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Introducción

Este ensayo tiene como eje inquietudes relacionadas con lo que me pro-
pongo hacer como investigación doctoral. Voy a trabajar el siglo XVIII
como un tiempo de ruptura en el que en los Andes ecuatorianos, así como
en el resto de la región, se hace posible a escala generalizada la sublevación
y la protesta popular. Me pregunto qué cambios se producen en las rela-
ciones de dominación, en las representaciones, en las prácticas y el len-
guaje político, para que sea posible que en 1764, entre 10.000 y 15.000
indios acosen la Villa de Riobamba y propongan la muerte de los españo-
les y la instauración de un reino indio. 

A partir de la necesidad de observar y aprehender cambios en creen-
cias y sensibilidades que hacen posible la inauguración de un tiempo de
sublevaciones en los Andes para enfrentar, subvertir o limitar el orden
político y social dominante, propongo desarrollar en este examen la rela-
ción entre historia, cultura y política. Pongo especial énfasis en espacios
alternativos a los tradicionalmente considerados políticos, para acercarme
a la resignificación de prácticas y discursos. Me aproximo a las lógicas de
la práctica en la cotidianidad, y a espacios de la misma que pueden ser pri-
vilegiados para comprender las relaciones entre poder y cultura: la religión
y la religiosidad. 

Historia, cultura y política: 
espacios cotidianos y religiosidad

Mireya Salgado Gómez*

* Agradezco a Mercedes Prieto por su compañía y sus comentarios en la elaboración de este tra-
bajo.

 



Estas inquietudes tienen que ver con preguntas que me hecho para los
siglos XVI y XVII cuando la religión como sistema y medio de domina-
ción es apropiada y resignificada por los sectores dominados, silenciosa-
mente la mayoría de las veces, en rituales, fiestas y prácticas cotidianas,
dando lugar a procesos sociales y culturales que se distancian de las metas
planteadas desde la dominación (Salgado, 1997). Para el siglo XVIII esas
distancias se convertirían en mutaciones de prácticas, lenguaje y significa-
do dentro de las cuales ciertas rupturas se vuelven posibles. Me refiero a
las representaciones e imaginarios públicos –civiles y religiosos–1 y los
comportamientos políticos traducidos en modelos, estrategias y tácticas
de movilización política y participación, tanto en insurrecciones como en
formas de negociación cotidiana. 

La tradición historiográfica imperante en el Ecuador, enfatiza la verti-
calidad de la dominación y los efectos de aculturación y anulación de los
sectores dominados, lo que implica un silencio en torno a la participación
política de los subalternos. A través de estas lecturas quisiera profundizar
en las posibilidades de una creatividad y una agencia que se construye y
se organiza en los pliegues mismos de la dominación, en la apropiación
de los códigos de una cultura cuyos límites, símbolos y formas de repre-
sentación se imponen desde los espacios dominantes2. Considero que la
manera de hacerlo es aproximarse a los procesos políticos desde la histo-
ria cultural en entrecruzamiento con la historia social y política. 
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1 Teniendo en cuenta que lo civil y lo religioso no constituían ámbitos radicalmente separados.
La doctrina de indios y las devociones fueron, por ejemplo, instrumentos claves de la domina-
ción colonial. Por otro lado, desde la Contrarreforma, la Iglesia desarrolló una filosofía política
autónoma frente a la francesa e inglesa. Para los filósofos ‘contractualistas’ de la escuela jesuita
de Salamanca, muy influyente en las colonias hispanoamericanas, el pensar sobre política no era
una forma de invadir el espacio de los juristas; el análisis de los derechos (iura) y del derecho
natural (ius naturae), tenía que ver con el origen, legitimidad y fin de la autoridad, y con las
estrategias concretas de gobierno. 

2 Con la celebración del los Quinientos Años y la proliferación de la literatura de la resistencia
que acompañó la formación de los movimientos indígenas contemporáneos, la visión de la con-
quista como un proceso arrollador de una sola vía en la que los indígenas no cumplieron nin-
gún papel más allá del de víctimas, fue revisada y matizada. Sin embargo, no ha habido mayo-
res avances para la investigación sobre el siglo XVIII hasta la Independencia. Si bien hay refe-
rencias a los sectores populares, las lecturas del proceso de transformación que culmina en la
Independencia siguen siendo elitistas. Los modelos de interpretación buscan los síntomas de
una modernidad cuyos referentes están siempre en otro lugar. 

 



La historia cultural o la Nueva Historia Cultural (Hunt, 1989; Burke,
2006) –para diferenciarla de la historia intelectual, de las ideas o de los
sistemas de pensamiento– nace de las innovaciones producidas a partir de
los años 1970, fruto del encuentro entre ciertas líneas de trabajo de la his-
toria social con la antropología cultural. A ese encuentro se sumaron otras
fuentes que han ido marcando la trayectoria de la historia cultural: el
feminismo (Butler, 2003), el postestructuralismo (Foucault) y el postmo-
dernismo (Derrida), la teoría postcolonial, y otros autores fundacionales
como Mijail Bajtin (1998), Norbert Elias (1987), Michel de Certeau
(1999, 1992, 1988a, 1988b) o Pierre Bourdieu (1997, 1998).

Más allá de ideologías o sistemas de pensamiento estructurado, la his-
toria cultural se centra en los procesos de construcción cultural, en la
interpretación de prácticas y significados, en la construcción de subjetivi-
dades e identidades individuales y colectivas, y en las representaciones y
símbolos. Uno de los aspectos sobre los que indago podría asociarse al
concepto de cultura política, es decir, los símbolos, valores, representacio-
nes y normas a partir de los cuales se construyen significados en la rela-
ciones de dominación3. Propongo indagar en la manera en la que secto-
res y grupos subalternos interpretan, usan y construyen los símbolos, sig-
nificados y prácticas relevantes en la vida política tanto en la vida cotidia-
na, como en espacios y tiempos festivos o rituales, y en momentos de
revuelta o sublevación (Chartier, 2003; Aljovín y Jacobsen, 2005). En ese
sentido, hay una preocupación por la construcción de la hegemonía y la
dominación, no como un proceso unitario y vertical de imposición y con-
sumo pasivo, sino como uno complejo de negociación, interpretación y
apropiación (Guha, 1983, 2002; Certeau, 1988a) en condiciones deter-
minadas.

No se trata de encontrar la esencia de una voz autónoma, que se opone
al poder, sino pensar las maneras en las que los sectores populares
(Certeau, 1988a) o subalternos (Guha, 1983, 2002) lo son, en tanto parte

Historia, cultura y política: espacios cotidianos y religiosidad

197

3 El uso del concepto de cultura política traviesa distintas tradiciones académicas desde que en
1963 Almond y Verba (1963) lo introdujeron desde la disciplina de la política comparada.
Tanto la sociología cultural como la antropología cultural hacen uso del concepto.
Personalmente me aproximo a los usos que se han hecho del concepto desde la historia cultu-
ral (Chartier, 2003 [1991]; Thompson,1980, 2000; Aljovín de Losada y Jacobsen, 2005).



de un proceso de dominación colonial y se definen en ese campo de jue-
go, no por fuera de él. Es por esto que en este ensayo me aproximo a las
maneras de abordar las prácticas de la vida cotidiana, como espacio y
tiempo de construcción de tácticas de negociación, resignificación y en-
frentamiento del poder desde la apropiación y el desvío, a través de una
lectura de las tácticas cotidianas de Certeau y de las estrategias y el habi-
tus de Bourdieu. Argumento que los fundamentos que hacen posibles los
momentos de sublevación se construyen a partir de dinámicas cotidianas
en las que el espacio y el repertorio cultural de la dominación, son apro-
piados y resignificados (Certeau, 1988a). ¿Sobre qué terreno podemos
pensar que operan esas apropiaciones y resignificaciones? Es el concepto
de habitus desarrollado por Bordieu, adecuado para aproximarse a esa ten-
sión entre la capacidad creativa y la adecuación, el cambio y la permanen-
cia, lo mismo y lo diferente. 

Una vez delineada esta discusión, me concentro en el debate sobre la
relación entre religión y poder. Después de un repaso de los aportes clási-
cos de la sociología de la religión, ofrezco algunos ejemplos concretos de
esta discusión desde la antropología política y la historia cultural andina. 

