus llamadas.

De una presentacion de los invitados como especialistas y como
amigos del auditorio se pasa ala presentacion del temay su desarrollo.
Se continua con la postura de los especialistas; es entonces cuando se
manifiesta que no son cualquier especialista, son gente informada
vinculada a una comunidad de fe, la fe catélica, y desde ahi construye
y defiende su posicion frente a la tematica tratada; es también aqui
cuando se expresa que son expertos que siguen a la autoridad maxi-
ma de la institucion catdlica, una institucion jerarquica que delega
verticalmente las funciones de evangelizacion. Dado que por razones
de espacio no es posible analizar el conjunto de la segmentacion
del programa, solo presento algunos ejemplos que me parece son
significativos de lo que hasta aqui se ha expuesto.?2 Veamos pues un
primer fragmento.3

2 Para el analisis completo de la emision, consultar Reyna, 2014: 215-225.
3Se resaltan en cursivas las partes del fragmento que se analiza.
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Editorial La Cruz presenta “El Farol”, una luz contracultural desde la fe.
“El Farol”, como antario en nuestras colonias, es un espacio en donde los
vecinos se reunen a platicar sobre las cosas que tocan sus vidas cotidia-
namente. En nuestro “Farol” buscamos hacer esto desde una perspectiva
de fe, 1o que con frecuencia nos hace nadar contra corriente y ser contra-
culturales. Como todos los lunes, queda con ustedes nuestro conductor,
Carlos Navarro Fernandez.

La identidad del “garante” que se quiere construir se presenta desde
el comienzo dela transmision, cuando se construye el ethos del enun-
ciador através de una descripcion que se hace a partir del nombre del
programa, “Editorial La Cruz presenta... unaluz contracultural desde
la fe”, en el uso de un “nosotros” inclusivo que apela a la comunidad
que escucha la emision: “nuestras colonias”, y en el uso de un nosotros
exclusivo que construye la identidad de quien produce el programa,
”, “nos hace nadar”. Llama la
atencion que a quien se presenta es a la editorial y no a quien la
sostiene, la congregacion de los Misioneros del Espiritu Santo. Una
editorial remite a la idea de produccion de textos, de discusion, de
conocimiento; en este sentido, se construye de entrada una identidad
ligada a la posibilidad de discurrir sobre lo que otros no se atreven;
de ahi la autodesignacion de ser contraculturales pero desde la fe,
esto es, desde los principios inapelables de un universo de creencias.
Revisemos otra alocucion:

de quien lo realiza: “buscamos hacer

Amigos Faroleros, nos da muchisimo gusto, como todos los lunes por las
noches, tenerlos aqui presentes para escuchar sus comentarios, sus opi-
niones en este su programa “El Farol” que Editorial La Cruz les trae todas
las noches alas nueve y cinco minutos, después de los cinco minutos de
oracion que ustedes acaban de escuchar. Eh, tengo hoy puros especialistas
porque el tema es asi medio escabroso, pero especialistas que ustedes ya
conocen, mas bien son cuates de ustedes...
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En esta intervencion la designacion del “tu” destinatario permite
establecer la cercania del enunciador con el radioescucha. “Amigos

» o« nu » o«

Faroleros”, “tenerlos aqui”, “escuchar sus comentarios”, “en este su
programa”. A partir de la deixis temporal : “los lunes”, “hoy”, se situa
el tiempo de la transmision el aquiy el ahora en que ésta se realiza;
la modalizacién apreciativa, “escabroso”, permite adelantar la com-
plejidad del programa, y con ello se presenta a los participantes de la
emision: “tengo hoy puros especialistas”, una designacion externa
de quien los reconoce como tales, la orden religiosa que los legitima
para hablar, en nombre de la agrupacion, de temas controvertidos.
Pero, al mismo tiempo, son también viejos conocidos por el publico, lo
que permite incluso el uso de un lenguaje coloquial: “ustedes ya [los]
conocen, mas bien son cuates de ustedes”, de lo que se infiere que son
enunciadores que acuden o que estan frecuentemente en el programa.

De manera general, y tomando el conjunto de todo el progra-
ma, encontramos que en cuanto alas escenas de enunciacion, la esce-
naenglobante es un discurso religioso. En cuanto ala escena genérica,
se presenta como una conversacion, y una escenografia, que es de
tipo didactico, presenta el tema y problematiza sobre €l, pero siem-
pre bajo los principios de una fe, la catolica. El ethos se perfila a partir
dela construccion de un “garante” que se presenta como voz autoriza-
da dela Editorial La Cruz, expertos que pueden tocar temas delicados y
polémicos para el universo de creencias de la fe catolica. Se presentan
también como amigos cercanos al publico, dispuestos a dialogary a
atender todaslas dudas; ello se expresa en el uso de un tono didactico,
que usa la definicion, la explicacién y la reformulacion para hacer
comprensible el tema expuesto, pero también en la manera coloquial
y familiar con la que se invita al radioescucha a participar, lo que se
ve en el uso constante del “nosotros” inclusivo y, por supuesto, en el
tono de la voz. Es importante destacar que el conocimiento previo
(ethos previo o prediscursivo) de los enunciatarios, gente allegada
a la congregacion religiosa catolica que emite el programa, permite
también entender como se presentala construccién de sienlas inter-
venciones y la manera como pretenden validar su posicion frente al
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tematratado. El ethos previo o prediscursivo y el ethos discursivo son
partes de un todo que permite reconstruir la escena de enunciacion
ylamanera en que es validada.

EL PATHOS EN EL PROGRAMA “EL FAROL”

Pasemos alaidentificacion de las emociones. Primero, es importante
senalar que partimos de que estas ultimas son un componente fun-
damental de la experiencia religiosa. Las creencias y las practicas
religiosas son expresiones de una experiencia afectiva y emocional
que esta en sufundamento. La emocion, nos dicen Frangois Champion
y Daniele Hervieu-Léger (1999), estd en el principio de todo sentimien-
toreligiosoy de sumanifestacion institucional: el culto, el sacrificioy
los rezos para influir en las disposiciones de la divinidad, entre otras
cosas. Sin embargo, la emocion no se presenta de la misma manera
en las distintas tradiciones religiosas. En el caso que nos ocupa, la
tradicion cristiana, la expresion de la emocion ha ido cambiando
conforme se ha formalizado, simbolizado la experiencia religiosa; en
otras palabras, se ha institucionalizado esta experiencia.

En este sentido, es importante senalar que en la Iglesia catodlica se
parte de una teologia que trata dar razoén de los principios de fe. Apelar
alarazonle permite construir el argumento de autoridad que la justi-
fica como voluntad de Dios. Se trata pues, antes que nada, de vincular la
creencia con la doctrina de fe y con los agentes que la ratifican; para
la Iglesia catodlica lo importante es que no quepa la menor duda de su
autoridad.En este sentido,la emocién no es central, es un recurso entre
otros que apoya el argumento en torno al caracter incuestionable de
los principios de fe.

Para el analisis de las emociones se adopté una perspectiva que
se centra en la dimension discursiva/retérica de la emocion. Para
ello, retomamos la propuesta metodologica del linguista francés
Christian Plantin (2011). Este autor postula que la manifestacion de las
emociones es un acto complejo de comunicacion y supone un tipo de
interaccion verbal o no, que hace posible su socializacion. Para Plantin,
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por tanto, expresion y comunicacion de la emocion estan necesaria-
menteligadas. Lo interesante de esta propuesta es que se aplica tanto
a los textos escritos como a las interacciones contempladas bajo sus
aspectos multimodales accesibles a partir de datos registrados en
audio y video.

Elobjetivo de este tipo de acercamiento es establecer los principios
que permiten la estructuracion de la emocion en y para el discurso,
que cierta emocioén es anunciada o no por tal o cual actor. Dicho de
otramanera, indica Plantin, un discurso puede vehicular una emocién
lo mismo si los actores de ese discurso no explicitan ninguna, que si
explicitan alguna, o le atribuyen una o mas a tal o cual companero
o0 persona que pueda ser evocada (2011: 143). El andlisis debe, por lo
tanto, tomar en cuenta e interrogarse sobre el texto y sobre el tipo de
comunicacion.

En esta propuesta primero se tiene que saber de qué tipo de emo-
cidn se trata, a quién se le atribuye esa emocion, la persona afectada.
Estolleva a dos categorias para el analisis: el “lugar psicolégico”, esto
es, quién se atribuye o se le atribuye que siente la emocion, y como
ésta es expresada, es decir, los enunciados de emocion. Los términos
de emocion pueden ser designados por dos vias:

a) De forma directa, donde la emocién es dicha, anunciada dentro
de un enunciado de emocién explicita: “Tengo miedo”.

b) Las formas indirectas, donde el enunciado de emocién tiene
que reconstruirse a partir de los indicadores descriptivos-narrativos
que se presentan en el texto: “Esta muy solo, nos pueden asaltar”.
Asi, los enunciados de emocion designan las emociones y los indices
indirectos permiten inferirlas. En esta inferencia es central considerar
tanto el contexto discursivo, lo que esta siendo dicho, como el contexto
social, politico y cultural en el que se inscribe lo enunciado.

Plantin (2011: 177) identifica también un conjunto de ejes organiza-
dores del discurso emotivo que permiten identificar una situaciéon no
solo como emocionante sino orientada a tal o cual tipo de emocion
especifica. Estos ejes son: agrado o desagrado; tipo de evento; tipo de
personas; magnitud del suceso; cantidad de gente involucrada; ana-
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logia con otros eventos; construcciéon temporal del acontecimiento;
lugar fisico; distancia o cercania al evento; causalidad; consecuencias;
control sobre el acontecimiento; norma, es decir, posicién frente al
sistema de valores a los que se asocia y se experimenta un evento. Los
ejes anteriormente senalados no trabajan independientemente unos
de otros, y permiten establecer que la construccion o reconstruccion
de unevento esinseparable de una toma de posicién emocional frente
aun suceso.

