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1. INTRODUCCION

En Imaginarios Religiosos Populares en Cartagena de Indias:
Mediaciones y Constituciones Hibridas nos hemos propuesto examinar las
dinamicas y significaciones a través de las que se tejen procesos especificos
de la religiosidad popular en el marco local de la ciudad de Cartagena de
Indias, en su interpenetracidn multiple con los imaginarios internacionales tanto
directamente populares como propios de la cultura-mundo, como expondremos
con detalle en el primer capitulo.

Para la elaboracién del trabajo fue necesario organizar un corpus de
muestra relacionado con las diferentes puestas en escena de lo religioso en
los espacios comunicativos populares. Esta compuesto por: a) textos escritos
en la parte exteriof de vehiculos de transporte publico y puestos de venta, b)
imagenes fotograficas de iconografias religiosas, grafitis ‘y textos, c) grabacién
y transcripcion de programas de radio tanto de emisoras evangelicas como
catélicas; todo ello recogido en Cartagena de Indias durante los meses de
octubre a diciembre de 1999, y enero a septiembre de 2000. Se complementa
con fotografias de iconos y textos tomadas en Barranquilla, Santa Marta,
Malambo y Sincelejo, con el objeto de tener elementos de juicio que permitan
identificar una difusién del fenémeno en todo el ambito regional de! Caribe
colombiano. Al registrar las diversas expresiones religiosas de lo popular en

Cartagena de Indias, se han tenido. en cuenta tanto las que corresponden a



matrices tradicionales (predominantemente catélica pero también'-de ciertas
corrientes evangélicas) como las mediadas por formatos industriales. Entre
estos extremos, todas las "mediaciones populares” detectadas se han
vinculado en tanto son la muestra de los modos dinamicos de existencia de las
culturas populares hoy. Lejos de una "modernizacion” que secularizara y
desencantara el mundo, en las practicas religiosas de los sujetos populares
encontramos una riquisima "reapropiacién” que va desde la simple utilizacién
ornamental de los iconos religiosos hasta su empleo para fines "magicos”
{como "as\eguranzas"), lo que conecta con matrices ancestrales. Entre estos
usos, variedades que incluyen combinaciones de iconos y textos, o segmentos
~ textuales organizados por sobreposicion, o iconogréfias que mezclan lo
estrictamente religioso con iconos de la publicidad o de otros ambitos
culturales. Es precisamente esta rica hibridacion en la que actian diferentes
mediacicnes lo que constituye el centro de las r;aflexiones y analisis
desplegados en las paginas que siguen.

Finalmente, quiero agradecer a Edith y Tulio, mis padres, forjadores de
buenas cosas en mi vida; a mis hermanos Brennda, Abel, Rey y Jabith, por su
apoyo y afecto a toda prueba; al Grupo de Estudios Socioculturales
URDIMBRES con quienes compartimos enriquecedoras y a veces aplazadas
discusiones; a mi asesor Jorge Nieves Oviedo, por todo; a mis profes, de

guienes siempre recibi buenas cosas; a mis compafieras y comparieros de

promocion, por su paciencia (no todos) y su afecto (casi todos).



2. UNA URDIMBRE DE CONCEPTOS.

En este trabajo pretendemos conocer el papel de lo religioso dentro de
los imaginarios populares en Cartagena de indias a traves de los procesos de
hibridacion que se producen con la interaccion de elementos que proceden de
distintas matrices culturales: tradicionales, modernas, populares y de la cultura
de masas. Este fendmeno de la hibridacién es visto no como un uso pasivo de
tales elementos, sino como un mecanismo de reapropiacion, que consiste en
que lo popular urbano, teniendo en cuenta sus intereses, resignifica hechos
culturales provenientes de tales matrices, a partir de construcciones
discursivas espontaneas; reflejando asi sus complejas relaciones con las
culturas hegemaonicas.

Para puntualizar nuestras pretensiones veamos los siguientes aspectos
que analizaremos:

» Procesos de reapropiacion - resignificaciéon de “usuarios populares”

respecto de los bienes culturales' referidos a imaginarios religiosos.

» Procesos de transformaciones de las matrices culturales a los

formatos industriales? como fenémeno de hibridacién.’

> Significacion de estos componentes con relacidbn a las re-

" A partir de la manera de trabajar Néstor Garcia Canclini (1998) el concepto de Capital
Simbélico de Bourdieu. .

? Desde las caracterizaciones de Jesus Martin-Barbero (1998) en el "Prefacio a la quinta
edicion”.

? Desde |a forma como lo elabora Néstor Garcia Canciini (op.cit.).
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territorializaciones de la cultura en direccion al "lmaginario Popular

e

Internacional" y la "Cultura - Mundo™.*

Este analisis se inscribe en el campo de los estudios socioculturales, lo
cual indica que hay qgue tener en cuenta una compleja globalidad de factores
que intervienen en los procesos comunicativos; por lo tanto su caracter no es
s6lo interdisciplinario sino que también es transdisciplinario. Esto quiere decir,
segun lo que nos explica Jorge Nieves Oviedo en su articulo "Acerca de la
competencia sociocultural” (1997: 307), que el analisis se nutre de los cruces,
las interacciones de los eventos comunicativos con lo que no lo es, aunque
sea significativo y con las redes solidarias con fuerzas sociales, politicas,
economicas, psiquicas, culturales en sentido amptlio. O sea que, son las redes
semidsicas en gue tejen sus interacciones complejas los grupos humanos lo
gue nos interesa en este caso. En el campo de los estudios socioculturales no
solo se tienen en cuenta las habilidades y saberes que permiten a los sujetos
saber qué decir y coémo, sino también considerar la clase de saber y
habilidades que les permite saber cuando, dénde y a quién comunicarse, sin
dejar por fuera la clase de saber que les permite escoger espacio - tiempos
comunicativos correlacionando actitudes, gestos, comportamientos, silencios,
quietud o desplazamiento, acatamiento o cuestionamientos de las jerarquias,
manejo del espacio personal, del cuerpo y sus cddigos.

Las muestras que constituyen el corpus se han sometido a un primer

* Basados en los analisis de Renato Ortiz (18982 y 1998b).
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nivel de analisis que corresponde a sus estructuras expresivas: Para esto
tendremos en cuenta su aspecto sustancial® y sus estrategias discursivas
vistas desde los términos propuestos por el analisis del discurso para sus
caracteristicas semanticas. El concepto de estrategia discursiva se basa en
que el sujeto comunicante (emisor en la terminologia mas difundida) concibe,
organiza y péne en ejecucion sus intenciones con el fin de producir ciertos
efectos de conviccion o de seduccion en el sujeto interpretante (receptor, como
es habitual entenderlo), y llevarlo a que se identifique conscientemente o no
con el destinatario que ese comunicante se ha construido mentalmente.®

Emile Benveniste (citado por Escamilla op. cit., p. 32) dice que la
apropiacion del lenguaje no es un acto de comunicacion resultante de la simple
produccion de un mensaje dirigido a un receptor, sino como el encuentro
dialéctico de dos procesos: uno de produccion y otro de interpretacion. En
términos de Charadeau (Ib., p. 33) existen cuatro brotagonistas en los

"circuitos del acto del lenguaje™

® Retomando el esquema de L. Hjelmslev sobre el signo, sustancia de la expresion; los otros
niveles como se sabe, lo conforman la forma de la expresion, y en el otro plano, 1a forma y la
sustancia del contenido (cf. Umberto Eco 1978 y 1890).

8 Apoyados en Julic Escamilla {1998, especialmente p. 39}




Sujeto comunicante Sujeto interpretante
Circuito Externo { yo comunicante: YOc) (TU interpretante: TUi)
(ESO1)
[ Circuito interno
(ESO2) Sujeto enunciante Sujeto destinatario
{ yo enunciante: YOeg) (Tu destinatario: TUd)

En el circuito externo encontramos al YOc que es un sujeto que existe
en la realidad, tiene sus propias caracteristicas que lo oponen al TUi en cuanto
a su universo discursivo se refiere. EI TUi es también un sujeto fisico, pero
~actua independientemente del YOc. En el circuito interno el YOe es, en
realidad, la imagen del enunciador construida por el‘sujeto productor del
discurso (YOc) para expresar su intencionalidad. El TUd, por su parte, es el
interlocutor fabricado por el YOc¢ como destinatario ideal y adecuado para su
acto de enunciacion. En cuanto al ESO representa el mundo tratado por los
protagonistas, segun se le considera como mundo real (ESO1) o como mundo
discursivo (ESO2).

Complementariamente es importante tener en cuenta:
> El acto del lenguaje no tiene una simple configuracion linguistica ya que su

totalidad significativa se constituye por una parte explicita que es lo
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evidente y por una implicita que es lo no dicho pero inferido. |

lLa presencia enunciativa de los sujetos discursivos no sélo se da a través
de las marcas formales que corresponden a la deixis personal, sino
también a la deixis espacial, temporal y anaférica (Ib. , p. 36).

Los contratos discursivos que se generan pueden pertenecer a diferentes
lineas de interpretaciones que corresponden a la veracidad, la ficcién, Ié
humoristico, la complicidad, la autoridad, lo pedagodgico, etc.

De acuerdo a las intenciones se tienen en cuenta las libertades vy
limitaciones impuestas por las condiciones del acto discursivo, asi que el
sujeto comunicante puede hacer uso de estrategias como la verdad, la
mentira, la ironia, la demagogia, la provocacidon, el secreto, el rumor, la
litote, etc. (Ib. , p. 37).

En cuanto a las formas de presencia de los sujetos discursivos no siempre
es posible encontrar huellas explici{as del enuncianfe ni del destinatario.
Asi lo afirma Kerbratt-Oreccioni (citada por Escamilla Ib., pp. 57-58). La
autora distingue entre el "destinatario directo”, el "destinatario indirecto” y
los "receptores adicionales". El primero puede ser singular o plural, nominal
o andénimo, real o ficticio; el segundo tiene que ver con aquellos que sin
estar integrados en fa relacién de alocucion, funcionan como "testigos” y
pueden influir de manera decisiva; los terceros corresponden a los sujetos

gue no han sido previstos por el locutor.

10



El segundo nivel que este ‘rabajo presenta se conecta con el andlisis del
contenido que se relaciona con el proceso de constitucion de los imaginarios
populares religiosos; para asi poder determinar y reflexionar acerca de los
fenédmenos de hibridacion y resignificacién que afectan las matrices culturales;
de esta manera, podremos reconocer el papel de los medios como
mediaciones que se vinculan a la construccién de un “imaginario popular
internacional” y una "cuftura - mundo".

Para la perspectiva contextual de esta investigaciéon vale considerar los
siguientes argumentos: La Posmodernidad es una realidad que problematiza el
mundo moderno y ielativiza los limites que separan lo culto, lo popular y lo
masivo. Asi se concibe a Ameérica Latina como una articulacién compleja de
tradiciones y modernidades (diversas, desiguales); por esto es conveniente
plantearnos un pensamiento mas abierto para abarcar las interacciones e
integraciones entre los distintos niveles de vida, géneros\y manifestaciones de
la sensibilidad colectiva; ya que hacemos parte de un continente heterogéneo
constituido por paises donde en cada uno coexisten multiples légicas de
desarrollo (Garcia Canclini 1998: 23). Hemos pasado de sociedades dispersas,
de comunidades campesinas con culturas tradicionales, locales y homogéneas
a ‘una trama mayoritariamente urbana donde se dispone de una oferta
simbolica heterogénea y cambiante debido a la constante interaccion de lo
local con redes de comunicacién nacional y transnacional (Ib., p. 265). Para

Garcia Canclini esta interaccién explica el fendmeno de hibridacion que se
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puede ver en tres procesos: y

1. La quiebra y mezcla de las colecciones que organizaban los sistemas
culturales.

2. La desterritorializacién de los procesos simbélicos.

3. La expansion de los géneros impuros.

Para el desarrollo de estas ideas tendren“-los presente, en alguncs casos
especificos, el instrumento metodolégico aportado por Raymond Williams
citado por Jesus Martin-Barbero (1998: 106-107} acerca de una topologia de
las formaciones culturales las cuales presentan tres "estratos": arcaico,
residual y emergente. Lo arcaico es lo que sobrevive del pasado pero en
cuanto pasado, objeto (inicamente de estudio o de rememaracion. Lo residual
es lo formado en el pasado y hallado_dentro del proceso cultural como
elemento del presente; lo residual no es uniforme, sino que comporta dos tipos
de elementos: los que ya han sido plenamente incorborados a la cultura
dominante o recuperados por ella, y los que construyen una reserva de
oposicion, de impugnacion a lo dominante, los que representan alternativas. Lo
emergente es lo nuevo; esta registrado en el proceso de innovacién en las
practicas y los significados. Esto tampoco eé uniforme, pues no todo lo nuevo
es alternativo, ni funcional a la cultura dominante. La diferencia entre arcaico y
residual representa la posibilidad de superar el historicismo sin anular fa
historia, y una dialéctica del pasado - presente sin escapismo ni nostalgia. El

enmafaramiento de que esta hecho lo residual, la trama en él de lo que

12
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empuja desde atras y lo que frena, de lo que trabaja y lo que'-resiste, le
permite, al tiempo, articularse secretamente con lo emergente.