El concepto de cultura

Para distinguir los logros humanos de los hechos de la naturaleza, se acu-
ñó en el siglo XVIII el concepto de cultura (Bauman, 2002). Sin embar-
go, durante el siglo XIX se tendió a naturalizar la cultura,4 lo que llevaría
a concebirla como hecho social objetivo y concreto (Durkheim), suscep-
tible de ser aprehendido y descrito. Esta noción sería la dominante en la
primera mitad del siglo XX. Ya desde la década de 1960 empieza a vis-
lumbrarse el proceso contrario: se culturiza la naturaleza. A partir de los
años 1980, esta noción se ha convertido en una herramienta muy fructí-
fera, pero envuelta en una enorme complejidad resultante de la ambiva-
lencia entre “creatividad” y “regulación normativa” que es inherente al
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4 En relación con la construcción de la nación, por ejemplo, la cultura es negada como proyecto,
y por lo tanto naturalizarse.



concepto (Bauman, 2002: 22-24): “la cultura se refiere tanto a la inven-
ción como a la preservación, a la discontinuidad como a la continuidad,
a la novedad como a la tradición, a la rutina como a la ruptura…a lo ines-
perado como a lo predecible” (Bauman, 2002: 22). Más que separar la
noción de cultura, como sede de la creatividad –algo que poseía una mi-
noría– o como instrumento de continuidad y orden social –objeto de la
antropología ortodoxa o del funcionalismo parsoniano5– es en esa ambi-
valencia, presente en cualquier experiencia histórica, donde me interesa
explorar posibilidades de interpretación: enfrentar la paradoja de la cultu-
ra en toda su contradictoria complejidad, como agente de desorden e ins-
trumento de orden.

Al asumir esa conflictividad abordo una lectura deconstruida alejada
de la idea de la cultura, poderosa hace algunos años, como totalidad sis-
témica, cohesionada, coherente y circunscrita a sí misma. La primera rup-
tura de la noción de cultura como totalidad ordenadora, vendría, según
Bauman, de la antropología, cuando Lévi-Strauss definió la cultura como
una matriz de elecciones, una fuerza dinámica que ponía en entredicho la
oposición entre cambio y permanencia, entre continuidad y discontinui-
dad, y por lo tanto una noción de estructura siempre igual a sí misma.

Política y cultura: las complejidades de una relación opaca

La sociología política y la ciencia política han reflexionado sobre los desa-
fíos y obstáculos de los procesos políticos contemporáneos desde tradicio-
nes que nacen con la perspectiva legalista e institucionalista que dominó
Europa en los años 1930 y 1940. Esta consistía en una aproximación des-
criptiva y detallada a la formación de instituciones, a la manera de estu-
dios de caso. En el escenario de la segunda posguerra, cuando se imponía
la teoría de la modernización junto a la hegemonía norteamericana, se
produjeron cambios centrales para la formación de una tradición especí-
fica de las ciencias políticas –a las cuales se dio impulso político, académi-
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5 Parsons propone la sociedad como un sistema duradero, equilibrándose perpetuamente. Allí, la
cultura es un factor estabilizador que contribuye a la inercia del sistema, a la historia como
mecanismo eficiente.



co y financiero– , separadas ya del derecho, pero en estrecho diálogo con
la sociología y con una perspectiva comparativa.

La teoría de la modernización, se desarrolla en los Estados Unidos de
manera paralela a una política internacional intervencionista en el escena-
rio de la Guerra Fría. La preocupación central es llevar a los países del lla-
mado Tercer Mundo a la modernización política y económica, para lo
cual se dieron una gama de posibles explicaciones y estilos teóricos, que
coinciden en tener una visión determinista del proceso político (Lipset,
1959; Huntington, 1972; Przeworsky y Limongi, 1997). Esto significó
que durante las décadas de 1960 y 1970, los académicos buscaran encon-
trar leyes y regularidades para ofrecer generalizaciones y recetas exitosas
hacia el desarrollo y la democracia, y para la estabilidad de la misma. De
acuerdo con el análisis realizado por March y Olsen (1985), los estilos que
dominaron la política comparada en esas décadas –contextual, reduccio-
nista, utilitario, funcionalista e instrumentalista– ignoran las maneras en
que la vida política está organizada alrededor de la construcción de signi-
ficados de identidad y pertenencia, así como no toman en cuenta el peso
de valores, normas y obligaciones morales en las actitudes y prácticas polí-
ticas.

Con el paradigma desarrollista se deja de lado el institucionalismo más
normativo para pensar en las maneras de alcanzar la modernización polí-
tica y económica de los países que se muestran rezagados en el camino del
desarrollo6, y que muestran realidades institucionales distintas a las de los
países industrializados. A partir de una visión estructural funcionalista7 se
configura una disciplina de tradición positivista en la que abundaron las
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6 Las teorías de la modernización y el paradigma desarrollista hunden sus raíces en la ideología
del progreso y en la tradición evolucionista. La idea del progreso surgió en el siglo XVIII y se
consolidó en el XIX, como una visión optimista de la historia como proceso lineal ascendente,
desarrollo de la perfectibilidad por medio de la razón. Frente a una visión estática de la historia
correspondiente a una sociedad estamental, la del progreso coincide con el ascenso de la bur-
guesía, con tiempos de cambio y de revolución. Es la contraparte de lo que fue el darwinismo
en las ciencias naturales.

7 Talcot Parsons, discípulo de Max Weber, introduce con el funcionalismo el concepto de siste-
ma político a partir del cual se abordan nuevos temas y variables en la agenda de investigación,
por ejemplo, las instituciones no formales. Según el funcionalismo la historia es un mecanismo
eficiente para alcanzar un equilibrio apropiado. Ligado a las teorías del progreso considera que
las instituciones y comportamientos evolucionan a través de un proceso histórico eficiente.

 



tipologías, y la búsqueda de variables que garantizara la transición exito-
sa de las naciones hacia la modernidad, sin importar situaciones ni con-
textos específicos. Por un lado se enfatizaba en el desarrollo económico
como vía a la institucionalidad política, por otro, en la autonomía de lo
político (Huntington, 1972). 

Sin embargo, surgieron críticas a estas generalizaciones deterministas
e intentos de homogenización de distintas realidades. La complejidad
social y política y cultural planteó dilemas y nuevos desafíos que genera-
ron cambios en las agendas de investigación las cuales empezaron a girar
en torno a casos más concretos y contextualizados, perspectivas compara-
tivas y constructivistas, y nuevas unidades de análisis. Frente a visiones
normativas de lo que debía ser la democracia se necesitaban nuevos
modelos para explicar movimientos y formas políticas emergentes, que no
podían catalogarse como puras desviaciones. Surgen así teorías que se pre-
guntan no sólo por las causas sino por las formas complejas que toma el
proceso de democratización así como por los resultados divergentes del
mismo. Autores como Barrington Moore (1973), se alejan de opciones
subjetivistas o de un estructuralismo rígido para investigar en torno a las
relaciones entre actores e instituciones, entre coyunturas y estructuras,
dando un lugar importante a factores de tipo cultural. 

En la década de los años 1980, con el retroceso del Estado ante polí-
ticas de privatización, se hace una nueva lectura sobre el papel de éste en
las dinámicas políticas, tanto como elemento causal, como en su relación
de actor político con la sociedad, la economía, etc. (Skocpol, 1985;
March y Olsen, 1984; Almond, 1988; Huber, 1995). Tanto las teorías
neomarxistas, que consideraban al Estado como instrumento de domina-
ción, como las pluralistas, estructuralistas y funcionalistas que lo veían
como espacio de acción, pero no actor, habían marginado al Estado del
análisis político. El nuevo institucionalismo está influido por la definición
weberiana de Estado, en la que se considera que éste tiene una racionali-
dad y un nivel de autonomía. Los aportes del nuevo institucionalismo a
las teorías políticas contemporáneas son el considerar la relativa autono-
mía de las instituciones políticas, la posibilidad de la ineficiencia de la his-
toria, y la centralidad de los significados y la acción simbólica. Por otro
lado, hacen énfasis en las relaciones entre el Estado y otros elementos que
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hacen parte de lo político, por ejemplo, con la sociedad civil (Huber,
1995) o, en el contexto de la globalización, la relación –ni transparente ni
obvia– con la nación. Se trata de un análisis de tipo cualitativo, que no
plantea modelos explicativos, y que aborda las complejidades de la políti-
ca desde la perspectiva institucional. Esta corriente parte de que la políti-
ca crea y confirma interpretaciones del mundo, en tanto en ese lugar se
elaboran y expresan significados y valores. En ese sentido, no importan
tanto los resultados, sino los procesos de construcción y disputa de tales
sentidos (March y Olsen, 1984: 741-742). Algunas de estas teorías se ale-
jan de tipologías generales, para ofrecer un alcance constructivista al sig-
nificado de democracia dentro de contextos determinados (Whitehead,
2002). Desde esta perspectiva entran en juego factores menos objetivos y
más subjetivos en torno a la democracia y la democratización, así como la
idea de que cualquier definición es siempre provisional. Poco a poco se
empieza a dinamizar el diálogo entre la ciencia política y la teoría cul-
tural.

Además de los procesos de modernización, democratización y la de-
mocracia en sí misma, las ciencias políticas, desde fines de los años 1980,
han puesto su atención en los fenómenos de movilización colectiva. Las
distintas tradiciones de explicación de la acción colectiva se basan en los
factores estructurales (Marx) y en dimensiones o marcos culturales
(Gramsci, E.P.Thompson, C. Geertz, M. Foucault). Las vertientes con-
temporáneas buscan ofrecer una definición de los movimientos sociales,
en las que puedan combinarse las dimensiones culturales de los movi-
mientos sociales con la estructura y las dinámicas políticas (Tarrow, 1994;
Touraine, 1995; Ekier y Kubik, 2001; Calderón, 1995). Otra vertiente de
análisis es la que enfoca el tema de los nacionalismos en relación con los
conflictos étnicos y la democracia (Anderson, 1995; Diamond y Plattner,
1994; Linz y Stepan, 1996; Hobsbawm, 1990). 