Veamos un ejemplo de este analisis. En el programa “El Farol” se da
una alocucion que busca dar argumentos que sustenten las posturas,
por lo que la apelacion a la emocién es un recurso para lograrlo. Lo
que esimportante observar en cuanto a esta manera de recurrir alas
emociones es que se hace, fundamentalmente, de manera indirecta, y
siempre existe, en la utilizacion de ese recurso, una busqueda por dar
una razon que sustente ese llamado a la emocion. La apelacion a las
emociones se hace presente sobre todo en los bloques tercero y cuarto
del programa, cuando mas se polemiza en torno al tema tratado, “La
manipulacion genética”.4

Diego: No, no estaba callado, estaba meditando [risas]. No, solamente
para poder aterrizar un poquito esto, quisiera en primer lugar sefialar-
les que no es la intencién de este programa en particular entrar a los
detalles cientificos, que son amplisimos, sino mas bien, desde el punto
de vista Farolero, qué implicaciones tiene desde el punto de vista ético,
moral, prdctico para nuestra vida y de nuestro crecimiento personales. Eh,
quisiera precisar un detalle, aunque ya se dijo, pero lo quisiera precisar con
otras palabras: la clonacidn es un procedimiento técnico de reproduccion el
cual selleva a cabo sin unién sexual ni tampoco fecundacion. Entonces,
el resultado de ese ser vivo tiene caracteristicas muy particulares y estos
aspectos particulares tienen también sus implicaciones éticas que pueden
estar también afectando la dignidad de la persona y de la familia. Qué

quiero decir con esto: los intentos recientes para clonar a la persona nos

4Para ver el analisis completo, consultar Reyna, 2014: 225-232.
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plantean interrogantes sobre la familia en si, sobre su significado, cual
es el hecho de ser padres o hijos, sobre la dignidad que tiene el embrion
propiamente, sobre cudl es la verdad, el significado de una sexualidad
humana, jen donde [se encuentra] Dios? Esta situaciéon resulta progresiva,
lo que resulta preocupante, nologra mas que ser una disociacion contem-
poranea entre el concepto de la vida humana en su término mas amplio
ylo que esla familia. Yo me atreveria a decir que sila familia es el lugar
donde tiene el origen y el desarrollo de la vida, segun fue conceptuada
por nuestro creador, al intervenir ante aspectos que son negativos desde el
punto de vista ético y moral, estariamos nosotros también promoviendo lo
que seria una cultura de la muerte, que es la que nos disponemos a atacar

un poco ;verdad?

En primer lugar, nos encontramos conla manera en que el enunciador
establece donde se situa su alocucion: se trata de la comunidad que se
construye en el programa, es el punto de vista “Farolero”, “un punto de
vista ético, moral practico, moral parala vida y de nuestro crecimiento
personales”. El uso del “nosotros” inclusivo marca la pertenencia ala
comunidad que participa de este punto de vista, los enunciadores y
los radioescuchas del programa.

La explicacion que se desarrolla a travées de la definicion por equi-
valencia: “la clonacion es un procedimiento técnico de reproduccion
en el cual se lleva...”; el uso de la descripcion: “ese ser vivo tiene ca-
racteristicas muy particulares y estos aspectos particulares tienen
también implicaciones éticas”; el uso de la reformulacion: “Lo quisiera
precisar con otras palabras”, “qué quiero decir con esto..”, y de las
modalizaciones apreciativas: “resulta preocupante”, “aspectos que
son negativos”, permite reconstruir el argumento que se intenta plan-
tear: los procedimientos técnicos resultado de la investigacion cien-
tifica tienen un limite; ese limite es 1a persona humana, cuyo origen
de vida es la familia segun la concibio Dios. Luego entonces, atentar
contra la persona humana es atentar contra la vida y contra Dios.

Lareconstruccion de este ultimo argumento permite dar paso a es-
tablecerlas condiciones que pueden generar una fuerte emocién que
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resulta del hecho de atentar contra la vida y, como se dice, promover
una “cultura delamuerte” Se perfilan en este primer pasaje los posi-
bles experimentadores de una emocion: los propios enunciadores y la
comunidad de creyentes a la que se dirigen: la comunidad “Farolera”
que comparte con ellos la emisién y sus principios de fe.
Deigualmanera, en esta intervencion se puede inferir de manera
indirecta el tipo de emocion que se puede provocar si no se siguen esos
preceptos de fe: el /temor/, el /miedo/ de contravenir los principios de
creencia, asi comola /repulsion/ hacia el acto de atentar contra la vida.
Esta forma de apelar ala emocion se reitera en el siguiente pasaje:

Lupita: Exacto, ahora estos embriones, bueno, si uno dice, bueno, quiero
un hijo, bueno, pues qué problema es unir una célula con el 6vulo, pues
bueno, vamos a hacer un hijo, pues bueno, no puedo tener un hijo de ma-
nera natural, pues vamos a hacerlo asi, no, es que precisamente la técnica,
como todas las técnicas tienen su margen de error, margen amplisimo de
error, mas bien el margen pequenisimo seria el éxito de la técnica. Fijense,
vamos a hablar de algo que todos sabemos, todos conocemos a Dolly, la
oveja britdnica, muy bien, jsaben cudntos embriones hubo necesidad de
hacer para tener a Dolly? Doscientos setenta y siete, de los cuales no pro-
gresaron la mayor parte, sélo ocho, sélo ocho embriones lograron crecer y
de los ocho solo uno nacio, muy bien, jqué se hace con los otros doscientos
setenta y seis? O los congelamos, los eliminamos o los matamos y esto no
es exageracion, estamos matando seres vivos y quien quiera tener un hijo
tendrd que matar cientos de hijos, porque el embrion desde el momento de
la fecundidad ya es un hijo, entonces para tener uno hay que matar cientos
de hijos, que quede claro, si.

Se trata de generar una explicacion a partir de un ejemplo que se
quiere contundente, la accion de matar es intrinseca al uso de la
técnica de manipulacion genética, no es posible de otra manera, y
nuevamente con una afirmacion categorica y con voz enfatica se dice
“que quede muy claro”, se mantiene la posicién del enunciador de que
no cabe ninguna duda en lo que se esta diciendo. Se hace nuevamente
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una apelacion a la emocion de manera indirecta. Para tener un hijo,
empleando alguna técnica reproductiva, “hay que matar muchos
embriones”; se infiere que tener un hijo en estas condiciones convierte
a quienlo hace no en cualquier asesino, sino en un asesino multiple.
Las emociones que se pueden inferir del acto de matar son el /dolor/,
la /culpa/, la /indignacién/, la /vergiienza/.

Ademas, se incluye que se mata ya no sélo por recurrir a técnicas
de reproduccion asistida, sino también por utilizar la manipulacion
genética con fines terapéuticos. Sacar un tejido del embrién es sacar
un tejido a un nino y “el resto del nifio o tiras”, lo matas. Matar es la
accion en torno a la cual se construye el efecto pathémico. Ello es
claro si se considera que en la religién catolica el “no mataras” es el
quinto mandamiento de la Ley de Dios; por lo tanto, se constituye en
un “pecado mortal”.

De manera general, podemos decir entonces que la emocién es uno
de los recursos retdrico-argumentativos al que los enunciadores de
esta emision recurren, en ciertos momentos de la transmision, para
afianzar supunto de vista. En esta apelacion alas emociones podemos
identificar también algunos de los ejes organizadores que nos senala
Plantin:la causa ala que se atribuye la afeccion es recurrir a las técni-
cas de manipulacion genética, particularmente para la reproduccion
asistida y terapéutica.

Como se indico, la cantidad juega un papel muy importante; no se
mata auno, se mata a muchos, a cientos. La consecuencia fundamen-
talde estaacciones, desde luego, atentar contrala vida y contra quien
la hace posible en este universo de creencia, Dios, pues se transgrede
uno de sus valores fundamentales de su doctrina de fe. Cuando en
este programa se apela a la emocion se trata de argumentarla como
una forma de legitimar el punto de vista que se quiere sostener a lo
largo de la transmision, se busca que el radioescucha se adhiera a él.
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ALGUNAS CONSIDERACIONES FINALES

Con los ejemplos anteriores quise ilustrar la utilidad del analisis del
discurso como herramienta en la construccion de un objeto de inves-
tigacion, aunque de manera muy escueta, si consideramos que esta
extraido de un conjunto mas amplio de reflexion e investigacion. Mi
objetorequeria acercarme allenguaje y mostrar como, enla organiza-
ciéndiscursiva de éste, en un medio como la radio se utilizan recursos
retorico-discursivos. En este contexto, estos recursos hacen posible la
operacién simbdlica de cimentacién de una narracion trascendente
que se ancla en el universo de creencias que se propone, asi como
también la construccién del vinculo con un publico escucha que
comparte o puede compartir esa narrativa.

Con la reconstruccién del ethos se identifica la importancia que
tiene la presentacion de una autoridad que sea creible a los oidos de
un publico y que permite anclar en esa presentacion de silalegitimi-
dad de los universos de creencia que se centran en la figura de un ser
trascendente, Dios en este caso. Con el reconocimiento del pathos, en
laforma en que se apela alas emociones, es factible sostener que éste
constituye un recurso retérico en la construccion de la legitimidad
del enunciador que le permite generar, a través de las emociones, un
vinculo muy cercano con el publico. La expresion emotiva aproxima
y permite la identificacion con el otro como préjimo, lo que es esencial
en la construccion de una comunidad religiosa.