Abarcar lo hibrido es tener en cuenta dos aspectos: El primero es la
relacion del espacio publico a la teleparticipacion. La ciudad es cada vez mas
fragmentada en su estructura a raiz del surgimiento de diferentes movimientos
urbanos; étnicos, juveniles, feministas, ecolégicos, religiosos. Teniendo en
cuenta esta diversidad de grupos y de dogmas, la posibilidad de totalizarlos es
dificil, por esta razon la eficacia de tales movimientos depende de la
reorganizacic’nn' del espacio publico; ya que no dara el mismo resultado usar
formas tradicionales de comunicacion (orales, de produccién artesanal, o en
textos escritos que circulan de mano en mano) que introducirse en las redes
masivas, que han pasado a ser un constituyente dominante del "sentido
publico" de la ciudad, los cuales simulan integrar un imaginario urbano
disgregado. De esta manera la "cultura urbana" se reéétructura cediendo el
protagonismo del espacio publico a las tecnologias electrénicas; sin que haya
una sustitucidn absoluta de la vida urbana por los medios audiovisuales.
Garcia Canclini’ percibe un juego de ecos; aquellas cosas vistas en la
televisibn como comerciales, consignas politicas, etc. son las que
reencontramos en las calles, y a la inversa. Segun el autor unas resuenan en

otras formandose la idea de una circularidad de lo comunicacional y lo uibano.

13
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En un segundo aspecto Garcia Canclini introduce en su anaiisis la cuestion
de los usos modernos y p'osmodernos de ia historia. Su referencia tiene que
ver con el uso de los monumentos histéricos y el sentido de conservarlos en
medio de las transformaciones de la ciudad. Estas imagenes solemnes entran
a competir con fenén-wenos transitorios como la publicidad, los grafitis y las
manifestaciones politicas.

Los objetos y los signos en el mundo moderno tienen sus lugares
especificos. Existe una ordenada clasificacion de las cosas y de los lenguajes

que hablan de ellas. Esta determinada una organizacion sistematica de los

A
N

gspacios sociales en que deben ser consumidos. Asi, los objetos del pasado
van en los museos, las mercancias en las tiendas, lo de un sentir estético en
un museo de arte; cada uno contiene un mensaje de como ser utilizado. De
esta manera circulan por las escuelas y los medios masivos de comunicacion;
por lo tanto cada consumidor esta entrenado para adecuarse a cada situacion;
pudiendo vivir de forma compartimentada este sistema social. Sin embargo la
vida urbana transgrede a cada momento este orden.

Nuestro interés con relacion a este fenomeno de transgresién del orden

que acabamos de mencionar es ver como el orden de lo religioso se hd;

transformado; teniendo en cuenta que éste se ha caracterizado por marcar K

bien los limites de su existencia. Podremos ver entonces como se cruza con la

publicidad, los grafitis y los movimientos sociales modernos. Este fenémeno

7 1998 264 y siguientes, para las ideas que se presentan a continuacién.
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trae como consecuencia, dice Garcia Canclini, las luchas serr)énticas por

neutralizar, perturbar el mensaje de los otros o cambiar su significado, y

subordinar a los demas a la propia logica; puede verse entonces la puesta en

escena de los conflictos entre las fuerzas sociales: entre el mercado, la-

historia, el estado, la publicidad, y la lucha popular en lo cotidiano por

sobrevivir. \

Los tres procesos de hibridacion son:

1.

Descoleccionar. Lo culto, lo popular y lo masivo han estado

referenciados dentro de colecciones de bienes simbodlicos. Estas

A
~

clasificaciones se han desvanecido renovando su composicion y su
jerarquia con las modas cruzandose todo el tiempo. Esto le permite al
usuario tener su propia coleccién incluyendo componentes populares,
cultos y masivos.

Desterritorializar: Esto refiere a la pérdida de la relacion "natural” de la
cultura con los territorios geograficos y sociales y ciertas
relocalizaciones territoriales relativas, parciales, de las vigjas y nuevas
producciones simbdlicas.

Géneros impuros: Podemos llamar asi a los grafitis y a las historietas.
En este caso nos centraremos en el grafiti. Estas practicas se alejan del
concepto de coleccidn patrimonial, ya que es un fenomeno que se
expresa a través de luchas por el control del espacio estableciendo con
marcas propias y modificaciones de los grafitis de otros. En ellos se
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enuncia el modo de vida y de per-'lsa“miento de un individuo o un grupo
que no dispone de circuitos comerciales, politicos o massmediaticos
para expresarse. En el grafiti se referencian aspectos sexuales,
politicos, estéticos y podemos incluir aqui el aspecto religioso. Muchas
veces la intencidéh de este género es desafiar los lenguajes
institucionalizados alterandoios. '
Entre las referencias que podemos dar senalamos la de Ledn Ferrari
(citado. por Garcia Canclini) al ver el grafiti como la desintegracién de las
colecciones religiosas y politicas en sus co!{ages para afirmar los impulsos
\
liberadores del pensamiento moderno. Con relacién a esta reflexion y teniendo
en cuenta el material de observacidn que tomamos para esta investigacion,
nos pudimos percatar de la existencia de grafitis con enunciados religiosos. A
partir de esta observacién pensamos que este mecanismo de expresidon es
tambien un medio que afirma, bajo sus caracteristicas: desintegradoras, los
discursos institucionales; en este caso el institucional religioso. Lo que seria
interesante ver es .Ia relacion de este tipo de grafitis con otros. Ei genero del
que hablamos es visto en muros y paredes, sanitarios, recintos, yehiculos y
objetos afines de circulaciéon citadina; pero posteriormente Armando Silva
(citado por Escamilla 1988: 82-83) reconoce que no todq texto colocado o
grabado sobre un muro u objeto citadino es grafiti. De esta manera determina
que es un fenémeno que no posee un emisor reconocido, no se dirige a nadie

en particular, no concede ningupa garantia en su elaboraciéon o su

16



permanencia y ni siquiera en cuanto a sus efectos. Un grafiti se reconoce por
su marginalidad, anonimato, escenicidad, velocidad, facilidad y fugacidad.
Siguiendo las mismas lineas de estudios gueremos conocer cOmo se
involucran las religiones con el campo de la massmediacidn, como han ido
adoptando sus dispdsitivos de produccion y sus rituales de consumo, sus
aparatajes tecnolégicos y sus puestas en espectaculo,. sus codigos de
montaje, de percepcion y reconocimiento. Frente a esto mirar la forma en que
el discurso religioso transforma y conserva sus formas tradicionales de

existencia.

b
N

Lo que se pretende formular aqui no coincide con la tendencia a pensar
que lo tradicional es sustituido por los medios. Asi lo considera Jesus Martin-
Barbero en la "Introduccion” de su texto De los medios a las mediaciones,
descartando la imagen de un proceso en que no cabian mas figuras que las
estrategias de los emisores dominantes y unos receptdres dominados sin el
menor indicio de seduccion y resistencia; y en cuanto a las estructuras del
mensaje no se atravesaban conflictos ni contradicciones y mucho menos
lJuchas. Desde entonces se concibe un modo en que la gente produce el
sentido de su vida, de la forma en que ellos se comunican y usan los medios
dejando ver una trama de moderidad y discontinuidades culturales, de
formaciones sociales y estructura del sentimiento, de memorias e imagtnarios.

Para poder entender esta trama tomaremos como herramienta de

analisis el siguiente cuadro que nos propone Martin-Barbero (1998: xv y ss.).
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Eje sincronico

. s

LOGICAS DE
- / PRODUCCION \
Institucionalidad \L Tecnicidad

- S

MATRICES COMUNICACION FORMATOS

Eie > | CULTURALES —> | CULTURA-POLITICA | ™2 | INDUSTRIALES

Diacrénico

> )

Socialidad Rituales

y COMPENCIAS /
) DE RECEPCION

(CONSUMO)

En un eje diacrénico se relacionan las matrices culturales con los
formatos industriales; aqui vemos las transformaciones del estatuto cultural
donde lo popular se entrecruza e hibrida con el imaginario burgués. De esta
manera se nota la complicidad entre discurso hegeménico y subalterno. En
esta relacion se inscribe la historia de los cambios en la articulacion entre
movimientos sociales y discursos publicos que agencia las formas
hegemonicas de comunicaciéon colectiva. Es un proceso historico que da
cuenta de los cambios de saberes narrativos, habitos y técnicas expresivas
que hacen parte de gramaticas discursivas originadas en formatos de
sedimentacion. Aparece un plano de discursos movedizos que tienen lugar a

través de gramaticas generativas cuya movilidad es respuesta de las




mudanzas del capital, de las transformaciones tecnolégicas y del constante
movimiento de las intertextualidades e intermedialidades que alimentan los
diferentes géneros y los diferentes medios. Todo esto da como resultado una
trama compleja de residuos e innovaciones, de anacronias y modernidades, de
as:imetrias comunicativas que involucran, de parte de los productores
sofisticadas "estrategias de anticipacion’ y, de parte de ios espectadores la
activacion de nuevas y viejas competencias de lectura.

La doble relacién de las matrices culturales con las competencias de

recepcion y las logicas de produccion es medida por {os movimientos de la

Y

S
socialidad o sociabilidad y los cambios en la institucionalidad. La socialidad: la

interaccion entre los individuos genera una trama de relaciones cotidianas.
Este es el espacio de anclaje de las praxis comunicativas y del resultado de los
modos y usos colectivos de comunicacion, En esta relacién las matrices
culturales activan y moldean los habitus que conforman las diversas
competencias de recepcion. Desde la socialidad en la comunicacion se revela
la constitucion del sentido de la sociedad, reflejandose los cambios profundos
en la sensibilidad y 1a subjetividad. La institucionalidad: es la mediacién de los
intereses, poderes contrapuestos que han afectado y siguen afectando la
regulacion de los discursos. Desde la institucionalidad la comunicacién se
convierte en cuestidn de medios, esto es, de produccion de discursos publicos,
cuya hegemonia se halla hoy paraddjicamente del lado de los intereses

privados.
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lLa comprension del funcionamiento de las logicas de produccion

relaciona tres aspectos:

1. La estructura empresarial en sus dimensiones econémicas, ideologicas y
rutinas_productivas.

2. La competencia comunicativa, la capacidad de interpelar, construir
publicos, audiencias, consumidores.

3. Usos de la tecnicidad (la capacidad de innovar en los formatos
industriales).

La tecnicidad es menos asunto de aparatos que de operadores perceptivos
y destre;\as discursivas. La mediacion estratégica de la tecnicidad se plantea
hoy en un nuevo escenario: el de la globalizacién y su papel de conector en lo
global. La pregunta acerca de la tecnicidad va hacia el nuevo estatuto social de
la técnica, a replantear el sentido del discurso y la praxis politica al nuevo
estatuto de la cultura y a los avatares de la estética.

Las mediaciones de las ritualidades nos remiten al nexo simbolico que
sostiene toda comunicacion: a sus anclajes de la memoria, sus ritmos- y
formas, sus escenarios de interaccion y repeticion. En su relacion con los
formatos industriales (discursos, géneros, programas, pairilias) las ritualidades
constituyen gramaticas de la accioén del mirar, del escuchar, del leer. Regulan
la interaccion entre los espacios y tiempos de la vida cotidiana y los espacios y
tiempos que conforman los medios. Las ritualidades remiten a los multiples

trayectos de lectura ligados a las condiciones sociales del gusto, marcados por
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los niveles y calidad de la educacion, los haberes y saberes constituidos en
memoria étnica, de clase o de género y los habitos familiares de convivencia
con la cultura letrada, la oral o la audiovisual, que cargan la experiencia del ver
o del escuchar sobre el leer o viceversa.

La participacion del campo religioso como discurso tradicional dentro del
proceso de hibridacion nos permite percatarnos como en los Uitimos tiempos
ha tenido una rapida asimilacién de los medios masivos; quizas por la gran
capacidad que tienen éstos de difundirse de forma abarcadora y diluida y de
manera cotidiana. Su\ capacidad de penetracién no se limita a universos

N

particulares ya que envuelven dimensiones diferentes de la vida humana a
través de la informacion, el entretenimiento y la ficcion. Este hecho continuo y
permanente que crea una rutina por medio de la television, la radio, la
publicidad, etc., garantiza la conformacion de las personalidades creando un
consumo que construye una memoria colectiva i\n'ternacional popular
compartida mundialmente por grupos diferentes (Renato Ortiz 1998a: 10-126).
Las religiones al adoptar los medios de comunicacién no solo cuentan con un
grupo de fieles, sino que tambien cuentan con un grupo de consﬁmidores que
comparten una memoria colectiva internacional popular.

-+ Nos encontramos con factores‘que socializan globalmente a individuos
de diferentes grupos y definen sus normas de conducta y comportamientc. La
gran movilidad de estos medios masivos entre las fronteras se torna como una

civilizacion de los diferentes mundos culturales; asi de esta manera se genera
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la desterritorializacidén de los signos, imagenes y objetos de dichas culturas.

La circularidad de lo comunipacional y lo urbano de la que nos habla Garcia
Canclini y las transformaciones de las matrices culturales a los formatos
industriales de las que trata Martin-Barbero hacen parte de un proceso de
construccién de una cultura mundializada que penetra en la vida cotidiana de
la gente; ella posee unas lineas de fuerzas que se atraviesan con legitimidades
distintaé y se representan en vectores poderosos de dominacién que se
articulan en el nivel planetario (Ortiz 1898a: 40).

Este espacio mundializado es un espacio de conflictos y de dialogos
entre culturas; es un fenémeno que llega a distintos lugares y lo hace de
manera diferencial y desigual. Ortiz nos deja bien en claro en Los artifices de
| una cultura mundializada (1998b) que no es un proceso de
homogeneizacion, que se trata mas bien de una cultura diversificada, pero
dentro de una matriz cultural, civilizatoria, que él llama cmfftura mundo.

