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La vida es absurda y significativa.

Y si uno no se rie de lo absurdo y no especula sobre lo significativo,
la vida resulta entonces trivial y todo tiene una dimension minima:
solo hay un poco de sentido y un poco de sinsentido.

Propiamente nada es significativo si no hay un ser humano que piense,
que interprete los fenomenos.

Solo lo que no se entiende tiene que ser interpretado.

Solo tiene significado lo incomprensible.

El ser humano ha despertado en un mundo que no comprende y,
por eso,

trata de comprenderlo.

Carl Jung
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RESUMEN

Esta investigacion, desde el abordaje de los elementos simbolico-imaginarios
asociados a la salud-enfermedad, emergentes de manifestaciones magico-religiosas en
pueblos de la costa carabobena, tuvo como propdsito construir un modelo tedrico-
metodoldgico para la comprension de este fendmeno como proceso de construccion
social. El contexto de la accion investigativa fue Borburata, parroquia rural del estado
Carabobo, donde pobladores veneran y rinden culto a San Juan Bautista bajo la
transfiguracion de santo-parrandero. Su desarrollo se hace desde constructo metddico
pertinente con la cultura cualitativa, donde la fenomenologia representa la matriz
epistemologica, la hermenéutica el fundamento tedrico-metodoldgico para la
comprension, y la etnografia el método de abordaje; trabajo de campo, observacion
participante, entrevista etnografica a informantes. El proceso de categorizacion y
contrastacion entre lo  expresado por informantes y fundamentos teorico-
epistemologicos que apoyaron la investigacion, basado en experiencias vivenciadas,
permitié la comprension de significados emergentes del culto a los santos y su
simbolismo como  aproximaciéon a una socioantropologia de la salud, la
estructuracion tedrica sobre el mundo social de pobladores de la costa carabobefia;
elementos y significados. Cuyo eje vertebrador, fue su sistema de creencias; el
aspecto socio-estructural, lo religioso, lo imaginario y salud-enfermedad, elementos
representativos de su cosmovision. Este conglomerado, constituye el Modelo
Tedrico-Metodologico.

Palabras Clave: Simbolico-imaginario. Salud-enfermedad. Fenomenologia.
Hermenéutica. Etnografia.

Linea de Investigacion: Procesos sociales y condiciones de vida en las areas
urbanas venezolanas.
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THE SYMBOLIC-IMAGERY AND HEALTH-DISEASE PROCESS

ABSTRACT

This research, from the approach to imaginary symbolic items associated with the
health-disease, emerging from magical-religious manifestations in some places of
Carabobo coast people, had as a purpose to construct a theoretical- methodological
model for understanding this phenomenon as a process of social construction. The
context of the investigative action was Borburata, rural location in the state of
Carabobo, where residents revere and worshipping to San Juan Bautista under the
Transfiguration of reverler holy. Its development is done from relevant methodical
construct with the qualitative culture, where phenomenology is the epistemological
matrix, hermeneutics the theoretical-methodological fundamental for undestanding
and the ethnographic method of approach; field work, ethnographic interview, The
process of categorization and comparison between what is expressed by informants
and epistemological theoretical fundaments that supported the research, based,on the
living experiencies, helped the understanding of emerging meanings of worship saints
and its symbolism as approximation to a socioanthropology of the health, the
theoretical structure of the social world of Carabobo coast people; elements and
meanings. Whose backbone was their belief system; the socio-structural aspect,
religious, the imaginary and health-disease, representative elements of their
worldview. This conglomerate, is the theoretical-methodological model.

Key words: Symbolic-imagery. Health-disease. Phenomenology. Hermeneutic.
Ethnographic

Research Line: Social processes and conditions of life in Venezuelan urban areas.



PREAMBULO

Inicio este predmbulo con palabras que Eliade (1978), quien expresa en uno de
sus tratados sobre las creencias y las ideas religiosas: “Todo rito, todo mito, toda
creencia o figura divina refleja la experiencia de lo sagrado, y por ello mismo implica
las nociones de ser, de significacion y de verdad” (p. 17), palabras que al ser leidas
por primer vez evocaron multiples ideas que han acechado mi pensamiento, ya que
encierran un mundo de representaciones de la vida misma, del ser, del sentir y del
hacer. Un mundo de significados que son energia misma que vivifican todo lo
humano, que se van transfigurando con el devenir histérico, evolucionan,
involucionan, se sumergen en lo imperceptible de la consciencia individual y

colectiva para ser palpado y percibido como lo sagrado, lo religioso.

Es justamente este mundo, que el mismo historiador de las religiones
caracteriza como real, fuerte y rico en significados, en ¢l se apoya para afirmar “(...)
que el vivir del ser humano es ya de por si un acto religioso, pues tomar el alimento,
ejercer la sexualidad y trabajar son actos que poseen un valor sacramental” (ibidem),
y es justamente ese mundo impregnado de simbologia el que se intento palpar, sentir
y conocer. Por eso este preambulo constituye una invitacion a la lectura contenida en
este corpus, cuya pretension fue apalabrar la empiria para ofrecer un texto emergente
de un contexto real, el cual méas que pretender mostrar un compendio ensamblado
bajo la rigurosidad metodologica del mundo académico, su fin fue dar aportes sobre
los elementos emergentes del culto a los santos en los pueblos de la costa
carabobefa, y sus significaciones para la salud-enfermedad como proceso de

construccion social.



De tal manera, que prosigo con la invitacion a la lectura de este mundo donde
lo individual-colectivo se eleva en un mismo canto, canto para los santos que dan
sentido a la vida del borburatefio, y confunde tal vez un poco al foraneo, a quien
desconoce que este pueblo de larga data se mantiene como santuario ancestral porque
tiene sangre y corazon para sentir a sus santos, cerebro para mantenerlos siempre
presentes en el pensamiento, musculos y huesos para cargarlos, y concentracion
mental para mantenerlos conectados con su pueblo”; por eso siempre estan presente
San Juan Bautista y San Pedro del Manglar, quienes en armonica comunion

comparten este gran altar con otras divinidades de distintas procedencias.

Ahora, sin mas predmbulos a continuacién presento un esbozo sobre la
organizacion de este corpus investigativo, el cual esta estructurado en cinco capitulos,
cuyo contenido conlleva al lector a transitar de manera detallada cada uno de los

caminos recorridos por lo que fue el abordaje investigativo como tal.

El Capitulo I, contiene elementos que permiten adentrase en la metodologia
pertinente a la estructuracion del proceso investigativo, al referir el surgimiento de la
inquietud que conllevo al planteamiento de lo magico-religioso y la salud como
tema-problema para esta investigacion, presenta otros aspectos que paulatinamente
van permitiendo proximidad a comportamientos y situaciones relacionadas con el
origen del objeto de estudio; aspectos que conllevan a la conformacién de una
arqueologia de dichos procesos con una vision que va de lo universal a lo contextual.
También, contiene resefia sobre la estructuracion de lo simbolico-imaginario que
legitima el sentido de la comprension de la salud como proceso de construccion

social, del estado del arte de la tematica en cuestion, hasta finalmente ubicar al lector

" Expresion tomada de entrevista a informante



en las guias para la accion investigativa; interrogantes, intencionalidad, propdsito y

directrices.

El Capitulo II, ofrece informacion detallada sobre el contexto como texto
de la accidn investigativa. Aqui el lector podra conocer algunos datos de orden
historico sobre el pueblo costero del estado Carabobo llamado actualmente Borburata,
cuyo surgimiento ante la mirada de colonizadores data de 1548. También, presenta
una narrativa contentiva de rasgos que caracterizan a esta parroquia rural carabobefia
como altar de rastros ancestrales; sus cofradias, el debatir de su patrocinio y su
contemporaneidad. Aspectos que se entretejen en compleja red de significados
representados en los cultos a los santos de este pueblo, eje central del proceso
investigativo; a San Juan Bautista, infante de Borburata y a San Pedro del Manglar

como santo de familia.

El Capitulo III expone los fundamentos tedrico-epistemologicos, los cuales
representan un apoyo para el abordaje de lo simbdlico-imaginario. Fundamentos
contentivos de una estructura que conlleva a la construccion del sentido comprendido
desde la salud-enfermedad como proceso representacional de la vida misma, donde
conceptualizaciones sobre cuerpo-naturaleza, vida-muerte estan presentes. De alli,
que se consideren elementos de orden tedrico donde convergen concepciones de
autores como; Schutz, Frazer, Tylor , Lévi-strauss, Malinowski Jung, Eliade,
Kerényi, Ortiz-Osés, Durand y otros del Circulo de Eranos, ademas de otros del

contexto venezolano como Rodriguez, Moreno y Martin.

El Capitulo IV, presenta de manera detallada todos lo relativo a la metddica
de la investigacion, es decir todos aquellos elementos que paulatinamente fueron
dando paso para la construccion del camino que conllevd a la comprension del
sentido, los cuales se fueron ajustando a la par de las necesidades emergentes del

mismo proceso, y de los coinvestigadores; los propios actores de la accion



investigativa. Dentro de estos estdin contemplados elementos de orden
epistemoldgico, metodologico, e instrumentales que facilitaron el abordaje
investigativo, lo cual esta versado en la realidad humana desde un sentido de
complementariedad, complejidad y multidimensionalidad. Ademas contiene una serie
de tablas donde se presenta todo el proceso de categorizacion, contrastacion y
elementos para la final estructuracion tedrica, versada en la palabra de los informante,

nutrida con lo convivido durante el trabajo de campo; de alli su densa estructura.

El Capitulo V, ultimo en este corpus investigativo, estd nutrido con lo
vivencial del proceso investigativo, es decir con lo convivido entre actores del
proceso y la investigadora; coinvestigadores. Elementos que estan plasmados en una
descriptiva que recoge los principales momentos que estructuran la denominada
bitdcora del trabajo de campo, para finalmente aterrizar en discurso sobre la
comprension y significados subyacentes del culto a los santos en poblaciones de la
costa carabobefia, lo que sent6 las bases para la aproximacion socioantroplégica,
propuesta como estructura tedrica producto de esta investigacion, que marca su punto
final en un epilogo construido a manera de reflexion antes la presencia de este nuevo

horizonte; hallazgos propios de esta investigacion.

Finalmente, este corpus contentivo de un amplio proceso de investigacion que
para este momento se presenta a manera de tesis doctoral cierra con la lista de
referencias contentiva de las distintas fuentes documentales, incluyendo las
electronicas, que sirvieron de apoyo, considerando desde las ideas primigenias, hasta
su punto final. Asi como también contiene, presentado a manera de apéndices,
documentos de orden legal basados en el Cédigo de Bioética y Bioseguridad (2008),
emanado del Ministerio del Poder Popular de Ciencia y Tecnologia, quien establece
la normativa para la elaboracién del consentimiento informado de los grupos
humanos y contextos abordados con propositos investigativos, y un guidn elaborado

a manera de apoyo para las entrevistas etnograficas a informantes.






CAPITULO 1

ESTRUCTURACION DE UN PROCESO INVESTIGATIVO

Surge la Inquietud

Toda reflexion, que pretenda una aproximacion al ser humano emerge como
expresion ensonadora de comprension de su comportamiento. De alli, la pertinencia
de esa permanente busqueda de elementos que nos aproximen a una concepcion de
hombre. Es éste, un ser multidimensional que en su constante interaccion con el
universo internaliza elementos productos de su propio dinamismo, que pasan a
formar parte de su experiencia de vida y propician el afloramiento de un sin nimero
de aspectos como valores, intereses, aspiraciones; manifestados en toda su

expresividad.

De alli que mi inquietud por entender el comportamiento humano, surge de
las vivencias como docente en la Escuela Basica “Manuel Gual” de Puerto Cabello, en
esas interacciones durante muchas horas y dias, afios tras afios con estudiantes
adolescentes y en acercamientos, que a duras penas lograba por cortos espacios de
tiempo, con sus padres, representantes y/o familiares, en reuniones y actividades; en
oportunidades como docente guia, en otras como equipo del Departamento de

Orientacion, cuando y donde comienzo a incursionar como investigadora.

En ese momento, estuve de acuerdo con lo planteado por Carrizo (2003) y
consideré necesario apegarme a lo referido por ¢l como la postura enfatica de la

ciencia tradicional que intenta en todo campo disciplinar, describir-definir el objeto de



estudio, a través del sometimiento de sus condiciones de experimentacion y
verificacion. Igualmente, de determinar al sujeto siempre bajo unas mismas
circunstancias, con un interés centrado en su anulacion y en la construccion de
dispositivos de investigacion caracterizados en un maximo nivel de objetividad para

alcanzar resultados precisos y universales.

Por mi oOptica de ese momento, percibi una actitud de indiferencia
hacia las actividades inherentes a toda acciéon de desarrollo personal y extracatedra
que la escuela ofrecia, como complemento al proceso de formaciéon exigido por el
disefio curricular; acorde con necesidades detectadas a través del quehacer educativo.
Sin embargo, si mostraban interés profundo por aquellas actividades, consideradas
por mi en ese momento, simplemente como propias del folclore de la region; donde
siempre destaco el ritual en las festividades a San Juan Bautista durante el mes de
Junio de cada afo. Esto, generd interrogantes atin sin responder y la inquietud por

descubrir el origen de aquella postura.

Actitud, que en mi primer intento investigativo denominé  escasa
motivacion del grupo familiar, por aquellas actividades que los conllevara al
fortalecimiento de una persistencia productiva, que propiciara la necesidad de
trabajar y sentir el impulso necesario para orientar sus acciones hacia metas
especificas para llegar al éxito; conceptualizado como necesidad de logro. Todo
esto, lo analicé desde una concepcion del hombre como un ser pensante, racional y
poseedor de una fuerza que lo impulsa hacia la busqueda de metas para alcanzar los
distintos ambitos; educacion, salud, trabajo, vivienda, recreacion, actividades

culturales, entre otras.

Con el transcurrir del tiempo, experiencia de vida y profesional y la
interrelacion con los distintos grupos; desde mi trabajo y cotidianidad, he

reflexionado al respecto. Y aquella idea, sobre el desinterés por las actividades que



conlleven al logro del éxito se ha ido transformando; entiendo ahora que cada sery
cada grupo social posee su propia vision sobre logros, metas y éxito. Igualmente, ha
ido sucediendo con la vision sobre los ceremoniales de actuacion ritualista que

caracteriza el ciclo de vida de pobladores de la costa carabobena.

Los mismos, podrian representar esa experiencia mistica necesaria para
mantenerse unido a raices ancestrales, donde la escenificacion de rituales es la
expresion de un colectivo que aun busca deslastrarse de la sumision, de la
dominacion a que fue sometido durante el proceso colonizador; simbolo de
persecucion, opresion, esclavitud y cambio del sentido de la vida y de la muerte. O
tal vez, represente el mito heroico universal del que habla Jung (1977), el cual refiere
a un dios-hombre que vence el mal, libera a su pueblo de la destruccion y de la
muerte, por lo que “La repeticion ritual de (...) ceremonias, y la adoracion a tal
personaje con danzas, musica y sacrificios, sobrecoge a los asistentes con numinicas
emociones (como si fuera con encantamientos magicos) y exalta al individuo hacia
una identidad con el héroe” (p.76). Conviccion que se mantiene a lo largo del tiempo
e impregna de cierto estilo de distincion a la vida; tanto personal como social de los

creyentes.

Desde aqui, comienzo a percibir que el ya referido culto a el santo patrono
de origen ancestral, va mas alla de un simple entusiasmo propio de una tradicion;
estd cargado de fervor y devocion expresada en magno  ritual magico-religioso.
Ante lo cual, surgen nuevas interrogantes y sospechas que van alimentando mi
inquietud por conformar un constructo teérico-metodoldgico que permita acercarme
a la comprension de esta manifestacion cultural del comportamiento humano de estos
pobladores, con quienes me he venido interrelacionando en distintos espacios desde

hace ya més de cuarenta afios.