Por ultimo, y volviendo al inicio de este capitulo, reitero que
no podemos olvidar que los medios articulados en un dispositivo
comunicativo juegan un papel esencial en la sociedad actual, pues
en ellos se generan cotidianamente procesos de mediacién a veces
insospechados. En estos procesos se transita desde la construccion
de las formas de vivir mas elementales, como comer, dormir, el aseo
personal, hasta la imagen publica de la accion politica, pasando por
la emotividad de la experiencia de lo trascendente. Se efectua dia-
riamente un trabajo de construcciéon simbdlica que va mas alla de
la eleccién de los soportes mas convenientes para la difusién de los
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mensajes. De ahila importancia de indagar sobre los contenidos que
se movilizan en los enlaces mediaticos, de comprender los recursos
del lenguaje que ahi se operan como formas de elaborar y anclar
el sentido social. La posibilidad de estudiar con herramientas como el
analisis del discurso, que nos provee de distintos recursos, entre ellos
los retdrico-discursivos como el ethos y el pathos, nos parece que abre
una enorme riqueza para la investigacion, en este caso, en el ambito
del cruce de lo comunicativo y lo religioso. No obstante, con este traba-
jotambién se intenta mostrarlariqueza del analisis del discurso que,
al proveernos de multiples herramientas, nos parece que puede ser de
granutilidad para el analisis de los fenémenos religiosos en general,
siempre y cuando esté en un encuadre téorico y con un objeto empirico
que tenga en el lenguaje, en cualquiera de sus manifestaciones, su
forma de expresion.
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Etnografia digital: un método para analizar
el fenomeno religioso en Internet

Karina Bdrcenas Barajas

El siglo xx fue el siglo de la conciencia de clase
y el siglo xx1 sera el siglo de la conciencia de red.!

@isaackhacksimov
INTRODUCCION: LA ETNOGRAFIA DIGITAL COMO METODO DE INVESTIGACION

En el siglo xx1, responder la interrogante jcomo estudiar el fendmeno
religioso? también requiere enfocar la mirada en los métodos y técni-
cas de investigacion digitales, lo cual implica reconocer la centralidad
de las practicas sociales de los creyentes y sus creencias en Internet.
De acuerdo con el 15° Estudio sobre los Habitos de los Usuarios de
Internet en México 2019, la poblacion internauta para el ano 2018 era
de 827 millones (Asociacion de Internet.mx, 2019), es decir, 76.6% del
total de la poblacion registrada en el Censo de Poblacion y Vivienda
2010 (INEGI, 2011).

Si bien en México la brecha digital sigue siendo muy grande, es
importante partir de tres datos significativos que revelan la centra-
lidad del uso de Internet enla configuracion de las practicas sociales,
como las que atraviesan el fenomeno religioso:

TEn Toret (2013).
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1. Para el afio 2018, México alcanzo6 un 71% de penetracion entre
la poblacion de personas mayores a 6 anos.

2. El tiempo diario de conexioén para los mexicanos usuarios de
Internet es de 8 horas y 20 minutos,? es decir, un poco mas de
un tercio del dia.

3. Elprincipal dispositivo desde el que los mexicanos se conectan
aInternet es el smartphone (92%), seguido de la laptop (76%) y
de la computadora de escritorio (48%) (Asociacion de Internet.
mx, 2019).

Las principales actividades que los mexicanos realizan en linea son:
acceder a redes sociales (82%), enviar/ recibir mensajes instantaneos
(78%), enviar/recibir correos (77%), busqueda de informacién (76%), uti-
lizarmapas (68%) y ver peliculas/series en streaming (65%) (Asociacion
de Internet.mx, 2019). Si partimos de que tanto las iglesias como los
creyentes ponen en juego su capacidad de agencia en la produccion
de informacién y contenidos religiosos/espirituales que circulan en
Internety que atraviesanlas actividades mencionadas anteriormente,
tenemos un elemento mas para delinearla centralidad de la etnogra-
fia digital en el estudio del fenomeno religioso hoy.

No obstante, en Méxicola etnografia digital no es recurrente para
el estudio del campo y la dinamica religiosa, a diferencia de otros
paises, como Estados Unidos, Inglaterra, Espania y Australia, donde
ademas se han producido las referencias mas importantes sobre este
método, como las obras pioneras de Christine Hine (2004), Sarah Pink
et al. (2015), Elisenda Ardévol, Adolfo Estalella y Daniel Dominguez
Figaredo (2008), asi como de Edgar Gomez Cruz (2012). Particularmen-
te, en cuanto al estudio del fendmeno religioso, destaca la coleccion
Studies in Religion and Digital Culture, editada por Routledge a partir
del afio 2014.

Entre los pocos estudios sobre el fenémeno religioso realizados en
Meéxico a partir de este método se puede mencionar el trabajo de Li-

2 Quince minutos mas que en 2018 (Asociacion de Internet.mx, 2019).
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zeth Campechano (2012), quien realizé una investigacién netnografica
de las redes, circuitos y paginas de la mexicanidad en la web. Para la
autora, “la mexicanidad y la neomexicanidad se han ido insertando
en Internet, un espacio donde estos grupos religiosos tienen nuevas
oportunidades para extender su difusion y organizar sus practicas”
(2012: 171).

También es importante el capitulo de Gabriel Pérez Salazar y
Francesco Gervasi (2015), en el que analizaron la manera como se
produceny expresan los conflictos entre los usuarios de siete grupos
en Facebook dedicados a la Santa Muerte en el periodo del 1 de enero
al 30 de junio de 2014. Dichos grupos, que registran de 1295 a 47133
seguidores, fueron elegidos por presentar los niveles mas altos de
interaccion de sus usuarios (Pérez Salazar y Gervasi, 2015: 148-150). Sin
duda, este texto genera una perspectiva importante para analizarlas
dinamicas de conflicto que genera la diversidad religiosa en México.

En mi experiencia, la etnografia digital me permitio visibilizar
un objeto de estudio poco investigado en México, constituido por las
iglesias parala diversidad sexual, y justificar su trascendencia como
fenomeno social y religioso. A partir de una perspectiva de observa-
cién etnografica en Internet, que inici6 en 2010 y concluyo a principios
de 2012, construiuna cartografia, que muestroen el mapai, enla que
identifiqué 21iglesias parala diversidad sexual y de género en México.

Desde un campo disciplinar distinto, el de los estudios de comu-
nicacién, es posible tener una aproximacién a “cémo y qué se estudia
sobre Internet en México” gracias al trabajo de Maria Elena Meneses
y Gabriel Pérez Salazar (2016), quienes identificaron que entre 2010y
2014 la ciberetnografia fue la tercera herramienta metodolégica mas
utilizada; las primeras posiciones fueron ocupadas por la investiga-
ciéon documental y el andlisis de contenido (Meneses y Pérez Salazar,
2016: 60), lo cual revela la necesidad de trascender los acercamientos
documentales para generar estrategias metodologicas que permitan
analizar practicas sociales en un campo que también esta anclado a
la dimension online.
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Para periodizar su estado de la cuestion, Meneses y Pérez Salazar
suscriben las tres etapas de Barry Wellman (2013) enla historia de los
estudios sobre Internet, en las cuales se inserta la propia trayectoria
de la etnografia digital.

La primera etapa, a inicios de la década de 1990, se caracteriza por
las referencias descriptivas y manifiestos demasiado optimistas sobre
los potenciales democratizadores de la red, como el del ciberespacio.

Enla segunda etapa, que va de 1998 a la primera década del siglo
xX1, destacan la produccién de datos cuantitativos sobre el fendmeno
delabrecha digital y sus consecuencias, asi como “las potencialidades
y los riesgos de la comunicacion mediada por computadora para la
politica, el comercio y la vida cotidiana” (Meneses y Pérez, 2016: 46). En
estaetapa, en el terreno metodologico toma notoriedad y centralidad
la propuesta de etnografia virtual de Christine Hine, “que supone
observacion participante, entrevistas en linea y analisis de formas
simbdlicas e interaccion en el ciberespacio” (2016: 46-47).

Por ultimo, la tercera etapa se caracteriza por el inicio de investiga-
ciones con “aparatos teéricos y metodologicos cada vez mas solidos y
sistematizados desdelas diversas ciencias sociales” (Meneses y Pérez,
2016: 47). En esta etapa también es importante situar la transiciéon de
la etnografia virtual (en la que la diversidad de perspectivas sobre lo
virtual ponia en duda la existencia de practicas sociales en Internet)
ala etnografia digital (en la que se reconoce que tanto la dimensién
online como la offline constituyen una misma realidad social).

Hine, quien 2000 publico en inglés3 una de las obras mas impor-
tantes sobre la etnografia virtual, 15 anos mas tarde, situada en la
perspectiva dela etnografia digital, reconoci6 que, aun cuando existe
una continuidad considerable con la etnografia virtual que planted
en 2000, decidi6 prescindir “del epiteto de ‘virtual’ como algo que ya
no es util frente a este Internet enclavado y como una distraccién de
la importante tarea de entender lo que este Internet, que es muy real

3 La traduccion al espafol se publicé cuatro afios mas tarde con el titulo Etnografia
virtual (Hine, 2004).
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en su experiencia y consecuencias, significa para nuestros modos de
existencia contemporaneos” (Hine, 2015: 87).4

De acuerdo con Edgar Gomez Cruz y Elisenda Ardevol (2013: 30),
la etnografia digital debe sus inicios a los estudios etnograficos de
Internet, cuyos estudios pioneros se desarrollaron en el campo de la
comunicaciéon mediada por computadora (cMc). Desde su perspectiva:

La dicotomia entre el mundo en linea [online] y el mundo fuera de linea
[offline] se disolvié para dar paso a preguntas de investigacién mas
holisticas y mas amplias que buscaban describir como el Internet y
las Tecnologias de la Informacién y la Comunicaciéon (Tic) en general,
se integraron y se plasmaron en la vida cotidiana. Los sitios de campo se
trasladaron de “etnografias de pantalla” al trabajo etnografico que
integré los reinos tanto en linea como fuera de linea [...]. En resumen, las
etnografias digitales han evolucionado desde una “etnografia virtual”,
realizada unicamente en la pantalla, a arreglos mas integrados y com-
plejos de multi sitios, multi niveles y multi plataforma (Gémez Cruz y
Ardévol, 2013: 30-31).