Es esta la urdimbre de conceptos en que se teje la comprensién de las
dinamicas y procesos en que los imaginarios religiosos populares se expresan
hoy en Cartagena de Indias y el Caribe colombiano, a nivel de discursividades
e iconografias inscritas en sus vehiculos, puestos de trabajo, casas, paredes,

etc., como veramos er: los capitulos que siguen.
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3. LOS HILOS DISCURSIVOS DE LOS IMAGINARIOCS RELIGIOSOS
POPULARES

-3.1. Acerca de la cultura popular

El proceso de formacion de lo popular en América Latina hace parte de
un cruce de matrices de distintas culturas. Fue constituido basicamente por
una matriz ancestral que corresponde a los sustratos indigenas, por una matriz
europea muy acentuada en el catolicismo espafol (tanto institucional como

popular) y por una matriz afroamericana que se concentra mas que todo en

N
AN

sus aportes musicales y religiosos. Moy lo popular con todo o que representa,
esta sujeto a una dinamica que lo lleva a interactuar socialmente con las
culturas de las élites y las de los medios masivos. A partir de esta trama
compleja y a partir de circunstancias cotidianas, lo popular elabora y reelabora
constantemente sus imaginarios en el modo de ser diario\, en el tipo de relacion
que construyen los individuos, en sus formas de resistencias, de
negociaciones y alianzas.

Cuando el porcentaje de habitantes aumenta en las zonas urbanas con
relacion a lo rufal debido a las emigraciones, el Estado se enfrenta a un
problema y es ver la posibilidad de que éstos grupos empiecen a ser parte de
la inversidn préspera de la modernidad que es la vida en la ciudad. E! desafio
consiste en lo siguiente: “La primera preocupacion es la de poder asimilar

dentro de las esferas de la produccidon econdémica a esta poblacion. Un
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segundo problema agudo es el suministro de bienes y servicios, al tiempo que
proliferan los asentamientos anormales. Un tercero son los mecanismos que el
Estado debe crear para ganar legitimidad politica entre eétos sectores”"(Pinzon
y Garay, 1997:59). ;Que pasa con los asuntos culturales de estos grupos al
llegar a este cambio?. Los emigrantes re_emplazan su espacio pero llegan con
concepciones y habitos diferentes a los de la ciudad y ademas se enfrentan a
unas nuevas circunstancias y necesidades que de alguna manera los llevan a
interactuar con el entorno. Teniendo en cuenta los planteamientos de Pinzén y
Garay, el ejercicio politico se pone en el papel de diligenciar las estrategias
hegemodnicas para democratizar el acceso a lo cultc moderno excluyendo el
capital cuitural y simbolico de lo popular y reubicandolo dentro del patrimonio
cultural nacional. Dicho de otra manera, estos componentes
descontextualizados de sus procesos de produccion son ritualizados en los
espacios hegemaonicos para construir la historia simbélica de la nacién. A partir
de este momento se habla de danzas costumbristas, comidas, artesanias
tipicas; lo que Renato Ortiz (1998) llama los albumes folcloristas.

Desde este momento empieza a ser importante hablar de identidad,
resaltando las particularidades de cada regidn, las cuales en su conjunto
constituyen la nacion. Por consiguiente también es importante hablar del sujeto
nacional, esto implica la ilusion de fidelidad a los sirﬁbolos patrios y la
permanente afirmacién y valoracion de su identidad cultural, bajo las

caracteristicas de la inmanencia. Para hablar en los términos de Eliade (1996),
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de que en el hombre moderno habitan estructuras religiosas extraidas de sus
significados, a este sujeto nacional se le inculca el sentimiento de lo sagiado
hacia el patrimonio nacional, de aqui el hecho de rendirle homenajes vy
conmemoraciones que no son mas que otra forma de culto. Acerca de este

proyecto nacional veamos lo que nos plantea Garcia Canclini (1995:93):

Esos referentes identitarios, histéricamente cambiantes, fueran embalsamados por el
folclore en un estado “tradicional" de su desarrollo v se les declard esencias _de la
cultura nacional. Aun ahora lson exhibidos en los museos, se les transmite en las
escuelfas y por los medios masivos de comunicacion, se les afirma dogmaticamente en
los discursos religiosos y politicos, y se les defiende, cuando tambalean, mediante e

autoritarismo militar.

A la manera de Gramsci (citado por Pinzén y Garay, 1997':61) es
necesario_retirar de la cultura popular lo que se considera como esencia, y en
vez, pensarlo como procesos, pero no unicamente desde [a resistencia, sino
también dentro de la dinamica de conflictos y el ser;tido que aplica para
resolverlos. Es limitado considerar que los elementos culturales sean
inmoviles; ademas no pbdemos descartar la idea de que muchos de ellos,
llamados esencias, hayan sido a su vez innovaciones y que actualmente
representan un producto residual o sirﬁplemente arcaico,; tampoco podemos
ignorar su convivencia con los productos emergentes (Raymond Williams
citado por Barbero, 1998). Ante el hecho de preservar las identidades, rescatar
el folclor o por el contrario entender los procesos de transformaciones

culturales, esta sucediendc lo siguiente:
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Las ciencias sociales y las humanidades conciben las identidades . como
historicamente constituidas, imaginadas y reinventadas, en procesos constantes de
hibridacién y transnacionalizacién, que disminuyen sus antiguos arraigos territoriales.

En cambig, muchos movimientos sociales y politicos absolutizan el encuadre territorial

originario de las etnias y naciones, afirman dogmaticamente los rasgos biologicos y .

teltricos asociados a ese origen, como si fueran ajenos a las peripecias historicas y a
los cambios contemporaneos (Garcia Canclini, 1895:92),

No se puede hablar Qe iguales opciones para todos los grupos
populares, debido a que son espacios heterogéneos y su participacion en los
diferentes campos laboraies, sociales, politicos, simbdlicos, tecnologicos, es
desigual. Se podria decir que el acceso de estos actores sociales a la mayoria
de estos campos muchas veces es restringido o participan desde un papel
subordinado y en algunas ocasiones representan un papel hegeménico. Sin
embargo, estos sectores pueden generar actitudes que dinamizan actividades
comunitarias para la superacién de la pobreza, la marginalidad, la exclusion;
planteandose necesidades, expectativas y proyectos. Por otro lado esta la
indiferencia a los prob[ema.s gue conciernen a sus zonas bérriaies, a la ciudad
donde viven, a su pais y al resto del mundo donde habitan sectores populares
en guerras, en miserias, etc. Esto sucede muchas veces por desconocimiento,
por pasividad, por indiferencia o por la falta de intencién critica. Otro hecho

estd en generar actitudes de wviolencia por el desencanto y por el

inconformismo ante la desigualdad de los bienes, optando por el resentimiento

y la agresividad. Aun cuando podemos hablar de un secti@%@al popular, no
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debemos caer en la trampa de pensar en una sola esfera, ya que este a su vez
esta estratificado por diferentes niveles de vida. En esta clase fragmentada los
individuos que se encuentran en mejores condiciones con mayores
posibilidades para resolver sus dificultades y gozar de algunos privilegios no
encarnan las necesidades de los que estan en los niveles mas bajos, muchas
veces no hay forma de imaginarse ias condiciones del otro. Dentro de estas
tendencias existen comportamientos pragmaticos donde lo que hay que
resolver es lo inmediato, lo cotidiano y no los problemas de otro orden, como la
ecologia en Colombia, la corrupcion del Estado, etc., debido a que muchas
veces se esta pensando en ios asuntos de alimentacidn diaria por resolver, de
las deudas y de otros problemas mas. En cuanto a la relacién de estos
sectores con las instituciones y con los grupos politicos locales, en una ciudad
como Cartagena la imagen de lo popular es empobrecida y los apoyos muchas
veces no corresponden a las necesidades urgentes o prioritarias, mientras
tanto la cultura de masa con sus virtudes y defectos siguen penetrando en
estos espacios de conflictos y cotidianidad a través de procesos dinamicos y
transformativos.

Después de estas reflexiones se puede pensar que lo popular:

No es un concepto cientifico, con una serie de rasgos distintivos susceptibles de
definirse univocamente. Por lo tanto, no consiente una visién épica de su historia ni de
sus practicas en la gque “lo popular” se opusiera compacta y enérgicamente a le que no
lo es. Popular designa la posicion de ciertos actores en el drama de las luchas y las
trhnsacciones. Por eso, algunos her.nos sugerido pasar de una caracterizacion épica a
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otra teatral o melodramatica de lo popular {(Garcia Canclini, 1995:180).

3.2. Consideraciones sobre religiosidad popular.

Dentro de la gama de matrices culturales que estructuran una sociedad
como la nuestra, la religidn pertenece a una matriz tradicional y es un elemento
muy fuerte que conforma las clases populares. Su sentido corresponde a un
“sistema de creencias y de practicas: doctrinas, mitos, ritos, lenguajes,
simbolos"(Santidrian 1994:364). Para una mayor referencia veamos el
concepto de religion que elabora Clifford Geertz (citado por M.C. Navarrete,

19985:22) que corresponde a lo siguiente:

Un sistema de simbolos que obra para establecer vigorosas, penetrantes y duraderos
estados animicosy motivaciones de un orden general de existencia y revistiendo estas
concepciones con una aureola de afectividad tal que los estados animicos parezcan de
un realismo unico.

Después de estas citas de apoyo como referentes generales del campo
religioso queremos focalizarnos en nuestra experiencia. En una sociedad como
Cartagena no podriamos dar cuenta en su totalidad de las complejas
relaciones de los fenémenos religiosos populares con sus matrices historicas
provenientes de Esp’éﬁa, debido a que es resultado de incontables
transformaciones y ademas tenemos un acceso indirecto a sus conocimientos
ya que seglin Giordano citado por Navarrete (1995:40-41), esto se puede

saber “a través de las reprimendas y amonestaciones del clero, aberrantes y

no conforme con sus directrices, preocupado por las desviaciones de piedad
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oficial y por las practicas supersticiosas de los campesinos iletrados”. Teniendo
en cuenta este aspecto jen que circunstancias se desarrolla esta cultura
popular? Navarrete cita a Jesus Martin-Barbero (1985:45) diciendo esto: “La
cultura popular se movia en la ambigledad, en la creencia en fuerzas que
podian ser en momentos buenas y después malas, con un sentido mas
pragmaticas que ontoldgico de lo verdadero y lo falso. En este conflicto la
cultura clerical chocd con las culturas populares”. Mientras las culturas
populares desarrollaban sus caracteristicas la iglesia no se mostraba tolerante,

en vez, su orientacidn espiritual consistia en producir cultos, catecismos vy

Ay
N\

sacramentos, alejandose cada vez mas de la racionalidad dei pueblo. Esta
herencia europea impregnada de supersticion y de magia que nos llega a
América se encuentra con las culturas indigenas y africanas, asi que el
proceso de cristianizacion no se puede ver como exclusivo. Navarrete
{1995:46) sostiene que este fendmeno no se puede‘- entender desde las
prescripciones Juridico-institucionales de la iglesia sino desde las creencias vy
practicas que los grupos populares fueron elaborando. Por esto hay que
pensar en un proceso dinamico que transformo el credo y los rituales en los
nuevos contextos.

La religiosidad popular en Cartagena de Indias es un fendmeno de
variadas manifestaciones; asi es visto en distintos escenarios de la vida
cotidiana partiendo de textos escritos e imagenes en puestos de ventas, bares,

vehiculos, paredes, puertas, etc.; de esta manera hemos encontrado grafitis,
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letreros, calcomanias, afiches, pinturas; todo esto interactuando ’én distintos
contextos sociales. Los actores religiosos populares generan varias estrategias
para reconocerse en su discurso, para evocar la presencia de Dios, para
buscar protecciones, para divulgar sus ideas. Como podemos ver es una
actividad plural que presenta opciones de vida. Pero también estos actores
estan vinculados a diferentes practicas sociales que tienen ctras logicas de’
accion como lo politico, lo laboral, lo sexual, de este modo influye una

concepcién de racionalidad secularizada, estratégica e instrumental o una

loégica hedonista. Sin embargo, basandonos en las lineas de reflexidn de J.E.\

Jaramillo (1998:210), la religion conserva una capacidad de convocatoria
considerable ya que no soélo inculca practicas religiosas, sino que también

facilita pautas de interpretaciones para asuntos de pobreza, del sistema social

imperante, etc., interviene en los comportamientos del individuo y del grupoc

social promoviendo unas conductas y condenando otras.

Las intenciones religiosas se pueden generar en un individuo que parte
de concepciones muy. personales dependiendo de sus experiencias
particulares o en una colectividad donde se unifican criterios y realizan
practicas comunes; dependiendo de cual sea la forma, los sujetos religiosos
buscan establecerse en una concepcidn del origen de la vida y en un sentido
de la muerte. En la religion se determinan formas para identificar el bien o el
mal y dependiendo de esto constituyen parametros de conducta. Dentro de su

espontaneidad la religiosidad popular se vive en el pecado y el perddn, en la
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peticion del milagro y el favor econdmico, inclusive en su relacic;m con los
muertos cuandé se les reza y se les evoca. Ademas de elaborar formas
espontaneas, tambien adoptan los medios de comunicacién masiva para
difundir sus creencias, utilizando medios publicitarios y hasta el punto que
transforman sus cantos tradicionales en canciones religiosas modernas.

Para aclarar mas acerca de lo que tiene que ver con lo religioso nos
parece pertinente presentar algunas ideas relacionadas con la historia de la
religion que ha hecho parte de nuestra cultura. Id.eas desarrolladas por un lado
por Jorge Larrai en su texto ‘“ldentidades religiosas, secularizaciéon vy
esencialismo catélico en América Latina” y por el otro las de Mircea Eliade en
su texto “Lo sagrado y lo profano”.