Hacia las políticas de identidad

En las ciencias políticas, la aproximación a la relación entre política y cul-
tura tiene que ver con el ambiente intelectual de las últimas dos décadas,
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con la influencia del postestructuralismo y con la intensidad del diálogo
interdisciplinar, un diálogo en el que la ciencia política –a partir del giro
cultural– ha entrado en contacto con la antropología, los estudios cultu-
rales y otras disciplinas. Este diálogo abrió la posibilidad de conocer tra-
bajos fundamentales sobre la cultura (Bajtin, 1998; Williams, 19838;
Geertz, 1987) que iluminan la manera en la que ésta es un proceso siem-
pre inacabado de producción de significados que forman la experiencia
social, y que no constituye una esfera aislada. Frente a la noción de cul-
tura como algo dado, estático y con límites precisos, estas aproximaciones
a la cultura como proceso abierto y dinámico abren una lectura de las
prácticas cotidianas como terreno y fuente de prácticas políticas. En gene-
ral, el llamado giro cultural o lingüístico y los avances en la teoría del dis-
curso y la representación han dado herramientas para entender la estrecha
relación entre prácticas y significados, entre cultura y poder. En la ciencia
política esto ha significado una creciente tendencia a reconocer el papel
de la acción simbólica como política.

Es en ese contexto que desde los años 1990, sobre todo a través de la
política comparada, las ciencias políticas han interpretado las dinámicas y
comportamientos políticos, a partir de una renovación del concepto de
cultura política, y de una mirada que va más allá en el tiempo del proce-
so de transición a la democracia. El uso en las ciencias políticas del con-
cepto de cultura política atraviesa distintas tradiciones académicas desde
que en 1963 Almond y Verba lo introdujeron desde la disciplina de la
política comparada. Ya Max Weber, uno de los autores que más ha con-
tribuido a la construcción de la historia cultural, había preparado el cami-
no para ello al insertar la cultura en el análisis de sociedades, lo cual tuvo
gran influencia sobre los cientistas sociales norteamericanos.9 Aunque
Weber consideraba que la mayoría de acciones tenía como fundamento
intereses materiales o ideales identificables en términos de grupos (clase,
religión, región, casta, ideología), sostenía que estos intereses estaban pro-

Historia, cultura y política: espacios cotidianos y religiosidad

203

8 Williams, quien pública Culture and Society en 1958 aborda la cultura como un sistema signi-
ficante a través del cual un orden social y político es vivido, comunicado, reproducido.

9 Para una arqueología de la historia cultural es ineludible la obra de Max Weber La ética protes-
tante y el espíritu del capitalismo de 1904, en la que se da una explicación cultural a un cambio
económico. 



cesados por costumbres, tradiciones, y valores a través de los cuales cada
individuo deriva significados. En el contexto de la Guerra Fría, y desde
una perspectiva positivista, Almond y Verba exploraron las características
de la cultura política que mejor fortalecieran las democracias. Conside-
raban que para contrarrestar regímenes totalitarios había que ir más allá
de las instituciones, en tanto una forma democrática de participación
política requiere una cultura política consistente con ello. Su definición
de cultura política está específicamente orientada a las actitudes hacia el
sistema político. 

Ya en los años 1990, como señalan Aljovín de Losada y Jacobsen
(2005), las preguntas sobre la producción de consenso y disenso en todo
tipo de regímenes políticos, llevaron a la problematización de los víncu-
los mecánicos entre economía y política. En esa reflexión se introdujo
el concepto de cultura política, a partir de una noción de cultura como
el ensamblaje dinámico de símbolos, valores y normas, desde donde los
individuos construyen significaciones que los unen con comunidades
sociales, étnicas, religiosas, políticas y regionales. Las acciones humanas
estarían envueltas en un lenguaje complejo de símbolos y valores que las
vuelva inteligibles. Es desde allí que el concepto de cultura política lleva
a reflexiones sobre las maneras y mecanismos en las que lo político se
sostiene, es desafiado y subvertido. Pero además supone una nueva mi-
rada sobre las relaciones de poder implicadas en cualquier proceso po-
lítico. 

Desde la disciplina de la política comparada, Huntington (1993),
parte de la idea de cultura política para sostener que la fuente fundamen-
tal de conflicto en el mundo no va ser ideológica o económica, sino cul-
tural, entre grupos y naciones de diferentes civilizaciones. Según él, ac-
tualmente tiene más sentido agrupar a los países en términos culturales
más que socioeconómicos o políticos. Su hipótesis, que parte de un cul-
turalismo radical, se basa en una reificación de civilizaciones y culturas y
en la consistencia de sus supuestos valores distintivos, lo cual hace impo-
sible el diálogo entre civilizaciones, o imaginar la posibilidad de institu-
ciones comunes. Frederick Turner (1995) define como cultura política a
las percepciones subjetivas de historia y política, las creencias y valores
fundamentales, las bases de la identificación y la lealtad, y el conocimien-
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to y expectativas políticas que son producto de las experiencias históricas
específicas de naciones y grupos (Turner, 1995: 196). Turner, quien tra-
baja a partir de encuestas sobre valores, no suscribe un determinismo cul-
tural, pero considera que la cultura política da forma a los contextos en
los que la gente construye y reconstruye sus instituciones políticas, y que
el reconocimiento de la existencia de culturas políticas pone límites a los
intentos de imponer modelos de ciertos países en otros.

Bikhu Parekh (2002), uno de los principales teóricos del multicultu-
ralismo, y Bell y Jayasuriya (1995), argumentan que la democracia liberal
es una construcción occidental contingente y particular que no se puede
trasladar, desde un monismo moral, a sociedades no occidentales, ponien-
do en entredicho su pretendida universalidad que excluye diversidad de
formas de vida y de prácticas políticas. Sus críticas apuntan sobre todo a
los teóricos de la modernización para quienes ésta precede a la democra-
tización. Desde una perspectiva histórica e intercultural, consideran nece-
sario revisar la tradición occidental e introducir nuevas herramientas con-
ceptuales. Frente a la posición de Huntington esto supone la posibilidad
de un diálogo y un intercambio que permita comprender la diferencia y
plantear objetivos más o menos comunes.

El gran campo abierto por estas discusiones puede ser reducido a dos
grandes perspectivas de análisis (Aljovín de Losada y Jacobsen, 2005). Por
un lado, la perspectiva gramsciana que aborda temas como la construc-
ción de consenso, hegemonía, la subalternidad y el postcolonialismo. Esta
perspectiva ha sido trabajada, desde distintas disciplinas, para reflexionar
sobre las culturas políticas –en tanto valores, prácticas y tradiciones insti-
tucionales– de sectores subalternos y la manera en la que se relacionan e
interactúan con las de las elites. Este tipo de análisis es una importante
entrada para la deconstrucción de la modernidad política hegemónica, en
tanto ésta expresa otras formas de exclusión y represión, a partir de la
introducción de variables como la raza, el género, la etnicidad y la clase.
Sin embargo, los aportes principales a esta perspectiva han provenido de
la historia, y los estudios subalternos poscoloniales. La ciencia política,
desde planteamientos que nunca dejan de ser normativos, no logra abor-
dar la complejidad y ambivalencia de la dinámica cultural y de la cons-
trucción de la hegemonía y la dominación. Otra perspectiva de análisis
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desde donde es abordado el tema de la cultura política tiene que ver más
con temas clásicos de la modernidad política y sus aspectos emancipato-
rios, y se acerca a reflexiones influidas por el pensamiento habermasiano.
Cuestiones como la sociedad civil, la esfera pública, la naturaleza ideoló-
gica e institucional de regímenes políticos, y la ciudadanía, son enfocadas
a partir de tópicos fundamentalmente urbanos y perspectivas elitistas.
Además de la política comparada, estas entradas han sido usadas por la
antropología, la sociología y, como veremos, por la historia cultural
(Chartier, 2003 [1991]; Thompson, 1980, 2000; Jacobsen y Aljovín de
Losada, 2005; Guerra, 1992). 