Enlatransicion de la etnografia virtual ala etnografia digital, Gomez
Cruzy Ardevol (2013: 33) enfatizan la necesidad de considerarla teoria
de la practica como un puente entre la conceptualizacion tedrica y
los datos empiricos. Para ellos, asumir esta perspectiva permitiria
extender la explicacion etnografica a los procesos de mediacion y
analizar un conjunto de relaciones mas amplio entre usos, signifi-
cados, rutinas y tecnologias. Para este proposito, la teoria del actor
red de Bruno Latour (2008) también constituye una via para generar,
desde la etnografia digital, un lugar de observacion entre agencias
humanas y no humanas.

La teoria de la practica, como puente entre la teoria y la meto-
dologia, también situa la copresencia en el centro de la experiencia
etnografica en relacién con un compromiso activo con el entorno,

4 Latraduccion de citas de textos en otro idioma es mia.
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en el que los movimientos del etnégrafo crean el campo etnografico
(Gomez Cruz y Ardévol, 2013: 33). En sintesis:

La teoria de la practica, aplicada al método etnografico, implica que nos
centramos principalmente en nuestro trabajo de campo y no en un marco
tedrico. Almismo tiempo, este movimiento abre el concepto del campoy el
objeto de estudio en el trabajo de campo etnografico, ala indeterminacion.
Desde la perspectiva de la teoria de la practica, el campo etnografico esta
construido por las acciones y expresiones de las personas que estudiamos
y por la decision del etnégrafo acerca de las conexiones que sigue y forma
(Gémez Cruz y Ardévol, 2013: 34).

Tomando como punto de partida las rupturas en las dimensiones de
espacioy tiempo, a continuacion se plantean tres etapas fundamen-
tales enlatrayectoria de la etnografia como método de investigacion.

CUADRO 1
TRAYECTORIA DE LA ETNOGRAFIA

Etnografia clasica Etnografia multilocal Etnografia digital
Caracteristica  Colonialista En/del sistema mundo  Onlife (enlineay
fuera de linea)
Espacio Un solo espacio Varios espacios Espacio en funcion
de conexiones
Tiempo Largos periodos Periodos de tiempo mas  Tiempo no
de tiempo cortos cronolégico

Fuente: Elaboracién propia con base en Marcus, 2001, y Hine, 2015.

En la etnografia digital, lo virtual se resignifica y asume un lugar
importante como practica social mediada por la realidad virtual,
como la que representan los mundos virtuales. Como se explicara mas
adelante, en el estudio del fenémeno religioso en Internet, los mundos
virtuales tuvieron una destacada presencia desde 2004, lo cual en-
cuentra una explicacién en el planteamiento de Tom Boellstorff (2010:
123), quien asume que “estamos en un momento histérico en que los
mundos virtuales estan surgiendo como un modo significativo de
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socialidad tecnologicamente mediada”. Desde esta perspectiva, los
define como “lugares de la cultura humana desarrollados por pro-
gramas informaticos a través de Internet”; al mismo tiempo, enfatiza
que no son juegos, no necesitan ser graficos o incluso visuales, no son
medios masivos y el anonimato no es obligatorio (2010: 126).

Boellstorff (2010:128) establece tres tipos de etnografia de los mun-
dos virtuales, a partir delarelaciéon entre el diseno de la investigacion
y la escala etnografica:

1. Primera escala etnografica: interfaces virtual/actual: exploralas
conexiones entre mundos virtuales y el mundo actual.

2. Segundaescala etnografica: interfaces virtual/virtual: examina
las conexiones entre dos o mas mundos virtuales.

3. Tercera escala etnografica: mundos virtuales en sus propios
términos: consiste en estudiar un solo mundo virtual y, por lo
tanto, no intentar conocer a los residentes de ese mundo virtual
nien el mundo offline o en otros mundos virtuales (Boellstorff,
2010:129-130).

Cumplido el proposito de analizar la importancia de la etnografia
digital como método de investigacion, en el siguiente apartado se
presentan las etapas por las que ha transitado la investigacion del
fenomeno religioso en Internet.

LA INVESTIGACION DE LA RELIGION DIGITAL Y EL FENOMENO RELIGIOSO
EN INTERNET

De acuerdo con Heidi Campbell y Alessandra Vitullo (2016: 73), las
practicas religiosas en Internet iniciaron en los primeros anos de la
década delos anios ochenta, cuando dos estudiantes de la Universidad
de Chicago desarrollaron un Bulletin Board System (BBS)S que era parte

5 Software que permite el intercambio de mensajes, juegos o archivos entre los
miembros de una red. Los BBS son los precursores de los foros que actualmente cono-
cemos en Internet.
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de un foro virtual mas grande llamado CommuniTree “Create Your
Own Religion”. En el mismo periodo aparecieron grupos de discusion
religiosa en Usenet®y en 1986 surgié Ecunet (www.ecunet.org), que se
convirti6 en la primera red ecuménica en linea (Campbell y Vitullo,
2016: 73).

Contrariamente a lo que se podria pensar, desde la década de los
anos noventa el lider de una de las religiones mas importantes en el
mundo reconocio laimportancia de Internet para la Iglesia. En 1990,
enundiscurso titulado “LaIglesia debe aprender alidiar conla cultura
de la computacién”, el papa Juan Pablo II celebré la revolucion tecno-
logica, declarando que “con la aparicion de las telecomunicaciones
computacionales y lo que se conoce como sistemas de participacion
informatica, a la Iglesia se le ofrecen otros medios para cumplir su
misién” (O’Leary, 1996: 782).

Desde la década de los afios noventa, Stephen O’Leary (1996: 787)
anticipaba el papel crucial de la revolucion digital para la sociedad
en general y para la religiéon en particular, comparandolo con la
importancia que tuvolaimpresion enla época de la Reforma, “el mo-
vimiento politico y religioso mas significativo de la cultura occidental
post-medieval”.

Actualmente, el estudio de lareligion y de Internet se describe como
investigacion de la religion digital, “en la cual los académicos con-
sideran como la practica religiosa, el discurso y el compromiso han
encajado en contextos en linea y fuera de linea y las interconexio-
nes entre esos dos contextos” (Campbell y Vitullo, 2016: 74). Aunque
la etnografia digital no es el unico método de investigacion de la reli-
gion digital, la interrelacion de los contextos enlinea y fuera de linea
coincide con su perspectiva epistemologica, que parte de asumir que
la realidad social esta integrada por estas dos dimensiones.

De acuerdo con Campbell y Vitullo (2016: 74), la trayectoria de la
investigacion de la religion digital se puede reconstruir a través de

6 Sistema global de discusion en Internet, semejante a un B8s y precursor de los foros
en Internet.
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cuatro etapas en las que se articulan “las preguntas clave y los en-
foques adoptados por los académicos que investigan varios aspectos
de la interseccion entre los nuevos medios, la religion y la cultura
digital”. A continuacién se describe de manera general cada una de
estas etapas:’

1. 1995-1998: se desarrollaron las investigaciones iniciales sobre
religion digital, porlo que puede ser considerada como la etapa
descriptiva.

2. 1999-2004:los investigadores se centraron en identificar las ca-
racteristicas comunes con las que las comunidades religiosas
se daban forma y como sus integrantes funcionaban en linea.

3. 2005-2010: los investigadores empezaron a reconocer que no
solo surgian formas de comunidad religiosa en linea, sino que
las comunidadesreligiosas fuera de linea estaban descubriendo
formas de utilizar plataformas y tecnologias digitales para
servir a sus miembros y mejorar su trabajo ministerial.

4. 2010 alafecha:la investigacion actual tiende a centrarse en la
interseccion de las practicas y discursos de las comunidades
religiosas en linea y fuera de linea (Campbell y Vitullo, 2016:74).

Sibien estas etapas fueron construidas enrelacion conlas agendas de
investigacion de Estados Unidos y algunos paises de Europa, ya que en
Meéxico las pesquisas sobre religion digital son mucho mas recientes,
permiten historizar un conjunto de practicas de investigacion, prac-
ticasreligiosas y sujetos creyentes que toman formas particulares en
diferentes espacios y tiempos.

Enelmarcodela primera etapa del estudio de lareligion e Internet,
esimportante destacar que en 1992 se estableci¢ la primera congrega-
cion cristiana virtual, por parte de presbiterianos americanos, quienes

7 Aun cuando las autoras no establecen periodos de tiempo concretos para cada
etapa, éstos se deducen a partir de su propio analisis en relacion con la trayectoria de
los estudios de internet.
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le dieron el nombre de “Primera Iglesia del Ciberespacio” (<www.god-
web.org>) (Campbell y Vitullo, 2016: 73-74). Esta congregacién marcéd
unatendenciaimportante enlasformas en que las practicas religiosas
fueronimportadas a Internet y que se podrian resumir enla creacion
de plataformas de discusion, iglesias cibernéticas y la celebracion de
rituales religiosos como la oraciéon e incluso “matrimonios virtuales”
enlinea (Campbell y Vitullo, 2016: 73-74).

Dichas practicas no estuvieron exentas de los debates sobre si la
pérdida de la presencia fisica en los rituales online producia rituales
irreales o vacios. Como respuesta, O’Leary (1996: 795) planted la nece-
sidad de cambiar la perspectiva y preguntar “qué ganan los rituales
en el entorno virtual y qué significados pueden generar para los
participantes de estas practicas, de modo que se reunen unay otra vez
para realizar rituales cibernéticos juntos mientras pagan una cuota
premium por su tiempo de conexion”.

Por su parte, Brenda Danet (en O’Leary, 1996: 795), inspirada en
el pensamiento de John Austin, destacaba “la transferencia de la
performatividad del habla ala escritura”. Desde su propia experiencia
etnografica, O’Leary (1996: 797) argumentaba que en los rituales en
linea los canticos, los gestos y apoyos como calices, pan, vino, incienso,
son sustituidos por simulaciones textuales. Ademas, planteaba:

El ciberespacio carece de rasgos geograficos en el sentido corriente.
Pero hay una especie de geografia aqui, un paisaje compuesto de sitios,
nodos, sistemas y canales entre sistemas. La topografia de este paisaje
estarepresentada por una variedad de interfaces graficas que ayudan a
orientar a quienes la exploran; y, como en el mundo “real”, este paisaje

tiene recuerdos unidos a él (O’Leary, 1996: 799).