Larrai nos renuerda que la religion era un elemento definitivo de las
identidades personales antes de |la modernidad, regia toda la vida de una
persona y demandaba y lograba una lealtad total que podia llegar hasta el
sacrificio ultimo. Sin embrago, también la religién empezo a declinar como
identidad cultural con la llegada de la modernidad”(1999:223). La nueva forma
de vida comenzaba a exigir nuevos habitos de pensamiento, de sentimientos y
comportamientos. Asi que la influencia religiosa representaba un obstaculo, ya
que al parecer era el lado opuesto de lo que se intentaba establecer en las
sociedades gque emergian, siendo de esta manera “la modernidad atacé a la
religion en estas dos dimensiones, como sedante que nubla el conocimiento e

inhabilita para una respuesta activa-frente a los problemas y como fuente de
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inseguridad y temor que paraliza, lleva a conductas irraciona!eg (caza de
brujas) o produce angustia” (Larrai: 1999:226). Lo curioso es pensar, acerca de
esta lucha de erradicacion total de la religion, ver qué tan efectivo ha sido este
proceso, si el entorno d_el hombre modernc esta completamente desacralizado.
En principio la idea era la de un sujeto social alejado de las supersticiones,

capaz de ver un mundo objetivo; sin embargo, como lo dice Larrai:

La desacralizacion no ha implicado en América Latina el fin de la religién ¢ del
sentimiento religioso, sino mas bien la pérdida de la centralidad de una cierta visién
religiosa de! mundo y la lfegada del pluralismo. Ademas, como categoria cultural de
definicidon de identidades personales, fa religién ha perdido el Iugé‘r preeminente, pero
subsiste como un elemento cultural, al lado de otros, que puede determinar
identidades religiosas particulares (1999:247),

Es inevitable hablar de fa secularizacidn como la fuerza que ejerce la
modernidad para establecer el mundo del progreso y de sus herramientas
cientificas gue intentan demostrar la capacidad creadoré y manipuladora del
hombre. Se puede decir en terminos de Manuel Fernandez del Riesgo
(1891:81) que es: "el prédominio de la mentalidad que destaca los aspectos
funcionales, cuantificables y previsibles de la realidad natural”. Mas en el caso
de Latinoamerica la modernidad no nos llega en todo su esplendor; no es
precisamente la solucién de la pobreza que se vive en estos paises, sobre
todo en los sectores populares. Es una modernidad qué no logra acabar con
las desigualdades, esto se prueba en la medida en que a través de la religion

se sigue buscando el consuelo ante las exclusiones, la invisibilidad y la miseria
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humana, sin que signifique el motor central de nuestras sociedades/.-"

Después de haber visto las transformaciones del status religioso como
eje central y su cambio en un elemento mas que conforma esta compleja
cultura, nos encontramos con ofro aspecto muy interesante que nos plantea
Eliade con relacién a los limites de Io. religioso. Este autor nos habla de como
todavia existen estructuras religiosas en los comportamientos del hombre

profano. Veamos:

El hombre arreligioso en estado puro es un fendmeno mas bien raro, incluso en la rﬁés
desacralizada de las scciedades modernas. La mayoria de ios hombres "sin religion”
se siguen comportando religiosamente sin saberlo, No sélo se trata de la rnasa‘c?e
"supersticiones” o de “tabues” del hombre moderno, que en su totalidad tienen una
estructura o un origen magico-religioso. Hay mas: el hombre moderno que se siente y
pretende ser arreligioso dispone aan de toda una mitologia camuflada y de numerosos
ritualismos degradados. Como hemos mencicnado, los regocijbs que acompafan el
Afio Nuevo o a la instalacion en una nueva casa, presentan, en forma laica, la

“estructura de un ritual de renovacion (Eliade, 1996:172).

Este hombre moderno que rechaza la trascendencia y que se reconoce
como unico sujeto de la historia, negando cualquier modelo diferente a él,
desapafece el significado religioso de su vida, pero aun sigue conservando su
estructura ya que a menudo tiende a realizar ritos sociales y celebraciones
an’u.ales (como el tiempo ciclico religioso); por otro lado tiende a actitudes

idSlatras hacia las modas y hacia los personajes del cine, de la musica, del

deporte, de la politica, de la literatura, etc. Es un individuo susceptible a los
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cambios de realidades como escape de lo rutinario (la busqueda de lo
trascendental), amante del espectaculo y que con mucha facilidad rinde culto a
lo profano; sin lugar a duda no hay que oividar que este hombre moderno
proviene del homo-religioso.

Frente a estas ideas generales de tan complicados procesos religiosos
creo que nos ayudara a entender la manera como |os sujetos populares ponen
en escena su religiosidad, si tenemos en cuenta que los fendmenos culturales
no son estaticos y que, ademas, pueden manifestarse a través de medios

explicitos o camuflados.

3.3. Estrategias discursivas de nombres y mensajes.

Queremos analizar practicas discursivas empleadas por los actores
populares por lo cual tomaremos las diferentes manifestaciones que hemos
recogido de los distintos espacios habitados por ellos; }:on esta observacion
pudimos percatarnos del uso flexible que le dan al lenguaje; la habilidad para
manifestarse de muiltiples maneras insertdndose en las relaciones
socioculturales donde se desarrolian los saberes, los valores, los habitos, las
personalidades, la historia, etc. Desde la perspectiva de esta dinamica
empezamos por sefalar la utilrizacién de imagenes sagradas vistas desde lo
religioso catolico; aqui se incluyen nombres e iconos de santos, de virgenes,
de apostoles, etc., que aparecen en las partes delantera y trasera de los

vehiculos publicos, fetreros en autoadhesivos y en paredes. En primer lugar
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veamos los nombres de Santos: "San Antonio”, “San Joaquin”, “San Martin
No.2", “Mi santa Catalina”, "San Francisco”, “Santa Sofia". Estos nombres de
figuras religiosas aparecen con sus caracteristicas representadas a través del
repertorio de atributos reconocidos por las instituciones religiosas,
determinados por lo divino, lo poderoso, lo sagrado: “El divino nino, *La mano
poderosa”, "El Sagrado Corazon de Jesﬂs", ‘La Santisima Triridad”, “EI
misericordioso”. Estos actores populares no se limitan a lo tradicional sino que
también crean sus propios adjetivos como “San Joaquin especial®, “elegante
San Martin". Por otro lado el uso de epitetos que representan personajes
catdlicos es muy comun, Asi, por ejemplo, existen diversas formas de evocar
la imagen de Jesus: “"El Sefior de los Milagros”, “la mano poderosa”, “El
sagrado corazéon”, “El nazareno”, “El Cristo”, “El divino nifio”. Otros nombres
que aparecen en el contexto de los transponies publicos t_ienen que ver con las
divinidades que estan representadas por un espacio gz;bgréfico; esto quiere
decir que el santo o la divinidad protege el sitio por su aparicién en él o
especifica su lugar de nacimiento. Ejemplo: “La virgen del Carmen”, "La virgen
de la Candelaria”, “El milagroso de la Villa", “Jesus de Nazareth”. Tambiéen se
adoptan del discurso tradicional catdlico sus formas jerarquizadas gue
nombran “la Santisima Trinidad”, “El rey de reyes”, “El apdstol Santiago”, “San
Antonio™.

El uso de imagenes caracteristicas de |a iglesia catolica tiene un gran

auge en los contexios populares inscritos a esta creencia. Son personajes de
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la historia religiosa que aun conviven con la gente a través de su presencia
simbdlica, el hecho de tener un icono de un santo genera la sensacion de
proteccién, de compaiia diaria que bendice y media la relacién con Dios.
Estos personajes son héroes, sabios y virtuosos; ellos representan la
honestidad vy la fidelidad. Queremos mostrar un poco las variadas tendencias
iconogréaficas. En ia foto (1) esta la imagen de san Marcos acompafnado de un
ledn, pintados en la pared, versién que hallamos en las estampillas vistas en
lugares donde se venden objetos religiosos. En la foto (2) estd pintado santo
Tomas en la pared exterior de un colegio; aunque sea visto en un espacio
institucional, las caracteristicas del sanfo revelan una expresion popular por

sus técnicas rusticas. En la foto (3) esta una versién de san Jorge pisando el

dragén, en esta escena aparece sin el caballo. En la foto (4) el siervo de dios

Gregorio Hernandez es visto en el contexto del bus como una imagen
enmarcada puesta en la pared. En la foto (5) San Antonio esta en un pedestal
de hierba y rodeado de un aura color lila. Por ultimo, en la foto (6), una

calcomania del apéstol Santiago como un dibujo simple y esquematico.
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En las vias de Cartagena se ven a diario un numero considerable de
mensajes religiosos, en las idas y venidas de los taxis, buses, busetas, etc.
Sacamos en claro que este tipo de texto es producido generaimente por el
propietario del vehiculo que no aparece nombrado y que vendria siendo el Yo
comunicante o el sujeto real que péne en escena el enunciado; asi el Tq
interpretante que es también un sujeto fisico sicosocial corresponde a un
interlocutor abierto, ya que son muchas las personas que tienen la posibilidad
de ileer el mensaje que circula por toda la ciudad.

En cuanto a las caracteristicas enunciativas de estos textos, nos hacen

AN
A

ver que estan compuestos por estructuras muy sencillas y con un sentido muy
claro. Por ejemplo:

“‘Con Jesus en tiempo de paz’

"El Unico camino para llegar al padre es Jesucristo”

“Dios protege al que confia en él”

Para evidenciar las actitudes de los seres discursivos, o sea, la imagen
que construye el sujeto productor del discurso sefialando su intencionalidad,
en este caso el Yo enunciante, se manifiesta en este tipo de mensajes
religiosos como creyente que profesa la fe cristiana (mayormente catdlica o
evangeélica) y que esta afiliado a los compromisos con Dios. Estas son las
caracteristicas de los enunciantes de los textos; perc sus marcas personales

muchas veces no aparecen o no son explicitas. Miremos los siguientes casos.
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“Cristo viene pronto preparate”

“Dios es poderoso”

“Cristo te ama”

Los anteriores casos no tienen marcas personates que identifiquen a los
enunciantes, pero los que siguen 8j tienén marcas indirectas:

“Gracias Sefior porque siempre nos proteges”

La presencia esta indicada por el reflexivo “nos” en plural.

“Espiritu Santo unge mi alma”

La presencia esta indicada por la forma complementaria del pronombre
“me”. Por otro lado tenemos también la no presencia o la presencia del
destinatario a través de la deixis personal; no obstante, sus huellas habitan en
los diversos mensajes recogidos se expresan generalmente bajo una forma
indirecta y anénima. Notamos los siguientes ejemplos:

“No hay mas gente que Dios”

“Sélo Dios perdona”

Vemos que en estos dos enunciados no se evidencia la presencia del
TUd, pero eso no indica que los productores de estos mensajes no hayan
querido, intencionalmente, influenciar a sus lectores bajo la forma de
interlocutores ideales, receptivos a las ensefianzas religiosas; ya que se trata
de textos pedagdgicos. En cambio, otros estan determinados por la deixis
personales, tenemos estos:

“Dios quiere lo mejor para ti”
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La presencia esta indicada por la forma complementaria del pronombre
“ti" de la segunda persona del singular.

“Busca de Dios”

La presencia se indica en la conjugacion del verbo "buscar” en la
segunda persona ael singular.

En muy pocos casos aparece el TUd explicitado :como aqui: “Dios te
bendiga Joaco”; pero si es mas comun que se interpele a los seres sagrados a
través de diferentes formas; “Escapa por tu vida Jesds"’, es un destinatario

directo, singular y nominal; de igual forma se ve en los siguientes mensajes:

~
A

1 [

“Oh Dios qué grande es tu amor”, “Espiritu Santo fluye en todo mi ser”.

Otras marcas formales que podemos hallar en la discursividad de estos
mensajes producidos en contextos populares tienen que ver con la deixis
espacial y la deixis temporal. El primer caso podemos notarlo en “Cristo viene
pronto”, indicado por el verbo deictico "venir®, el cual nos sefiala la ubicacion
del sujeto enunciante, ya que nos hacemos a la idea de un sujeto que esta
“aqui’ y un sujeto que esta “alla”, siendo que el segundo se acerca al primero.
E! segundo caso es notado en este segundo ejemplo: “Gracias Sefor porque
siempre nos proteges’, mostrandose el enunciante en un tiempo o estado
constante. Todos estos mensajes analizados no se limitan Unicamente a las
marcas personales, temporales y espaciales, sino que su sentido esta
compuesto igualmente por un contrato discursivo segln las intenciones del

YOe. En los diferentes ejemplos dados habita constantemente lo pedagogico-
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maoral por su relacidén con o religioso. Pero también nos encontramos ante un
contrato interrogative visto en "Qué nos podra separar del amor de Dios”, un
contrato de agradecimiento en “Gracias Sefor’, un contrato de peticion
evidente en “Espiritu santo dame sabiduria”, y un contrato de advertencia
como ef de “No esperemos la L’J!tifna hora para buscar a Dios". Todas estas
formas se apoyan sobre la estrategia de la verdad, sentido en que se inscribe

la razén de ser religiosa bajo la caracteristica del adoctrinamiento.