Temas como la naturalización de prácticas excluyentes, la construc-
ción de identidades políticas, las formas de resistencia, y las luchas por
transformar relaciones de dominación, dan cuenta de la relación central
entre cultura y política. Es también en el terreno de las representaciones
y significados culturales dominantes donde se puede redefinir los límites
del sistema político. En ese sentido, la transformación de las relaciones de
inequidad y exclusión, las relaciones de poder y, por lo tanto, cualquier
proyecto emancipatorio radicaría también en el poder interpretar e inclu-
so inventar el lenguaje para salir de los discursos dominantes y hacer visi-
bles los límites y problemas de los mismos, desestabilizando el orden
social. La cultura es política en tanto la construcción de significados es un
proceso que directa o indirectamente buscan redefinir el poder social al
poner en escena concepciones y prácticas alternativas que desestabilizan
lo dominante. Estos procesos, que en el lenguaje político actual son deno-
minados políticas de identidad o cultural politics, se ponen en marcha en la
relación conflictiva entre distintos significados y prácticas culturales,
incluso aquellos de sectores marginales y minoritarios. Esta es la perspec-
tiva desde donde los movimientos sociales contemporáneos de América
Latina representarían, en el contexto actual, la posibilidad de desarrollar
otras versiones de cultura política, alternativas a la democracia liberal for-
mal, que, en el caso latinoamericano, sostiene sociedades jerárquicas y
prácticas excluyentes y patrimonialistas. Los teóricos de los movimientos
sociales están preocupados por indagar la manera en la que éstos confron-
tan una cultura autoritaria a partir de la resignificación de nociones, prác-
ticas, espacios, formas de sociabilidad, etc. que desde esas culturas políti-
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cas dominantes han sido consideradas costumbres, naturalizándolas y bo-
rrando las relaciones de poder que encarnan.

A través de esta exploración se supera la visión de la política como un
conjunto de actividades e instituciones específicas y delimitadas. Las
luchas de poder sucederían no sólo en la arena electoral, los partidos y
estructuras institucionales, sino en una amplia gama de espacios que in-
cluyen lo privado, ritual, social, los lugares y políticas de la memoria, así
como a través de redes sociales como la familia, la comunidad, la etnia,
etc. Desde estos lugares de intercambio, discusión y movilización, consi-
derados desde la tradición institucionalista apolíticos, se estarían reelabo-
rando prácticas y creencias culturales y expandiéndose a lugares políticos
más institucionalizados.

Historia cultural y política

La historia cultural en su versión contemporánea10 tiene una historia es-
trechamente vinculada con el lingusitic turn o giro cultural, que envuel-
ve la producción académica en ciencias políticas, estudios culturales, eco-
nomía, geografía, antropología. Como vimos, esto supone un cambio de
perspectiva analítica hacia el énfasis en el universo simbólico y en su in-
terpretación (Burke, 2006). Pero el giro cultural no ha tenido exclusiva-
mente un impacto en las prácticas y lenguajes académicos, sino que
como parte de una tendencia general ha ingresado en el campo de la vida
cotidiana, en donde más que la idea de sociedad domina la de cultura y
son cada vez más comunes las discusiones sobre multiculturalismo e
identidades.

Este giro cultural tiene referentes en autores clásicos como Weber
quien, como ya dijimos, ofrece desde la sociología una interpretación cul-
tural de cambios económicos y sociales. Norbert Elías es otro referente a
tener en cuenta. También sociólogo, publicó en 1939 El proceso de civili-
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zación: investigaciones sociogenéticas y psicogenéticas (1987), donde hace
una historia cultural para explicar el desarrollo del control moderno de las
emociones. Su obra fue recuperada por la academia en la década de los
años 1980. Otro hito es la introducción de la “cultura popular” como ob-
jeto de reflexión de la historia. Después de haber sido confinada a la refle-
xión de folkloristas y antropólogos, la cultura popular fue objeto de la his-
toria académica a partir de 1960, con la obra de E.P. Thompson The
Making of the English Working Class (1980) publicada originalmente en
1963, y en donde el autor analiza el papel de la cultura popular en el pro-
ceso de formación de las clases. Junto al análisis de los cambios económi-
cos y sociales, Thompson pone el acento en la experiencia y en las ideas.
Se trataba no sólo de un giro para la historia social “desde abajo” sino para
la historia cultural popular, y ocurre al mismo tiempo en el que nacían los
“estudios culturales” de la mano de Stuart Hall y Raymond Williams. A
partir del trabajo de Thompson y de Williams, la tradición marxista bri-
tánica inicia un enriquecedor debate entre una línea “culturalista”, y la
“economicista”. Los primeros profundizaron en la tradición gramsciana,
al formular la relación entre cultura y sociedad a partir de la idea de hege-
monía cultural. Thompson, por ejemplo, indaga en la manera en la que
los sectores dominantes no dominaban de manera exclusiva mediante la
fuerza o medios coercitivos directos, sino desde de la aceptación de sus
ideas por los sectores subalternos: a través del teatro, de los rituales buro-
cráticos, de los modales, etc. La idea de la construcción de la hegemonía
cultural, y de la complejidad de ese proceso, nos señala una ruta más o
menos continua de reflexión cultural hasta el presente. 

En la década de 1970, se inicia ese largo periodo de encuentro y diá-
logo entre la historia y la antropología11 que se conoce como giro cultural
o antropológico. Este encuentro significó la apropiación por parte de la
historia de las definiciones antropológicas de cultura y de su preocupa-
ción por acudir a los valores para construir explicaciones e interpretacio-
nes sociales. Esto se relaciona con cambios más complejos asociados con
la modernidad: cuestionamientos a la fe en el progreso, a la objetividad
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de las ciencias, y movimientos como el anticolonialismo, los nuevos
movimientos sociales y el feminismo. Desde procesos de crisis económi-
ca, la riqueza y pobreza de las naciones, transformaciones políticas, revo-
luciones, formación de estados, hasta la comida, todos los temas empeza-
ron a ser abordados a partir de explicaciones culturales. Probablemente es
Clifford Geertz (1987) el antropólogo más influyente entre los historia-
dores contemporáneos, sobre todo de la academia norteamericana. Geertz
se concentra en la interpretación de los significados heredados sobre los
que se construyen las actitudes hacia la vida. Esto y la manera de enfren-
tar metodológicamente las prácticas culturales como textos, han marcado
las aproximaciones a la cultura de los historiadores culturales (Darnton,
1987; Chartier, 1992). Pero la cercanía a la antropología inauguró ade-
más una nueva lectura sobre la vida cotidiana, y abrió nuevas posibilida-
des teóricas y metodológicas que se concretaron en tradiciones como la de
la microhistoria (Ginzburg, 2001), o la preocupación por los encuentros
culturales y los imaginarios sociales (Gruzinsky, 1990, 1991).

Aunque con distintas etiquetas –historia de las mentalidades, historia
de los imaginarios, historia cultural, nueva historia cultural– las explica-
ciones culturales tienen actualmente una fuerte presencia en la historia
académica de distintas regiones del mundo, y son centrales para tradicio-
nes como el postestructuralismo, los estudios subalternos o la teoría pos-
colonial, siendo también objeto de sólidas críticas cuando, desde un cul-
turalismo radical y la atención exclusiva en el discurso, se ignoran las
explicaciones materiales. Los estudios postcoloniales profundizan la refle-
xión sobre las relaciones entre conocimiento y poder y hacen parte de una
reacción más o menos extensa contra la hegemonía del gran relato de la
historia centrado en Europa. La indagación sobre lo que ha quedado fuera
de ese relato, y ha sido invisibilizado, así como sobre la vigencia poscolo-
nial de prejuicios coloniales, dio lugar al surgimiento de teorías críticas
sobre la poscolonialidad. Edward Said, por ejemplo, en su Orientalism
escrito en 1978 hace una crítica de la oposición binaria entre Occidente
y Oriente, y de cómo Oriente es una construcción cultural, un discurso
de dominación. La crítica a los grandes relatos y las metanarrativas de la
nación y el capital ofrecen un fructífero campo de investigación para his-
toriadores en la búsqueda de construir otras historias posibles.
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Otro espacio de reflexión abierto a partir de búsquedas guiadas por la
reflexión y crítica cultural, es el de la historia de las mujeres, la historia
feminista y la introducción de la variable de género. Los movimientos y
el pensamiento feministas (Pateman, 1988; de Beauvoir, 1999; Butler,
2003) los nuevos espacios abordados (la cotidianidad, lo doméstico, lo
privado) y los temas (la comida, la cocina, el consumo, otras formas de
arte o escritura, la conversación, el gusto, el amor, la casa, etc.), y el énfa-
sis en lo no dicho, en los significados, el imaginario y los símbolos abrie-
ron puertas hacia la visibilización de las mujeres, y su participación en
actividades en la que se las había obviado, por ejemplo en la construcción
del Estado (Dore y Malineaux, 2000). Estas búsquedas –las de la historia
desde abajo, de los subalternos, desde el feminismo, desde los estudios
postcoloniales– coinciden en un esfuerzo no sólo de interpretación de sig-
nificados y prácticas sino de deconstrucción de formas de representación
ligadas a la dominación. En ese sentido son búsquedas profundamente
ligadas a lo político.