Tomando también en cuenta, la apertura hacia una nueva vision y desde
distintas perspectivas emergidas de las discusiones tedricas en seminarios ofrecidos
en el Doctorado en Ciencias Sociales, Mencion Estudios de Salud y Sociedad, he
comprendido que la salud es una situacion de equilibrio en las relaciones hombre-
hombre y hombre-naturaleza, por lo que podriamos entender también como estas
manifestaciones simbolico-rituales expresan la busqueda de un equilibrio, tanto
cosmico, es decir, con fuerzas sobrenaturales, como con las fuerzas provenientes de

esas relaciones; hombre-hombre y hombre-naturaleza en la vida real-material.

Razoén por la cual, me sitio en una perspectiva desde la cual los procesos de
salud-enfermedad aparece como epicentro de todo acontecimiento humano, como
elemento que constantemente circunda nuestra realidad, Lo que le hace ser
preponderante e inherente a la vida humana, y su concepcion depende de las
condiciones socioantropoldgicas de cada comunidad. Es decir, comprende un aspecto
siempre en proceso de construccidon, ya que su nocidon mds que constituir un
concepto, €s una experiencia que se vive, es un proceso, explicito e implicito a la
vida y a la muerte de todos los seres vivos, que desde su origen refiere la salud del

cuerpo y del espiritu.

Aspectos, que me llevan a girar la mirada hacia ese caracter oculto de la salud
del que habla Gadamer (1966) el cual hace de ésta una misteriosa entidad conocida
por todos y a la vez desconocida. Porque la salud, implica esa vitalidad de nuestra
propia naturaleza que a pesar de permanecer oculta se revela a través de la energia
vivificadora que conlleva a emprender acciones, al conocer y al convivir; a pesar de
que la conciencia se mantenga apartada de nosotros mismos. Es el ritmo de la vida y

representa un proceso continuo en el que el equilibrio se estabiliza una y otra vez.

Razon por la cual, me propuse hacer una interpretacion de la salud desde los

elementos simbolicos-imaginarios, emergentes de cultos magico-religiosos, ya que
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estos determinan la constitucion del yo real y de la consistencia de los procesos
epifenoménicos y remiten al inconsciente colectivo (Rodriguez, 1995). Cuestion, que
al tener que ver con los saberes y recursos de los seres humanos, varia notablemente
de una sociedad a otra y depende de sus caracteristicas antropoldgicas en particular,
ademads de la disponibilidad y aprovechamiento que cada una tenga de los diversos

recursos y de la tecnologia avanzada.

En fin, todo proceso investigativo relacionado con el comportamiento humano
tiene el compromiso de mirar al hombre en su totalidad, de abarcar aspectos que
tengan que ver con su voluntad, inteligencia e instrumentacion como homo faber y
homo symbolicus, de donde emerge lo sagrado y permea toda estructura del mundo
sociocultural. Idea, que reafirma Ries (1995), cuando hace eco sobre la necesidad de

clarificar la terminologia inherente a las ciencias del hombre y expresa que:

En toda cultura existe un material simbolico — herencia de un patrimonio
— de funciones relacionales y comunitarias. El desarrollo historico de las
culturas esta ligado a la actividad del homo symbolicus y religiosus. De
esta manera, lo sagrado, la cultura y el humanismo estdn intimamente
relacionados. Por otra parte, el encuentro de las culturas constituye uno de
los rasgos dominantes de nuestra época (p. 18).

Culto Mégico-Religioso y Salud: Aproximacion a una Arqueologia Simbodlica

La estructuracion de todo proceso investigativo requiere de una revision que
permita proximidad a comportamientos y situaciones relacionadas con el origen del
objeto de estudio. En este particular caso, se trata de definir una vision de lo que ha
sido el proceso salud-enfermedad en la historia de la humanidad y lograr comprender
los procesos simbolicos emergentes de los cultos magico-religiosos que de una u otra
manera se han sedimentado en el imaginario colectivo, de donde ha ido emergiendo
de manera recursiva el concepto salud-enfermedad; en concordancia con el

pensamiento predominante.
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Esto, sin pretender mostrar que la humanidad ha tenido un proceso evolutivo
lineal y menos ain emitir juicios valorativos sobre alguna forma de pensamiento;
todas han sido importantes para el surgimiento de otras. Si, comparto la idea de Jung
(1997) sobre un desarrollo lento y laborioso de la consciencia, que necesitdé de
incontables eras para alcanzar el estado civilizado, fechada hacia el afio 4000 a de C.
tomando como punto de referencia la aparicion de la escritura. Sin embargo, existen
grandes lapsos de la historia de la humanidad que permanecen en el ocultismo porque
carecemos de indicios que certifiquen formas del pensamiento de épocas remotas. De
alli, que el mismo Jung (ob. cit.) considere que “(...) ain hay grandes zonas de la

mente humana sumidas en las tinieblas” (p. 20).

Esto toma valor cuando en las ideas sobre el simbolismo, del mismo
pensamiento jungiano, inferimos que en tiempos inmemorables el ser humano no
reflexionaba sobre sus simbolos, simplemente los vivian y permanecian animados
por su significado de manera inconsciente. Asi, el hombre primitivo pudo haber
vivido cada una de sus acciones atrapado por el miedo, las supersticiones y otros

obstaculos impalpables e invisibles.

En tal sentido, a lo largo de su historicidad el ser humano ha expresado un
lenguaje sagrado y simbdlico para interpretar sus incomprensibles realidades; entre
ellas la salud. Desde la antigiiedad, ésta representa un fendémeno que ha estado y
continta estando revestido de importancia para la comprensioén del hombre y todo su
acontecer. Tanto en sociedades arcaicas como en las tradicionales, constituye una

experiencia de vida donde se integra, no s6lo lo corporal, sino también lo espiritual.

Por consiguiente, la idea es presentar algunos hitos de la trayectoria humana que
por su significancia marcaron pauta en la conceptualizacion de la salud.

Considerando, que:



12

Comunmente se supone que en alguna determinada ocasion de los
tiempos prehistdricos se «inventaron» las ideas mitologicas basicas por
algin inteligente filésofo anciano o profeta y que, en adelante, fueron
«creidas» por el pueblo crédulo y carente de sentido critico. Se dice que
las ideas contadas por un sacerdocio a la busqueda de poder no son
«verdad», sino sb6lo pensamiento anhelante. Pero la misma palabra
«inventary deriva del latin invenire y significa «encontrar», y de ahi
encontrar algo «buscandolo». En el ultimo caso, la propia palabra insinta
cierto conocimiento anticipado de lo que se va a encontrar (ob. cit., p. 77).

Por lo que toda mitologia transmite simbolos de nuestra propia humanidad
que permiten tanto el reconocimiento del entorno como el reconocimiento de nosotros
mismos, por eso han tenido vida a lo largo de la historia de la humanidad. Para Eliade
(1983), el mito ha mantenido vida en muchas sociedades, ha proporcionado no so6lo
modelos al comportamiento humano, sino que ha conferido significaciéon y valor a la
propia existencia. “Comprender la estructura y la funcion de los mitos en las
sociedades tradicionales en cuestion no estriba so6lo en dilucidar una etapa del
pensamiento humano, sino también en comprender una categoria de nuestros

contemporaneos” (p. 8).

Toda mitologia, relata la gesta de seres sobrenaturales y las manifestaciones de
sus poderes sagrados, de alli que se convierta en modelo ejemplar de los ritos y de
toda actividad humana significativa; nacimiento, alimentacion, matrimonio, trabajo,
educacion, arte, sabiduria, muerte. Es decir, es la realidad misma, conforma un
vinculo establecido entre el pasado y el presente, es la realidad vivida y a través de la
historia ha marcado pauta de comportamiento humano. Todos los pueblos, sin
excepcion han poseido una mitologia y ésta, ha sido testimonio y vestigio de culturas

antiguas; ha llegado a convertirse en la historia espiritual de los pueblos.

Ademas de tener como caracter esencia atraer lo divino a la vida terrenal y

suprimir toda distancia entre lo mortal e inmortal. De alli, que se podrian referir
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innumerables culturas de la antigliedad donde el mito tuvo vida, como es el caso de
los griegos quienes oponian el logos, razonamiento, y el mytos, mito. Entendiendo el
logos, como todo aquello que se puede explicar racionalmente, el pensamiento
griego oscilé entre estos dos polos; logos y mytos. A continuacion, algunas

referencias relacionadas con la salud y sus simbolismos.

La Hygieia Griega, la Salv Romana y la Salud en la Antigledad

En la Grecia clasica, cuna de nuestra cultura occidental, se consagraba a la
diosa Hygieia como la personificacion de la salud, y a Panacea como restauradora de
la misma. Ambas hijas de Asclepio, “quien sanaba a los mortales e incluso podia
hacerlos retornar de la muerte a la vida” (Kerényi, 1999, p. 142). Asclepio,
Aesculapio-Esculapio en latin, significa Incesantemente benévolo, y su padre Apolo
“(...) médico de los dioses, curador de los inmortales cuando éstos sufrian heridas”
(ibidem), representan una evidencia del misticismo que envolvia a la salud en el
mundo griego. Ellos, rendian culto en los Templos de Asclepio y los sacerdotes de

quienes era exclusiva la tarea del arte de curar, eran llamados Asclepiades.

Literatura relacionada con aspectos sobre el mito y la ciencia, presenta distintas
leyendas sobre Asclepio hijo de una mortal llamada Cordnides cuya infidelidad a
Apolo con Isquis produjo que esta fuera asesinada por las flechas de Artemisa.
Apolo, quien sabia de su embarazo no pudo tolerar que su hijo pereciera con la
madre, tom6 a Asclepio del cadaver de ésta que ardia en la pira y lo entregd al
centauro Quir6én, quien se encargd de ensenarle el arte de la curacion. Otras
versiones, nombran a Epidauro como lugar famoso de culto a Asclepio donde
muchas personas se curaban mientras dormian en su templo y a Eglé la luminosa
como su madre. Mencionan, que el nacimiento del nifio divino tuvo lugar en el
santuario y el parto fue atendido por Artemisa y las Moiras; diosas del destino (ob.

cit.).
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También, cuentan que Cordénides llegd al Peloponeso ya prefiada por Apolo,
dio a luz a Asclepio en el suelo de Epidauro y lo abandond en el Monte de los
Arrayanes. Alli fue amamantado por una cabra y protegido por un perro pastor, hasta
que fue encontrado el pastor Arestanas, quien a medida que se aproximaba al nifio
vio que éste irradiaba una luz, se percatd de que algo divino habia y se alejé. De
inmediato se propago la noticia de que aquel nifio en el futuro encontraria cura para
los enfermos, devolveria la vida a los muertos, y el perro se convirtié6 en un animal
sagrado de Asclepio; como la serpiente apolinea. Nunca se mencioné que Asclepio

trajera de vuelta a la vida a muertos en el mismo Epidauro (ob. cit.).

Otras narraciones nombran a héroes a quienes Asclepio les devolvid a la vida
después de la muerte, como a Hipdlito, Licurgo, Capeneo, Tyndaro, Glauco y Orion.
Hecho que provocaba la colera en su abuelo Zeus quien destruy6 al médico divino
con su rayo poderoso en el sitio de Epidauro; donde los griegos le rendian culto.
Apolo, veng6d a su hijo matando a muchos Ciclopes, supuestos forjadores del rayo
apolineo. El culto de Asclepios estuvo extendido por toda Grecia, lo adoraban por
sus tres virtudes fundamentales: Sotero (salvador), latros (sanador) y Orto (correcto)

(Rojas, 1996; Nuio, 1993).

Sus  templos generalmente estaban construidos en lugares saludables,
apropiados para la curacion y el descanso, lejos de las ciudades. Se le represento, con
un caduceo en la mano con dos serpientes enrolladas, simbolo de la vida eternamente
renovada y de la vida y de la muerte, porque cada cambio de su piel representa el fin
y el inicio de una nueva vida. El caricter oracular que el mundo griego imprimi6 a su
concepcion de la salud, podria guardar relacion con la naturaleza ctonica de la
serpiente; habitante de las profundidades del suelo, animal sagrado y apto para

encontrar hierbas con poderes curativos. Para ellos la salud era vivida como virtud,
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como un modo habitual de vida, tanto en lo individual como en lo colectivo, y en una

interaccion dindmica con la naturaleza, de la cual el hombre era parte constitutiva.

Proponian la constante busqueda del equilibrio entre el ser humano y el espacio
vital, asumiendo la articulacion salud-enfermedad como parte constitutiva de la vida
misma, parte del desempefio de su naturaleza en funcionamiento; estado propio de la
condiciéon humana. Los griegos incorporan a su concepcion de salud diversos
elementos; vida, enfermedad, dolor, necesidad, carencia, angustia y muerte. Asi,
salud-enfermedad-muerte conformaban la estética de la vida misma (Garcia
Cardona, 2005), y la curacion del cuerpo contemplaba igualmente la curacion del

alma.

De tal manera, que en la Grecia presocratica del siglo VI a de C., la salud estuvo
basada fundamentalmente en al culto a Asclepio y su practica terapéutica bajo un
ritual cargado de ceremonias a través de la asistencia divina durante las curaciones.
Fue en la misma Grecia, entre los siglos V y IV a de C., cuando surgio la
estructuraciéon del concepto de physis o naturaleza, sobre el cuerpo humano y la
enfermedad comenzaba a ser considerada como alteracion morbosa del orden de la
naturaleza; representada en el equilibrio entre agua, aire, fuego y tierra. Para
Hipdcrates de Cos, la salud estaba dada por el equilibrio de los cuatro humores; sangre,

pituita, bilis amarilla y bilis negra del cuerpo humano (Lain Entralgo, 2005).

.. . 38
Es con el surgimiento de la denominada Escuela de Cos™, cuando se propuso
una fundamentacion cientifica para explicar todo fendmeno inherente a la salud y a la

enfermedad; se rompe su concepcidn magica o mitica. Hipocrates, se reconoce como

Esta era la escuela médica mas conocida, también existio la escuela Cnidia de medicina. Ambas,
con distintos enfoques sobre la enfermedad; Cos se preocupaba en hallar sus causas para evitar su
futura aparicion y Cnidia en identificarla y curarla a la brevedad posible, desatendiendo las causas.
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el primer médico que rechazd toda supersticion, leyenda o creencia popular que
responsabilizara a fuerzas divinas o sobrenaturales de la enfermedad. Su padre
Heraclidas, fue famoso médico, con quien se presume se inicié en el arte de la
medicina. “Existe también una tradicion mitica segun la cual toda su familia pertenecia
al grupo de los “Asclepiadas” (...)” (Cruz Akinov, 2008, p. 20). Independientemente
de esta version, Hipdcrates separd la medicina como disciplina de la religion,
argument6 que la enfermedad no era castigo infligido por dioses, sino la consecuencia

de factores ambientales, la dieta y habitos de vida.

Al conjunto de textos de las distintas materias estudiadas en la Escuela de Cos
es lo que se conoce como Corpus Hippocraticum, aunque muchos estudiosos
afirman que s6lo una pequefia parte de la obra fue autoria del maestro. La misma,
contiene la primera propuesta cientifico-natural de la enfermedad, sin embargo
Hipdcrates, miembro del gremio de los Asclepiades, conferia a los médicos la
investidura de una autoridad sacerdotal, “como bien se expresa en el JURAMENTO:
“Juro por Apolo médico y Asclepio e Higieia y Panacea y todos los dioses y diosas,
haciéndoles testigos, cumplir acorde a mis capacidades y juicios, estas promesas”

(Rojas, 1996, p. 67).

Se crea la idea de una ciencia médica técnica, base de la medicina hipocratica y
asi, “La practica terapéutica, en consecuencia, deja de ser empirismo rutinario,
operacion magica o ’purificacion’ del enfermo, y se trueca en ’arte’ o téckhné, en
teckhné iatrike” (Lain Entralgo, p. 167). Sin embargo, fue comuin para el médico
hipocratico encontrarse con personas que continuaban acudiendo a las curaciones
religiosas y mdgicas, por la confianza que tenian en estas; la incredulidad hacia lo
divino estuvo restringida a grupos de ilustrados. Si bien es cierto, que la salud y la
enfermedad son importantes para los varios escritos hipocraticos, también lo es, que

no fue total la desaparicion de elementos tedricos relacionados con lo magico y
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sobrenatural; los dioses continllan existiendo y la propia naturaleza puede ser

considerada como divina.