3.4. Modalidades de nombres religiosos.

5
AN

Se pueden especificar varias modalidades de los nombres religiosos
vistos en los diferentes sitios. No son identificadores de espacios
institucionales ni sagrados, sino de talleres, lavaderos de carros, restaurantes,
etc. Estos nombres son elegidos por la filiacion personal con la fe de la iglesia,
ya que a través de esto se puede estar protegidd, evocando a Dios,
conmemorando el nombre de un santo, llevando el mensaje de Jesus; pero
también se utiliza como una estrategia comercial para que los clientes
adquieran confianza. Es muy comun ver nombres religiosos en cualquier lugar
y esto es prueba de que en Cartagena las practicas de religiosidad popular son
muy frecuentes. Hay una modalidad tradicional y es la que esta compuesta por
el articulo y un sustantivo concreto o esta estructura mas la preposicion “de”
como posesivo de otro sustantivo — ver foto (7), (8) y (9)-. En la foto (7) la

esiructura es la mas sencilla, y queremos sefalar que el identificador “la fe” es
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uno de los mas utilizados en estas manifestaciones. En la foto(8) la estructura
del nombre es un poco mas larga, en este ejemplo es importante ver que
“Restaurant” corresponde a la forma anglosajona seguido después del nombre
religioso y mas abajo el aviso de una cerveza. Aqui hay tres niveles que
participan en un mismo contexto; una forma de extranjerismo, un uso
tradicional para representar a Cristo y un elemento de consumo que es la
hebida industrial. En la foto (9) la estructura del nombre es parecido a la
anterior pero su significado es menos comun, ya que esta por fuera de los
clichés religiosos usados en la ciudad.
\

Otra modalidad es la de identificador nominai y una referencia ligada a
el. En la foto (10) el nombre de la compraventa “Jerusalen” y ia expresion
“acérquese con fe”, estan relacionados en el mismo contexto religioso y a la
vez se encuentran ligados al asunto mercantil que hace que la fe se le atribuya
a la confianza del cliente. El hecho de que este implicad\o un discurso de otro
orden en este ambiente no se cambia el sentido del formato comercial que
- representa el lugar, ya que es claro el nombre del establecimiento, el anuncio a
la calidad del servicio, la promocion de la mercancia, etc. Tal como aparece en
el establecimiento que esta a la izquierda.' Este estilo del nombre y unos
referentes afadidos, es un fendmeno que permite crear expresiones
relacionadas con un entorno cargado de una variedad de sentidos, debido a
las propuestas diversificadas del consumo. En la foto (11) el identificador del

punto de venta centrado en la imagen es "Libreria San Pablo”, este tiene a su
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alrededor una carga semantica que lo contextualiza. El local haceff;arte de un
centro Comercial donde habitan elementos primermundistas como "boutique”,

restaurantes, tiendas de cadenas, cajeros automaticos, video juegos; como
podemos ver es un ambiente comercial prospero donde también lo religioso se
vincula; la estrategia aqui consiste en que Ia.palabra “supermercado” que
significa un espacio de compra donde se adquiere todo tipo de mercancias y
se le asocia a la productividad y ganancia, se le asocia al alma, de esta
manera se le utiliza como proporcionador de alimento para el espiritu. Este

hibrido religioso no sdlo se representa a través de las alas que estan encima
N

de la palabra alma como

iconografia tradicional religiosa sino, ademas, de un carro de compras gue se
asume como un elemento integrado a ese mundo de referencias. La foto (12)
ilustra una vez mas el uso del nombre y una referencia religiosa. En este
contexto |la palabra “Génesis” es elaboradoe en un formato de letras lujosas que
se utiliza para los avisos de otros almacenes del centro comercial para
garantizar la distincidon y la atraccion del lugar. Entre las diferentes
modalidades de identificacién religiosa, tenemos también el mensaje como
nombre; esta es una nueva forma que revela la intencidon constante de hablar

de los valores cristianos. Dicha forma se puede apreciar en ias fotos (13), (14)

y (15).
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4. MEDIACIONES Y PROCESOS COMPLEJOS.

4.1. Institucionalidades y socialidades.

El sujeto al emitir un enunciado de cualquier naturaleza deja claro
intenciones, modos de pensar, dudas, deseos, desacuerdos, y se esta
legitimando en una ideologia, una creencia, un sentimiento o, tal vez, en la
mezcla de estos elementos a través de formas discursivas que pone en
escena, necesitando ser reconocido e interpretado por el otro. Digamos que un

alimento vital del ser humano es su capacidad de emitir sentidos y a partir de

S
AN

aqui se convierte en un ser social que se integra en grupos afines para
compartic ciertos roles. Esta relacidon depende de los papeles que adquieren
los sujetos al establecerse en diferentes posiciones que van dividiéndose en
fuentes de sentidos legitimos y fuentes de sentidos marginales. Lo popular se
constituye, a partir de lo segundo, pero es influenciado desde la subalternidad
por lo primero.

Pensemos en los planteamientos de Jesls Martin-Barbero aplicados en
el cuadro que aparece explicado en 2. Una urdimbre de conceptos;
fijemonos en el punto de las matrices culturales y su dobte relacién con las
l6gicas de produccion mediadas por los regimenes de institucionalidad y con
las competencias de recepcién mediada por las formas de socialidad. En la
primera relacion esta la mediacion de la fuerza de poder sobre este entramado

cultural que representa lo popular; aqui estan en juegos los discursos oficiales,
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los cuales buscan regular el orden constituido de los valores categorizados y
establecidos, se trata de aquello que representa el canon. Aqui nos interesa
ver la interaccidn de esto en la produccién de los valores y las practicas
marginales. En la segunda relacion se encuentra la recepcién‘activa, de los
bienes culturales, que es el consumo. Acd se dan las formas de socialidad,
esto quiere decir, el resultado de los modos y usos colectivos de comunicacion
en el medio cotidiano.

En las practicas popuiares los valores institucionales no necesartamente
son reproducidos bajo su fidelidad. Apliquemos esto en casos concretos. Una
representacion institucional'\'de las manifestaciones religiosas de nuestro

entorno cultural es la Biblia, que ademas de ser considerada como algo

sagrado, esta sustentada en el orden de lo escrito, es decir lo documentado, lo

permanente y lo verdadero. Observemos que en la foto (16) aparece un,

pendén que registra el nombre de un negocio de variedades y el ofrecimiento
de la mercancia; debajo de esto esta referenciada la Biblia a través de la cita
de un versiculo. Aqui lo comercial no excluye lo religioso, cadé texto cumple su
funcion. En cuanto a la forma expresiva, el primer enunciado es elaborado en
un formato de letras muy comun para este tipo de avisos que promueven las
ventas; en cambio el segundo enunciado gue corresponde a lo religioso es
hecho de manera mas cuidadosa en un fondo blanco con un contornc que
sugiere la idea de un pergamino que connota algo antiguo y autorizado.

Aunque se desplace el formato del libro y se utilice otro medio de expresion,
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conserva su caracteristica de mensaje biblico, ya que su estructura es tomada
literalmente de la fuente y ademas, aparece explicitado el enunciante “San
Juan 3:16". En cuanto a la foto (17) aparece el mismo mensaje biblico, pero de
una manera menos elaborada por la forma elemental del tipo de letra. En este
contexto la cita no es registrada literalmente ya que la estructura de las frases
varia. Por ejemplo, la palabra inicial del texto religioso de la foto (16) es
‘porque”, como respuesta, y en la (17) es cambiada por la expresion
interrogativa “por qué”; asi, las frases finales varian completamente y no
aparece la cita de San Juan. En este segundo ejemplo tenemos la idea de que
el texto es reproducido mas desde la memoria y el recuerdo que desde la
referencia textual directa.

En las practicas de la religiosidad popular existen formas diferentes de
relacionarse con las ensefanzas de la Bibiia, en ellas se detecta la habilidad
para reproducir tal cual el mensaje, bajo las normas de la cita de la cultura
letrada, y la posibilidad del uso transformativo que se le puede dar segun las
circunstancias o limitaciones del comunicante. En la foto (18) nuevamente
encontramos referenciada la Biblia, hecho que pone en evidencia la actitud del
creyente como un sujeto activo que promueve las ensefianzas que han sido
transmitidas a través de un medio oficial como lo es el texto sagrado de las
religiones occidentales. En esta muestra hay dos citas tomadas; la una del
libro de “Hebreo 12-14"y la otra del libro de "Juan 14-16". El primer enunciado

es textual, pero no se tiene cuidado con las reglas ortograficas ya que se le da
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un uso incorrecto a la palabra “nadie” agregandole ai final *n"; esto puede ser
falta de entrenamiento en la escritura o simple descuido; pero revela que en
este contexto predomina la regla de la oralidad en la que pronunciar “nadien”
es habitual,” aunque se mantenga la regla de la cita propia de la tradicién
biblica (libro, capitulo, versiculo). El segundo enunciado que también descuida
la regla ortografica, no es textual aun cuando se parezca por la anotacién
referencial; ya que difiere con lo que aparece en la Biblia: “JesUs le dijo: yo soy
el camino, la verdad y la vida; nadie viene al padre, sino por mi “(Juan 14:6).
Como se F\Juede ver en la comparacion de la segunda cita de la foto (18) se
omiten palf;ibras gue aparecen en el texto oficial, usando una perifrasis que
simula el texto original. Teniendo en cuenta lo anterior se piensa que al
reproducirse el discurso religioso institucional se puede en el mismo momento
cuidar la literalidad pero también obviarla.

En otros casos se alterna la escritura biblica“ con una valoracién
perscnal como ocurre en la foto (19) en la que, a diferencia de la anterior que
usa letra de imprenta, en esta se usa la letra de corrido que simula un
manuscrito {como en la foto 16). Otra forma de remitirse a la Biblia en los
contextos religiosos populares tiene que ver con su apreciacion como icono, el
libro como un simbolo sagrado;' esto esta sefialado en las fotos (20) y (21);
aqui las estructuras textuales estan desplazadas por el libro abierto con

mensajes informales. En la foto (20), en la imagen de |la Biblia la frase "Dios es

amor” aparece escrita transversalmente, con letras rojas y corazones arriba y
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abajo; este estilo (de corazones estereotipados) concuerda con los formatos
de las esquelas y tarjetas de contenidos amorosos vistos en las papelerias.
Por otro lado, el tema del libro sagrado sobre puesto a un paisaje como este,
de montafias nevadas, rodeadas de agua y cerca de una casa pequena,
significando un “paraiso terrenal”, es visto con frecuencia en afiches en venta
en librerias evangélicas y otros lugares. En cuanto al nombre “El vencedor”,
tiene una relacion directa con el mensaje que alli aparece ya que los dos se
refieren a Dios. En la foto (21), como en la anterior, el ordenamiento de
capitulos y versiculos en el libro desaparece; el proceso discursivo que se
emplea en este icono tiene que ver con una forma de automencionarse, ya que
en la pagina izquierda se nombran las escrituras que se supone son de este
mismo libro, o quizas es una forma de referirse a las oficiales. En la pagina
derecha después del mensaje esta presente la referencia del enunciante, esta
vez no es la referencia formal, sino la del sujeto popular que reelabora la
Biblia: “el mono cuco”, (este es un disfraz tradicional de los carnavales de la
region), probablemente usado agui como apodo de persona.

A pesar de que las redes masivas de comunicacion, simuladoras de
integrar un imaginario urbano disgregado, son un constituyente dominante del
“sentido publico” de la ciudad (Garcia Canclini 1998), muchas de las formas
tradicionales de comunicacioén en las practicas populares son empleadas por
fuera de las tecnologias electrénicas, sin pretender decir que dichas practicas

no reciben influencia de los “mass-media". El papel que cumplen las
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competencias socioculturales del sujeto en los modos de consumo de los
valores culturales se media a través de las formas de socialidad. Esto genera
inquietudes como las siguientes: A través de que medios se expresan los
actores populares, qué enunciados eligen producir, cuanto tiempo duran
circulando. Y, por dltimo, como esto funciona en la trama de las relaciones
cotidianas?. Encontramos cantidades de textos escritos, imagenes pintadas o
autoadhesivas en muchos lugares de la ciudad, generalmente son espacios
propios; queremos decir que los comunicantes -conviven la mayoria del tiempo
en ellos, refiriéndonos no a la habitacidén de un cuarto o de un rincdn de la sala,
sino a lo que encontramos en las calles del Centro, en las calles de los barrios,
como los puestos de ventas, las carretillas ambulantes, el frente de una casa,
las paredes del mercado, etc. Aqui hemos visto parte de las expresiones de la
religiosidad popular; expresiones que por su locailizacion en estos espacios se
convierten en publicas y directas. El tipo de enunciados \que se emite en este
contexto religioso tiene que ver con citas biblicés como en el caso de las fotos
(22) y (23); con mensajes de Dios como aseguranza del hogar, como en la foto
{24); con expresiones coloquiales que manifiestan la grandeza de Dios, ver en
la foto (25), con promesas de la llegada de la llegada de Jesus y su presencia
entre la gente, ver en la foto (26) y (27). Son muchisimas las formas de
evocacién religiosa que dejan ensefianzas y suscitan actitudes en los que leen,
de esta manera pueden generar indiferencias o ser apropiados seriamente.

En cuanto a las formas de expresidn de estas practicas discursivas, se
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caracterizan por ser elaboradas con letras medianas o grandes, de colores
visibles, plasmadas en superficies planas, casi siempre en posiciones
delanteras. Sus conienidos se construyen con frases breves, expresiones
simples, y muchas veces se utilizan clicheés para garantizar su reconocimiento.
Ver fotos (26) y (27). Aqui dominan los textos anonimos, sin olvidar que en
ccasiones el comunicante es nombrado; y el tiempo de circulacidén de estos es
impredecible ya que pueden durar largo tiempo o ser borrados ¢ cambiados en
cualquier momento. Cémo conviven estos elementos en la trama de relaciones
cotidianas?. En la foto (22), el mensaje de la parte superior “Para mi vivir en
Cristo y morir creyendo en él es ganancia’, participa de un entorno comercial
donde lo que se intenta a diario es la ganancia econdmica. La presencia de o
religioso busca insertar un nuevo sentido en medio de este contexto de valores
materiales y es el de la ganancia espiritual a través de Cristo; asi que el
consumo de los valores materiales no excluye el consumo de los valores
religiosos. En la foto (23) vemos en el Centro Histérico da Cartagena (Calle 1a.
de Badillo), una escena cotidiana del nifio comiendo, los vendedores
esperando los clientes, el sefior entretenido leyendo el periédico, el vigilante
distraido; es la vida diaria la que se refleja en esta imagen, es en este tipo de
espacios de interaccién humana donde lo religioso popular se integra a la
experiencia de lo cotidiano, es aqui donde esta el mensaje: "Yo soy la

resurreccion y la vida...".
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4.2. Tecnicidades y ritualidades.