Probablemente es a través del concepto de cultura política desde dón-
de se ha construido de manera más evidente la relación entre la política y
la historia. Como decíamos, la preocupación por la formas de inculcar
actitudes democráticas entre grupos distintos llevó a la reflexión sobre esas
actitudes y a la comparación de las mismas, una comparación que no
podía eludir la variable temporal. Uno de los trabajos fundacionales en
este sentido fue Politics, Culture and Class in the French Revolution de
Lynn Hunt (2004), publicado originalmente en 1984. Hunt, referente
fundamental de la Nueva Historia Cultural, hace una interpretación, ins-
pirada en cierta medida por Foucault, de las nuevas prácticas simbólicas
inauguradas con la revolución. En Aljovín y Jacobsen (2005) distintos
autores ensayan una comprensión de la formación de culturas políticas
modernas en los Andes a través de estudios de caso, y evitando generali-
zaciones y abstracciones. Para los autores, temas y problemas semejantes
y prevalecientes en la construcción de los estados nación andinos, pueden
tener significados distintivos, dependiendo de constelaciones específicas
de poder e identidad étnica. También los estudios subalternos se pregun-
tan por la cultura política subalterna (Guha, 2002; Barragán y Rivera,
s/f ).
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Una de las características de todas estas tradiciones de historia cultu-
ral es su interés por la teoría. Desde Habermas, Derridá, hasta Rorty, los
historiadores culturales se han apropiado y discutido conceptos centrales
de la teoría social y filosófica: esfera pública, suplemento, etc. Pero talvez
son, como señala Burke (2006), Mijail Bajtin, Norbert Elias, Michel
Foucault, Michel de Certaeu y Pierre Bourdieu los teóricos más relevan-
tes en la construcción de la historia cultural. Las críticas de Foucault a las
interpretaciones teleológicas y hegelianas de la historia, asociadas a la idea
del progreso y evolución, y asumidas a la manera de presupuesto por los
historiadores, han marcado una importante ruptura en las ciencias socia-
les y la historia, definiendo incluso las trayectorias de, por ejemplo, los
estudios subalternos y postcoloniales. Así mismo su énfasis en las ruptu-
ras, en los epistemes como regímenes de posibilidad, y para, este trabajo
en particular, la indagación en las prácticas y discursos, en la “microfísica
del poder”, y en los espacios e instituciones modernas como instrumen-
tos disciplinarios, han sido también claves para avanzar en preguntas y
argumentos teóricos de la historia cultural, política y social. Mijail Bajtin
(1998) ofrece también una red de conceptos sin los cuales es difícil pen-
sar en la construcción de la historia cultural. La idea, construida desde la
semiótica, de la polifonía de voces dentro de un único texto, es funda-
mental, por ejemplo para un acercamiento a las fiestas religiosas colonia-
les, o a las imágenes, como expresión de distintas voces y no sólo vehícu-
los de dominación. 

Cotidianidad, cultura y política

Michel de Certeau (1988a, 1988b) construye una extensa reflexión sobre
la producción de la vida cotidiana. Certeau se acerca a las artes del hacer
que organizan la vida cotidiana de la gente común. Se propone, alejándo-
se tanto del objetivismo como del subjetivismo, hacer una teoría de las
prácticas cotidianas, que toma distancia de pensarlas como lugares donde
se expresa el voluntarismo y la resistencia, pero que también de conside-
rarlas como simples inercias estructurales. Certeau se apoya en conceptos
de la cultura contemporánea de masas, y frente al concepto de consumi-
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dores pasivos, conformistas y reproductores del orden, utiliza el de usua-
rios, para señalar precisamente el lugar de las prácticas significativas del
uso, lugar en el que se despliegan tácticas, manera de operar, trayectorias
errantes que obedecen a su propia lógica frente a las estrategias del con-
trol. Es en las lógicas sutiles de las prácticas de la cotidianidad donde es
posible vislumbrar y aprehender cómo, dentro de una malla de constre-
ñimientos, “se establecen relaciones tácticas (una lucha por la vida), crea-
ciones artísticas (una estética), e iniciativas autónomas (una ética)” (Cer-
teau, 1988a). Son prácticas que subvierten desde dentro, y trazan los ca-
minos de unos intereses y deseos que no están totalmente determinados
o capturados por los sistemas en los que surgen.

Certeau se aproxima a la microfísica del poder de Foucault en tanto el
análisis se dirige a los procedimientos minúsculos que proliferan en es-
tructuras, y en tanto vuelve visible un conjunto de problemas a la inves-
tigación. Sin embargo, Foucault busca clarificar cómo se expande la tec-
nología disciplinaria a través de efectos de poder, mientras que Certeau se
preocupa por la manera en la que se manipulan los mecanismos discipli-
narios, y se los evade desde dentro de la red disciplinar, buscando restau-
rar a estas prácticas cotidianas su legitimidad lógica y cultural (Certeau,
1988a: 49). La cultura popular, podríamos decir la “política popular”, es
leída como las “artes del hacer” que insinúan diferencias en el texto domi-
nante, y ponen en juego una manera de pensar encarnada en formas de
actuar que se inscriben en situaciones sociales y relaciones de poder,
abriendo la posibilidad de aproximarse a la dimensión política de las prác-
ticas cotidianas (Certeau, 1988a: xvii, 34-39). 

Para atrapar la estructura formal de estas prácticas, que aunque disper-
sas y fragmentarias no carecen de lógica, Certeau se aproxima a las teorí-
as sobre las prácticas elaboradas por autores como Erwin Goffman y
Pierre Bourdieu. La aproximación que hace Certeau a Bourdieu se inicia
en torno al lugar desde dónde este autor hace visibles las tácticas margi-
nalizadas por la racionalidad occidental. Ambos autores apuntan a las di-
mensiones coyunturales de la lógica de las prácticas, al hecho de que está
inscrita en la dinámica del acto, por lo que se requiere el reconocimiento
permanente de lo que está en juego en cada coyuntura, en un tiempo dis-
continuo, fragmentario y en suspenso.
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El habitus como comprensión de la práctica

Pierre Bourdieu construye una teoría de la práctica a partir de una preo-
cupación por dar cuenta de las contradicciones que la caracterizan, las que
no podían ser aprehendidas en explicaciones estructuralistas –a la mane-
ra de sistemas cerrados, autocontenidos– ni tampoco desde el subjetivis-
mo voluntarista, o el sustancialismo que caracterizaba a la mayoría de
interpretaciones etnológicas de sistemas culturales (Bourdieu, 1991: 13-
47). Se propone explicar la adecuación de las prácticas a las estructuras a
través de su génesis, y ofrecer una aproximación a la práctica a partir del
juego que abre la coyuntura o el campo (Bourdieu, 1991: 39-40). Bour-
dieu enfatiza en las dimensiones paradójicas de las prácticas que son al
tiempo sobredeterminadas e indeterminadas. Las prácticas son definidas
como tales, según Bourdieu, desde la incertidumbre inherente al hecho de
que proceden, no de unas reglas explícitas y constantes, sino de principios
(sch?mes)12 prácticos, implícitos, opacos y variables según las situaciones y
coyunturas. Hay un sentido práctico de lo que es compatible o no, den-
tro de un marco de posibilidades y necesidades. Se trata de procedimien-
tos que transgreden el orden desde el camuflaje y la analogía, dentro de
las distinciones establecidas de lo que es aceptable.

Los habitus se definen como “sistemas de disposiciones duraderas y
transferibles… principios generadores y organizadores de prácticas y re-
presentaciones que pueden estar objetivamente adaptadas a su fin sin su-
poner la búsqueda consciente de fines y el dominio expreso de las opera-
ciones necesarias para alcanzarlos…” (Bourdieu, 1991: 92-93). Hay una
ausencia total de deliberación en esta respuesta a las urgencias. Si bien el
habitus se adecua a la coyuntura, no tiene finalidad, y en ese sentido no
es teleológico. Se postula como un concepto que permite entender mejor
la predisposición a la acción por parte de actores a partir de su relación
con la sociedad. 

Certeau y Bourdieu apuntan a las dimensiones coyunturales de la lógi-
ca de las prácticas, inscrita en la dinámica de la situación. Sin embargo,
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Certeau hace una crítica de los constreñimientos de un mundo asumido
como repetición del pasado que se impone sobre cualquier cálculo posi-
ble: predomina la docta ignorantia, un saber no reconocido. Para Certeau
esta interpretación de Bourdieu reposa sobre la idea de una coherencia
cultural ligada a la inconsciencia de la misma. Certeau cuestiona que la
posibilidad de cambio repose en la estructura. El espacio de creatividad,
y por lo tanto de transformación, que Certeau establece en la interioridad
de la práctica, se disuelve en la adecuación o desadecuación del habitus.
En ese sentido, para Certeau, el concepto de habitus neutraliza la poten-
cial creatividad de los actores, apunta a la docilidad de las tácticas frente
a la racionalidad socioeconómica (Certeau, 1988a: 56-60).

¿Qué puntos de encuentro es posible postular entre ambos esquemas
para una comprensión de las prácticas? ¿Cómo pensar en la posible di-
mensión política de las prácticas cotidianas, sin caer en la idealización de
las posibilidades transformadoras y conscientes de las tácticas? Creo que
la distancia entre de Certeau y Bourdieu no está en las posibles limitacio-
nes de sus respectivas teorías, sino en los énfasis distintos con el que cada
autor se aproxima a la comprensión e interpretación de las prácticas. No
creo que exista una incompatibilidad entre la noción de habitus y la red
de conceptos asociados, y la posibilidad de pensar en las tácticas cotidia-
nas como formas creativas de enfrentar las redes expansivas del poder. El
pensar en usuarios frente a consumidores, usuarios condenados a mover-
se en las determinaciones simbólicas y en las representaciones y produc-
tos de los sujetos de poder, o en el espacio abierto por los habitus, permi-
te pensar en esos tiempos de decisión como lugares posibles de cambio,
desde la interioridad de los condicionamientos establecidos. 