Amediados de la década de los atios noventa, O’Leary (1996: 795) tam-
bién produjo un hallazgo importante enrelacion conlas ventajas de la
etnografia en contextos digitales. A través de su trabajo de campo en
linea, encontro que los grupos estigmatizados, que peyorativamente
se denominan como “cultos”, utilizaban el ciberespacio para presentar
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una cara diferente al publico: “Los practicantes de religiones no tradi-
cionales pueden correr unriesgo considerable declarando publicamente
sus lealtades enlas comunidades hostiles para los no cristianos; la red
brindo la oportunidad de reunirse con personas de ideas afines y par-
ticipar en actividades religiosas sin salir nunca de su hogar o alertar a
los vecinos inconformes” (O’Leary, 1996: 795).

En este periodo de tiempo, las practicas religiosas en Internet
también impactaron en un tipo de religiosidad secular, como la que
encarna la “Oracion del Cyberpunk”, que se asemeja a la oracion
catolica “Padre Nuestro™

Sistema operativo nuestro.

Que estas enlinea.

Santificado sea tu nivel de seguridad.

Levantese tu Sistema.

Ejecutese tu programa.

Fuera de linea como en linea.

Danos esta conexion a nuestra base de datos.

Y permitenos despotricar.

Como se lo permitiremos a quienes hablan contra nosotros.

No nos des acceso a la basura.

Libranos de los cortes.

Porque tuyo es el Sistema y el Software.

Y la contrasefa para siempre (O'Leary, 1996: 792).
En la “Oracion del Cyberpunk”, “el plan divino es comparado con
un programa de computadora (‘hagase tu voluntad’ = ‘ejecutese tu
programa’); el propio ciberespacio se equipara con el cielo (‘en la tierra
como en el cielo’ = ‘fuera de linea como en linea’); el alimento del alma
se equipara con la informacion, el pan de la era de la informacion
(‘danos esta conexion a nuestra base de datos’)” (O’Leary, 1996: 793).

Durante la segunda etapa, a finales de los anos noventa, los in-
vestigadores analizaron como “los internautas religiosos exploraban
nuevas formas de construir comunidad y congregaciones en lo que
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a menudo se describia popularmente como un espacio desencar-
nado” (Campbell y Vitullo, 2016: 76). También resulta significativa
la distincion dicotomica entre lo real y lo virtual, en la que lo que se
encontraba fuera de linea era real, mientras que lo ocurria en linea
era “virtual”, es decir, una representacion digitalizada de la realidad.
Por ello, uno de los principales desafios paralos investigadores de esta
etapa consistié en entender los entornos online como un nuevo tipo
de espacio social y de interaccion en relacion con procesos sociales
mas amplios (2016: 76).

Mientras tanto, en México, en 2001, solo 8% de la poblacion eran
usuarios de Internet (INEGI, 2016), por lo que se puede pensar que en
los ultimos anos de la década de los anos noventa la brecha digital era
aunmayor, ademas de que, como se analiza en la introduccion de este
libro, durante dicha década la agenda de investigacion sobre religion
tomaba otras direcciones.

Enestasegunda etapa también fue significativala aparicion de las
practicas y los rituales religiosos en los mundos virtuales, los cuales,
enlugar de ser entendidos como “irreales”, son conceptualizados como
lugares donde se producen practicas culturales a través de programas
informaticos (Boellstorff, 2010:126). De acuerdo con Campbell y Vitullo
(2016: 77):

Enel2004[..]lalglesia Metodista de Gran Bretafia cre6la primeraiglesia
en 3D, la Iglesia de los Tontos [Church of Fools], donde los congregantes
que creaban un avatar podian orar e interactuar con otros usuarios en un
ambiente 3D; en el mundo virtual 3D de Second Life aparecio la primera
sinagoga Beit Israel y la primera catedral anglicana; y los participantes
de World of Warcraft, el juego de rol multijugador masivo 3D en linea

(MMORPG), crearon avatares y lugares magicos y misticos.

Paralatercera etapa, lamayoria delas investigaciones coinciden en el
potencial positivo de Internet y en las conexiones entre las comunida-
des enlineayfueradelinea (Campbell y Vitullo, 2016: 77). De acuerdo
con Campbell y Vitullo (2016: 79) en esta etapa muchas investigaciones
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se enfocaron en como las comunidades y organizaciones religiosas
estaban utilizando y siendo desafiadas por el aumento de lo digital;
por ejemplo:

Las organizaciones religiosas crearon versiones religiosas de las tec-
nologias populares, como GodTube.com y Millatfacebook.com, que
representan versiones cristianas y musulmanas de YouTube y Facebook.
Estos intentaron duplicar los servicios proporcionados por medios
sociales populares similares, perolos ofrecieron en un ambiente religio-

samente seguro (Campbell y Vitullo, 2016: 79).

En esta etapa también se identificaron dos tendencias importantes
sobre el uso de Internet en el marco del proceso de secularizacion: una
orientada a crear espacios que siguieran la ortodoxia religiosa y la otra
enfocada a crear espacios para el dialogo yla diversidad, aun cuando
entraran en tension con las estructuras jerarquicas tradicionales
(Campbell y Vitullo, 2016: 79). La investigacion sobre religién y mundos
virtuales también avanzo y se hizo compleja enla manerade analizar
las intersecciones y las conexiones entre los entornos online y offline:

Las plataformas virtuales del mundo, como Second Life, fueron lugares
populares para estudiar nuevas formas de compromiso religioso y de
construcciéon comunitaria, porque los investigadores podian observar
como las instituciones y comunidades religiosas construian espacios
religiosos dentro de estos entornos virtuales. El cuidadoso estudio de
los avatares virtuales también permitio a los investigadores estudiar
las practicas religiosas ylas intenciones de los individuos en los muchos
templos e iglesias creados en estos mundos virtuales (Campbell y Vitullo,
2016: 80).

Second Life también fue popular entre algunos usuarios de Internet
en México; sin embargo, se carece de alguna fuente que explore los
vinculos que se generaron desde esta plataforma con las practicas
religiosas.
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Por ultimo, enrelacién conla cuarta etapa, esimportante destacar
los esfuerzos que desde hace un pocomas de una década se han hecho
por complejizar los métodos y los marcos teéricos para el estudio de
la religion e Internet. Actualmente se avanza hacia nuevas perspec-
tivas tedricas y metodologicas, dado el aumento en la produccion de
datos y contenidos en Internet en general y en los medios sociales en
particular.

Concretamente en relacion con el fendmeno religioso en Internet,
este proposito es importante por la diversidad de formas en las que
las comunidades religiosas “forman y renegocian las plataformas
tecnologicas de acuerdo con sus valores, sus patrones y la construc-
cién de su economia moral” (Silverstone y Haddon, 1996, citados en
Campbell y Vitullo, 2016: 81). A continuacién se presentan algunos
estudios que se suman al proposito de complejizar las perspectivas
tedricas y metodologicas, al mismo tiempo que dan cuenta de la di-
versidad de practicas religiosas en Internet, produciendo una vision
complementaria sobre la dinamica y estructura del campo religioso.

Enellibro Buddhism, the Internet, and Digital Media: The Pixelin the
Lotus, editado por Gregory Price Grieve y Daniel Veidlinger (2015), se
analiza qué es el budismo digital. Los autores que escriben en esta obra
colectiva parten de quela distincion entre objetos reales y virtuales no
esfundamental desde la perspectiva budista. El budismo, en el marco
dela cultura digital, incorpora practicas de blogging (que durante un
tiempo dieron lugar a los Premios Blogisattva para los mejores blogs
budistas), de mundos virtuales en Second Life y aplicaciones como
iSatori.

Sam Han y Kamaludeen Mohamed Nasir (2015), editores del libro
Digital Culture and Religion in Asia, articulan el analisis de la doble
relacion entre religion e Internet. Por un lado, indagan cémo las or-
ganizaciones religiosas de los paises de Asia oriental hacen uso delas
nuevas tecnologias; por otro, exploran cémo las TIC estan cambiando
lareligion. Esta obra ofrece un panorama interesante de la diversidad
religiosa en el marco de la cultura digital, ya que se enfoca en el cris-
tianismo en Corea del Sur, el neo-shintoismo en Japdn, Falun Gong en
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China, el Islam en el sudeste asiatico y las religiones hiperrealistas
en Asia, en relacion con practicas como el uso de videojuegos, la ado-
racion virtual, las redes sociales y los testimonios en linea. Ademas,
este libro es particularmente relevante si consideramos el desigual
uso de Internet en los paises asiaticos. Como punto de contraste se
puede plantear que mientras en Corea del Sur la tasa de penetracion
de Internet es de 90%, en la India es de 19% (We Are Social, 2015: 17).

Eljudaismo también ha sido analizado en el marco de la cultura
digital. En el libro Digital Judaism. Jewish Negotiations with Digital
Media and Culture, editado por Heidi Campbell (2015), se analiza cémo
los grupos judios han utilizado las Tic para mantener su identidad
cultural. También se presenta una aproximacion particular al tema
de la autoridad, ya que se reflexiona sobre como los judios negocian
¢sta en contextos enlineay fuera de linea.

Otra aproximacion al judaismo digitalla presentan Ayala Fadery
Owen Gottlieb (2015), con su andlisis sobre “Ocupar el judaismo”, una
expresion de protesta judia que ocurrioé simultaneamente a “Ocupar
Wall Street”, un movimiento tecnopolitico que, desde la perspectiva
de Javier Toret (2013), se puede definir a partir de las multitudes
conectadas. En este texto, los autores analizan como las practicas
digitales contribuyen a repensar la interseccion entre lo politico, lo
religioso y lo secular.