Nuevamente remitiéndonos al cuadro nos localizamos en el espacio de

los formatos industriales. El punto de interés aca es ver su relacién con las

logicas de produccion mediada por las tecnicidades y su relaciéon con las
competencias de recepcion mediada por las ritualidades. Las actividades
religiosas no han sido indiferentes ante el fenémeno cultural del consumo, no
se podria habiar de unas practicas tradicionales puras, debido a que en
muchos casos los formatos industriales han sido el medio por donde
vehiculizan su adoctrinamiento: Adoptar las tecnicidades les ha permitido
ejercer un poder en las fragmentadas clases consumidoras; asi, existe un
consumo de lo religioso. Ademas, dichas actividades religiosas han adquirido
mayor capacidad de propagacion, virtud que se le atribuye a los mass-media.

Solo en algunos aspectos estos medios de comuaicacién masiva no
representan una fuerza alienadora para las comunidades religiosas, ya que
son una estrategia para su participacion en los contextos socioculturales; no
obstante, el consumo “mundano” se tiende a “satanizar”. El otro aspecto que
trata‘de las ritualidades se refiere a los usos sociales de lo que nos viene de la
industria cultural, a sus multiples lecturas; esto quiere decir, como las distintas
formas de existencia de lo popular activan de diferentes maneras su nivel y
calidad de la educaciéon, sus haberes y saberes de |la memoria, sus habitos

familiares de convivencia con la cultura letrada, la oral, la audiovisual, a partir
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de sus competencias de recepcidn. En este caso, como se activan en el
consumo de lo religioso, desde los formatos industriales.

Los bienes simbolicos religiosos insertados en los formatos industriales
y convertidos en objetos de consumo permiten tener acceso a ellos con
amplias posibilidades al tener diferentes lugares donde ad-qL‘JirirIos; ya que son
producidos en series. Pueden escogerse entre diferentes tamanos y colores,
incluso pueden comprarse con precios variados dado que circulan como
mercancias, ya que hay una intencionalidad que induce a su compra. Pero el
ingresar a los formatos industriales también puede generar otro tipo de acceso
que suscita adhesiones emocionales y sentimientos de legitimidad vy
pertenencia. En las fotos {28) y (29) vemos negocios estacionarios que venden
objetos religiosos. Estos se encuentran al lado de la catedral y constituyen un
comercio tradicional en Cartagena, donde se venden estatuillas de la virgen
para los altares caseros, escapularios, estampillas, vela:“;.'Su lugar estratégico
permite que las personas gue van a los servicios de la iglesia o que vienen de
otros lugares se acerguen a comprar. En la foto (30} hay una‘venta‘na que nos
asoma a una diversidad de objetos es un sitio localizado en el Terminal de
Transporte de Cartagena en donde podemos encontrar gorras, bolsos,
paraguas, etc. Hay mercancias para todos los gustos, lo cual permite que el
comprador elija llevar al mismo tiempo una calcomania del Sagrado Corazon
de Jesus, una estatuiila de la India Catalina o un afiche de Winny Phoo y una

gorra. Esto es la prueba de que somos sujetos que estamos conectados no a
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una masa homogénea de consumo, sino a unas formas que estan
determinadas por los diferentes gustos, inclinaciones y necesidades. La foto
(31) nos muestra una libreria cristiana dentro del Centro Comercial La
Castellana, si comparamos este lugar con el anterior nos percatamos que hay
una relacion econémica estratificada, sus localizaciones son diferente.s. El
segundo participa de un ambiente primermundista. Notemos, por ejemplo, que
el aviso de |a parte superior corresponde a una técnica mas especializada que
el primero y las propuestas comerciales varian; mientras que en el uno se
venden todo tipo de promociones, en el otro se seleccionan libros, Biblias,
afiches, musica en CD, etc. Otra de sus marcas de distincion se observa en la
ldmina de “Master Card” que aparece pegada en la puerta, debajo del letrero
“Dios es “. Otro detalle importante es ver que Io religioso aqui aparece en
formatos de libro, cartilla, esquela, camiseta, etc.

Aquellos elementos que hacen parte de lo que“ Renato Ortiz (1998)
llama el “Imaginaric de la cultura popular internacional” adquieren este
reconocimiento a través de su capacidad comercial, esto quiere decir, su
inversion en las cuituras locales y nacionales del mundo. En la foto (32) de la
parte derecha superior observamos el logotipo de “Hard Rock Café” marca
transnacional de moda; en la foto (33) aparece en Una camiseta la adaptacion
del logotipo anterior en una version transformada en “Jesus es la “Rocka”
aprovechando la grafia “Rock” en la escritura de "Rocka”, para crear su

identificacion. De esta manera, podemos decir que las practicas religiosas de
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nuestro entorno, por el empefio de asimilarse en las logicas de consumo se
apropian de aquellos valores simbdlicos; por lo que la gente se reconoce para
transmitir sus valores morales.

Otra manera de ingresar lo religioso a los formatos industriales ha sido

su vinculacion a los medios de comunicacion masiva, nos referimos a la

television, a la radio, a la prensa, al internet. Aqui, nos interesa examinar.

algunos aspectos que tienen que ver con la radio. En Cartagena de Indias
existen varias emisoras religiosas, como Luz Stereo 101.1 (emisora

evangélica), Hosana Stereo 98.5 (emisora evangélica), Minuto de Dios 89.5

N

(emisora catélica). En estos espacios participan las iglesias y las gentes-

religiosas de los barrios, se conservan las distinciones dogmaticas
dependiendo de cual sea la religién, pero el uso de los formatos hace que
hayan pautas especificas para emitir su programacion. Queremos mostrar una
de las formas estratégicas que adquieren estos fenémenos religiosos; en la
foto (34) aparece el logotipo de la emisora” Minuto de Dios"; parece ser que
este es construido a partir del logotipo del canal internacional "MTV", ya que se
imita el cuadro que encierra las letras, el tipo de la "M" y la “T” torcida, a la
manera de una marca de reconocimiento. En la imagen (35) esta el rostro de
Jesus, pero vemos no el canon, sino una nueva propuesta que presenta un
rostro sonriente y al lado una frase producida desde una forma argética: “El
‘man’ esta viva”, en lugar del Padre o de Jesus, para que asi haya una

identificacion con el lenguaje comun o el habla de moda.
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Para hablar mas directamente de la participacién radia}l de las
comunidades religiosas, decimos que en estas emisoras existen diferentes
tipos de programas muy similares a los de otras que estan por fuera de esta
clasificacién, pero se determinan especialmente por su caracter educativo-
moral. Los similares son: noticieros, programas de -complacencia musical,
programas educativos o documentales, programas dirigidos por un consultor
espiritual o consejero a través d_e llamadas telefdnicas, intervenciones sobre
temas sociales (la familia, la adopcién, el matrimonio). Todo esto partiendo de
programaciones diarias, con horarios especificos, conservando el formato
radial. Sin embargo, esto no quiere decir que modos tradicionales de
transmision de sus mensajes y conocimientos son desplazados; como
podemos ver, en la radio también se incluyen las misas, las prédicas, los
momentos de oracién, etc.; pero por el hecho de ser transmitidos a través de la
comunicacion masiva, son mediados por esta. Esto signiﬁéa que la radio como
medio coopera en la construccién de estos sentidos religiosos, generando
transformaciones tanto en su produccién como en su circulacion, ya que estan
implicadas unas reglas establecidas de emisidén, un contexto determinado, un
tiempo especifico. Esta relacion dinamica entre radio y religion llega hasta el
punto de adoptar las formas mas comerciales de la musica, partiendo desde
formas tradicionales de los cantos de misa, hasta canciones modernas como
merengues, baladas, salsas, rap, etc., con letras de temas religiosos.

Por otro lado veamos ejemplos de interaccion entre el lenguaje radial y
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el lenguaje religioso: “Desde Cartagena transmite 89.5, Minuto de Dios Stereo,
una emisora catdlica para la gloria dle Dios”, "101.1 en frecuencia modulada,
Luz Stereo, la emisora del principe de paz, 24 horas emitiendo ondas de
bendicidn”, “Como el lirio entre las espinas, asi es mi amiga er{tre las
doncellas, HosanraAStereo, 98.5, la doncella del Sefor”. Estas emisoras
religiosas que tienen una relacién dinamica interna, entre ellas participan en la
lucha por obtener cada vez mas nuevos seguidores; en este sentido Enrique A,
Gonzalez (2000:245) nos plantea lo siguiente: “Pensémos que esta lucha

cultural religiosa ha sido potenciada por la globalizacton, especialmente por las

N,
AY

redes comunicacionales, informaticas y financieras”, esto implica que no solo
se busca tener el control de las ensenanzas cristianas segun [as diferentes
versiones sino, ademas, el control de los escenarios radioeléctricos,
audiovisuales, etc., adoptandose representaciones transnacionales que
garantizan el reconocimiento.

Los valores religiosos relacionados con el sistema industrial, ya sea que
circulan a través de los medios masivos o sean productos de la dinamica
comercial, al participar en las logicas de consumo entran a actuar las
competencias socioculturales de los sujetos; esto quiere decir, todo aquello
que influye en los usos sociales de estos elementos. De esta manera las
ritualidades que median la relacién entre los formatos industriales y las
competencias de recepcion se dan en los modos de vida cotidiana. En las

siguientes fotos podremos apreciar que la interacciéon con los espacios se
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regula a través de las cargas de sentidos que le atribuimos, o sea; la manera
de concebirlos Utiles. Queremos sefalar que el usc habitual de objetos
religiosos elaborados con técnicas y materiales industriales y su
representacion como elementos decorativos y sagrados en el hogar estan
sujetos a un costo, a un modélo- y a una calidad. En la fcto (36) vemos puestas
en la pared dos versiones del Sagrado Corazéon de Jesus, hechos en
ceramicas, la una se encuentra de frente y la otra de lado; los tonos de cada
imagen varian en algunos aspectos, la version que se encuentra en la parte
superior tiene el cabello y la barba de color mas oscuro que el que esta debajo,
y este segundo esta ausente de la aureola dorada. En los dos hay u\n cuidado
en la combinacion de los tonos, en los detalles finos de los rostros y en los
bordes de las tunicas. En la foto (37) esta colocada en un muro, a la manera
de vitral de colores la imagen de la virgen Maria, lo que ella conserva del
canon y se reconoce como tal es el manto y la aureola. Este objeto religioso
esta cumpliendo una funcién decorativa al igual que el afiche de “Snoopy” que
se encuentra al fondo y el paraguas blanco en encajes que esta debajo.

En la foto (38) se utiliza el rincdn de la pared como lugar estratégico
para exhibir estos decorados religiosos, aqui se determina qué imagenes o
qué escenas colocar. En el centro esta la virgen en un tamafio mas grande que
las otras figuras que estan a su alrededor; mas abajo la escena de José y
Maria adorando al nifio que esta en el centro; en moldes mas pequefios, a la

derecha un par de angeles y a la izquierda otra escena de Maria con el nifio en
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sus brazos acomparada de Jose; esta es mas visual por su tamafio y por sus
colores pastel. En la foto (28) hay una intencionalidad mas que decorativa,
religiosa; estamos ante la presencia de un altar, el cual adquiere una
caracteristica existencial y sagrada® ya que a través de este espacio se
realizan rituales para la comunicacion con lo trascendente; en este caso el
lugar de comunicacién con la virgen. La idea de este medio como vinculo con
las deidades pertenece a las manifestaciones primarias de las religiones; pero

en esta puesta en escena aparece un fenomeno residual donde la forma

tradicional de este ritual catdlico se manifiesta a partir de materiales

Y
N

industriales. Esto significa que tanto las virgenes como el angel, las flores
artificiales, las lamparas, los candelabros, son elaborados con técnicas
modernas,

En las fotos (40) y (41) vemos el cuadro de |a ditima cena, su lugar por
excelencia es la pared donde se encuentra localizada la sala comedor. Este
uso es muy comun en los diferentes hogares. En la foto {40) se opta
tradicionalmente por una litografia renacentista de la obra de Leonardo,
elemento tomado de la cultura de ¢€lite y puesto en fﬁncién de la cultura
popular. En la foto (41) mas que el empleo tradicional de la ultima cena, se
elige una imagen en yeso mas decorativa, de marco dorado y de figuras

pintadas en colores suaves. No cabe duda que la relacién entre el espacio y

® ELIADE, Mircea. "El espacio sagrado y la sacralizacion del mundo” en Lo profano y lo
sagrado
Colombia: Labor S.A_, 1998. Cap. 1.
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los objetos esta determinada por las condiciones sociales del gusto,; los modos
s
varian de acuerdo a las diferentes necesidades de los individuos. En las fotos
(42) y (43) observamos el uso del Cristo en dos contextos diferentes. Aqui
cabe recordar lo que nos plantea Néstor Garcia Canclini (1998:283) cuando
nos habla de gue “la agonia de las colecciones es el sintoma mas claro de
como se desvanecen las clasificaciones que distinguian lo culto de lo popular y
ambos de lo masivo”. En el caso de la foto (43) los conjuntos de elementos
fijos y estables desaparecen; aqui apreciamos el Cristo tradicional al lado del
almanaque de 1a sensual Natalia Paris, patrocinado por la cerveza Cristal Oro;
un poco mas abajo, en la parte derecha, un cuaaro de una imagen turistica de
Cartagena; en el centro una propaganda de Belmont y otros detalles mas; de
este modo vemos como las tecnologias de produccion permiten a cada uno
armar en su espacio un repertorio de diversos objetos, en este momento
entran en juego las inclinaciones, los habitos, las creencias, etc.; asi, en la foto
(42) se elige usar el Cristo en un ambiente mas intimo, en medio de! rostro del
Nazareno y del Angel de la guarda; cerca a la mesa de noche que esta
decorada con retratos, florero y [ampara. De esta manera hemos observado
como a través de las ritualidades se media la relacion entre las competencias

de recepcion y los formatos industriales.
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5. TAPICES HIBRIDOS.