Religión y religiosidad

El tema de la religión ha estado ya algunas décadas presente en las cien-
cias sociales, y en tiempos más recientes –como parte del giro cultural– ha
tomado un lugar central en el análisis político y social, como un factor
importante de los procesos políticos contemporáneos y del debate públi-
co. Este papel político de la religión ha roto con la lectura dominante que
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oponía la religión a la modernidad –asociada a lo secular y al cambio–, y
la ubicaba, en esa insostenible división del mundo y de la historia en eta-
pas excluyentes, del lado de la tradición y de la esfera de lo privado
(Martínez Novo, 2005; Kohn, 2005). Como señala Carmen Martínez
(2005: 21) la relación entre religión y política pasa por el vínculo entre
religión y construcción de identidades, y con un cambio en las actitudes
hacia lo político y en las mismas prácticas políticas. Frente a unas catego-
rías analíticas que asociaban el mundo de lo religioso con lo arcaico, pre-
moderno, tradicional y estático, las ciencias sociales se aproximan actual-
mente a la religión como fuerza dinámica transformadora, en un contex-
to modernizador y con efectos sobre las posibilidades de la acción políti-
ca. Este tipo de análisis se aparta de un reduccionismo binario (tradición
-modernidad, arcaico-moderno) o evolucionista, para reconocer la com-
plejidad de los procesos sociales. La modernidad lejos de concebirse a par-
tir del modelo ilustrado o liberal de la teleología del progreso, es aborda-
da como un proceso complejo, fracturado y contradictorio, en el que lo
religioso y lo identitario pueden ser parte de un proceso modernizador
(Rubenstein, 2005; Martínez Novo, 2004). 

Un breve repaso a las sociologías de la religión

En oposición al postulado iluminista de que la religión es un simple con-
junto de creencias a punto de desaparecer bajo la égida de la razón, la edu-
cación y la ciencia, Weber, Durkheim y Eliade, entre otros pensadores,
sostuvieron que la religión está indisolublemente unida al ser humano y
a la sociedad. Ellos construyeron sociologías de la religión que ofrecen
categorías analíticas a partir de las cuales antropólogos e historiadores se
han aproximado al tema de la religión y la religiosidad. La idea de auto-
ridad y la noción de comunidad son dominantes en la sociología de
Durkheim (Nisbet, 1977; Durkheim, 1982) quien se aproxima a la reli-
gión como institución social. Según Durkheim ninguna sociedad puede
prescindir de una disciplina moral, porque los intereses de los individuos
no son, necesariamente, los del grupo al que pertenece. El sistema moral,
centrado en la autoridad, actúa constantemente en cada una de las asocia-
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ciones intermedias de la sociedad, desde el parentesco o la comunidad
local, hasta la religión o el gobierno político. La religión va más allá de las
creencias religiosas, supera el plano cognitivo, y es práctica y acción con
una clara funcionalidad: la cohesión y la reproducción social a través del
rito. (Durkheim, 1982: 390). A pesar de que el análisis de Durkheim
ofrece categorías analíticas que permiten trabajar la relación entre la reli-
gión, prácticas y la construcción de identidades colectivas, su concepción
de lo colectivo como algo dado impide comprender las posibilidades de
apropiación y resignificación de símbolos, creencias y prácticas religiosas,
y la riqueza de la especificidad histórica de las prácticas concretas de la
religiosidad, como apropiación en unas circunstancias determinadas. Al
abordar lo colectivo como algo acabado, no es posible acercarse a la
comunidad como proyecto en el que se manifiestan estrategias y relacio-
nes de poder que a menudo se imponen a través de la religión, y se con-
solidan, reproducen, resisten o negocian, a través de la religiosidad. 

El análisis que hace Max Weber (1964) y Nisbet (1977) sobre las reli-
giones y las estructuras sociales, su vinculación con instituciones sociales
y económicas, y el papel que la religión cumple en el cambio social, nos
ofrece la posibilidad de estudiar la religión y la religiosidad en su vincula-
ción con el poder, y de acercarnos a las creencias y las prácticas religiosas
en su especificidad histórica y en su densidad simbólica. Weber provee
elementos para un análisis de la sociedad desde la religión, en tanto con-
cibe ésta más allá de su función como reproductora de identidades y de
normas sociales, y la problematiza en relación con el poder y la moderni-
dad, y con su papel en la definición de formas históricas de comporta-
miento y de racionalidad13. Son las clases y los tipos de comportamiento
los que tienden a reproducirse en una sociedad compleja, no comunida-
des como entes unitarios. Weber estudia las religiones de salvación como
uno de los elementos a través de los cuales se puede interpretar el adveni-
miento del capitalismo (1964: 328-492).

Por religión de salvación se entiende aquella dirigida a la liberación de
la muerte y del sufrimiento a través de la rutinización de un comporta-
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miento ético. El interés de Weber está en el impacto de éstas sobre la orga-
nización de la vida económica y la racionalidad de la sociedad, sobre todo
a partir de la Reforma Protestante cuando las ideas religiosas se convirtie-
ron en fuerzas históricas efectivas que al formar actitudes mentales, valo-
res y estructuras de significado, intervienen en la expansión del espíritu
capitalista en el mundo. En el protestantismo se democratizaría la virtuo-
sidad religiosa, y ésta al convertirse en racionalidad económica, favorece-
ría el surgimiento de la ciudadanía y del Estado. Por el contrario, cuando
los países católicos se secularizaron, se rompe la adherencia a las normas
de comportamiento extramundano, y el lucro, condenado éticamente, to-
ma una forma desorganizada y depredatoria (Espinosa, 1994b; Eche-
verría, 1994). El fundamento racional del catolicismo daría lugar a un
comportamiento impulsivo, al saqueo, al desorden, lo que explica una
economía rentista alejada de un ascetismo económico racional.Otra ven-
tana de análisis abierta por la perspectiva weberiana es la posibilidad de
acercarse a la religión como proyecto de dominación que puede ser apro-
piado y resignificado, respondido y resistido. Weber se preocupa por la
distribución desigual del saber y del poder dentro de la religión y cómo la
vida religiosa es un permanente conflicto entre la exigencia de especialis-
tas religiosos y la vivencia popular de la religión. La mirada weberiana
sobre racionalidades, comportamientos y valores en circunstancias histó-
ricas concretas permite aproximarse a procesos específicos de construc-
ción de identidades y de participación política, tanto en la historia colo-
nial, como en la republicana y contemporánea. 

La aproximación de Eliade (1985) a lo sagrado ofrece categorías de
análisis útiles para acercarse a lo religioso como experiencia y para com-
prender los significados que rodean la construcción del espacio como cen-
tro simbólico. Según Eliade, las sociedades premodernas tienen conoci-
miento de lo real en cuanto éste es repetición de un arquetipo o acción
primordial. Hay tres grupos de elementos que Eliade toma de culturas
diversas para ilustrar la ontología arcaica (Eliade, 1985: 15-39). Por un
lado, aquellos cuya realidad parte de la imitación del arquetipo celeste
–templos y santuarios–. Las regiones no habitadas, salvajes y desconoci-
das se asimilan al caos que precede a la creación. Cuando cualquier espa-
cio es ocupado para habitarlo o transformarlo, pasa a pertenecer al cos-

Historia, cultura y política: espacios cotidianos y religiosidad

217



mos y al ámbito de lo real. En segundo lugar están las ciudades, misiones,
templos, casas, que son reales en cuanto simbolizan el “centro del mun-
do”. Finalmente, los rituales y actos que repiten hechos de dioses, héroes
o antepasados. Toda acción humana adquiere su eficacia en tanto repite
una acción que se realizó en el origen. Desde esta perspectiva es posible
aproximarse a las prácticas de evangelización en los Andes y la Amazonía
e interpretar las misiones católicas o evangelistas como espacios de orde-
namiento dentro del caos de lo salvaje, primitivo e idolátrico que se con-
sideraba era lo nativo. Al mismo tiempo esta perspectiva permite pensar
en la apropiación por parte de los sectores evangelizados, del simbolismo
de centro en un esfuerzo por mantener un orden de lo sagrado que se res-
quebraja tanto por la práctica misionera como por la incorporación al
Estado nación. El problema dentro del esquema de Eliade es la ausencia
de historicidad de la experiencia religiosa, que sería un continuo retorno
al arquetipo primordial.