En el escenario latinoamericano, ademas de los casos que inicial-
mente se destacaron sobre México, estan las investigaciones que se
han producido en Brasil en el contexto del aumento de las religiones
evangélicas, como las pentecostales y las neopentecostales. Los datos
delInstituto Brasilefio de Geografia y Estadistica (IBGE) confirman que
Brasil es el pais latinoamericano en el que mas ha crecido el numero
de evangeglicos. De acuerdo con el IBGE, el numero de evangeélicos pen-
tecostales aumento en el decenio de 2000 a 2010 en casi siete puntos
porcentuales, ya que de ser 15.4% de la poblacion pasaron a 22.2%, 1o
que representa 42.3 millones de personas (IBGE, 2012: 91).

José Flank Bekemball y Rafael Lucian (2014) analizaron el uso que
los evangélicos hacen de los medios digitales. En relacion con la cul-
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tura gospel en el ciberespacio, identificaron que los grupos de musica
gospel en Brasil tienen una presencia importantisima en medios
sociales como Facebook, Twitter e Instagram, alcanzando hasta tres
millones de seguidores. Por su parte, Eduardo Maranhao Filho (2013)
analizo la presencia en el ciberespacio de la iglesia neopentecostal
Bola de Nieve Church, fundada en 1999 en Sao Paulo. Su fundador,
con formacion en mercadotecnia y administracion, y surfista, ided
una experienciareligiosa a partir de unaliturgia fundada en géneros
poéticos-musicales como reggae, rock and roll y hip hop, e importando
un lenguaje coloquializado adaptado a un publico mayoritariamente
formado por jévenes conectados a Internet, en buena parte surfistas
y atletas, de clase media y media alta, de las grandes ciudades bra-
silefas (Maranhao Filho, 2013: 3). Desde la perspectiva de este autor
(2013: 5), el objetivo de Bola de Nieve Church es atraer fieles a través
de imagenes y sonidos que fascinan y de productos y mercancias
que seducen, atendiendo o creando demandas religiosas, deportivas,
estéticas y culturales. Para Rodolfo Abrantescantor, uno de los lideres
de Bola de Nieve Church, el uso del idioma inglés en el nombre de la
iglesia sirve para posicionarse en el mercado religioso internacional
(2013: 5). La produccion de contenidos atraviesa las siguientes logicas
mercadotécnicas y de difusion de las iglesias evangeélicas:

Elportal dela BDN en el ciberespacio (www.boladeneve.com), ademas de
presentar informacion general sobre la institucion, actuia como platafor-
ma de lanzamiento de formas mediatizadoras como la revista impresa
Cima, radio enlinea (Radio Bola, dividida en Radio Bola Extreme y Radio
Bola Culto), teledifusién (Bola TV, en linea y en canales abiertos), minis-
terios, slogans, la arquitectura y la decoracion de los templos, discursos
enlinea de Rinaldo Seixas, eventos deportivos, conciertos y grabaciones
de conjuntos de reggae, pop, rock y hip hop (a través de la disquera Bola
Music Altern), y bienes disponibles enla Tiendita Bola (ubicadas enla sede
central y sucursales) y en el Centro Comercial de Bola (que proporciona
las compras por Internet), como la Biblia adaptada a lenguaje de los
surfistas (Maranhao Filho, 2013: 8).
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Desde la perspectiva de Campbell y Vitullo (2016: 82), es necesario
avanzar hacia investigaciones longitudinales, con enfoques cuanti-
tativos y a gran escala. Como se explicara mas adelante, la etnografia
digital esun método importante para asumir estas caracteristicas en
un proceso de investigacion, ya que incluso paralos enfoques cuanti-
tativos destaca la perspectiva conocida como Big Ethnographic Data.

ETNOGRAFIA DIGITAL: EL METODO Y LAS TECNICAS DIGITALES

Como se senalo inicialmente, en México existen pocas investigaciones
sobre el fendmeno religioso que retomen la metodologia dela etnogra-
fia digital. Sin embargo, como se muestra en el segundo apartado de
este capitulo, la etnografia digital es una practica metodologica cada
vez mas recurrente en diferentes regiones y religiones del mundo. Por
ello, el objetivo de este ultimo apartado consiste en generar una serie
de coordenadas metodologicas que alienten el desarrollo de investi-
gaciones que permitan entender la complejidad del campo religioso
mexicano en su articulacion online y offline.

Para situar la etnografia digital como un método de investiga-
cion, Hine parte de tres caracteristicas fundamentales que en inglés
se pueden sintetizar como 3E (embedded, embodied, everyday), es
decir, enclavada, encarnada y dia a dia. En consecuencia, asume que
Internet es una experiencia encarnada, que se produce dia a dia y que se
enclava en marcos de accion y significado que se producen a traves
de practicas sociales en Internet. Este tipo de etnografias se realizan
en entornos de campo difusos e impredecibles entre las formas de
interaccién mediadas por computadora y cara a cara (Hine, 2015: 56).

Apartirde estas tres caracteristicas, Hine replantealos fundamen-
tos epistemologicos de la etnografia digital, a través de tres principios
comunes a cualquier practica etnografica:

1. Elcampo.
2. La participacion del etnografo.
3. lalargaduracion en el trabajo de campo.
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En la etnografia digital, por las caracteristicas particulares de Inter-
net en tiempo y espacio, es fundamental asumir el campo como una
construccion del investigador, por lo que es importante mantener
una perspectiva abierta e imaginativa para delinear el campo. Desde
esta perspectiva, la etnografia digital se aproxima mas ala tactica (De
Certeau,1996: 43) que a la técnica. Hine plantea:

Con frecuencia no estaremos seguros de cuales aspectos seguir, y habra
muchas incertidumbres que el etnégrafo debe abordar haciendo elec-
ciones abiertas, ejerciendo la agencia sobre la forma del campo. Esto,
entonces, se parece mas a la reconstruccién radical del campo como el
producto dela agencia del etnoégrafo como fue descrito por Marcus (2012),
en lugar de un simple mapeo de sitios interconectados preexistentes
(Hine, 2015: 62).

La construccion del campo en la etnografia digital se articula a partir
de patrones de conexion y circulacion en escenarios moviles y mul-
tisitio entre los espacios en linea y fuera de linea (Hine, 2015: 64, 65).
Esta perspectiva permite conceptualizar el campo como una red, es
decir, como un actor-red que se explora a través de diversas formas
de participacion y observacion (Hine, 2015: 66).

Enrelacion conla participacion del etnografo, la etnografia digital
asume una visibilidad mutua encontrando formas de copresencia en
diferentes medios o redes. Ademas de las formas de copresencia que
requiera la participacion del etnografo en el campo, una posibilidad
mas se encuentra en compartir algunas de las notas de campo, lo
cual genera una ruptura con la perspectiva clasica que las reserva al
espacio privado del etnografo. De acuerdo con Hine:

Para muchos etnografos de la nueva generacion es natural, de hecho,
hacer publicas sus actividades a través de las redes sociales [..]. Los
etndgrafos pueden elegir bloggear sobre la investigacion a medida
que avanza, tweetear fragmentos de informacion de la investigacion

o publicar imagenes en Flickr, Instagram y similares (Hine, 2015: 74-75).
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No obstante, es importante no anticipar excesivamente el anali-
sis. Ademas de que la publicacion y la visibilidad de algunas de las
notas de campo no reemplazan ni omiten la generacion de interpre-
taciones provisionales en notas de campo privadas (Hine, 2015: 75), en
la etnografia digital la reflexividad también es imprescindible, por
“la incertidumbre que prevalecen en los campos de accion difusos y
conectados de manera contingente que caracterizan muchos feno-
menos contemporaneos” (2015: 82).

Por ultimo, enla etnografia digital, la larga duracion en el trabajo
de campo no se establece en relacion con un espacio en concreto, sino
en un escenario de campo construido en red. A través de diversas
relaciones y conexiones, la larga duracion es fundamental para ge-
nerar la experiencia para establecer conexiones entre plataformas,
actores o espacios enlinea y fuera delinea, formular y rechazar teorias
emergentes y llegar a un punto de saturacién (Hine, 2015: 56).

La principal técnica de la etnografia digital es la observacion. De
acuerdo con Angela Cora Garcia et al,, (2009: 58), “la observacion en
lainvestigacion en linea implica ver texto e imagenes en una pantalla
de computadora en lugar de ver a las personas en la configuracion
fuera de linea (offline)”. Fundamentalmente, existen dos vias para
realizar la observacién: desde la experiencia o vivencia (experiencer
researcher) o de manera oculta (lurking researcher).

Cuando el etnodgrafo se situa en el campo desde la experiencia o
vivencia, asume un rol activo en el grupo en el que esta estudiando;
cuando observa de manera oculta, su presencia puede ser detectable
a través de sus interacciones, pero no su identidad. La observacion
ocultaha generado diversas perspectivas sobre la ética de esta practica;
algunos participantes prefieren que los investigadores se oculten para
obtener conocimiento sobre el entorno antes de hacer preguntas, mien-
tras que otros se sienten espiados y hubieran preferido que el etnografo
participara activamente con ellos (Cora Garcia et al., 2009: 58-59).

La observacion en contextos digitales no se limita a los aspec-
tos textuales, visuales o auditivos, sino que también incorpora los
elementos quinestésicos que genera la comunicacion mediada por
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computadora (Cora Garcia et al, 2009: 61). Comunmente, la observa-
cion digital constituye la fase previa a la puesta en operacion de otras
técnicas de investigacién, como las entrevistas en linea (Cook, 2012) o
las e-encuestas (Rodriguez Jaume y Gonzalez Rio, 2014).

En relacion con los elementos que dan forma a la etnografia vi-
sual digital, Sarah Pink (2014: 160-161) coloca como punto de partida
el entendimiento de Internet como un sitio contemporaneo para la
etnografia visual en el contexto de la web 2.0, ya que “las tecnolo-
gias de Internet ofrecen la nueva oportunidad de incorporar nuevas
metodologias y herramientas para la recoleccion y analisis de datos
visuales, tales como herramientas de busqueda de imagenes, progra-
mas de graficos o geo-mapeo” (2014: 163).