La relativizacion de los limites de un mundo compartimentado habitado
por lo culto, lo popular y lo masivo, es dada por los procesos de hibridacidn,
aquellos que mezcian elementos de diferentes ambitos. Asi, lo popular, lejos
de ser una esencia, se manifiesta a través de estrategias inestables y diversas
para construir sus posiciones desde su condicion subalterna e ingresa a estos
procesos de interacciones e integraciones entre {os distintos niveles de vida,
géneros y mani\%estaciones de la sensibilidad colectiva. Las especificidades de
los lugares, los objetos y los signos son transgredidas y transformadas, de
modo que lo hibrido abarca la relacion de los espacios publicos y privados con
los medios masivos y los usos modernos y posmodernos de los valores
simbolicos de los distintos campos que contienen lo sagrado, lo solemne, lo
politico, lo publicitario, etc.; reflejandose una lucha por neutralizar, perturbar el
mensaje de los otros, cambiar su significado o subordinar a los demas a su
propia légica. De acuerdo a las reflexiones de Garcia Canclini (1998: 363-3653),
para abarcar lo hibrido hay que tener en cuenta que casi nunca es
indeterminado, aun en las sociedades contempordneas, donde los cruces
culturales se han vuelto mucho mas intensos; el autor encuentra en esta
intensificacion una de las explicaciones de la caida de paradigmas y de la

dificultad de apresar el sentido”, ademas nos recuerda que existen formas
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historicas de hibridacién; por ejemplo, las combinaciones de las tradiciones
precolombinas y las coloniales con los procesos' de modernizacién. Otro
aspecto gue sefiala consiste en que no hay cruces enteramente arbitrarios, ya
que muchas veces construimos el orden que los contiene; esto supone que los
procesos de hibridacion se dan en condiciones parcialmente predeterminadas
por los ordenes sociales; podremos ver entonces que en la estructura y la
composicion de los mensajes se marca un estilo. En otro momento esta-la idea
de que no sblo los objetos pertenecen a distintos ambitos, sino también los
sujetos; que disfrutan de bier\xes culturales, artisticos, en diferentes espacios;
podemos relacionarnos aéi, fluidamerte con varios géneros. Esta
fragmentariedad no sélo esta compuesta por érdenes sociales sino, ademas,
por los ritos de los sujetos. Garcia Canclini (1998:364) nos recuerda que:

“Los ritos sirven para clasificar |0 real, para poner un antes y un después, establecer
procedimientos de pasaje de una situacién a otra. En medio de los cruces y la
hibridacién, establecen campos separados que pueden estar conectados, pero no se
confunden totalmente. Necesitamos ritos porque no soportamos la excesiva
hibridacion”.

A los sujetos no nos gusta vivir permanentemente en las
indeterminaciones y las transgresiones; a partir de aqui se podria explicar la
persistencia de rituales en las sociedades contemporaneas, asi se muestra [a
necesidad de clasificar lo real; a través de esto el autor deja claro que los ritos
no sélo son formas de disciplinamiento y represién ya que los sujetos pueden
elegir estas maneras y, ademas, las transgresiones tienen limites, son

restringidas y tienen un tiempo para’ejercer una eficacia simbolica; cuando se
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quiere alcanzar una eficacia real aparece |la represion. Con estas aclaraciones
queremaos indicar los critertos con los cuales sera abordado el analisis de los
fendmenos de hibridacién en las practicas de religiosidad popular. En este

recorrido nos encontramos con el procese de descoleccionar, es decir, que

bienes simbdlicos pertenecientes a distintos ambitos estaran situados en un

mismo contexto; se da, entonces, el desvanecimiento de las clasificaciones
sistematicas de los espacios sociales; aqui veremos como las manifestaciones
religiosas estan implicadas en este fendmeno. Otro proceso a hallar es el de la
desterritorializacidon de los elementos religiosos que se desplazan de su
relacion “natural” con los espacios institucionales como iglesias, escuelas,
conventos, etc., a distintos sitios de la ciudad socializandose en territorios
relativos y parciales. Por otro lado, veremos el fenémeno de lo religioso
popular como género impuro (grafit), manifestandose a través de las luchas
por el control del espacio, estableciendo sus marcas prl\d‘pias y reflejando las
modificaciones que sufre en la interaccién con-los otros. Pretendemos mostrar
el fendmeno de hibridacion en practicas de religiosidad popular en Cartagena
de Indias, pero quisimos incluir muestras de este fendmeno en otros lugares
de la regidén Caribe como Sincelejo, Barranquilla, Malambo y Santa Marta, para
dar cuenta de la difusién de dichas practicas en diferentes ambitos de nuestra
region. Constituyen un elemento de contraste en tanto ias técnicas, las
tematicas y las puestas en escena son similares, lo que permite suponer

motivaciones tambien semejantes.
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5.1. lconografias en Vehiculos.

La foto (48) muestra como en el vidrio del taxi hay varios elementos que
pertenecen a distintas matrices que corresponden a lo religioso: “El Sefior es
mi pastor”, “Jesucristo es vida", a ia cultura de masas: |la calcomania de Piolin
apuntando con un revolver; a las formas populares de identificacion a traves de
nombres propios en los vehiculos: “Juan Da y Mara”. Estos elementos se
relacionan por simple aglomeracion al igual que la virgen y la calcomania de
dibujos animados de la Warner Bros que se encuentran en la parte trasera del
taxi de I; foto (49). Aqui lo réligioso se hibrida con la cultura de masa, hecho
gue tambien sucede en la foto (50), bus de Barranquilla, y en la (51) — bus de
Malambo. En la foto (52) aparece en calcomania ampliada ia escena del
pecado original; es una version reelaborada en la que Adan y Eva tienen
apariencias distintas del canon, ya que la mujer corresbonde a una rubia de
piel morena de fisionomia gruesa y vestida de bikini, mientras que el hombre
es moreno y usa camisilla corta. En este ambiente rodeado de hierbas se
conserva la representacion de la serpiente tocando a Eva; pero se reemplaza
el fruto prohibido, la manzana, por uvas. El nombre, “la uva”, que esta centrado
en la imagen, se relaciona con el sentido que se le atribuye al vehiculo que

luce en buen estado pero, ademas, esta expresién popular se hibrida con el

significado del fruto prohibido.
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En la foto (53) vemos la calcomania del divino nifio Jesds con su
nombre escriio, ésta es similar a la imagen del canon que encontramos en las
iglesias, en los altares, mas su halo es hecho a partir de una versién popular.
Como podemos observar, el niic se encuentra rodeado por un abanico de
lineas de colores blanco, amarillo, violeta y, encima de su cabeza, una aureola
de color verde, pero conserva el azul celeste de la nube que lo sostiene, En la
foto (54), bus de Barranquilla, se puede notar también un estilo de decoracidn
popular. L.a imagen se &ncuentra dentro de un circuio; disefadas a su
alrededor, unas figuras triangulares y en cada lado una flor con ramas y hojas;
mas abajo se halla el letrero “Codjela suave ‘Juancho’”, expresion que
corresponde a las formas dialectales de estas regiones del Caribe colombiano.
Estos dos elementos de distintas matrices vistos en esta foto, tienen una
relacion de contiglidad aunque la imagen religiosa se z;precia como un tema
central y el letrero como un motivo secundario.

Entre las imagenes religiosas que encontramos en los diferentes sitios
de la ciudad, es la de la virgen la mas propagada, en especial la de la Virgen
del Carmen, en relacién con la de la Candelaria, Maria. Auxiliadora, etc. En el
contexto de los transportes ptblicos en Cartagena, el uso de ésta nos permite
ver la variedad de elementos decorativos populares combinados con los
componentes canodnicos. Queremos decir que no existe una sola

representacion de la Virgen del Carmen en el espacio institucional de la iglesia;
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aspecto que le atribuimos a la influencia de lo popular en dicho espacio, ya que
el canon se determina a partir de reglas establecidas y lo opuesto se da en las
practicas populares debido a las innumerables versiones que crean de las
cosas.

En la foto (55) el halo de la virgen estd conformado por estrellas
reflectivas ligadas a lineas curvadas. Podriamos pensar que es la virgen “cinco
estrellas”, adjetivo conocidamente atribuido a elementos. de alta calidad como
un “hotel cinco estrellas”, por ejemplo. Otra virgen de estrellas aparece
también en la foto (56) con otras técnicas y en otros colores. En la foto (57) el
pedestal de nubes en que se sostiene la virgen es reemplazado por un
pedestal de llamas acompafado de flores. A |la derecha de la virgen esta el
letrero “Dios es amor”, elemento que por ser religioso forma sintagma con la
imagen, a diferencia del nombre “Katia Isabel” que aparece debajo en una
relacidén de contigliidad. La virgen de la foto (58) esta déntro de un marco de
gafas, debajo es nombrada por “la invencible” en vez de la virgen del Carmen.

En esta imagen encontramos un elemento religioéo interactuando con
un elemento de la moda contemporanea del vestirse. En la foto (59), colectivo
de Sincelejo, hallamos la virgen “podefosa” que resplandece con un halo de
lineas de colores verde, azul, amarilto, violeta, lo cual se vincula a una relaciéon
cromatica con su atuendo. Esta imagen esta sobrepuesta a un paisaje, al igual
que la foto (60), colectivo de Sincelejo, que esta referida a la representacion

tradicional de un paisaje rural carihefio. En la foto (61), colectivo de Santa

9
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Marta, podemos apreciar un halo de estrellas menudas que rodean la silueta
de la virgen del Carmen. En la foto (62), taxi de Barranquilla, se adoptan
elementos de la escena de los angeles salvando a las almas, pero
desplazadas lateralmente. |

Como pudimos ver en los diferentes contextos [a virgen del Carmen es
llamada de diferentes maneras, lleva atuendos de diversos colores y en sus
representaciones varian el halo, el pedestal, la posicién del nifio Jesus, etc,;
ademas, esta imagen convive con otros componentes de la cuitura popular, de
esta manera no nos seria posible hablar de un contexto determinado en que es

vista o de una versién especifica de ella.
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En la historia de Colombia el Sagrado Corazén de Jesus se ha
representado como valor iconografico, ideolédgico, social. De acuerdo al estudioc
de Cecilia Hernandez, "E! Sagrado Corazén ;lna cuestién politica o de
religiosidad popular?”®, se observa, que este ha significado un simbolo
instrumentalizado por intereses de grupos sociales, se destacod dentro de un
marco sociopolitico, representd un simbolo nacional (civico y religioso),
impulsado desde la cultura oficial y fue inscrito a rituales dominantemente
masculinos. En la segunda mitad del siglo XIX, su presencia se hizo efectiva
como fendmeno de iconografia religiosa y con los elementos del culto publico.
En principio no es un hecho difundido desde lo popular sino desde lo
institucional a través de la radio, de la prensa, de revistas. Hoy en dia circula
dominantemente en las practicas de religiosidad popular. En la foto {(63) hay
una imagen arquetipica del sagrado Corazoén de JesusR nombrado como “mi
amigo fiel”, vista con frecuencia en cuadros y afiches; ella es una imitacién del
canon. En la foto (64), colectivo de Santa Marta, la imagen pertenece mas a un
estilo popular, por las caracteristicas de su rostro y la forma del halo. En al foto
(65) el sagrado Corazdn aparece en un contexto mas complejo. Podemos
detectar en él, el cruce de diferentes matrices, estd una forma popular de
asociacion afectiva con los espacios habitados: "mi querido Turbaco como te

quiero”, un simbolo representativo del pueblo: “La iglesia de Turbaco”, unos
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elementos decorativos populares: nubes, flores y hierbas coloridas, y el uso
comun de apodo y nombre: "mi famoso Pedro Juan”; todo esto en una
combinacion de estilo recargado. Ademas del Corazon de Jesas, también son
evidentes otro tipo de representaciones usuales como el rostro de Nazareno
de la foto (66)y la escena del Cristo de la foto (67). En esta-L'JItima, la imagen
es elaborada con‘ técnicas elementales, lo cual permite ver la desproporcion de
los brazos con el ancho pecho del Cristo. Pero no sélo a través de lo rustico se
expresa lo popular, hay también un sentido creativo que permite técnicas mas
trabajadas; por ejemplo, el paisaje de la foto (68), en donde percibimos una
composicién en la que sus elementos son distinguibles, aparece Jesus como &l
sol del amanecer que resplandece el paisaje y, ademas, ilumina al hombre que
esta en posicién erguida frente a él. El texto "El nuevo amanecer” contextualiza
la imagen, atribuyéndole una carga semantica a Jests como la renovacion del
hombre y de la naturaleza, un nuevo comienzo, una \nueva vida. Hay una
hibridacion entre el rostro de Jeslds como icono catdlico, el paisaje fértil
conformado por el rio de agua viva, montafas crecientes y abundante

vegetacion, como representacion usual de los imaginarios que se constituyen

en lo evangélico y la versién tradicional del hombre rural en su barca.

® En RUEDA, Enciso, 1993,
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5.2. Iconografias en puntos de venta.