Religión y religiosidad:
apropiación, agencia, conflicto y negociación

La aproximación al tema de la religión y la religiosidad presenta múltiples
y ricas posibilidades de indagar no sólo en discursos y símbolos, sino en
toda una gama de prácticas que se relacionan con ellos y también escapan
de ellos, entre los cuales ocupan un lugar importante los relacionados con
el campo de lo político. Sin embargo es necesario precisar los conceptos.
Tanto religión como religiosidad son categorías culturalmente construi-
das que suponen un recorte de la realidad. En principio, la religión es un
sistema articulado de instituciones, prácticas y creencias, y la religiosidad
es la manera en la que sujetos históricos individuales y colectivos, en dis-
tintos tiempos y espacios, viven y se apropian de la religión. Es decir, es
la concreción de una determinada religión, un conjunto simbólico y
ritual que es vivido por la gente en una cultura y en un momento histó-
rico específico. Se manifiesta a través de creencias, actitudes, símbolos, y
formas de comportamiento social por las cuales la gente interpreta y cons-
truye, resignifica y reconstruye sus experiencias diarias y extraordinarias. 
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La religiosidad nos ofrece un marco conceptual desde el cual es posi-
ble abordar, con una perspectiva distinta, el análisis de aspectos no reli-
giosos de la sociedad en tanto abarca prácticas y significados, textos y
acciones concretas, imágenes y devociones, enunciados y ritos, que nos
acercan a la acción colectiva y de reforzamiento de identidades, y al desa-
rrollo de la subjetividad individual a través de la búsqueda de alivio a
necesidades existenciales. Desde los múltiples espacios y temporalidades
en los que el estudio de la religiosidad nos sitúa, es posible explorar las
formas de ver, vivir y huir del mundo, las redes de socialización y comu-
nicación, las estrategias de poder y los proyectos de dominación, valores,
jerarquías, alternativas de resistencia y desestabilización. El estudio de la
religiosidad nos acerca tanto a lo público como a lo privado, a lo cotidia-
no y a lo excepcional, a la solidaridad y la exclusión. Un análisis de este
tipo no se limita a una descripción de lo teológico o de lo normativo. Es
necesario preguntarse por las dimensiones de la experiencia religiosa en
sociedades históricamente marcadas por esa experiencia. Las preguntas
que desde hoy podemos hacernos sobre lo que se llama una “apropiación
creativa de la religión dominante” (Certeau, 1992), nos acercan a especi-
ficidades locales y regionales, a los valores, el imaginario y el comporta-
miento de los actores sociales dentro de lo que podría ser caracterizado
como formas peculiares o contextualizadas de modernidad. 

La religiosidad popular es una categoría especialmente pertinente para
aproximarse a las apropiaciones del catolicismo. La iglesia católica es una
institución que históricamente se ha caracterizado por el pluralismo inter-
no y los intercambios con el exterior (Jean Meyer, 1993). A diferencia del
protestantismo en el que se democratiza el saber y el rito, en el mundo ca-
tólico la existencia de especialistas religiosos y la brecha que separa el mo-
nopolio de sus prácticas y conocimientos de los de los fieles, parece resol-
verse en el espacio de la religiosidad popular. En tanto apropiación crea-
tiva de los discursos y proyectos de la religión oficial y dominante, la reli-
giosidad está caracterizada por el conflicto de usos y de significados. Este
conflicto genera una permanente negociación que se traduce en prácticas
y significados específicos, pero también en proyectos y demandas concre-
tas que se procesan en la cotidianidad y en momentos ritualizados. 
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Religión y modernidad

La visión compleja de la modernidad en relación con la religión inaugu-
rada por Weber en su análisis en torno a la racionalidad y formas de com-
portamiento asociadas a las religiones de salvación, es retomada por Talal
Asad (1993), quien trabaja la relación entre nociones religiosas y secula-
res como partes integrantes de la modernidad, a través de una genealogía
de la religión. Su obra, influenciada por el postestructuralismo de Fou-
cault y la teoría postcolonial de Said, analiza la intersección entre sistemas
de conocimiento y de disciplina y control para producir maneras especí-
ficas de hablar de las cosas, de nombrarlas, y de organizar el mundo y la
sociedad. Asad se aproxima a la división entre lo sacro y lo profano como
una de las clasificaciones y conocimientos que usamos para aprehender el
mundo y actuar en él. Le interesa la manera en la que esta distinción,
entre otras, hace posible un tipo específico de identidad social moderna,
el Estado nación. En su Genealogía (Asad, 1993) traza la manera en la que
las nociones de religión se han constituido discursivamente como una
esencia transhistórica y transcultural, separada del mundo de lo político.
Asad está interesado en develar la manera en la que la religión es construi-
da históricamente, en contextos y por razones específicas, e indaga en las
diferentes maneras en las que se trabaja la negociación entre religión y
poder. La religión no ocupa una esfera política distintiva, separada del
Estado y de la política secular. Iglesia y Estado coinciden en su ambición
de formar subjetividades y regular poblaciones, sin embargo la búsqueda
teórica por una esencia de lo religioso ha llevado a separarlo conceptual-
mente del tema del poder. 

La perspectiva analítica de Asad parte de una concepción de la moder-
nidad como un proceso complejo, ambiguo y fracturado. Si bien hay un
concepto de modernidad como periodización histórica, ésta no puede
concebirse como destino conocido y común para la humanidad. Más bien
le interesa la manera en la que distintas modernidades son construidas
histórica y culturalmente en contextos determinados. Tanto en esta apro-
ximación a la modernidad como en la de la religión, el esquema analítico
de Asad introduce la posibilidad de la agencia social. Considerar a la mo-
dernidad y a la religión como construcciones históricas y procesos de
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negociación, abren la posibilidad de un análisis que en lugar de medir el
éxito o el fracaso de determinados proyectos, se enfoque en las consecuen-
cias inesperadas de los mismos.

Es en el campo de los resultados inesperados en relación con la impo-
sición de sistemas religiosos en contextos coloniales de dominación donde
se desarrolla un fructífero trabajo académico tanto historiográfico como
antropológico. 

Desde la historia, México ha liderado, frente a los Andes, la investiga-
ción en torno a la relación entre religión y política. Sobre la Virgen de
Guadalupe, Jacques Lafaye (1977) realizó un amplio análisis a partir de
criollismo y la identidad nacional. Guadalupe es un culto íntimo, públi-
co, regional y nacional, que se convirtió en la insignia de un pueblo, una
nación y una causa revolucionaria. En una búsqueda de continuidades
Lafaye concluye que hay una convergencia entre la esperanza escatológi-
ca de los aztecas y el milenarismo de los evangelizadores católicos, y eso
es el origen de una mística nacional que encontró su referente en la
Virgen de Guadalupe. A partir de entonces se han sucedido numerosos
estudios que revisan o amplían esta perspectiva construyendo a la par,
aportes teóricos (Meyer, 1993; Taylor, 1987; Brading, 2002). Taylor
(1987), hace un recorrido histórico de la significación del símbolo de la
Guadalupe, y destaca su papel como símbolo de la soberanía española y,
dentro de la religiosidad popular, realizando el papel que cumplía en las
creencias populares de los españoles del siglo XVI. Para Taylor, durante
gran parte de la colonia, la Virgen era una mediadora más que una libe-
radora, y como tal era un modelo de aceptación y legitimación del orden
y la autoridad colonial. Es apenas en el siglo XIX cuando empieza a ejer-
cer una función liberalizadora. 

Otra obra referencial es el libro de Serge Gruzinsky La Guerre des
Images. De Christophe Colomb a ‘Blade Runner’ 1492-2019, (1990). El
autor hace un análisis de larga duración del proceso de occidentalización
a través de la imagen. Analiza su poder sobre el imaginario y la vida coti-
diana, desde su imposición en México durante los primeros años de la
conquista hasta las posibilidades de su impacto en el siglo XXI. Son espe-
cialmente pertinentes las pistas que Gruzinsky da sobre los cambios en el
uso y concepción de la imagen, y sobre su importancia crucial para la igle-
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sia de la Contrarreforma y su omnipresencia en el barroco. El autor tam-
bién trabaja las dimensiones creativas de la experiencia religiosa incluso en
un contexto de dominación, como el de la América hispana (1991). La
aproximación a la relación entre religión y poder o dominación permiti-
ría aprehender, según el autor: “…los intercambios de adopciones, la asi-
milación y deformación de los rasgos europeos, las dialécticas del malen-
tendido, de la apropiación y la enajenación. Sin perder de vista que un
rasgo reinterpretado, un concepto o una práctica puedan afirmar una
identidad amenazada, tanto como les es posible, y provocar una lenta
disolución o una reorganización global del conjunto que los ha recibido”
(Gruzinsky, 1991: 6).

Para el Perú hay estudios sobre la religiosidad colonial que enfatizan
las continuidades de la religión andina anterior a la llegada de los españo-
les en las prácticas coloniales (MacCormack, 1992). También desde la his-
toria, Jaime Peire (2000) se pregunta por la relación entre la Iglesia y los
imaginarios sociales en el Buenos Aires de la colonia tardía. La relación
entre la formación de identidades macro y la religiosidad, y la función
ordenadora de las imágenes ha sido abordada para los Andes desde el
punto de vista local y urbano, y en relación a las santas criollas del siglo
XVII. Para Rosemarie Terán (1994), los santuarios, sobre todo el de Guá-
pulo y el del Quinche, favorecen el debilitamiento de identidades locales,
en el proceso de dominio de la ciudad sobre el campo o el “entorno étni-
co”. El uso político de estas imágenes estaría directamente asociado con
una elite urbana que frente a la disrupción de elementos desestabilizado-
res étnicos y de crecimiento de la ciudad, recurre al ámbito de lo religio-
so para neutralizar lo que podría alterar un orden estamental y ampliar su
esfera de influencia.