De acuerdo con Pink, los usos digitales de la fotografia como
metodo de investigacion de la etnografia visual digital, al menos en
parte, han producido practicas de fotografia digital: “Por ejemplo,
Vaike Fors ha investigado el uso por los adolescentes suecos de una
plataforma fotografica llamada Bilddagboken (BDB), donde los usua-
rios pueden microblogear fotografias, conectarse con amigos cuyas
fotografias pueden comentar a través de enlaces a paginas o fechas
especificas (Pink, 2014: 170-171). La autora considera que la webcam ha
sido poco abordada en la literatura existente, a pesar de que tiene un
rol importante en la contemporanea y emergente etnografia visual
digital (2014: 177).

Finalmente, una de las técnicas que han cobrado mayor visibilidad
en los ultimos afios es el Analisis de Redes Sociales (Ars) en grandes can-
tidades de datos (Big Data). A través del ARs, “el Big Data realiza perfiles
culturales de quiénes somos” (Curran, 2013: 64). Desde una perspectiva
etnografica, esta aproximacion ha dado lugar a lo que se conoce como
Big Ethnographic Data. No obstante, la articulacién del Big Data con
la etnografia ha producido debates similares a los que en décadas an-
teriores negaban la complementariedad de los métodos cualitativos y
cuantitativos.

De acuerdo conJohn Curran (2013: 68), para generar un proceso de
cambio etnografico necesitamos una mirada hacia atras para ver que
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la tension entre los datos y la antropologia se ha jugado durante un
tiempo. También requerimos entender el Big Data etnograficamente:
“Fundamentalmente, necesitamos ver al Big Data como otro proceso
de ofrecer interpretacion cultural [..] Al igual que la etnografia, el
Big Data es mas que una simple metodologia, sino un formato para
entender el comportamiento humano y dar forma a nuestras res-
puestas, desde lo que nos gusta hasta como nos comportamos y como
consumimos los cédigos culturales” (Curran, 2013: 69).

Desde una perspectiva etnografica, el objetivo del Big Data no es
la busqueda epistemologica del hecho, sino la busqueda epistemolo-
gica del significado (mas interpretativo); por lo tanto, es importante
considerar los puntos de encuentro de la etnografia y del Big Data
(Curran, 2013: 69-70):

« Ambos estan interesados enla cultura cotidiana.

- Ambos exploran patrones, movimiento y redes.

« Ambosestan interesados enlo fisico: como el cuerpo interactua
con los productos y el espacio.

« Ambos pueden tratar de entender el gusto en relaciéon con el
consumo y las opciones de vida.

« Ambos pueden ofrecer enfoques holisticos y sincronicos para
el analisis (Curran, 2013: 69-70).

Por ultimo, esimportante considerar que las técnicas digitales que es-
tructuran el método de la etnografia digital implican una perspectiva
¢tica particular, ya que las fronteras entre los espacios publicos y los
privados se construyen de forma diferente en las ubicaciones enlinea.
Por ejemplo, “los miembros de algunas comunidades en linea pueden
definir sus publicaciones ‘publicas’ como material privado” (Cora
Garcia et al., 2009: 74). Por ello, de 1a misma forma que en cualquier
escenario etnografico, los etnografos digitales podran aumentar sus
posibilidades de tomar la decision correcta sobre como obtener acceso
alainformacion de sus informantes aprendiendo las normas de com-
portamiento en el entorno especifico que estan estudiando (2009: 75).
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Ademas, para proteger la privacidad y la confidencialidad de
sus informantes, es importante considerar que “los investigadores
también pueden decidir dejar que los participantes editen o eli-
minen partes de los mensajes/material en linea para proteger la
privacidad” (Cora Garcia et al, 2009: 77). Una practica comun en los
medios sociales, por ejemplo, es el uso de seuddonimos; sin embargo,
es importante tener en cuenta que la publicacién de los seudénimos
de los participantes en linea también puede poner en peligro el ano-
nimato de los sujetos de la investigacion ya que es posible que, sin que
elinvestigador lo sepa, sean los nombres reales de los informantes, o
que los miembros de la comunidad enlinea identifiquen ala persona
ala que pertenece el seudénimo (2009: 76).

Una propuesta que incorpora el método y las técnicas digitales que
se han planteado para el estudio de la religion digital es la obra edita-
da por Sariya Cheruvallil-Contractor y Suha Shakkour (2015), Digital
Methodologies in the Sociology of Religion. Aunque es un libro que se
inserta enlasociologia de lareligién, la metodologia se articula a partir
dela etnografia digital. Esta obra esta conformada por cuatro secciones,
enlas cuales se plantean los desafios metodologicos y éticos dela inves-
tigacion digital sobre religion, la relacion entre las redes sociodigitales y
lareligion, las plataformas y estrategias dela comunicacion digital, y la
realidad virtual ylareligion. Esta obra, sin duda, abre la posibilidad de
pensar e imaginar un conjunto de investigaciones sobre metodologias
y religion digital en el contexto mexicano.

REFLEXIONES FINALES

Sibien en algunos sectores académicos, los métodos y las técnicas de
investigacion digital carecen de lalegitimidad y la institucionalidad
de los que se desarrollan en los contextos presenciales, es necesario
considerar que, como lo senala Pierre Bourdieu:

Lainvestigacién es una cosa muy seria y dificil para que podamos darnos

ellujo de confundirlarigidez, que es lo contrario de la inteligencia yla in-
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ventiva, con elrigor [..]. Me dan ganas de advertir: “prohibido prohibir [...].
Desde luego, la extrema libertad que predico, y que me parece ser mero
sentido comun, tiene por contraparte una extrema vigilancia sobre las
condiciones de empleo de las técnicas, sobre su pertinencia con respecto
al problema planteado y sobre las condiciones de su aplicacion (1995: 169).

A partir del panorama presentado, se han mostrado diferentes
contextos socioculturales y escenarios del fenomeno religioso en los
que el método de la etnografia digital ha contribuido a revelar otras
perspectivas y puntos de enfoque de la dinamica del campo religioso
y de los capitales y habitus que estructuran las formas de creer en el
mundo contemporaneo.

En particular, para el contexto mexicano, la etnografia digital
representa una invitacion metodolodgica importante para analizar
las practicas y los sentidos que genera la diversidad religiosa contem-
poranea, asi como los fenémenos emergentes que se desprenden de
ella. Otras coordenadas son las multiples representaciones sobre la
religion, la cultura, los derechos y las libertades que se generan entre
los mexicanos en el desarrollo del proceso de secularizacién. Que esta
invitacion genere saberes sobre la compleja articulacion de las creen-
cias y los creyentes contemporaneos en los contextos online y offline.
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Imagen1

VIRTUAL CANDLE

We invite you to participate in our community of faith
by lighting a virtual prayer candle online.
Each prayer intention is prayed over once a month for 12 months.

Each day. visitors from all over the world light a candle at St. Patrick’s
Cathedral as an act of prayer. One large candle is lit at
St. Patrick’s Cathedral to symbolize and commemorate all the virtual
candles requested from our community of faith on the Internet.

www.saintpatrickscathedral.org/light-a-virtual-prayer-candle

e

=

AUDIO TOUR
Al

LIGHT A FACEBOOK
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EILDIER

Practicas de religion digital en la Catedral de San Patricio en Nueva York, mayo de 2016.

309



310

Karina Barcenas Barajas
BIBLIOGRAFIA

Ardevol, Elisenda, Adolfo Estalella y Daniel Dominguez Figaredo
(coordinadores) (2008). La mediacion tecnoldgica en la prdctica
etnogrdfica. San Sebastian: Ankulegi.

Asociacion de Internet.mx (2019). 15° Estudio sobre los Habitos de
los Usuarios de Internet en México 2019 [en linea]. Disponible
en <https://www.asociaciondeinternet.mx/es/component/
remository/Habitos-de-Internet/15-Estudio-sobre-los-Habitos-
de-los-Usuarios-de-Internet-en-Mexico-2019-version-publica/
lang,es-es/?Ttemid=> [ultima consulta: 16 de septiembre de 2019].

Barcenas Barajas, Karina (2015). “De los homosexuales también es
el reino de los cielos: las iglesias y grupos espirituales para la di-
versidad sexual y de género en el campo religioso de Guadalajara”.
Tesis de doctorado en Ciencias Sociales. México: Centro de Investi-
gaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social.

Bekemball, José Flank, y Rafael Lucian (2014). “Espectador fiel: en-
gajamento de usuarios evangélicos nas redes sociais”. Ponencia
presentada en el XVI Congresso de Ciéncias da Comunicacao na
Regido Nordeste, Joao Pessoa, Pernambuco, Brasil, del 15 al 17 de
mayo.

Boellstorff, Tom (2010). “A typology of ethnographic scales for virtual
worlds”. En Online Worlds: Convergence of the Real and the Virtual,
editado por William Sims Bainbridge, 123-133. Londres: Springer-
Verlag.

Bourdieu, Pierre, y Loic Wacquant (1995). Respuestas por una
antropologia reflexiva. México: Grijalbo.

Campbell, Heidi, y Alessandra Vitullo (2016). “Assessing changes in
the study of religious communities in digital religion studies”.
Church, Communication and Culture 1 (1): 73-89.

Campbell, Heidi (editora) (2015). Digital Judaism. Jewish Negotiations
with Digital Media and Culture. Nueva York: Routledge.



Etnografia digital: un método para analizar el fenémeno religioso

Campechano, Lizeth (2012). “El retorno virtual de Quetzalcéatl: una
netnografia de la mexicanidad y neomexicanidad”. Cuicuilco 19
(55):171-194.

Certeau, Michel de (1996). La invencion de lo cotidiano: artes de hacer
1. México: Instituto Tecnolégico y de Estudios Superiores de Occi-
dente/Universidad Iberoamericana.

Cheruvallil-Contractor, Sariya, y Suha Shakkour (editoras) (2015). Digi-
tal Methodologies in the Sociology of Religion. Londres: Bloomsbury.