Los puestos de ventas estacionarios, en ei caso de las chazas, casetas

especializadas en vender dulces, de las ventas de comida rapida, de frutas,
etc., son puntos estratégicos de trabajo o formas de rebusque econdmico, en
donde es muy dado encontrar, en la superficie de los pequefos locales,
letreros e imagenes religiosas. En la foto (69) la virgen del Carmen es pintada
sobre triple y abarca todo el espacio, el cual esta cubierto de diferentes colores
que designan en la parte superior el azul del cielo y en la inferior el negro del
infierno, asi como el color vivo del fuego que quema las almas que van a ser
salvadas por los angeles. La virgen y el nifio Jesis ocupan un lugar central
sobre una nube y estan rodeados por un respiandor. En cuanto al letrero “16
de Julio” reemplaza a “virgen del Carmen’, por ser .esta la fecha de su
conmemoracion. En el puesto de ventas visto en las fotos (70) y (71) esta
pintada la virgen de la Candelaria, lo cual motiva el nombre del lugar “Arepas
con queso la Candelaria”. Dentro de un marco de madera y protegida con
vidrio, la imagen es hecha con técnicas rusticas en una representacion plana.
En el caso de las fotos (72) y (73) vemos en la superficie de zinc lateral de la

chaza una version muy particular de la virgen que corresponde al rostro de una

-indigena, de piel morena,. Cabello negro, cuello ancho, manos fuertes; estos

aspectos contrastan con la apariencia fisica del nifio Jesus, blanco, rubio y de
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ojos azules. La reelaboracién no sélo se da en los rasgos raciales sino,

ademas, en el atuendo por su tunica de India y sus abarcas (calzado
tradicional de las zonas rurales del Caribe colombiano). El halo de esta virgen
hibrida se representa en un gran circulo ézu! que cubre su cabeza y su
espalda, y la escena de las almas que se intentan salvar pertenecen, al igual

que el resto de |la imagen, a una version popular.
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5.3. Iconografias en paredes.

Espacios exteriores como paredes, portones, escaleras, son medios que
han sido apropiados por io religioso popular, aqui las imagenes sagradas
buscan su expresion en contextos ajenos a su naturaleza y esto les brinda la
posibilidad de ser apreciados en los lugares altamente transitados por la gente.
En la seccion de fotos que a continuacion veremos estan incluidas diferentes
virgenes, de la Candelaria, del Carmen, Maria Auxiliadora y la popular imagen
del Sagrado Corazdn de Jesus. Estas corresponden desde la foto (74) hasta la
foto (83). En ellas observamos puestas en escena de la iconografia religiosa
popular de variados tamafios, posiciones, gestos, colores, etc., interactuando,
ademas, con los diversos elementos que estan a su alre‘dedor‘ En este corpus
se pueden describir desde técnicas estilizadas hasta las mas elementales,
como en el caso de la foto (83); por otro lado, hablar del uso intencionado de
los colores que permiten ver la mezcla de tonalidades que se relacionan con el
ambiente del entorno, visto en las fotos (74, 78, 79, 80, 81). La mayoria de
estos iconos estan pintados sobre paredes de tiendas (localizadas en
Malambo, Atlantico) y son contextos comerciales identificados por nombres

hibridos: “Tienda Maria Auxiliadora”, “Granero el Cacique”, “La Hora Cero", y

por la marca de consumo, “Belmont”. Dichos contextos se apropian de los

valores simbélicos religiosos para convertirse en lugares mas atractivos. En la
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foto (77) se juntan dos composiciones de diferentes matrices, Ié’ una esta
ligada a lo religioso y la otra a una representacion de la musica popular
caribefa. En las dos se referencia la mujer pero con sentidos opuestos; en el
cuadro de la orquesta esta dibujada la silueta de una muijer-guitarra que
connota la sensualidad unida a la musicalidad, y en el siguiente cuadro la
virgen del Carmen, madre del nifio Jesus, sostenida en un pedestal de piedra y
rodeados, ella y su hijo, por la.luz blanca de las aureolas, por los destellos y
por el azul celeste de las nubes. En la foto (82) se hibrida el icono del sagrado
Corazdn y el de la Estatua de la Libertad. kn el primero, el canon se reelabora
omitiendo el halo de Jesus, se le atribuye una estructura mas gruesa a su
aspecto fisico, un rostro mas joven, un cabello negro y rizado. En cuanto al
segundo, se invierte el sentido de |la bandera estadounidense que esta al fondo
de la estatua; otro detalle interesante es la firma del pintor, referenciada como
“Bifly 2000". En esta mezcla de elementos esta lo que n-(‘).s viene de la cultura
de masas, como el caso de la difusién de la cultura gringa, que convive con las

formas religicsas tradicionales.
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§.5. Textos de “Géneros Impuros”.

A continuacién queremos sefialar el papel de las manifestaciones

religiosas populares en la lucha pdr el control del espacio a partir. de
expresiones escritas. El texto que esta en la pared de la foto (84) no esta
inscrito  en las caracterizaciones del grafiti ya que fue elaborado
cuidadosamente teniendo en cuenta la organizacion rigurosa de las palabras;
ademas, es legitimado a través del patrocinio de “Confiteria Eliana”. El
contenido del enunciado que corresponde a ia cita biblica “Exodo —20" es
referido al rechazo hacia las iconografias religiosas de santos, virgenes, etc,,
pero esto puede interactuar sin conflicto con la imageh de la botella de
aguardiente que representa la sociedad de consumo. El texto religioso de la
~ foto (85) presenta una modificacion en su estructura, aqui la lucha se centra
entre dos formas de identificar el sujeto, dependiendo de las versiones
dogmaticas de las distintas iglesias; asi, el sujeto "El Senor” es sobrepuesta al
sujeto “Jehova”. En el ambiente de propaganda politica que aparece en la foto
(86)lo religioso, que estad en la parte central, adopta el formato de estos
anuncios para que su reconocimiento sea mas efectivo, de esta manera se
identifica como la “campana José Gémez". En la foto (87) se ve claramente el

caracter distinto de cada enunciado, reconocemos que “Cristo viene ya”,

perteneciente al campo religioso, y "Afuera Clinton y su plan Colombia”,

perteneciente al plano politico. En las fotos (88) y (89) hallamos una intencion
que corresponde a! sujeto que subordina al otro a su propia 6gica. En este

caso el enunciado religioso es subordinado al enunciado estudiantil.

115

Y



L w
Ao G- a a_-J a —J Ao ) —_J bmd hrad

* 3°N0 TENGAS OTROS DIOSES APARTE DEM

£ xO0OOQ -

4-MO TE HAGAS NINGUN IDOLO NI FIGURA DELO

UE HAY ARRIBA EN EL CIELO NI DE L0 QUE ~ -}
AY ABAJO EN LA TIERRA NI DE LO QUE
: HAY EN EL MAR DEBAJO DE LA TIERRA .
< 5-NO TE INCLINES DELANTE DE ELIOS NI LES RINDAS

R i

WCHRIENTO POLIT
WAS HMA LA FERIF



RSS20 '
; e R
’ L, £ A = ! w: ’mso”%’“ “ﬁﬁuu fal rz I
= . I i I!r —. =, ek s
- ﬁ’i:“"fz‘i‘o" sni‘ 0 A ﬁ" MANUEL30A§SEE§Sﬂ
prid ¥igh 4
‘ “"f" 7o 2035395 1S |
——— -:::'"" & ":w‘:; \'xik!“:
o ‘135: :rr:‘;:;i ::?!_,
: : i 5&“%—' i
Ity Lyt T _'_-., o _"'1"
4 AT & s-.-}‘:jr‘s"' ;g?iﬁhﬁlﬁ‘ﬁvg‘%&éﬁwéfxﬁélﬁ%h =
F. '86 N
o
-
- -
A

- {55
I 4
.-
L

[ S—— [ — A ﬁ—«"

- .




)0




5. TEJIENDO CONCLUSIONES

A manera de conclusiones queremos sefialar que lo religioso se vincula
a Iag dinamicas de una cultura-mundo, como participante en el fendémeno de
hibridacion y como elemento que esta implicado en el papel que ejercen las
matrices culturales en el proceso de agenciar las formas hegemdnicas de
comunicacion colectiva, a-traves de los formatos industriales, proceso que se
encuentra regulado por las logicas de produccién y las competencias de
recepcion. Esto quiere decir que las practicas religiosas no estén a espaldas

\

de la influencia de los medios masivos; tal influencia se caracteriza por su
capacidad de movilizarse entre las fronteras, lo cual permite conectar
segmentos distintos de las sociedades nacional y global. Hecho que
desterritorializa signos, imagenes y objetos, conformando una cultura popular
internacional. Para comprender esto hemos utitizar;io las herramientas
conceptuales de Renato Ortiz para hacernos una idea de la corﬁp!ejidad que
guardan las manifestaciones socioculturales que hemos planteado a lo largo
de este trabajo.

Las tecnologias que se mueven a un nivel planetario han transformado
las practicas y las relaciones sociales. Ellas envuelven los medios de
comunicacion, las organizaciones empresariales, los lugares de trabajo, los
contactos individuales y colectivos, y se tornan importantes porgue se

constituyen en la base material de una cultura mundializada. Como parte de
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este proceso, las tecnologias han sido empleadas en el campo de. lo religioso,
lo cual les ha permitido establecerse en la radio, la televisién, los centros
comerciales, a traves de librerias, almacenes de discos y la produccion en
serie de objetos religiosos. Hablar de esto nos permite pensar en el consumo
de los valores simbdlicos religiosos convertidos en formatos de libros, de
canciones .modernas, etc. Pero no nos limitemos a hablar de esta forma
especial de consumo, ya que este concepto nos sitla en aspectos mas
complejos que tienen que ver con una dindmica de accidon generalizada. En
términos de Renato Ortiz (1998:114) es algo que “no es homogéneo vy se
\

estructura en funcidén de las divisiones y las fragmentaciones existentes en la
sociedad “; él nos dice que: “el consumo es trabajado por los diferentes grupos
y clases sociales. En &l se entrecruzan identidades e intenciones
diversificadas. Esto es, en su interior se manifiestan publicos, universos,
heterogéneos y distintos”. Por eso no podemos péhsar en una masa
homogénea de adeptos religiosos con iguales posibilidades de acceso a las
multiples propuestas del mercado. En el caso de Cartagena de Indias, que es
un espacio estratificado, no es lo mismo comprar un escapulario © una
estampilla de un santo en un puesto de venta en la calle, que adquirir un CD
de musica religiosa en un almacén que esta situado en el Centro Comercia' La
Castellana.

Por otro lado hay que tener en cuenta que el consumo no se da en una

sola direccidn, ya que los sujetos tienen variedad de necesidades, muchas de
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ellas creadas por el mercado. Por ejemplo, comprar tales marcas de alimentos,
, )
de ropa, ver cierto tipo de programacién en los canales nacionales o
internacionales de la televisidn, elegir su correo electrdnico en esta o aguella
empresa de Internet, etc. El mercado es heterogéneo, él crea diferencias vy
desigualdades. Renato Ortiz (ib., 153) considera que a través de los objetos
consumidos, los individuos expresan y reafirman sus posiciones de prestigio o
de subordinacion; para él, el consumo requiere disponibilidad financiera vy

capacidad de discernir. Dice, en los términos sociolégicos de Bourdieu, que el

mercado es fuente de distincidén social y refuerza la separacion entre grupos y

b
N

clases socialés.

No podemos pensar que las practicas religiosas en Cartagena de Indias
se dan de manera aislada; ellas ya nos hablan en un lenguaje que esta inscrito
en la modernidad-mundo y podemos citar como ejemplo el tipo de actividades
que se realizan en la ciudad. En el afio 1998 en ia Plaza de Toros se realizd un
concierto de mudsica evangélica con los artistas internacionales Richy Ray vy
Neison Ned; otro évento que p-odemos sefialar es el que fue anunciado en el
periddico E! Universal de Cartagena el 18 de Julio de este ano, invitando al “li
Rally con Cristo por la Paz" para e! 20 de ese mes; se le pedia a los
participantes que ademas de decorar su carro, escribiesen el nombre de cada
equipo y una cita biblica que mostrara una promesa de Dios para restaurar el
pais. Cuando hablamos de una manera no aislada, nos referimos al contacto

de lo religioso con aquello que es transmitido mundialmente por los "mass-
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media”. El movimiento de desterritorializacion que se aplica a las ciudades, nos
lleva a un imaginario colectivo o a una cultura popular internacional que
traspasa los limites; es la espacialidad de las cosas, ios objetos, el medio
ambiente. Existe una singularidad de costumbres, jeans, zapatos, bebidas
industriales, mencionamos tambien la creacion de lugares particulares como
aeropuertos, centros comerciales, discotecas, hoteles, de identidades
planetarias como movimientos ecologicos, sexistas, étnicos, etc. Todo esto
comprende unas practicas desarraiga_das gque se - hacen presentes

simultaneamente en los diferentes rincones de la sociedad global. Para esto

N
AY

hay que tener en cuenta que “la modernidad-mundo solo se realiza cuando se
“localiza”, y confiere sentido al comportamiento y la conducta de los individuos”
(1b.,36); ademas, la quiebra de las fronteras no significa su fin, pero si el
disefio de nuevos territorios y limites.

La cultura popular en la que se incluyen Iag" practicas religiosas,
encuentra en la cultura-mundo un nuevo espacio para manifestarse, pero esto
es conflictivo, ya que su base material es desigual y su expansion debe tener
en cuenta la diversidad de los pueblos, él es un conjunto de planos
atravesados por procesos sociales diferenciados. La cultura-mundo que es una
territorialidad dilatada, constituye junte con la cultura nacional y la cultura local
una jerarquia de unidades que interactdan entre si: en esta compleja red tejen
las mediacioﬁes sus recorridos hibridos en los Imaginarios Religiosos

Populares en Cartagena de Indias.
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