Especialmente rico en este tipo de análisis es la atención que se presta
a las formas de construcción del sujeto, y a cómo los actores sociales con-
ciben su mundo, lo cual implica abordar tanto enunciados como prácti-
cas (Espinosa, 1994b). La religiosidad es un espacio privilegiado para este
tipo de análisis pues en él se trata con prácticas cargadas de significado y
con enunciados muy ritualizados. Por otro lado, hay también un factor
político que ha influido en la difusión del tema, y este es la búsqueda de
lógicas alternativas frente al proceso de deslegitimación de la modernidad
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tradicional y del tipo de racionalidad que ha dominado en ella. Dentro de
este tipo de análisis se enmarcan los estudios de Bolívar Echeverría (1994)
sobre el barroco mexicano y de Carlos Espinosa (1994a, 1994b) sobre la
religiosidad en el período colonial. 

La antropología ha trabajado también la relación entre religión y polí-
tica desde una exploración de la religiosidad como apropiación de la reli-
gión dominante. Estas lecturas se dan dentro de lo que en términos más
generales es conocido como antropología cultural, comprometida con la
interpretación de significados y con la agencia (Rubenstein, 2005: 28;
Lyons, 2006), pero también desde la antropología política contemporá-
nea preocupada en explorar la agencia y creatividad que se ponen en juego
cuando las sociedades se apropian de los códigos y discursos oficiales de
la religión. La antropología política ha puesto énfasis en la relación entre
religión y procesos políticos de etnogénesis, por un lado, y vinculación a
la ciudadanía y al Estado nación, por otro. Es en la complejidad de la rela-
ción entre política y modernidad en donde insiste Carmen Martínez
(2005) en su presentación de trabajos antropológicos que analizan la vin-
culación entre religión y política a partir de casos concretos en contextos
urbanos y rurales del Ecuador y Bolivia. La autora destaca, entre otras co-
sas, los caminos inesperados que toma esa relación. Estos caminos se dan
en el momento de la apropiación y el diálogo entre sistemas culturales dis-
tintos, y es en ese espacio de diálogo en donde hay lugar para la creativi-
dad en relación con la religión y en un contexto de dominación colonial
o postcolonial. 

También existen trabajos que exploran relaciones materiales entre la
religiosidad y la construcción de identidades. Deborah Poole (1982) ha
trabajado sobre los santuarios en la región cercana al Cuzco. Según ella,
los santuarios favorecen la conformación de identidades micro relaciona-
das con categorías andinas como hanan y hurin, o con lo salvaje y lo civi-
lizado. Poole también enfoca la funcionalidad de los santuarios desde el
punto de vista económico, es decir, como espacios de intercambio dentro
de la complementariedad ecológica andina. Las identidades colectivas que
se ven reforzadas son funcionales económicamente, y dependen de espa-
cios ecológicos. Si bien a través de esta línea puede rescatarse una especi-
ficidad de los santuarios andinos, su aplicación puede resultar bastante
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reduccionista y demasiado localista. Además Poole no aborda las prácticas
que son desplegadas en el santuario en torno a las imágenes, ni tampoco
la carga simbólica de éstas. La historia, la existencia de proyectos políti-
cos, y de un permanente proceso de conformación de identidades, no
están presentes en este estudio.

Conclusiones

Es precisamente en ese campo de los resultados inesperados relacionados
con demandas y proyectos políticos alternativos a los dominantes en
donde enmarco esta reflexión. Mi argumento ha girado en la manera en
la que ese campo puede ser indagado a partir de nuevas lecturas sobre la
cotidianidad, la religión y la religiosidad, en tiempos de transformación,
y en torno a coyunturas precisas: las sublevaciones populares andinas.

¿En qué medida la cotidianidad, como espacio concreto de relaciones
de poder –y a la cual es posible acercarse desde la religiosidad, el uso de
instancias administrativas, las apelaciones a principio morales de recipro-
cidad y redistribución, espacios laborales y de socialización– se constitu-
ye en espacio de tácticas (Certeau 1988a) y de desvíos, que dan cuenta
de la construcción de nuevas actitudes políticas en los sectores subalter-
nos? Me refiero por ejemplo a tiempos rituales católicos (miércoles de
ceniza, semana santa, san juanes14), apropiación de espacios simbólicos
(iglesia, plaza), objetos devocionales (imágenes de la Virgen15), principios
e instancias administrativas españolas (las cortes), cofradías, entre otros.
En tanto apropiación creativa de los discursos y proyectos de la religión
oficial y dominante, la religiosidad se caracteriza por el conflicto de usos
y de significados. Esto supone una permanente negociación traducida en
prácticas y significados específicos, pero también en proyectos y deman-
das concretas que se procesan en la cotidianidad y en momentos rituali-
zados.
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Pero además, la penetración de la actividad evangelizadora en espacios
distintos a los de la práctica y la doctrina religiosa específica (educación,
estructuración del espacio y del tiempo, organización del trabajo, normas
para las formas del vivir o “policía”, etc) introduce otros espacios de apro-
piación, diálogo cultural y conflicto, que se suman a los de la religiosidad
y que pertenecen a la vida cotidiana. La actividad evangelizadora no sólo
se dedica a la formación de buenos cristianos sino también –en el espacio
y tiempo de la cotidianidad– a la de esposos, padres, mujeres, tributarios,
artesanos, vecinos, y ciudadanos. La delegación que hace el Estado colo-
nial de procesos de gobierno y administración de poblaciones, y de incor-
poración de ciudadanos a la nación, en instituciones como la Iglesia, da
como resultado estos procesos en los que junto a la incorporación de po-
blaciones al mercado (Coronel, 2007) y al Estado es posible observar una
separación étnica u otros tipos de apropiación contextualizada del discur-
so dominante (Rubenstein, 2005; Martínez, 2004). Si, a través del discur-
so, el ritual y la práctica religiosa se ejerce la dominación, es también allí,
en esos códigos culturales, en donde se procesan demandas y proyectos
que buscan limitar, transformar o subvertir el orden político dominante. 

La reflexión de Certeau sobre las formas en las que los usuarios subvier-
ten desde dentro los códigos de la dominación nos enfrenta directamente
con procesos de la dominación colonial, con las maneras en las que los
indígenas subvirtieron el orden colonial al apropiarse y resignificar los
rituales y representaciones impuestos por los dominadores (Gruzinsky,
1991), para trazar esos caminos y lógicas de otras demandas y proyectos
políticos constituidos en el mismo seno y dinámica de las relaciones de
poder. Mi argumento indaga en esa ambivalencia y complejidad que carac-
terizaría a las prácticas políticas subalternas insertas en la cotidianidad y
dinámica cultural dominante, a esa incertidumbre, que resalta Bourdieu,
inherente al hecho de que proceden, no de unas reglas explícitas y cohe-
rentes, sino de principios implícitos, que varían de acuerdo a situaciones y
coyunturas, sin plantear rupturas directas, sino un lenguaje que se adecua,
que es compatible. En ese sentido, el concepto de habitus, sobre el cual
habría que profundizar más, me permite aprehender la predisposición a la
acción por parte de actores a partir de su relación con la sociedad.
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En cuanto a la relación entre las prácticas y la coyunturas, pienso en
estas coyunturas como los momentos de las sublevaciones, lo cual me
lleva a plantear una relectura de las causas directas –las nuevas numera-
ciones de tributarios, por ejemplo,– como esos tiempos de toma de opor-
tunidades. Sin embargo, considero que limitar el análisis a la coyuntura,
al acto, no permite vislumbrar la existencia de proyectos de cambio rela-
cionados con las dimensiones políticas de la práctica. Hay otras cosas en
juego: más allá de los estancos, la plebe quiteña articulaba otras deman-
das, reivindicaciones y proyectos, posibles en ese momento a partir de un
cambio en las actitudes y en los significados hacia la dominación. Más allá
de la oportunidad de las numeraciones, los sectores rurales indígenas,
atravesados por profundas trasformaciones en sus relaciones y prácticas,
expresaron nuevas formas de enfrentamiento y participación, articularon
otras demandas y proyectos. ¿Cómo pensar un espacio, un lugar, junto a
ese tiempo del escamoteo, la apropiación y el desvío? ¿Es un lugar de plie-
gue, una otra cara, unos márgenes o suplementos? Es en la indagación en
las formas concretas de la dominación “en su multiplicidad, su diferencia,
su especificidad o su reversibilidad…” (Foucault, 2000: 50), en donde se
pueden leer formas de contestación diversas, sean violentas, o de huida,
de engaño, estrategias que invierten la situación o astucias que nunca lo
logran. El problema no es sólo saber cómo se va a formar cotidianamen-
te la dominación pero también las maneras de enfrentar y negociarla
(Foucault, 1999: 406).
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