De esta manera, dio apertura a un nuevo caracter adoptado en el mundo griego del
siglo V sobre la concepcion de la medicina, lo que para Babini (2000) son rasgos de la
medicina cientifica surgida de la empirico-racional en siglos anteriores, con cierta
dosis de elementos magico-religiosos; cuyo fundamento persigue huellas dejadas por
la fisiologia del siglo VI al hacer un reconocimiento de la enfermedad como
fendmeno natural, sujeto a la ley de la causalidad. Sin embargo, de esta nueva corriente
racionalista emerge la necesidad de despojar a la medicina de todo rastro magico-
religioso; comienza por desdefar toda explicacion sobre el origen divino de la

enfermedad.

A partir de las ensefianzas hipocraticas, surgen otras elucidaciones que
implicaban que tanto la salud como la enfermedad estaban regidas por leyes naturales
y eran el reflejo del medio circundante y de las condiciones higiénicas. Prevalecia asi
una concepcion naturalista donde la salud continuaba siendo el resultado de una
armoniosa relacion hombre-ambiente, del equilibrio de los cuatro humores
corporales, ya antes mencionados. Como resultante de la combinacion con los
elementos primarios de la naturaleza; caliente-htimedo, frio-seco y los elementos del
planeta; fuego, tierra, agua, aire. En consecuencia, la pérdida de la salud era
originada por la violacion de las leyes naturales y el mismo cuerpo del enfermo era

capaz de restaurar el equilibrio (Bruni Celli, 1993).

De manera tal, que este momento representa un hito en la arqueologia de la
salud. El pensamiento hipocratico constituyé un paradigma de la medicina en el
mundo occidental y Galeno, mayor autoridad médica occidental desde el siglo I,
igualmente reconocié esa relacion ambiente fisico-social con la salud (Moreno-

Altamirano, 2007). Al igual que con la mitologia, existen distintas versiones al
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respecto, Gil Fernandez (2001), refiere, tal vez como especulaciones filosoficas o
médicas, algunas definiciones encontradas de la salud como en la escuela pitagodrica;
justa mezcla de aire y sangre, de los cuatro humores y correlato de la salud del alma.
A la vez, la enfermedad somatica también tenia una vertiente psiquica, era
diferenciada por un vocablo que referia un desvario del espiritu, sufrimiento moral o

vicio.

Por otra parte, los romanos asumieron muchas de las categorias de los
griegos, la salud para estos estuvo representada por Salvs, diosa de la salud de origen
griego adoptada por ellos. El culto a Asclepio, Esculapio para ellos, llega a Roma en
el afio 292 a. de C., como consecuencia de una epidemia de peste una embajada de
Roma se traslad6 a Epidauro, lugar del santuario de Asclepio, para pedir la serpiente
de éste. Hecho que marco precedente en la concepcion de aspectos concernientes con
la salud en el la cultura romana; extendiéndose hasta hoy dia en la cultura de

occidente.

Posterior a la caida del Imperio Romano y a la propagacion del Cristianismo, el
cambio en monasterios medievales fue notorio; los sacerdotes pasaron a ser
encargados de la salud y la ciencia fue sustituida por la fe y las oraciones. Ya para
finales del siglo VI, la medicina hipocratica habia descendido a niveles inferiores;
toman auge la magia, las situaciones demoniacas y los actos satanicos en relacion a la
salud y a la enfermedad. Hubo creacion de instrumentos mecanicos y la creacion de

nuevos conocimientos estuvo estancado; la technique por encima de la science.

Similares han sido las narrativas sobre las distintas mitologias en el mundo,
todas han estado caracterizadas por hechos sobrenaturales, animales sagrados, seres
heroicos, dioses, semidioses, creencias envueltas en mitos, cultos, rituales y

ceremonias; todo como representacion del mundo natural. En la medida que
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hurgamos sobre las diversas cosmogonias, cosmovisiones, mas ain nos daremos

cuenta que:

(...) el hombre no tuvo (no tiene y no tendrd) para comprender lo
sobrenatural, para expresar lo inexpresable, para definir lo indefinible,
que los muy débiles medios de su pensamiento, de su lenguaje, de su
escritura, y, tal alta sea su religion, revelada o no, tan sutil sea el tedlogo,
tan profundo que sea el filésofo el resultado sera siempre un
antropomorfismo mas o menos aparente (Raynaud, 1975, p. XIII).

Salud-Enfermedad y Cultura Aborigen

Las culturas aborigenes, también desarrollaron desde tiempos ancestrales
practicas y conocimientos complejos y bien estructurados. Esa milenaria relacién con
la naturaleza les ha facilitado una comprension cabal con la clasificacion,
composicion, uso y proteccion de las plantas propias de su entorno, lo que logran
entrelazar con lo magico-religioso de su propia cosmovision; formando esto parte
integral de su cotidianidad. Ademas, del sentido del trabajo comunitario que poseen

por su misma condicion.

Para la época de la llegada de los grupos colonizadores, ya en América existian
centros poblados con caracteristicas culturales definidas, algunas consideradas mas
avanzadas que otras, cada una con su propia cosmovision. La cultura Chibcha,
adoraban y rendian cultos con sacrificios humanos al Dios Sol y a la Diosa Luna o
Chia. De acuerdo a su mito antropogdnico, las mujeres precedian de tallos de hierbas
y los hombres originales fueron hechos de barro (Villasefior, Rojas y Berganza,

2002).

La cultura Incaica, consideraba al Inca gobernante un descendiente directo del

Dios Sol, sus grupos societales estaban conformados por castas y clanes. Cada clan
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tenia su totem; el halcon, el sol o el arcoiris. El sol Dios supremo, también
denominado Inti o Pucham; se le representaba como una figura humana con
serpientes enrolladas en los brazos, un plumaje cubriendo sus hombros y de su cabeza
se desprendian rayos solares. Su hermana y esposa era Madre Luna o Manacullia.
Rendian cultos en rituales de veneracion a la Madre Tierra o Pachacamac, al trueno,
relampago, rayo o Illapa. El sacrificio de animales y unas pocas veces de humanos,
formaba parte de los ritos religiosos; la religion fue inherente a toda concepcion
incaica en relacion a la vida, a la muerte y a la enfermedad (Pericot, 1978; De la vega,

1970).

Otra cultura cuya enriquecida cosmovision permeaba todas sus actividades fue
la Azteca, es imposible separar ningiin acontecimiento natural, social o enfermedad
del sentido religioso desde el cual comprendian la vida; cultos y ritos eran
constantes. El ritual de mayor significancia era el de los sacrificios humanos, donde
extraian el corazon del elegido y sus doncellas. En medio de su temor por la extincion
del Dios Sol, para evitarlo los Aztecas ofrecian los sacrificios humanos al astro

anémico (Villasefior, Rojas y Berganza, 2002).

Por otra parte Lopez-Austin (1996), en sus estudios sobre los nahuas, grupo de
pueblos prehispanicos de Mesoamérica descendientes de los aztecas, refiere que estos
interpretaban todo su mundo en clave simbolica de acuerdo con su propio universo
teologico, sus deidades y concepciones cosmogonicas. Para ellos, la concepcion de
los estados de salud-enfermedad era dual; guardaba estrecha relacion con el equilibrio
y desequilibrio en los &mbitos naturales, sociales y divinos. La perdida de la salud era
ocasionada por el desequilibrio y la tarea del sanador era conocer si la causa de

alguna afeccion se debia a disgusto de una deidad, a la accidon de un brujo o un astro.

Los nahuas poseian un concepto de las buenas enfermedades las infligidas por

los dioses, y las malas enfermedades las causadas por la magia negra. Para ellos, la
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persistencia de la salud se derivaba de las fuerzas en juego en el cosmos y del
mantenimiento de sus propios limites contra las fuerzas de los demés. Ademas, no
concebian el cuerpo en oposicion al espiritu, ni al ser humano en oposicion al la
sociedad, el cosmos y el hombre constituian un todo; carecian de toda fragmentacion
caracterizadora y apreciada por la sociedad moderna (Villasefor, Rojas y Berganza,

2002).

Otra evidencia sobre el mundo mitologico aborigen, estd representada en el
recorrido sociantropolégico de Flores-Guerrero (2004), quien dedicado a la
comprension de la cosmovision de algunos pueblos indigenas iberoamericanos en
Ecuador, Bolivia, Perti, Panam4, Nicaragua y México, elabora una aproximacion a las
distintas concepciones de salud y enfermedad de estos grupos. Donde se palpa la
salud entendida como un sistema de funcionamiento armoénico; aspectos fisicos,
mentales y espirituales, en una constante y también equilibrada conjugacién con el
medio ambiente sociocultural y natural. Y la enfermedad se desprende una vision
dualista del mundo con el predominio de elementos sobrenaturales o magico-

religiosos por sobre los naturales y mas aiin los empirico-racionales.

Similar narrativa presentan Beals y Hoijer (1976), cuando describen como los
navajos, pueblo nativo norteamericano, curan la tuberculosis con una complicada
ceremonia de nueve dias, cdémo en un poblado esquimal se reunen las familias de
una comunidad y bajo la direccion de un jefe religioso denominado chaman, intentan
descubrir por medios magicos la causa de la escasez de alimentos. También se dan
ceremonias similares que marcan el cambio de las estaciones, ceremonias para
preparar los campos para la siembra y actividades religiosas como la Danza de la
Serpiente, destinada para la atraccion de la lluvia por los Hopis; uno de los grupos

indigenas mas antiguos de los Estados Unidos,
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En este sentido, la concepcion salud-enfermedad enmarcada en los sistemas de
salud en la cultura aborigen abarca un conjunto integrados de mitos, creencias,
conceptos e ideas en relacion a las enfermedades bien sea fisicas, mentales o
desequilibrios sociales en una poblacion determinada. Dicho conjunto de
conocimientos explica tanto los procedimientos de diagnostico, pronostico, curacion,
hasta prevencion de enfermedades y promocion de la salud. Es transmitido

verbalmente por tradicion, de generacion en generacion dentro de las comunidades.

Situacion que guarda similitud con otras culturas occidentales ya antes
mencionadas; la griega y la romana. Aspectos que proyectan el indiscutible arraigo a
las précticas tradicionales y antiguas, donde el hecho magico-religioso juega un papel
decisivo, de manera tal que lo social, lo colectivo, lo formal, lo ritual y lo tradicional
se conjugan. Cuestién que se puede constatar en literatura existentes sobre aspectos
mitolégicos de las diversas culturas desde tiempos ancestrales. Por ejemplo para
Gonzalez (1980), una de las experiencias mas resaltantes en sus primeros encuentros
con el pensamiento mitico de diferentes grupos aborigenes de Venezuela fue su

estructuracion circular profunda como representacion de la totalidad.

Aspecto que también llegd a impresionar a Jung (1997) durante sus primeras
investigaciones sobre la psique humana, quien emple6 la palabra hindi Mandalas®’
para designar toda estructura de orden similar a la representacion simbolica del
atomo nuclear, de la psique humana, cuya esencia ain se desconoce. La
representacion de elementos ocultos en estos circulos magicos ha sido diversa,
incluso sin apego a doctrinas o ritos religiosos. Por ejemplo von Franz (1997),
menciona a los navajos quienes empleaban figuras analogas a mandalas para volver a

la persona enferma a la armonia consigo misma y con el cosmos y, asi recuperaria la

salud.

% Palabra que proviene del sanscrito y significa circulo sagrado. Es simbolo sagrado de sanacion,
totalidad, union, integracion.
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El Aborigen Prehispanico y su Cosmovision

El proceso salud-enfermedad enmarcado en la cosmovision del aborigen
venezolano prehispanico, también estd representado por un conglomerado que integra
mitos, creencias, conceptos e ideas en relacion a las enfermedades bien sea fisicas,
mentales o desequilibrios sociales en una poblacion determinada. Este conjunto de
conocimientos, explica tanto los procedimientos de diagndstico, prondstico, curacion,
hasta prevencion de enfermedades y promocion de la salud. Es transmitido

verbalmente por tradicion, de generacion en generacion dentro de las comunidades.

No en vano, Inaudy (1996) en intencion de aproximarse al pensamiento de los
primitivos pobladores de América, nos presenta un aborigen prehispanico inmutable
y milenario, deslumbrado por los elementos césmicos, cegado por los relampagos sin
llegar a comprender su iluminacion, acosado por la profundidad de las selvas, por el
torrencial de los rios, lo interminable de las llanuras y todo un mundo desconocido;
interroga las cosas de su entorno en un afan de arrancarles su misterio. Afincado en el
legado de sus antepasados, crea dioses y espiritus benignos para su proteccion,
espiritus maléficos que lo acechan, pone nombre a las estrellas, al reldmpago, a los
vientos, a todo cuanto le rodea y vuelca su capacidad creadora en mitos, leyendas y

en diversas invocaciones magicas.

EL mismo autor, en 1995 en afan de rescatar elementos relacionados con la
enfermedad y el mito en las etnias americanas, intenta una proximidad a la
cosmogonia y cosmovision pemon, grupo €tnico que habita en Venezuela dispersos
en el Parque Nacional Canaima. Refiere al mito, como impositor de una génesis
sagrada, traducen lo creado por el hombre en el tiempo primordial, como resultado
de una sumatoria de dioses y seres sobrenaturales, salidos del inconsciente més el

entorno cdsmico para regir la espiritualidad aborigen. Menciona a la mitologia pemén
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como tal cual espejo magico, transportadora al embeleso, donde la oralidad ha hilado
iméagenes y acontecimientos arcanos para escuchar los dioses de los origenes,

creados por Eraton; el alma del pemon.

Los mitos pemones vienen de siglos, desde una lejana y sagrada aurora. Su vida
gira en esa reciprocidad permanente hombre-cosmos, de donde surge el taren como
invocacidn magica, como canto mitico curativo utilizado durante el acto magico
religioso social, de fe y creencia vital. Invocaciones incapaces de aflorar a nivel
racional, y de ser percibidas por las mentes civilizadas; consideradas inaccesibles ante
el andlisis logico cientifico. El pemodn a través de su metafora del taren, compara la
salud psicosomatica del ser con escena representativa del equilibrio propio de su
entono. En este taren aparecen bien definidas, las cuatro partes de su estructura y la
salud mental del pemon, esta representada aqui por la integracion SER-

ENFERMEDAD-COSMOS que deriva del habla comun en bella metafora del pemon.

Asi, la mitologia de los aborigenes prehispanicos ubicados en la hoy dia
Venezuela posee caracteristicas particulares y similares a la vez con culturas
ancestrales y de distintas latitudes. Gonzalez (1980), en su afan de revelar la

importancia antropologica de estas culturas, narra:

A nosotros nos impresiond que todas las ceremonias rituales de los
guarequenas, sus danzas rituales y relatos cruciales de su mitologia se
realizan de acuerdo a una sagrada disposicion CIRCULAR. La ceremonia
de iniciacion guarequena es un verdadero homenaje a los patrones
sagrados de la circularidad, lo esférico (...) es un acatamiento a la palabra
de las divinidades del comienzo del Mundo. El aprendiz de brujo debe
comportar movimientos circulares al estrujarse en su cuerpo las hierbas
que lo sacralizan, le dotan de poderes como los que poseian los héroes
culturales primordiales (...) de poder comunicarse con ellos (p. 35).