Cook, Catherine (2012). “Email interviewing: Generating data with a
vulnerable population”. Journal of Advanced Nursing 68: 1330-1339.

Cora Garcia, Angela, et al. (2009). “Ethnographic approaches to the
Internet and computer-mediated communication”. Journal of
Contemporary Ethnography 38 (1): 52-84.

Curran, John (2013). “Big Data or ‘Big Ethnographic Data’? Positioning
Big Data within the ethnographic space”. Ethnographic Praxis in
Industry Conference Proceedings 1: 62-73.

Fader, Ayala, y Owen Gottlieb (2015). “Occupy Judaism: Religion,
digital media, and the public sphere”. Anthropological Quarterly
88 (3): 759-793

Gomez Cruz, Edgar (2012). De la cultura Kodak a la imagen en red. Una
etnografia sobre fotografia digital. Barcelona: Universitat Oberta
de Catalunya.

Gomez Cruz, Edgar, y Elisenda Ardevol (2013). “Ethnography and the
field in media(ted) studies: A practice theory approach”. West-
minster Papers 9 (3): 27-46.

Han, Sam, y Kamaludeen Mohamed Nasir (editores) (2015). Digital
Culture and Religion in Asia. Nueva York: Routledge.

Hine, Christine (2004). Etnografia virtual. Barcelona: Universitat
Oberta de Catalunya.

Hine, Christine (2015). Ethnography for the Internet: Embedded, Embo-
died and Everyday. Londres: Bloomsbury.

Instituto Brasilenio de Geografia y Estadistica (IBGE) (2012). Censo demo-
grdfico 2010: Caracteristicas gerais da populacdo, religido e pessoas
com deficiencia. Brasil: IBGE.

31



312

Karina Barcenas Barajas

Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (INEGI). Censo de Pobla-
cion y Vivienda 2010 [en linea]. Disponible en <http://www.inegi.
org.mx> [ultima consulta: 25 de agosto de 2016].

Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (INEGI). (2016). Encuesta
Nacional sobre Disponibilidad y Uso de Tecnologias de la Informacion
en los Hogares (ENDUTIH). Disponible en < http://www.beta.inegi.
org.mx/proyectos/enchogares/regulares/dutih/2016/> [ultima
consulta: 12 de septiembre de 2017].

Latour, Bruno (2008). Reensamblar lo social: una introduccion a la teoria
del actor-red. Buenos Aires: Manantial.

Maranhao Filho, Eduardo (2013). “In ‘Cyber Jesus’ we trust: uma ana-
lise do site da Bola de Neve Church como estratégia de marketing
religioso”. Revista Sertoes 3 (1): 3-12.

Marcus, George (2001). “Etnografia en/del sistema mundo. El surgi-
miento de la etnografia multilocal”. Alteridades 11 (22): 111-127.
Meneses, Maria Elena, y Gabriel Pérez Salazar (2016). “Cémo y qué se
estudia sobre Internet y la sociedad de la informacion en México.

Una mirada desde la AMIC”. Comunicacion y Sociedad 26: 43-70.

O’Leary, Stephen (1996). “Cyberspace as sacred space: Communicating
religion on computer networks”. Journal of the American Academy
of Religion 64 (4): 781-808.

Pérez Salazar, Gabriel, y Francesco Gervasi (2015). “Conflicto y religio-
sidad en linea: enfrentamientos en usuarios de Facebook en torno
al cultoala Santa Muerte”. En Redes sociodigitales en México, coor-
dinado por Rosalia Winocur Iparraguirre y José Alberto Sanchez
Martinez, 136-163. México: Fondo de Cultura Econoémica/Consejo
Nacional parala Cultura y las Artes.

Pink, Sarah (2014). Doing Visual Ethnography. Londres: Sage.

Pink, Sarah, et al. (2015). Digital Ethnography. Principles and Practice.
Londres: Sage.

Price Grieve, Gregory, y Daniel Veidlinger (2015). Buddhism, the Inter-
net, and Digital Media: The Pixel in the Lotus. Nueva York: Routledge.

Rodriguez Jaume, Maria José, y Maria José Gonzalez Rio (2014). “Las
encuestas autoadministradas por Internet. Un estudio de caso:



Etnografia digital: un método para analizar el fenémeno religioso
‘las familias adoptivas y sus estilos de vida™. Empiria. Revista de
Metodologia de las Ciencias Sociales 29: 155-175.

Toret, Javier (coordinador) (2013). Tecnopolitica: la potencia de las mul-
titudes conectadas. El sistema red 15M, un nuevo paradigma de la
politica distribuida. Barcelona: Universitat Oberta de Catalunya/
Internet Interdisciplinary Institute.

We Are Social (2015). Digital, Social & Mobile in 2015. We Are Social’s
Compendium of Global Digital Statistics [en linea]. Disponible en
<http://wearesocial.com/uk/special-reports/digital-social-mobile-
worldwide-2015> [ultima consulta: 27 de octubre de 2016].

Wellman, Barry (2013). “Studying the Internet through the Ages”. En
The Handbook of Internet Studies, editado por Robert Burnett, Mia
Consalvo y Charles Ess. Oxford: Blackwell.

313






Sobre los autores

Luis Andrade es doctor en Economia por el Centro de Estudios Econo-
micos de El Colegio de México, y profesor-investigador de la Facultad
de Negocios de la Universidad La Salle. Sus lineas de investigacion
se concentran en modelos econémicos y estadisticos aplicados a
desigualdad, pobreza y crecimiento econémico, relacionados con el
sector empresarial. Es miembro del Sistema Nacional de Investiga-
dores, nivel 1.

Karina Barcenas Barajas es doctora en Ciencias Sociales con especia-
lidad en Antropologia Social. Investigadora asociada en el Instituto
de Investigaciones Sociales de la Universidad Nacional Auténoma de
México (UNAM). Sus lineas de investigacion se concentran en las in-
tersecciones de religion, género y sexualidad. Es miembro del Sistema
Nacional de Investigadores.

Cecilia Delgado Molina es doctora en Ciencias Politicas y Sociales por
la UNAM. Sus areas de investigacion se centran en la diversidad del
catolicismo, las relaciones entre religion y politica, y la construccion
de sentido en los creyentes.

Felipe Gaytan Alcala es doctor en Sociologia por el Centro de Estudios
Sociologicos de El Colegio de México y profesor-investigador de la Fa-
cultad de Humanidades y Ciencias Sociales de la Universidad La Salle.
Profesor del Centro de Estudios Sociologicos de la Facultad de Ciencias
Politicas dela UNAM. Sus lineas de investigacion son: laicidad y secu-

315



316

Sobre los autores

larizacion, cultura politica, teoria social y metodologia de las ciencias
sociales. Es miembro del Sistema Nacional de Investigadores-Conacyt.

Cristina Gutiérrez Zuniga es doctora en Ciencias Sociales por El
Colegio de Jalisco. Profesora-investigadora de la Universidad de
Guadalajara, especializada en los procesos de diversificacion, plura-
lizacion y transnacionalizacion religiosa en México, asi como en el
surgimiento de nuevas formas de religiosidad contemporaneas.

Nahayeilli B. Juarez Huet es antropdloga y profesora investigadora
del Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia
Social (ciEsAs), sede peninsular. Sus trabajos se han centrado en el es-
tudio delasreconfiguraciones yla circulacion de creencias y practicas
religiosas en contextos urbanos y transnacionales, especialmente
de las religiones afroamericanas y espiritualidades/religiosidades
contemporaneas vinculadas con la Nueva Era en México.

Margarita Reyna Ruiz es doctora en Ciencias Sociales. Investigadora
titular de la Universidad Auténoma Metropolitana-Unidad Xochi-
milco, en el Departamento de Educacion y Comunicacion. Sus lineas
de investigacion son: lenguaje, cultura y medios, los medios y el
fenomeno religioso, movimientos sociales y emociones.

Hugo José Suarez es doctor en Sociologia por la Universidad Catolica de
Lovaina, Bélgica. Investigador titular del Instituto de Investigaciones
Sociales de la UNAM. Pertenece al Sistema Nacional de Investigadores,
nivel III. Sus temas de investigacion son: sociologia de la religion,
analisis del discurso y metodologia cuantitativa, sociologia visual,
cultura y politica en Bolivia.

Renée de la Torre es profesora-investigadora del ciesas Occidente, en
Guadalajara, México. Es cofundadora de la Red de Investigadores del
Fenomeno Religioso en México. Durante su carrera de investigacion
se ha dedicado al estudio de la diversidad religiosa en México, los



Sobre los autores

nuevos movimientos religiosos y el surgimiento de espiritualidades
alternativas como el New Age y la neomexicanidad; recientemente
ha investigado sobre las dinamicas de transnacionalizacion de las
danzas rituales aztecas y de la religiosidad popular.

Adrian Tovar Simoncic es doctorante asociado al Center for the
Interdisciplinary Research on Religion and Society (CIRRuS) de la
Universidad de Bielefeld, Alemania.

Margarita Zires es profesora investigadora en el Posgrado en
Comunicacion y Politica de la Universidad Auténoma Metropolitana-
Xochimilco. Esta especializada en el estudio de rumores en diferentes
contextos culturales y politicos en México desde los anos noventa,
y en el analisis de las manifestaciones contemporaneas del mito y
simbolo de la Virgen de Guadalupe, asi como de sus apropiaciones
particulares en diferentes grupos sociales y contextos culturales en
México y Estados Unidos.

317






Estudiar el fenomeno religioso hoy: caminos metodologicos,
editado por el Instituto de Investigaciones Sociales
de la Universidad Nacional Auténoma de México,
se termino de imprimir en septiembre de 2019,
en los talleres de Grafica Premier, S.A.de CV,,
calle 5 de febrero nium. 2309, Col. San Jerénimo, 52170,
Chicahualco, Metepec, Estado de México.

La composicion tipografica se hizo en TheSerif
10.5/15, 9.5/15, 8.5/12. La edicién en offset consta de

500 ejemplares en papel cultural de 75 gr.