En la mitologia de los Guarequena, grupo indigena del estado Amazonas, el

chamanismo abarca una complejidad de ritos y creencias ligadas a la curacion de
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enfermedades; esta dividida en dos funciones rituales que se complementan. La del
Pjiyakjeli o soplador que sopla tabaco sobre el cuerpo del enfermo durante la
curacion, en la etapa del diagnostico de la enfermedad es llamado Tapunikjeli o
sonador porque posee la facultad de sofiar el mal que aqueja al enfermo, con el
auxilio del Tapupi®’, y el Sukakjeli o chupador quien acompafiandose de una maraca
sagrada para invocar a los espiritus, entonando canciones rituales de curacion y con
el uso de hierbas, va chupando el cuerpo para sacar el dano que han causado. Los
Guarequenas creen en la existencia de idjénawi; un invisible espiritu del mal que

causa dafio a las personas, provocando sobre todo las enfermedades. (ob. cit).

También aun sobrevive la mitologia de los Makiritare, indigenas de los estados
Bolivar y Amazonas, para ellos cada especie animal y vegetal tiene su espiritu
llamado séa’Rashe, y la caceria, pescay recoleccion constituyen rito implicativo de
respeto por la naturaleza, cualquier infraccion cometida hacia esta ocasiona enojo y
venganza de los espiritus guardianes con enfermedades o muertes. Estos, pueden ser
salvados por shaman, quien en calidad de espiritu familiar de todos los espiritus de la
selva puede remediar el dafio. Los shamanes poseen nexos magicos con espiritus
auxiliares, y con el espiritu del jaguar; animal magico por excelencia para los

Makiritate (Civrieux, 2003).

De manera similar, ha sobrevivido la mitologia Karifias, grupo indigena que
“se asientan en el centro y sur del estado Anzoategui, al norte y al este del estado
Bolivar y unas pocas comunidades en los estados Monagas y Sucre” (Mosonyi,
2007), para quienes el mundo de los animales es el mundo de los espiritus, muestran
una importante perspectiva magico religiosa, donde las interrelaciones esotéricas,
alcanzan implicaciones infinitas con el espiritismo o animismo indigena; donde esta

enmarcado todo lo relacionados con el proceso salud-enfermedad (Civrieux, 2003 ).

* Hierba para sofiar
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Venezuela Hispanica: Gestacion de una Nueva Cosmovision

En Venezuela, a partir del siglo XV se da una irrupcion en el proceso de vida y
comienza a gestarse una transformacion en la cosmovision de los nativos con la
llegada de grupo de los europeos en afan colonizador. Lo cual, implanta en este
territorio elementos culturales carentes de significado alguno para el aborigen de
aquel momento. Posteriormente en el siglo XVI con el inicio de la traida de negros
como esclavos se suman nuevos elementos de la cultura de Africa. Lugar donde “la
conquista arabe termind por afectar todo el Continente hasta la selva, provocando
ramificaciones étnicas, simbiosis de razas con géneros de vida diferentes,
formaciones y agrupaciones de gran diversidad y de una considerable movilidad”

(Bertaux, 1989. p. 69).

Ya que fue del mundo &rabe de donde procedi6 la primera demanda masiva
de cautivos negros, aproximadamente desde el afio 666, cuando los esclavos machos
eran agrupados en caravanas y enviados al mercado encadenados por el cuello y
piernas, eran castrados para evitar una implantacion étnica y la creacion de interés
hereditarios. Las mujeres eran llevabas en lomos de camello; muchas morian en el
camino (ob. cit). Asi Africa, pasa a representar un lugar donde “La fabula se mezcla
voluntariamente con el acontecimiento, la esencia divina con la genealogia™ (ob. cit,
p- 3), lugar de suelo dificilmente fértil, clima arduo, cuya unica riqueza es lo que los
negreros llaman por eufemismo, madera de ébano; la poblaciéon humana, robusta y

prolifera (ob. cit.).

En Africa, tener algun bien era poseer hombres y gozar de su trabajo, asi el
objetivo de sus guerras no era ganar ni ocupar territorios sino esclavizar hombres.
Aqui, la esclavitud era normalmente practicada como en el caso del reino del Congo

donde los europeos como soberanos instalaban misiones cristianas a cambio les
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otorgaban tierras y esclavos para trabajarlas, hasta que la esclavitud pasa de una
escala familiar a una comercial y trasciende los limites. Asi, el desarrollo de la
esclavitud en Africa era el corolario del descubrimiento del Nuevo Mundo; América,

y del desarrollo del consumo de azucar en Europa (ob. cit.).

Estos, eran obtenidos con distinto procedimientos, en oportunidades “(...)
consistia en una caza directa, realizadas (sic) por ejércitos de mercenarios
organizados por los negreros; otros en negociaciones de estos con sobras (jefes),
comisionados para provocar guerras entre tribus. Los prisioneros de los distintos
bandos eran adquiridos por los tratantes (...)” (Acosta Saignes, 1967, p. 89). La
partida desde Africa era de noche, el traslado se hacia en una travesia donde
viajaban mancornados de dos en dos por pies y manos para que quedaran asegurados,

aparte por otras argollas al piso correspondiente.

Durante el trayecto eran desencadenados, en oportunidades solo les soltaban
una mano para que comiesen, en otras, totalmente mientras comian, para luego
obligarlos bajo el mandato del latigo a colocarse dentro de sus grillos. La
alimentacion diaria consistia en media botella de agua, dos raciones de hame, arroz,
frijoles y en algunas oportunidades tres onzas de carne salada. La fiebre amarilla, la
viruela, el tifus y otras enfermedades eran frecuentes y el inico remedio que les

suministraban a los enfermos era el aguardiente (ob. cit.).

Bertaux (1989), en su protohistoria sobre Africa presenta fragmentos
relacionados con la trata de esclavos en este espacio geografico, donde expone
algunas de las adversidades que representd esta actividad para poblaciones

completas, considerando que:

La cifra de los esclavos desembarcados en ultramar podria ser del orden
de una decena de millones. Pero no acaba aqui el defecto de la
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esclavitud. La cifra de los esclavos desembarcados debe ser aumentada
en un 25 por 100, quiza mucho mas, con objeto de tener en cuenta a los
que moririan en ruta. Pero sobre todo, es necesario considerar que para
capturar algunas decenas de esclavos vendibles, los cazadores de
esclavos que los revendian a negreros blancos, masacraban un
considerable nimero de adultos o nifios, dispersaban ciudades enteras
cuyos miembros desorganizados y privados de sus adultos varones,
apenas podian sobrevivir. La sangria demografica, y sobre todo su
incidencia directa, son infinitamente mas importante que la cifra de
esclavos transferidos (p. 134).

En este sentido, el proceso colonizador significd invasion, sometimiento,
esclavitud, maltrato, persecucion para el aborigen, quienes se resistieron. Algunos
guerrearon, pelearon, murieron, o huyeron internandose en lugares reconditos de la
selva desconocida para el invasor, mientras otros optaron por una resistencia pasiva;
sembraban para si mismos, sus hijos, no para alimentar a los amos. Para los negros
africanos, ademas significoé un desarraigo marcado por la mas cruel de las violencias;
de humano a pieza para la compra-venta cuyo precio dependia de la estatura, rango

de edad cronologica estimada y aspecto fisico.

Sin embargo sus dioses de la tempestad, de la agricultura, del trueno, que
habian dejado en Africa, les pudieron haber inspirado para la resistencia y hasta para
el contagio de la rebelion a los indigenas (ob. cit). Ya que en varias regiones de
Venezuela, se llevo a cabo lo que Bracho Reyes (2005) menciona como proceso de
sustitucion de etnias, es decir de los pobladores aborigenes por esclavizados de

origen africano.

Poblacion que fue concentrada en las plantaciones de la costa, lugar donde el
castigo corporal, el discurso intimidatorio religioso y el desprestigio de la cultura
formaron parte de un conglomerado de las estrategias en pro de la hegemonia del

conquistador europeo. Espacio donde llega a desempefiar disimiles tareas; desde
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plantadores y pescadores de perlas hasta verdugos y sepultureros, las mujeres se
destacaron en diversos trabajos domésticos que iban desde lavanderas y cocineras

hasta cuidadoras de sus amos en las enfermedades.

De manera tal, la esclavitud de africanos se llegd a presentar como un hecho
natural y beneficioso. En 1989 Lavifia en obra referida a la doctrina para negros,
expone como los escrupulos morales mostrados algunos hombres de la iglesia sobre
la legalidad de dicho sometimiento de los africanos se desvanecen al ser aceptado
como norma que los esclavos llegados a América tenian esta misma condicién en
Africa, por lo tanto mantenian su estatus originario, cambiando solo el area de
servicio y el propietario. Ademas, los esclavos que llegasen a América disfrutarian
del beneficio de ser bautizados y adoctrinados en la fe catolica; hecho que salvaria su

alma y disciplinaria su cuerpo.

Cosmogonia de la Cultura Africana

Construir una arqueologia que involucre la cosmovision de nativos del territorio
africano, implica considerar, en la medida posible, sus complejas caracteristicas
culturales, para las cuales en el mundo occidental han prevalecidos términos que
evocan nociones distantes de las realidades de Africa, mencionada por Bertaux
(1989) como tierra donde la lucha por la vida es encarnizada, la existencia de todo
ser vivo y humanos se encuentra constantemente en amenaza por insectos mas
peligrosos que las fieras y microbios mas que los primeros. También, como
continente donde se han encontrado rastros de una evolucién continua desde los

primates hasta el hombre historico

De igual manera, es pertinente conocer algunos elementos que caracterizaban la
cosmogonia de los africanos traidos a Venezuela en condicién de esclavos. Sin

embargo, como en todos los paises americanos, existe la dificultad de conocer su
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origen preciso. En nuestros caso, son pocos los archivos existentes del siglo XVI ya
que no es sino hasta el afio 1777 cuando se unifica el territorio que constituiria la
republica; habria que revisar en archivos de Espafia, Santo Domingo, Colombia y
otros paises, correspondientes a los siglos XVII y XVIII. Ademas, muchos de los
documentos existentes sobre la esclavitud, fueron quemados, otros al no ser
resguardados adecuadamente sufrieron deterioro natural por el transcurrir del tiempo

(Acosta Saignes, 1967).

Ademas, en el negocio de la esclavitud prevalecio la instauracion de la idea de
unificar a los pueblos negros bajo la denominacién de piezas de Africa, negro de la
costa, preto y negro, la Unica distincion exigida por el comprador era el vigor y la
salud por representar mejor rendimiento. A su procedencia se le restd importancia.,
tal vez porque el sistema de organizacion y las nociones de reinos, imperios,
fronteras y  concepto de autoridad eran inadmisibles para el europeo. En Africa,
existian lo mencionado por Bertaux (1989) como focos de autoridad, a menudo
errantes y variables de acuerdo a las circunstancias, acontecimientos y disposicion
del jefe o principe. Algunas etnias, carecian de jefes, principes o soberano, las

familias vivian de acuerdo a una ley de tipo consuetudinario y religioso.

Aqui la religion va mas alla de la fe, es el hilo conductor del orden social; une a
las personas de un mismo grupo, resguarda la estabilidad comunal, regula los
conflictos, llama al orden a los excitados y rebeldes, ademés de compensar incidentes
como adulterios, robos y asesinatos. Mientras para otros grupos sociales, la
autoridad estaba representada por las familias, los linajes o los clanes, grupos de
personas de la misma generacion o instruidos juntos. También, predominaban “las
sociedades secretas, a veces poderosas y temibles; los Consejos de Ancianos

portadores de la tradicion” (ob. cit., p. 21).
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En Venezuela, pocas investigaciones se han desarrollado en relacion este
topico, si existen fuentes que sefialan algunos datos al respecto, la mayoria se ha
centrado mas en establecer analogia entre rasgos culturales generales y el posible
origen. Acosta Saignes (1967), con la intencion de hacer una presentacion
antropologica de la vida de los esclavos recurre principalmente a fuentes inéditas,
como documentos del Archivo Nacional y de la Academia Nacional de la Historia.
A partir de estos, intentd reconstruir el mundo relativo a la esclavitud, para asi poder
describir de forma mas proxima a la realidad la vida de los esclavos negros en

Venezuela.

Investigacion en la cual, le da importancia a la procedencia de los africanos en
este pais y después de describir algunos hallazgos relacionados con esto, refiere lo
que ¢l denominé “Los gentilicios africanos™ (p. 128). Seguidamente, menciona
nombres de lugares del continente africano como; Angola, Atalemba, Bambi, Bran,
Carabali, Congo, Ebid, Folopo, Ganga, Guinea, Jiri, Luango, Mandinga, Mina, Nago,
Popod, Quibuto, Quisongo, Sape, Tacanga, Tari, entre otros. También, expone una
serie de caracteristicas culturales relativas a los mismos, de las cuales referiré mas

adelante algunas relevantes para el objeto de estudio de esta investigacion.

Es importante, mencionar que en su descriptiva Acosta Saigne (ob. cit.) cita a
varios investigadores, quienes por su parte utilizan distintos términos para mencionar
el origen de los esclavos como; apellidados, pueblos de habla, reino, familia, pueblo,
tribus. Pollak-Eltz (1972), también refiere la dificultad de identificar su origen
preciso y muestra una compilacion de nombres de tribus africana resultado de su
investigacion en documentos dispersos; material que pudo organizar guiada por
alguna literatura existente sobre el continente africano. Tarea que se ve entorpecida
ya que muchos nombres estan escritos en fonética espafiola y otros estan mutilados,

por lo que logré identificar la mayoria de los nombres con los de las tribus modernas.
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Bertaux (1989), también refiere algunas situaciones que dificultan la
identificacion antes mencionada, como es el caso de algunas denominaciones dadas a
grupos de pobladores en Africa, las cuales en muchos casos no representaban
espacio geografico, ni unidad étnica sino una unidad lingiiistica, cuyo origen era
heterogéneo. El mismo autor, menciona que geograficamente dentro de los puntos
de extraccién de la costa africana, donde los negreros blancos recibian la madera de
¢bano de manos de los negreros negros, estaban Senegal, Gambia, Costa de Oro y su
vecina Costa de los Esclavos (Ghana, Togo, Dahomery y Nigeria), el delta del Niger,
Congo y Angola.

De acuerdo a la coincidencia de datos de las fuentes antes referidas, se puede
afirmar que los esclavos traidos a Venezuela, en su mayoria, procedian de la costa
del Golfo de Guinea (entre Costa de Oro y Benin), del Congo, Angola, Cabo verde,
Guinea, Benguela, Senegal, Dahomey, Sierra Leona, Gambia, Lagos (Nigeria) y
Costa de Marfil. También, siguiendo el cauce de las mismas investigaciones se
puede inferir que en su mayoria pertenecian a grupos étnicos con creencias
religiosas similares, creian en un ser supremo que vive en el cielo, creador del mundo
para el cual no poseian culto alguno, pero si veneraban a deidades de la tierra, de la
naturaleza y el culto a los antepasados estaba revestido de una importancia

primordial por su creencia en la vida eterna para las almas.

Ademas, creian firmemente en la fuerza vital llamada por algunos, bilongo. La
cual, es capaz de entrar en un objeto, que pasa a ser venerado por la fuerza que se
encuentra dentro de ¢él. Otro elemento de primordial importancia dentro de la
cosmogonia africana es la magia, creen en brujos que se transforman en animales y
de alli la practica comun de ritos extaticos y de posesion. Para otros grupos existe
Zambi, un ser supremo creador del mundo, duefio de la vida y de la muerte, ademas
de otras deidades inferiores como los Miondas, amos de los rios; los Quiandas,

espiritus beneficiarios que ayudan a los adivinadores; los Malungas, espiritus de la
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selva; los Quitutas, de la naturaleza y Calundus, almas de los antepasados que hace

apariciones de manera espectral.

Para muchos grupos africanos existe el Quimbamba o Quimbanda, es un
sacerdote que practica la brujeria y el curanderismo, luego de ponerse en contacto
con el mundo espiritual a través del trance y del suefio. También, estan los Muloji,
brujos que practican la magia negra. El acervo cultural de los distintos grupos de
africanos traido a Venezuela, a pesar de haber procedido de distintas tribus, pudo
haber guardado cierta uniformidad; patriclanes totémicos, fraternidades esotéricas,
deidades teluricas y celestiales, colores sagrados, festividades anuales, templos,
sacerdotes. Estos elementos conformaban un sistema religioso basado en compleja

mitologia.

Es importante resaltar, que el animismo africano no constituye una simple
forma resumida de creencias limitadas a meras supersticiones fetichistas. Por el
contrario, conforma un complejo y completo sistema el cual requiere de mucho
tiempo y preparacion para comprender. Abarca una cosmogonia metafisica y ética
que se oculta bajo un ritual; son seres esencialmente religiosos. Es decir, que la
religiosidad abarca toda su estructura social, sus practicas de vida privadas y
colectivas; el orden de sucesion cuando muere el jefe del grupo familiar, la eleccion
de esposa, el matrimonio, la propiedad de la tierra, de la cosecha, la circuncision de
los muchachos, la desfloracion de las virgenes, la educacion, las relaciones sexuales,

la justicia y hasta la familiaridad con parientes y amigos.

En este sentido, ninguna accion cotidiana se deja al azar o a la fantasia, todo
esta reglamentado por referencia a ese sistema legendario, cosmogdnico y metafisico
de coherencia interna. El cual se mantiene por una transmision a través de la practica
de vida de una experiencia milenaria que llega a ser comprendida en su total

significacion so6lo por los ancianos, quienes conforman la reserva de sabiduria
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dentro de los grupos sociales; hacen la sintesis de la experiencia, mantienen viva
transmiten la tradicion. Para los grupos africanos, los cuentos sobre hechiceros, los
juegos, la danza, el canto, el chaqueo de dedos y manos, los gritos ritmicos y
estallidos de risa son alegres distracciones que suelen acompafiar a toda actividad

colectiva (ob. cit).

En varios paises de América, se pueden distinguir caracteristicas culturales y el
predominio de creencias religiosas de grupos descendientes de esclavos africanos de

determinadas regiones. Sin embargo:

En Venezuela es dificil identificar culturas enteras. Se habla mas bien
de rasgos y elementos. Como era costumbre distribuir los esclavos entre
los hacendados, los negros perdieron contacto con sus compaieros de la
misma tribu. En la hacienda fueron puestos junto con esclavos de otras
regiones o con negros criollos. Esta dispersion facilitaba la aculturacion
y disminuia el peligro de una sublevacion organizada. (...) nunca hubo
predominio de una cultura africana sobre otra. Ademads, el aporte
cultural indigena siempre jugaba un papel importante (Pollak-Eltz,
1972, p. 10).

A pesar de esto, la traida de esclavos negros al territorio venezolano representa
un valor agregado a la mitologia nativa y a la gestacion de un nuevo ensamblaje
cultural, donde ha prevalecido de manera oculta el complejo cuadro magico-
religioso que conformaba una cosmovision donde no existian fronteras ni siquiera
entre la vida y la muerte. Desde entonces, la literatura describe como en los pueblos
“(...) las descendientes de las antiguas esclavas mantenian creencias de Africa o eran
depositarias de procedimientos de brujeria europea o arabe. (...) experimentadas en
la curacion de enfermedades del cuerpo y del espiritu con ensalmos, oraciones,

untos, bebedizos, pocimas, lociones (...)” (Acosta Saignes, 1967, pp. 187-188).
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También los africanos se destacan en la busqueda y el cultivo de plantas con
propiedades desde aliviar enfermedades como caratarro, pasmos, trastornos
menstruales, dolores reumaticos, hasta ahuyentar a los espiritus. Alrededor de ellos
siempre se entretejia el mito, propio de su mundo fabuloso que proyectaba al
universo creencias, supersticiones y multiples procedimientos para lograr la felicidad
(ob. cit.). Es decir, como escape de un imaginario que afioraba el acercamiento a la
libertad y lo que para sus amos pudo haber significado la invocacion de potencias

maléficas, ya que estos desconocian a sus dioses.

Ademas, llevar escapularios, reliquias y oraciones como la Oracion del Justo
juez, para desaparecer en caso de algin peligro; la de San Cipriano para preservarse
de las culebras; la del Padre Nuestro al Revés para invocar a Mandinga®' y la de la
Magnifica, que por el contrario servia para ahuyentarlo de manera fulminante, formé
parte de cosmogonia de los africanos. Originarios de un continente donde una de las
grandes fortalezas es la asombrosa conservacion de las tradiciones durante siglos, por
la existencia de castas profesionales, catalogadas por Bertaux (1989) como
memoria social, quienes transmiten de generacion en generacion poemas que recitan

. 42 e, 1. ~ .
los griots™ periddicamente; melopea que acompafian con rasgueos de guitarra.

La literatura existente sobre los negros africanos, traidos a Venezuela en calidad
de esclavos, versada sobre documentos legales pertenecientes al Archivo de Indias
y/o al Archivo de la Nacion dan fe de que la cantidad de esclavos negociados en este
territorio fue escaso en relacion a otros paises como Brasil y Cuba. Ademas, de que
el comercio negrero tuvo poco alcance en este territorio, donde ya para principios del

siglo XIX quedo abolida legalmente la esclavitud. A pesar de eso, su legado dejo

*I Grupo étnico de Africa occidental. Estos esclavos daban a los esclavistas graves problemas por su
rebeldia, tenian fama de ser grandes brujos, gran parte eran musulmanes y de una cultura elevada, por
los que se les juzgd como malos y pasé a llamarse a toda persona peligrosa, violenta y hasta al diablo
como representacion del mal; Mandinga.

* Se llaman asi a los hechiceros africanos; mitad brujos, mitad juglares
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huella imborrable en la memoria del colectivo venezolano, donde atn iniciado el
siglo XXI persiste el arraigo de elementos del complejo cuadro mitico traido por

ellos.

Fenomeno que se mantiene enraizado en pueblos de las costas venezolanas,
espacio donde hubo gran concentracioén de esclavos africanos. Aspecto que se puede
constatar en literatura versada en documentos existentes sobre la época donde se
narran episodios sobre la comercializacion de la madera de ébano. Acosta Saignes
(1967), relata la presencia de un famoso mercader de esclavos apellidado Hawking,
quien en el afo 1565 vendié esclavos a bajo costo, accion que extendid con éxito
financiero en varios puertos de Venezuela. También, refiere “entre los pueblos de
esclavos existentes en la década comprendida entre 1772 y 1782 a Chuao, Sepe,

Cata, Ocumare, Borburata, Patanemo, Guaiguaza, Moron, Alpargaton, Cabria,

Urama, Taria, S. Nicolds de Bari, S. Nicolas de Tolentino, Mucuruca, Hueque,

Macabra” (p. 177) (cursivas y subrayado de la autora).

Es necesario aclarar, que los aspectos relacionados con la cosmogonia de la
cultura africana implantada en Venezuela, no constituye mas que una aproximacion.
Ya que la literatura existente sobre Africa como viejo mundo esta versada en la
oralidad y en pocos estudios etnograficos que existen. Ademads de la dificultad para
identificar con precision lugares geograficos y grupos étnicos, ya que muchas
denominaciones, mas que determinar una tribu correspondia a una congénere de
tribus que participaban en comun con una cultura; ya sea por mestizaje o

aculturacion (Aguirre Beltran, 1946).

Venezuela Contemporanea: Entre la Sacralidad y el Racionalismo

En la Venezuela contempordnea los hechos magicos religiosos permiten la

objetivacion de estados animicos y la sintesis de conflictos sociales en un mundo
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inmaterial, que es vivido como real; donde se reproducen relaciones del hombre con
la naturaleza, y experiencias humanas cotidianas que buscan posibilitar la armonia, la
certitud y la seguridad a través de la transformacion de la realidad. (Martin, 1983a).
Esto, contrapuesto a la racionalidad positivista que domina el mundo de la ciencia
moderna, donde toda creencia y préctica relacionada con lo magico-religioso es

opuesto al pensamiento racional.

Martin (1983b), en su afdn de hacer una antropologia cultural como ciencia,
que vaya mas alla de la mera etnografia, presenta un estudio complementarista
sobre mitos, cultos, ritos y su practicacion en la Venezuela del siglo XX; su valor
desde distintos planos de lo real vivido como imaginario, y de lo imaginario vivido
como real. Asi, construye un aporte que ayuda a descubrir parte de la esencia del
hombre histérico venezolano, opuesto al punto de quienes atribuyen al mundo
sagrado la categorizacion de pensamiento degenerado. “Marx, Freud, Durkheim,
Levy-Bruhl, entre otros, son autores que expresan este punto de vista. La
imaginacion y la fantasia aparecen como productos de una conciencia inacabada o

deformada” (p. 19).

Sin embargo,

(...) el propio racionalismo, en su version critica, ha reivindicado la
necesidad de una “coexistencia pacifica” entre lo tradicional y lo
moderno. Al argumento totalizador de la unidad formal de ambas logicas
(...), se afiade otro que estd directamente ligado al destino de la especie
humana. Dejemos que sea Leszek Kolakowski quien nos hable al
respecto: “... La cultura vive siempre del deseo de alcanzar una sintesis
definitiva entre sus componentes en conflicto y de la incapacidad
organica de lograrla. La consumacion de esta sintesis seria la muerte de la
cultura, como lo seria también la renuncia a la voluntad de la sintesis.”
Estas palabras de Kolakowski constituyen una orientacion metodoldgica
fundamental para la comprension de la dindmica cultural del mundo
actual (...) (ibidem).
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El mundo cultural del venezolano, carece de un ser y un hacer unico de su
religiosidad. Al analizar esta estructura religiosa en la contemporaneidad, emergen de
manera espontanea valores ético-espirituales transculturados mediante el proceso de
penetracion de la élite conquistadora-colonizadora y de la misioén evangelizadora del
catolicismo, y la posterior llegada del complejo cuadro mégico-religioso del africano
esclavizado. Lo cual, se conjugd con las creencias de los aborigenes, quienes también
aportaron un complejo pantedén animista. De donde surge el denominado sincretismo
religioso que caracteriza la cotidianidad de la mayoria de los venezolanos; sin
distincion de clase social, situacidon economica, ni formacion académica-intelectual

(Vargas 1987).

En cuanto a ese sincretismo religioso, existen muchas investigaciones con
diversos enfoques; se referiran algunos hallazgos de Pollak-Eltz (1994), quien en su
estudio fenomenoldgico sobre la religiosidad popular en Venezuela menciona aportes
aborigenes, espanoles y africanos. Los cuales, en el mundo real se materializan o
emergen al unisono, en un eco aparentemente inaudible para el pensamiento racional
y perfectamente percibido por un pueblo para quien el elemento simbolico es
inherente a su mundo vivido; abarca toda practica de vida donde salud-enfermedad-

muerte-cuerpo comparten representaciones.

Dentro del cuadro emergente de la triada cultural aborigen-europeo colonizador-
africano esclavizado, estdn presentes rastros europeos en las manifestaciones de
religiosidad y en toda forma de celebracion de las fiestas catdlicas, donde se ponen de
manifiesto las raices del catolicismo ibérico; trasladado de Espana al Nuevo Mundo,
conjuntamente con muchas creencias y supersticiones de la Edad Media. Hecho que al
parecer, no fue obra de los colonos que se asentaron entre los aborigenes, sino de
administradores y frailes que impusieron su cultura a la de estos. Lo cual, significé la
aculturacion total o parcial del grupo étnico bajo el mando de las misiones y de

colonizadores.
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Es resaltante el hecho del espiritu festivo y alegre del catolicismo popular
espaiol, tal como en Venezuela se celebran con gran esplendor las fiestas patronales,
al igual que las coincidencias existentes entre fechas de celebraciones festivas de los
venezolanos con el calendario catélico espaiol como: dias onomasticos de los santos,
dia de los muertos, Semana Santa, Navidad. También, en similitud con el continente
europeo las virgenes reciben mucha atencion por parte de los devotos y los santos
ocupan un sitial importante en el ritual popular; es frecuente la creencia en poderes
sobrenaturales de estos, como San Isidro Labrador quien recibe los primeros frutos de

una cosecha.

Hasta se podria hablar de la existencia de la canonizacidén popular, como es el
caso de José Gregorio Hernandez; Médico Santo, en quien el pueblo venezolano ha
depositado tal fe y admiracion, llevandolo a los altares y transforméandolo en el
“Siervo de Dios”. En este se encarnan deseos colectivos, se sintetizan y expresan
deseos sociales. Su culto, no estd exento de las tendencias que se esconden detras de la
imagen racionalizadora, y se opone a lo calificado como supersticion o brujeria, y en
realidad conforma un dialogo rico en significaciones de la relacion hombre-divinidad,
convertido en simbolo de bienestar y salud para el colectivo venezolano (Martin,

1983b).

También, estan las tradiciones originarias de Espafia; la creencia en magia y
hechiceria, frecuentes entre los campesinos ibéricos. Hoyos Sainz (1947), narra que en
Espafia la creencia en duendes es muy comun, los hechiceros se ponen en contacto
con estas entidades para solucionar problemas de sus clientes. Para desembrujar a una
persona, se usan ensalmes o ritos de limpieza, también se usan amuletos para
protegerse contra hechizos, como; azabaches, piedras escapularios reliquias, piedra

iman, otros.



40

Por otra parte, estan los aportes africanos a la religiosidad de los venezolanos,
sobre lo cual se habla mas bien de rasgos y elementos, ya que por la costumbre de
distribuir a los esclavos traidos a Venezuela entre los hacendados, los negros perdian
contacto con sus compafieros de la misma tribu. En la hacienda eran puestos junto con
esclavos traidos de otras regiones o con negros criollos, tal dispersion facilitaba la
aculturacién y disminuia el peligro de una sublevacion organizada. En Venezuela
nunca hubo predominio de una cultura africana sobre otra. Ademas, el aporte cultural

aborigen siempre jugd un papel importante.

Por tal razén, se puede afirmar que en este pais solo se encuentran algunos
elementos africanos sincretizados con conceptos cristianos. Se perdieron tanto los
recuerdos en divinidades ancestrales y ritos tradicionales, como los cantos en idioma
africano y los conocimientos acerca de practicas adivinatorias, ya que éstos, no podian
manifestar la parafernalia de sus cultos. Lo que les obligé a alterar sus tradiciones y a
ocultar sus ideologias y conocimientos ancestrales (Mintz y Prince, 1976). El africano
esclavizado, era bautizado al pisar tierra americana, pero después sus amos poco se
ocupaban de su bienestar, y ocasionalmente tenian permiso para celebrar fiestas, que

quizas se dirigian mas a sus divinidades ancestrales que a los santos catolicos.

A pesar de esto, si se pueden observar rasgos africanos en aspectos de la
religiosidad del venezolano. Hecho similar que en Africa Occidental y Central donde
el Ser Supremo creador del mundo y de humanos, animales y plantas, esta por encima
de un pantedn de divinidades que sirven como intermediarios entre humanos y Dios ya
que este, interviene poco en asuntos diarios del mundo (Pollak-Eltz, 1994). Es decir se
profesa una especie de monoteismo enmarcado por un politeismo. Los intermediarios
fueron creados por dios para asistir a los humanos, y pueden ser tanto poderes
sobrenaturales, como guardianes de algunos lugares, antepasados deificados o
espiritus de la naturaleza; masculino o femenino, con vicios y debilidades como los

humanos. A ellos se les invoca para que solucionen problemas.
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También en Africa se llevan a cabo ritos mégicos para influir positivamente a
las divinidades, se ofrecen promesas que pagan cuando ocurre el milagro. Se celebran
cultos individuales por una parte, y comunitarios por otra. Existen divinidades
protectoras de las regiones que reciben atencion publica por parte de los pobladores,
celebran fiestas comunales anuales para dar gracias a la fertilidad de los campos, de
las mujeres o por asuntos referidos a la comunidad; asegurando asi el bienestar y la
salud. De igual manera, en las regiones de Venezuela donde ubicaron a la mayor parte
de los africanos esclavizados, poseen santos protectores de devocion intima y

personal.

Santos que tienen sus debilidades y preferencias, al igual que los espiritus
africanos. Se les reza para obtener favores, se hacen promesas y se paga con fiestas,
flores, velas. También existe el culto comunitario a los santos como: San Juan de
Barlovento, San Benito en Zulia y San Juan de Borburata. Estas celebraciones estdn en
manos de cofradias y se llevan a cabo tanto dentro como fuera de la iglesia, con
participacion marginal de autoridades eclesidsticas. Lo cual, muestra similitud tanto
entre divinidades y santos, como en las actitudes de poblaciones africanas hacia sus

deidades y venezolanas, hacia sus santos.

En toda Africa negra, la religion, la magia y el curanderismo conforman una
unidad. Alla todo es religion, toda forma de expresion social, artistica es religiosa,
todo esta ligado por lazos misteriosos, todo estd vivo por fuerzas ocultas; que pueden
ser buenas y malas al mismo tiempo. Los africanos no estan muy interesados en la
vida del mas alla sino en la solucion de sus problemas aqui y ahora. La religion es en
esencia utilitaria y pragmatica, ademas de poseer un sentido amoral; no tiene nada que
ver con preceptos morales, que también existen en Africa. Para ellos, el pecado es un
error cometido en el ritual, hay que pagar a los espiritus por favores concedidos,

igualmente a los sacerdotes por curaciones o consejos (ob. cit.).
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Existen, otros elementos de esta cultura que han permanecido a lo largo de la
historia en manifestaciones magico religiosas de la cotidianidad del venezolano,
siempre en relacion a la busqueda o mantenimiento del equilibrio de su estado de
salud-enfermedad; representacion de su bienestar. Por lo que es pertinente referir a los
curanderos espirituales venezolanos, quienes heredaron aspectos de los sacerdotes
africanos, en cuanto a la ambigiiedad de su posicion social, como bienhechores y
malhechores simultaneamente, y sus practicas magico-religiosas por designacion de
Dios o los santos, también en ritos funerarios practicados en algunas regiones de

Venezuela, ain se encuentran muchos rasgos africanos.

En Venezuela, también diversos elementos de la mitologia autdéctona han
permanecido a lo largo de la historia y ain en el siglo XXI ha resultado dificil
separarlos de la cotidianidad de los venezolanos. Todavia existen los mojanes, son
curanderos espirituales, mestizos de los estados Lara y Falcon quienes invocan a
espiritus llamados por ellos Don Juanes o San Juanes para que les ayuden en sus
ritos. También en algunas regiones los lugarefios ofrecen tabaco y ron a los duefios

del monte antes de cortar arboles o ir a cazar.

Ademas, aln estd presente el chamanismo indigena, no como religion, sino
como practica que abarca una complejidad de ritos y creencias ligadas a la curacion
de enfermedades. El piache (chaman), posee un espiritu tutelar al que puede controlar
para que le ayude a diagnosticar y a curar las enfermedades de sus pacientes. Para lo
que invoca a los espiritus ayuddndose con la maraca sagrada, al entrar en trance,
asciende al cielo para conversar con la entidad espiritual, que puede curar a los
enfermos y también, causar maldades. Los indigenas dicen que el alma del piache
sale del cuerpo, antes de que los espiritus ocupen su mente, y ésta viaja por el aire o

debajo del agua y puede transformarse en animales, piedras o arboles.



43

Sus rituales se llevan a cabo junto con familiares, por lo que poseen un sentido
comunitario, éste succiona con la boca la parte afectada del cuerpo del enfermo para
quitar el objeto introducido, con la ayuda de la maraca magica, el humo del tabaco y
plantas medicinales. Para lograr el estado de éxtasis, se sirven de drogas, usan yopo y
kaap preparados con hierbas; estos ritos chamanicos indigenas ain se conservan en
las practicas de curanderos venezolanos, a pesar de que muchos de los elementos de
su mitologia como espiritus protectores de la naturaleza, de los rios, montes y los
duefios de los animales salvajes se convirtieron en duendes y espantos del folclor

venezolano (ob. cit).

También, de la mitologia aborigen ha sobrevivido a lo largo de la historicidad el
culto de Maria Lionza, Reina-Diosa-Madre de Sorte, una de nuestras expresiones
magico religiosas mas destacadas, donde convergen elementos relacionados con el
proceso salud-enfermedad. Fendémeno, que Martin (1983b) refiere como
representacion del sincretismo religioso producto de la aculturacion compulsiva a la
cual ha sido sometido el pueblo venezolano, y las diferentes versiones sobre el origen
del mito, reflejan distintos momentos del desarrollo historico de la sociedad
venezolana. Dentro de las versiones que el mismo autor y Pollak-Eltz (2004)

presentan, estd la narrada por Garmendia en 1964:

Maria Lionza era una reina caquetia, que tenia facultades de medium y
se instald en la montafia de Sorte como oraculo. Lucho contra los
conquistadores en defensa de la raza indigena. Mas tarde fue tildada de
loca y desaparecid. Pero luego su espiritu adquiri6 “fuerzas teluricas” y
se convirtio en una divinidad (p. 28).

Este culto, contempla una compleja estructuracién donde converge una
multiplicidad de elementos que permiten la inclusion de deidades a su
pante6én, conformado por distintas Cortes. Abarca  ritos esotéricos

universales, entidades espirituales, muertos milagrosos o santos populares y
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representantes del patriotismo nacional, y desde la década de los 90 del siglo
XX, fueron incluidos los espiritus “malandros” (ob. cit.). El Culto a Maria
Lionza, se va adaptando al mundo real vivido y al mundo imaginario del
colectivo venezolano, quien a la vez es catodlico, cree en un dios todo
poderoso, Jesucristo y en la Virgen Maria; santos y espiritus son

intermediarios entre hombre y un ser supremo.

Aspectos que concuerdan con el andlisis estructural de la religiosidad popular
del venezolano que hace Clarac de Bricefio (1976), quien habla de la conformacion
de esta por dos estructuras: Una inconsciente que forma la base de los conceptos
magicos-religiosos de los autdctonos, es basica y abarca los espiritus que intervienen
en los ciclos de la vida del hombre y en el ciclos anual de la agricultura y
corresponden a las preocupaciones mas importantes del pueblo. Otra estructura
sobrepuesta a esta basica; el catolicismo. Por lo que a pesar de la aparente lealtad de
las personas a las normas religiosas impuestas por frailes espafioles, estas fueron
interpretadas de tal manera que pudieron camuflar y sustituir los conceptos mas

antiguos.

De lo cual, han sobrevivido los espiritus de la naturaleza en los santos y las
fuerzas de la naturaleza personificadas en los mitos. De donde emerge, la suposicion
de que la sociedad venezolana se caracteriza espiritualmente por esa mezcla
compleja de valores religiosos catdlicos, sentimientos muy profundos del
indigenismo, y el resaltante ritual magico del negro africano. A la cual se han venido
afadiendo desde mediados del siglo XX, las aportaciones de las culturas orientales,
sin que por ello deje de ser eje central de la espiritualidad la triada ya antes descrita:

Cristianismo-indigenismo-magia africana.

Aspectos que proyectan el indiscutible arraigo a las practicas tradicionales y

antiguas, donde el hecho mégico-religioso juega un papel decisivo, de manera tal que
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lo social, lo colectivo, lo formal, lo ritual y lo tradicional se conjugan. Resulta dificil
en la Venezuela del siglo XXI separar el quehacer diario de la magia y la religion,
donde pueden ser diversas las supuestas causas justificativas ante la apertura del
comportamiento magico religioso del venezolano en las ultimos décadas, y su
vinculacion con la concepcion de la muerte y la salvacion del alma como eje central
de la religiosidad; con lo que se pretende la busqueda de la felicidad y el logro del

equilibrio salud-enfermedad-muerte; representacion del bienestar.

Lo Mégico-Religioso y la Salud como Tema-Problema para la Investigacion

Nadie sabe nada del primer dolor, de las primeras muertes, de las primeras
curaciones, ni método ni memoria alguna pueden dar certitud hoy dia, de la lenta
progresion del hombre hasta el ultimo eslabon de la cadena alimentaria y de la
jerarquia politica. Attali (1981), lo refiere como ese momento del pasado abolido,
imposible de discernir, poco accesible y erroneamente comunicado por el saber, por
algunos mitos, por investigaciones desde distintas miradas, ademas de ciertos
indicios materiales. Sin embargo, nuestras sociedades a pesar de todo intento de
amnesia en su afan de negar su pasado, no han podido borrar del comportamiento
humano el legado de las sociedades éagrafas; a pesar de tantos siglos de actividad

cientifica.

Pensar la salud para ese momento, ademas de la vida, era el sentir dolor, estar
enfermo y morir, y desde alli surge el mal, junto con las incognitas sobre la vida,
después de la vida, la existencia de otro mundo y la no vida. Esto, conjuntamente con
el tratar de comprender el sentido; de la vida, del dolor, de la enfermedad, de la
curacion y de la muerte. Donde el canibalismo como ley natural, es el primer
diagnostico sobre el mal y la primera respuesta a la violencia; comer al otro para vivir
como estrategia humana ante el mal y el miedo, como el Gnico combate posible

contra lo absurdo e incomprensible de un mundo sin dios y sin ciencia. Hasta que
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posteriormente el dominio de la naturaleza hizo del hombre el soberano de las
creaciones, este no toler6 mas comerse a si mismo, ni aceptd ser matado para
sobrevivir en el cuerpo del otro; comienza la representacion del orden canibal (ob.

cit.).

Antes de la aparicion de los dioses como creadores, jueces y propietarios de la
vida del hombre, los grupos humanos vivian bajo la tempestad y el infortunio de la
enfermedad, rodeados de fuerzas misteriosas y oscuridades determinantes de la vida y
de la muerte. En medio de ese vivir la enfermedad como antesala de la muerte, las
civilizaciones primitivas pudieron haber sentido la vida como un paso fugaz y algo
muy fragil, hasta lograr la transmutaciéon que permitio a todos los hombres ser dioses
después de su muerte. Y desde el espacio de no vida, regular la vida y pudo emerger
de esta manera, el primer sentido del mal; “la muerte en un mundo invisible poblado
por todas las almas, memoria de todos los hombres, sede de todas las fuerzas, causa
de todos los dolores, de todas las enfermedades, de todas las muertes (...)” (ob. cit., p.
19).

Pudo asi, tal vez, comenzar desde entonces el mundo de los vivos estar al
servicio de las almas que juzgan para decidir el bien y el mal, para culpabilizar y
castigar. Ademas de sembrar la esperanza de no abandonar después de su muerte las
cosas y seres, y la angustia de sufrir por el paso de la no vida. Ademas, le dan sentido
a la muerte, los muertos pasan a ser sefiores del dolor, los vigilantes del porvenir de
los vivos, quienes deben conformarse con ello. La enfermedad viene a estar
representada por la posesion resultado de hechizo realizado por las almas de los
muertos, produciendo culpabilidad. Surge la concepciéon de la enfermedad como
castigo por desobedecer a las leyes de las almas de los muertos, la enfermedad como
agresion o interpelacion de los muertos. Es el fin de la vida material, y el retorno a la

vida eterna e inmaterial, la transfiguracion del sometimiento en poder.
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En discursos de sociedades arcaicas se ha podido deducir que ya desde tiempos
inmemorables surge la angustia como enfermedad, la calma como salud y los rituales
canibales como acto conductor hacia la tranquilidad, hacia la salud; implicaba
conjuracion, cura, separacion, proteccion, sabiduria y eternidad. En la medida que las
sociedades humanas avanzan, hacen su aparicion los dioses para apropiarse del
control de los hombres y del cosmos. Surgi6 lo mitico, lo religioso y lo divino y el
sacrificio como actividad terapéutica con sentido colectivo, el enfermo deja de ser
poseido por el alma de un muerto y pasa a serlo por un dios; a través del ritual
sacrificial. Se mantiene la comunicacion con el mas alld para prevenir la enfermedad,
curar, dar sentido a la vida y a la muerte, a través del la ofrenda, el sacrifico y el

exorcismo como formas religiosas de organizacion de la representacion de los dioses.

De manera tal, que el culto a los muertos es una practica tan antigua como el
animismo, fendmeno que al ser trasladado a la contemporaneidad en relacion al eje de
accion de esta investigacion, como es el culto a un santo, a San Juan Bautista, se
puede afirmar que también alli hay un culto a los muertos; hecho de gran relevancia
para la instauracion del intercambio simbolico y por lo tanto la salud. Entendiendo lo
simbolico en el sentido de Baudrillard (1993), como “(...) un acto de intercambio y
una relacion social que pone fin a lo real, que disuelve lo real, y al mismo tiempo, la
oposicion entre lo real y lo imaginario” (p. 153). Es decir, en el plano simbdlico la
distincion entre los vivos y los muertos es inexistente, solo que los muertos poseen
otro estatuto y esto exige algunos rituales porque la muerte es un aspecto de la vida;

la no-vida es la misma vida.

En las sociedades primitivas, aun posterior al surgimiento de los dioses, la
muerte queda siempre alli como proceso natural de articulacion social, comer al otro
como ritual de iniciacion quien muere simbolicamente con el fin de renacer o para
proteger al otro del castigo de los dioses. Asi, la muerte conforma la puesta de un

intercambio reciproco-antagonista entre ancestros y vivos e instaura una relacion
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social y circulacion de dones y contradones entre compaieros. Ademas, estos ritos de
iniciacion representan el establecimiento de un intercambio social, donde la oposicion
entre la muerte y el nacimiento desaparece; todo ser social debe haber recorrido la

vida o la muerte para entrar en la realidad simbdlica del intercambio (ob. cit.).

También Atali (1981), expone como fueron surgiendo diversas practicas a
través de la canalizacion del canibalismo primitivo, que representaron una simple
extrapolacion del mismo. Menciona dioses de distintas mitologias, devoradores de
carne humana y provocadores de enfermedades. Hasta que el fin del canibalismo
divino fue acompanado con el fin del humano y la separacion del mal, el proceso
salud-enfermedad pasa a ser regido por los dioses y toda cultura humana va
entretejiendo sus normas de organizacion social; producto de todo un proceso de

intercambio simbdlico.

En todo momento los seres humanos no se comportan de maneras predecibles,
surgen innumerables situaciones humanas y fendmenos en la naturaleza que a pesar
del conocimiento y de técnicas probadas durante largo tiempo, son inexplicables e
imprevisible; lo que los envuelve en un halo de misterio. Como resultado a la
busqueda de explicacion a este tipo de acontecimientos perturbadores, en muchos
casos de la regular fluidez de toda actividad cotidiana, los grupos sociales han
desarrollado normas de comportamiento, para precaverse, de alguna manera contra lo
inesperado, y asi poder controlar de mejor manera la relacion del hombre con el
cosmos; llamada religion en el area de la cultura (Beals y Hoijer, 1976). Aspecto, que
contempla elementos ineludibles en la vida los pueblos, por no haber logrado

completa certidumbre sobre la existencia misma.

Las normas religiosas de comportamiento desde su origen, estan centradas
precisamente en la incertidumbre de la existencia y son particularmente evidentes en

las épocas de crisis, las llamadas muchas veces crisis de la vida; nacimiento,
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adolescencia, matrimonio, enfermedad y muerte. Son estas, en casi todas las
sociedades, generadoras de rituales y ceremonias; al igual que otras crisis que
afectan a los grupos sociales como la escasez de alimentos, las catastrofes naturales y
las guerras. Se mantiene la comunicacion con el mdas alla para prevenir la
enfermedad, curar, dar sentido a la vida y a la muerte, a través de la ofrenda, el
sacrifico y el exorcismo como formas religiosas de organizacion de la representacion

de los dioses.

Mediante la religion los hombres intentan el dominio del area de su universo
que no se somete de manera conveniente a su tecnologia profana, emplea la magia, la
oracion, el sacrificio e innumerables rituales. Presupone para ello, un mundo de seres
sobrenaturales que se interrelacionan e interesan por éstos, bajo diversas
denominaciones; espiritus, animas, demonios, deidades y dioses. También existen
hombres con poderes y facultades especiales para comunicarse con estos seres, para
propiciar la ayuda o apaciguar su ira; sacerdotes, chamanes, magos o hechiceros.
Quienes sirven como intermediarios entre la sociedad humana y el mundo

sobrenatural.

Lo Mégico-Religioso: Significaciones

Desde su particular enfoque etnografico Mauss (1967), considera que lo
magico-religioso representa el mundo del deseo y la fuerza magica del deseo es tan
consciente y la confianza en el poder de los deseos posee tal conviccion, que gran
parte de la magia tan s6lo consiste en deseos, los cuales pueden ser tomados como
realidades. Por lo que se puede considerar lo magico-religioso como un sistema
simbolico, de significaciones que guarda correspondencia a leyes de naturaleza
historica de accion inconsciente que permite tanto la objetivacion de estados
animicos, como la sintesis de los conflictos sociales en un mundo inmaterial vivido

como real. Desde donde se reproducen y ordenan las relaciones hombre-naturaleza,
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traducidas en experiencias humanas cotidianas para posibilitar la armonia, la

certidumbre y la seguridad.

Ademas, estd Maisonneuve (2005) quien en un intento de aproximacion
explicativa a lo que el denominé conductas rituales, presenta como gran
preocupacion de los hombres el intervenir en alguna medida en el curso de su destino
como seres vivientes y mortales para asi satisfacer sus esperanzas y calmar temores.
Se presenta también esta construccion, como proceso regulador de las incertidumbres
y anomalias emergentes de la experiencia humana. De alli la dualidad, muchas veces
contradictoria de elementos religiosos y magicos que marcan pauta en
comportamiento humano, en una inextricable combinacion con la tecnologia y la

organizacion social.

Aspectos, que se van entretejiendo de manera imperceptible con la complejidad
de toda forma de organizacion social y se vuelven inseparables de la cultura. Donde
el concepto de salud emerge de forma natural en sus dimensiones individuales,
sociales y ecologicas del ser humano. Dimensiones que mantienen una dialéctica
hombre-naturaleza sobre lo cual, giran las categorias salud y enfermedad
impregnadas de tal dinamismo que se pierde de vista la posibilidad de precisar con
exactitud un punto limite entre ellas; lo que permite hablar con mayor propiedad de

proceso salud-enfermedad.

Salud-Enfermedad y Naturaleza Humana

La salud mas que un hecho social demostrable por las ciencias naturales, es un
hecho psicologico-moral (Gadamer, 1996), de alli las multiples discrepancias entre la
ciencia clasica que pretende dominio absoluto sobre ésta y el saber humano que
lucha por rescatar su valor como aspecto inherente a la naturaleza humana, y no

como hecho artificial. La salud es una experiencia de vida donde se integra no solo lo
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corporal, sino también lo espiritual. El término espiritu podria tener distintas
acepciones, que dependen de las diferentes corrientes del pensamiento, por lo que
considero pertinente plantear en este momento que el mismo para esta investigacion,

debe ser comprendido desde la postura de Scheler (1938).

Quien, en enérgico rechazo al psicologismo, inicia la busqueda de una palabra
que abarque desde el concepto de la razén, el pensar ideas y comprenda también la
intuicion de fendmenos primarios, ademds de actos emocionales y volitivos como la
bondad, el amor, el arrepentimiento y la veneracion. “Esa palabra es espiritu. Y
denominaremos persona al centro de las esferas del ser finito, a rigurosa diferencia
de todos los centros funcionales “de vida”, que, considerados por dentro, se llaman

9999

también centros “animicos”” (p. 55). En este sentido, expresa una nocion de espiritu
definido por la capacidad que posee el ser humano de volverse hacia el mundo sui

generis de los valores y de las esencias.

Lo cual, complemento con la concepcion de Mead (1973), quien fue mas alla
del pensamiento watsoniano y pasé del hombre como méquina orgédnica, al ser
humano cuya experiencia interior constituye una parte crucial, lo cual denominé acto
social. A pesar de continuar explicando el comportamiento humano en términos
conductistas, lo flexibiliza y admite la posibilidad de explicar lo humano, lo social
desde esta misma perspectiva sin negar su existencia; enfoque que ¢l mismo
denominé “conductista social” (Ritzer, 2011, p. 470). De alli, su concepto sobre la
persona que mas que surgir de un contexto social, es en si misma construcciéon y

estructura social, y del espiritu como devenir de lo social.

Una concepcion de espiritu, que va mas alld de la de indole contemplativa de
sistemas filosoficos clasicos y se ubica en un pragmatismo que parte del mundo real,
de la realidad empirica; realismo filosofico. Es decir, el espiritu emerge en un

proceso social, s6lo cuando dicho proceso entra en la experiencia de cualquiera de
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las personas involucradas. Es mediante la reflexion que dicho proceso social es
internalizado en la experiencia de las personas implicadas en ¢l. Y, “La reflexion es
la condicion esencial, dentro del proceso social, para el desarrollo del espiritu”
(Mead, 1973, p.166). Por lo que éste, se puede conceptualizar como la presencia de
simbolos o gestos significantes en el comportamiento; es la adquisicion de la
conciencia, es esa subjetivacion interna del proceso social que procura el

emergimiento del significado.

La busqueda de la salud representa un esfuerzo en constante renovacion para la
existencia humana; evitar enfermar, curar la enfermedad, prolongar la vida y evadir
la muerte son acciones representativas de esto. A su vez, la enfermedad también
constituye un hecho trascendental en la vida del hombre, por la dialogicidad
contemplada entre su naturaleza bioldgica y sociocultural (Clarac de Bricefo, 1996).
Esto, la convierte en un fenémeno que abre para el ser humano un constante
transcurrir entre Natura y Nurtura, y la magia se configura como parte de la

dotacion original de la humanidad primigenia.

Sin embargo, en relacion a la salud prevalecen los conceptos de cuerpo y
espiritu derivados como construcciones racionales aprehendidas por la razon
cognitivo-instrumental en condiciones de objetividad, tal como es sefialado por
Rodriguez (2006b) quien en su discurso sobre el biopoder y su penetracion hasta los

cuerpos, expone:

El cuerpo es y ha sido siempre el producto de un proceso de
construccidon y reconstruccion social que, a su vez, fundamenta al
proceso de subjetividad como estructura funcional que responde de
modo especifico de su objetivacion. El modo de construir al cuerpo
como objeto define también el modo como nos constituimos como
objetos en tanto nos relacionamos con un “si mismo” que asume el
caracter de una materialidad eminente. No importa que esta materialidad
no sea mas que una mediacién simbdlica por relacion a fuerzas de
caracter mas bien metafisicas (p. 11).
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También sefiala Rodriguez (ob. cit.), que en consecuencia nos conseguimos con
una conceptualizaciéon de todos los elementos inherentes a la salud; cuerpo,
enfermedad, espiritu, que devienen en metafora del poder al rememorar el entramado
de las relaciones tanto reales como imaginarias, que el sujeto promueve con sus
pares a proposito del mundo y de los dioses. Asi, la gramaticalizacion del cuerpo,
entendida como el modo que este queda definido al ser objeto de apropiacion por
diversos sistemas de simbolizacion, es el proceso que da apertura a su definicion

como constructor social.

Por otra parte, Malinowski (1948) después de haber estudiado desde la
perspectiva de las creencias inherentes a lo magico-religioso de distintas culturas
tanto, de sociedades primitivas como de grupos de la gente de la magica Edad de Oro,

es enfatico al afirmar que:

La magia es humana no s6lo en su encarnacion, sino también en lo que
es su asunto: éste se refiere de modo principal a actividades y estados
humanos, a saber, la caza, la agricultura, la pesca, el comercio, el amor,
la enfermedad y la muerte. Va dirigida no tanto hacia la naturaleza
como hacia la relacion del hombre con la naturaleza y a las actividades
humanas que en ella causan efecto. Ademas, lo que la magia produce se
concibe generalmente no como un producto de la naturaleza, influida
por el hechizo, sino como algo especialmente magico, algo que la
naturaleza no puede hacer ni producir, sino tan s6lo el poder de la
magia. Las formas mas graves de enfermedad, el amor en sus fases
apasionadas, el deseo de un intercambio ceremonial y otras
manifestaciones similares del organismo y mente humanos, son el
resultado directo del conjuro y el rito. De esta suerte, la magia no resulta
derivada de una observacion de la naturaleza o del conocimiento de sus
leyes, sino que es una posesion primigenia de la raza humana que solo
puede conocerse mediante la tradicion, y que afirma el poder autdbnomo
del hombre para crear los fines deseados (p. 27).
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Es decir, la magia se presenta como mecanismo de intervencion en la
naturaleza y actiia como una técnica para evitar la enfermedad y protegerse de toda
situacion que ponga en riesgo la integridad fisica y mental; proporciona confianza y
seguridad ante situaciones de riesgo por resolver. Y la religion, como accion
divinizadora de la sociedad a través de un dios o dioses, en dialogicidad con la magia
expresada en rituales propios de las ceremonias; iniciacidon, nacimiento, muerte,
enfermedad, cultos a la naturaleza. Aspecto, que al ser analizado desde la oOptica de
una sociedad moderna, luce desprovisto de toda credibilidad posible, sin embargo
cobra importancia lo que plantea el mismo Malinowski (ob. cit.) respecto a la magia;
“(...) sin su poder y guia no le habria sido posible al primer hombre el dominar sus
dificultades practicas como las ha dominado, ni tampoco habria podido la raza

humana ascender a los estadios superiores de la cultura” (p.33).

En 1983a, Martin partiendo de la necesidad de lograr una definicion de lo
magico-religioso de aplicabilidad en América Latina, después de un largo recorrido
por corrientes antropologicas, sociologicas y psicologicas que han analizado diversos
aspectos concernientes a la magia y a la religion y experiencias de campo en zonas
rurales de Venezuela, expone entre muchas otras ideas que estos hecho de gran
complejidad ““(...) aparecen, a ratos imbricados en otras estructuras econdmicas,
sociales, juridicas y politicas, formando parte de lo que llamaremos ideologia de lo
cotidiano, o mas menos diferenciados, constituyendo un sistema ideologico
estructurado” (p. 20). De manera tal, que la complejidad de lo magico-religioso
emerge de las propias interrelaciones que dan configuracion a la sociedad con un todo

dindmico y cambiante con el devenir del tiempo.

De alli, que cada ser humano y grupo social lleve consigo una determinada
forma que se manifiesta en el proceso salud-enfermedad en relacién al momento
historico y al modo de vida. Todo esto, es la expresion de las caracteristicas del

medio natural donde se asienta un grupo humano, del desarrollo de sus fuerzas
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productivas, organizacion econOmica, politica y hasta de su forma de relacionarse
con el medio ambiente, su cultura, historia y de otra serie de procesos generales que
conforman una identidad como grupo societal y se expresan en el espacio de la vida

cotidiana de las poblaciones.

Asi, la salud constituye un fenomeno que se articula estrechamente con las
condiciones de vida y procesos que la reproducen y transforman (Rodriguez, 1996).
Luego de tener referencias acerca de la manera como las personas en su cotidianidad
se relacionan con los procesos de salud, se conceptualiza el modo de vida como esa
urdimbre emergente de la configuracion de las condiciones de vida estructuralmente
planteadas que proponen las distintas formas de relacion social y pautas culturales

entre el hombre-trabajo, espacio-poder-trama simbdlica-cuerpo.

Desde esta perspectiva, los datos que se puedan obtener de lo real cotidiano
vivido proporcionan un amplio marco referencial que permite la comprension de los
elementos simbolicos-imaginarios  expresados en las manifestaciones magico-
religiosas como componentes propios del amalgamiento cultural emergente en los
distintos grupos sociales que conforman el mundo del venezolano, y el proceso
salud-enfermedad como un fenémeno de construccidn social implicito a éstos. Ya que
los procesos de simbolizacion, expresan la dindmica particular del inconsciente

individual y colectivo; ejes ordenadores para el reconocimiento del sentido.

Interpretacion de la Salud desde lo Simbolico-Imaginario:
En Busqueda del Sentido

La concepcion de la salud, ha ido cambiando tal como lo va haciendo el orden
de vida, el orden social, ya que la preocupacion por ésta siempre ha sido fendémeno
inherente a la propia existencia humana. Sin embargo, desde el siglo XIX se impuso

en occidente el pensamiento de haber ingresado a la era de ciencia positiva y de la
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superacion de la metafisica, de donde resultod el modelo biomédico; base conceptual
de la medicina cientifica propia de la racionalidad que se impuso con el surgimiento
de la modernidad y con ella la racionalizacion como forma exclusiva para encontrar

el sentido del mundo.

Modernidad que empieza en ese momento impreciso, como lo llamé Touraine
(1994), cuando el hombre descubre el mundo como su obra y ¢l como responsable de
sus cambios e historia; se descubre en su nueva estructura y fuerza, revestido por lo
pragmatico y libertario. Es  cuando se produce lo Illamado por Weber
desencantamiento del mundo y de la naturaleza, momento en que el poder se coloca
en la razén subjetiva y los mitos, la magia y realidades transcendentes son
desalojadas del mundo como claves explicativas del sentido para dar paso a la

racionalizacion de la realidad y a una vision secularizada y desdemonizada.

Asi, el hombre moderno es forzado a vivir un mundo desencantado y es alli
cuando comienza a experimentar dificultad para producir nuevos dioses y nuevos
valores para dejarse abrazar por una racionalidad donde la intuicion es antagonica a la
realidad, donde la cosmovision religiosa, lo irracional, magico, supersticioso se va
sustituyendo progresivamente por las definiciones cientifico-tecnologicas del
universo. Ademds, se priva a la humanidad de todo sentido profético, procurando
encerrarla en la llamada por Weber “jaula de hierro” de la razon instrumental. Lo que
conlleva a reconocer que para encontrar un sentido a los conocimientos cientificos del
mundo, los humanos se ven enredados en un conflicto entre una incompatibilidad de

ideales contrapuestos.

En este sentido, comienza a ser atrapada en la exagerada intelectualizacion
aquella concepcion de la salud como equilibrio, de la enfermedad como hechizo,
maleficio, castigo o interpelacion y de la terapéutica como el proceso de descubrir al

culpable y castigarlo. Ideas que opacaron aquel momento referido por Atali (1981)
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como instantes del pasado imposible de discernir en el espacio del tiempo; principio
de las sociedades agrafas cuando so6lo pudo imperar la ley natural y las fuerzas
misteriosas en un mundo sin dios y sin ciencia. Sin embargo, es practicamente
imposible omitir que todo lo que la modernidad pretendi6 arrastrar de la memoria de
la humanidad, formo parte del origen de la organizacion social, de las reacciones

morales y del surgimiento de la misma religion.

Negacion que hace la ciencia moderna en su afan de legitimar a la razéon como
unica entrada a la verdad. Pensamiento que da sentido al ultimo escepticismo de
Nietzsche (1999); al catalogar a las grandes verdades como los errores irrefutables del

hombre, y las interrogantes planteadas en su Preludio de la ciencia:

(Creéis vosotros entonces que habrian surgido las ciencias y se
habrian convertido en algo tan grande si no las hubiesen precedido los
magos, alquimistas, astrélogos y las brujas, como aquellos que con
sus promesas y simulaciones tuvieron que crear primeramente la sed,
el hambre y el sabor agradable por los poderes ocultos y prohibidos?
(-..)

(Habria aprendido el hombre, en general, a sentir hambre y sed en pos
de si mismo, y a tomar desde si mismo la saciedad y la plenitud, sin
aquella escuela religiosa y esa prehistoria? ;Tuvo Prometeo que
presumir primero de haber robado la luz, y expiar por ello, para
descubrir finalmente que ¢l habia creado la luz, en tanto él deseo la
luz, y que no s6lo el hombre sino también Dios habia sido la obra de
sus manos y de la arcilla en sus manos? (...) (pp. 174-175).

Y aun, los estragos de la razon instrumental se sienten en los distintos ambitos
del pensamiento humano, aln prevalece su afan cosificador, la Modernidad hace del
cuerpo su objeto de la verdad, hay una desacralizacion del cuerpo; gracias a que
surge el cuerpo como maquina, la enfermedad como averia de la maquina y la tarea
del médico como reparador de ésta. En Consecuencia, se encuentra con un cuerpo

conformado por fragmentos cada vez mas pequeios, pierde de vista al ser humano y
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reduce el proceso salud-enfermedad a una funcion mecénica que omite la unidad

conformada por el amalgamiento de lo natural y lo social del ser humano.

Rodriguez (2006a), al respecto plantea la emergencia del cuerpo como objeto
susceptible de intervencidon racional, cuerpo que ahora facilmente puede ser
convertido en objeto de la mirada médica que lo penetra, descompone y desmenuza
en sus partes constitutivas mas elementales. Y de esta manera el cuerpo deja de ser
un referente simbolico y pasa a ser tan s6lo un mero referente instrumental reducido
a la condicion de procesos mecanicos, fisioldgicos y fisicoquimicos; como sistema de

relojeria que al fallar hay que reparar para que contintie funcionando.

Asi, se omite todo principio de armonizacién cuerpo-naturaleza, cuerpo-alma o
cuerpo-espiritu y de terapéutica hipocratica dirigida a todo el cuerpo y no a sus partes.
Es decir, la racionalizacion e instrumentacion del cuerpo por la ciencia y la medicina
como expresiones de la racionalidad instrumental, realizan una operacion de des-
sacralizacion del cuerpo; este pasa de ser de una referencia para el intercambio
simbolico con los seres sobrenaturales, a un objeto cosificado que es expropiado al

sujeto por la racionalidad médica técnico-instrumental.

Sin embargo, a pesar de ese poder adquirido por la medicina moderna, de los
progresos aportados por las ciencias naturales al conocimiento del proceso salud-
enfermedad, de la inversién y avance en técnicas racionalizadas facilitadoras del
diagnostico y del tratamiento, no se ha podido demostrar la falsedad de ciertas ideas
tradicionales y el terreno de lo no racionalizado continta siendo un aspecto
particularmente amplio. En relacién a esto, comparto lo propuesto por Gadamer

(1996) cuando expresa que;

Hay conocimientos provenientes de la intuicion que se adelantan a
la ciencia: por ejemplo las curaciones practicadas por el homo
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religiosus, que suelen ensefiar algo al médico, o el “saber” del
poeta, que suele adelantarse al del psicologo, el socidlogo, el
historiador o el filosofo. (...), la imagen normativa del hombre que -
aunque incompleta y vaga- esta en el fondo de todo comportamiento
social humano no sélo nunca debe descartarse por completo de la
investigacion, sino que tampoco debe desecharse en ningin otro
caso. Ella es la que convierte a la ciencia en una experiencia del
hombre (p. 44).

En contraposicion, el enfoque biomédico predominante en la ciencia moderna
occidental, deja a un lado la concepcion de que el significado del proceso salud-
enfermedad depende de la visidn que se tenga de un organismo viviente, y de la
relacion con su entorno, ademas de la variabilidad que este concepto presente de una
época a otra, y de una cultura a otra. De alli, el planteamiento de retomar elementos
que conformaron su antigua concepcion integral, que da apertura a la comprension
del fenomeno de la curacion como proceso de reestablecimiento armonico. Ya que es
imposible negar-reprimir el caracter del cuerpo como medio de referenciacion

simbdlica.

Este proceso, integra no sélo lo espiritual, lo individual, lo colectivo societario
(inconsciente colectivo/societario), sino también para muchas culturas, elementos
que se corresponden con entidades pertenecientes a espacios sobrenaturales, que
coexisten en el imaginario de un colectivo. Gadamer (ob. cit.), también plantea que el
maximo logro de una postura cientifica es la generacion de una integracion de
conocimientos sobre el hombre, que unifique ambas corrientes del saber; lo
racionalizado y no racionalizado. Porque el fin de la ciencia debe ser una imagen de
hombre libre de dogmas, “Asi, y sélo asi, la ciencia del hombre estara al servicio del
conocimiento que éste pueda tener de si mismo y, por consiguiente, al servicio de la

praxis” (ibidem).
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Desde tiempo inmemorial la curacion fue practica de los curanderos guiados
por la sabiduria popular, segiin la cual la enfermedad es un trastorno de toda la
persona, que abarca tanto cuerpo como mente del paciente, imagen de si mismo, su
dependencia del entorno fisico y social y su relacion con el cosmos y con sus dioses.
“Estos curanderos, que aun tratan a la mayoria de los enfermos de todo el mundo,
siguen una serie de criterios diferentes (...) y emplean gran variedad de técnicas
terapéuticas” (Capra, 1992, p. 137). Ellos tienen, como eje de accion el no limitarse a
lo puramente fisico sino que por medio de ritos y ceremonias tratan de influir en lo

espiritual para disipar el miedo; componente de gran significancia en la enfermedad.

Asi de esta manera, Ayudan a estimular los poderes naturales de autocuracion
que todo organismo viviente posee, lo que implica una estrecha relaciéon curandero-
enfermo; interpretada a menudo en término de fuerzas sobrenaturales canalizadas a
través del curandero. Evidentemente, para lograrlo necesitamos poseer algo de fuerza
autocurativa de la naturaleza y del espiritu, interiorizando que éste es cuerpo, es lo
vivo y constituye lo espiritual de nuestra vitalidad, de lo que somos nosotros mismos,
de lo que somos todos; nosotros como pacientes y quien ayuda al paciente: el

médico.

Enfoque, que supone una serie de conceptos que van mas alla de la vision
cartesiana que caracteriza a las ciencias médicas contemporaneas reinantes en la
civilizacion occidental, donde el médico abandond la figura del curandero rodeado
del misterio de sus poderes magicos, para pasar a ser un hombre de ciencia.
Aportadora de un saber sobre la razon por la cual una determinada forma de
curacion tiene éxito; perseguidora de la relacion causa-efecto (Gadamer, 1996). Esta
racionalidad cartesiana en el campo de la salud-enfermedad, en su vision cientifico-
positivista, fisicaliza al cuerpo reduciéndolo a meras magnitudes tangibles, negando

asi, el carécter espiritual-simbolico que el cuerpo en si mismo posee.
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Por eso, la importancia de abordar todo fendomeno relacionado con la salud
desde la interpretacion del sentido, de los procesos simbolicos, entendidos segun
el enfoque de Rodriguez (1994) como el campo donde se construye, desconstruye y
reconstruye los procesos de vida real-cotidiana, para luego reproducirse tanto de
manera imaginaria como realistica condensando una diversidad de significaciones;
mitos, creencias, arquetipos, saberes, otros. Lo cual, estd mediado por el contexto de
la vida socio-cultural que proporciona modelos y ejes fundamentales de significacion
en la produccion del sentido, que es abordado rastreando la saga de la eficacia

simbolica.

Entendiendo la eficacia simbodlica de acuerdo a la concepcion de Lévi-Strauss
(1987), quien posterior a diversos estudios y enriquecedoras experiencias con
comunidades aborigenes expresa que la misma consiste en “«propiedad inductoray
que poseerian, unas con respecto a otras, ciertas estructuras formalmente homologas
capaces de constituirse, con materiales diferentes en diferentes niveles del ser vivo:
procesos organicos, psiquismo inconsciente, pensamiento reflexivo” (p. 225). Esta
eficacia simbolica, es la que garantiza el paralelismo entre el mito y operaciones;

ambos conforman un par que representa al dualismo enfermo-médico.

Es decir, consiste en esa mediacion psicoldgica que permite la reubicacion de
los elementos patoldgicos en la esfera de los mitos, de la credibilidad y de la
sugestion. Es a partir de esos mitos desde donde el enfermo reorganiza los elementos
patdgenos, los percibe y los comprende. Proceso que conlleva a la eficacia curativa,
al restablecimiento del deseo; la salud. Accion que Briceno Garcia (1996), compara
con la energia psicotronica referida por la sabiduria oriental, donde entra en juego la

plena actuacion de la mente humana; fuente primordial de voluntad, fe y poder.

Sin embargo, por lo anteriormente planteado la busqueda de la salud,

comportamiento constante de todo ser humano, en la sociedad moderna representa un
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acoso donde la enfermedad se torna angustiante. El acoso de la ciencia siempre ha

empujado a:

Buscar la luz mas viva, la razéon a toda costa, la vida clara, fria,
prudente, consciente, despojada de instintos y en una lucha con
ellos, no fue mas que una enfermedad, y en manera alguna un
regreso a la virtud, a la salud, a la dicha. Verse obligado a luchar
con los instintos, es la formula de la decadencia, mientras que, en la
vida ascendente, felicidad e instinto son idénticos (Nietzsche, 2005,
p. 25).

De alli, la urgida necesidad de un replanteamiento en la concepcion de la salud,
que abarque toda esa multiplicidad de aspectos concernientes a otros paradigmas que
ofrezcan apertura a la diversidad, una concepcién dinamizada por el saber y los
saberes, centrada en la vida en si. Donde surja la inflexion con la mirada en
percepciones similares a la de Inaudy (1995), cuando expresa que la medicina
chamanica es verdadera y creible; el Chaman es el depositario de los mitos que
explican la génesis de las cosas y duefio de codigos arcanos que le revelan los dioses

y espiritus para beneficio del hombre.

Debe surgir la reconciliacion del hombre con la naturaleza después de todo un
largo proceso de extrafiamiento, ademas de la legitimacion de los elementos
simbolicos imaginarios como expresividad que otorgan sentido al mundo vivido por
el hombre a lo largo de su historicidad. Ya que sin lugar a dudas, la complejidad del
proceso salud-enfermedad conlleva al hacer énfasis en la subjetividad y reafirma la
necesidad de una aproximacién macrosocial, para asi comprender el contexto local.
Es decir, la exploracion de los sistemas de creencias; lo simbolico-imaginario, en
interaccion con las condiciones externas que circundan la enfermedad; contexto

socio-historico- politico-econdmico.
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Ya que a pesar de los sorprendentes avances alcanzados por la ciencia en el
siglo XXI, el papel de lo socio-cultural no puede relegarse, debe ir mas alla del
modelo molecular-subindividual-sistémico-ecoldgico en la dimension biologica, y
mas alld de los individual-social-cultural, en la dimension histérica. Por lo que es
pertinente como reflexion en este momento citar el pensamiento de Nietzsche (2005),
plasmado en aforismo cuando trata sobre el ocaso de los grandes valores que han

dominado el llamado mundo civilizado; Historia de un error:

El mundo-verdad, accesible al sabio, al religioso, al justo, vive en €I, ¢l
mismo es ese mundo (...) El mundo-verdad inaccesible por el
momento, pero prometido al sabio, al religioso, al justo, al pecador que
hace penitencia (...) El mundo- verdad inaccesible, indemostrable, que
no se puede prometer, pero que aun suponiendo que fuese imaginario,
es un consuelo y un imperativo (pp. 34-35).

El simbolismo y Proceso Salud-Enfermedad: Estado del Arte

La estructuracion de todo proceso investigativo requiere de una revision del
estado del arte del objeto de estudio. Esto permite, tanto perfilar guias para la accion
investigativa, como nutrir el corpus tedrico-metodolégico de la misma. Més atn
cuando su epicentro estd impregnado de un halo de misterio que lo ha mantenido a
lo largo de la historia en un constante debate entre sacralidad y profanidad. Por lo
que los aspectos aqui expuestos, mas que una sustentacion, constituyen un punto de
apoyo en el momento de tomar postura en relacion a elementos contemplados en el
proceso como; salud-enfermedad, simbolismo, espiritualidad y otros emergentes de
la propia accidén investigativa; sin representar orden alguno, sino simplemente

puntos de referencia.

Al revisar literatura existente sobre investigaciones realizadas en grupos
culturales actuales, se puede constatar, que las experiencias relacionadas con lo

mitico de los sujetos involucrados, guardan  estrecha similitud con practicas
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ancestrales. Es como si el bucle naturaleza-hombre-naturaleza mantuviese su
permanente continuidad gracias a las ceremonias revestidas de sacralidad. Tal como
la cosmogonia totémica de nuestros aborigenes que aun mantiene la totalidad
viviente hombre-naturaleza, simbolizada y secularizada a través del mito y la
ceremonia como expresion de lo sagrado; representacion de poder, sabiduria,

santuario de los espiritus y continuidad del vinculo vital que garantiza la existencia.

En este sentido, es pertinente mencionar distintos procesos investigativos que a
través de toda historicidad han intentado comprension y explicacion alguna al
fendmeno en cuestion y, que de una u otra manera forman parte de todo el andamiaje
teorico-metodologico emergido hasta el presente momento a través de toda
pretension de acercamiento al mundo real a través de las expresiones simbolicas-
imaginarias. Por consiguiente, las investigaciones se presentan en un orden que
intenta respetar la cronologia de las mismas, sin que esto revista de mayor o menor
importancia a alguna de ellas. Ademas, la aparicion de las mismas en este corpus
investigativo se hace considerando desde los planteamientos que pretenden abarcar lo
universal hasta los contextualizados en el mundo aborigen de América, hasta
aterrizar en el propio contexto de la accidon investigativa; Venezuela y sus pueblos de

la costa.

Sobre una Mitologia para el Universo

Comenzaré mencionando a Frazer (1951), quien en su apreciada como magna
obra de la antropologia moderna “La rama dorada™,  parte del andlisis e
interpretacion de la  pintura de Turner™ del lago del Bosque de Nemi en Italia,

conocido también como el espejo de Diana. Paisaje que en la antigliedad fue

# La obra original fue editada en 2 volumenes en 1890. Entre 1907-1914 publican su edicion
monumental de 12 volimenes.
* (1775-1851) pintor, maestro de la pintura paisajista britanica en acuarela.
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escenario de una tragedia extrafia y repetida que se convierte en leyenda; un
sacerdote del culto de Diana armado con una espada, mataba a quien se atreviera a
penetrar en el bosque. El autor, en sus investigaciones logré ademas de descubrir la
oculta trama de la leyenda, delinear un basamento teorico sobre la manera como fue

adquiriendo el conocimiento.

Para su tesis, parte del fundamento de:

El vigilante era sacerdote y homicida a la vez; tarde o temprano habria
de llegar quien le matara, para reemplazarle en el puesto sacerdotal. Tal
era la regla del santuario: el puesto sélo podia ocuparse matando al
sacerdote y sustituyéndole en su lugar hasta ser a su vez muerto por otro
mas fuerte o més habil.

El oficio mantenido de este modo tan precario le conferia el titulo de rey
(...)

Los antiguos reyes generalmente eran también sacerdotes, estamos lejos
de haber agotado el aspecto religioso de sus funciones. En aquellos
tiempos la divinidad que definia a un rey no era una formula de expresion
vacua, sino una manifestacion de creencia formal. Los reyes fueron
reverenciados (...) no meramente como sacerdotes, (...), como
intercesores entre hombre y dios, sino como dioses mismos capaces de
otorgar a sus subditos y adoradores los beneficios que se creen imposibles
de alcanzar por los mortales y que, si se desean, sdlo pueden obtenerse
por las oraciones y sacrificios que se ofrecen a los seres invisibles y
sobrehumanos (pp. 23-32).

Por lo que de los reyes, se esperaba la lluvia y el sol a su debido tiempo para
una productiva cosecha. Epoca, en la cual el hombre aun se le dificultaba distinguir
entre lo natural y lo sobrenatural, las oraciones, promesas o amenazas a los dioses
podian asegurar buen tiempo. Y si un dios llegaba a encarnar en una persona, ya no
necesitaria apelar a seres superiores porque ella misma poseia los poderes requeridos
para acrecentar su propio bienestar y el del projimo. En la sociedad primitiva el rey
era hechicero y sacerdote cuyos poderes eran obtenidos en virtud a su habilidad con

la magia.
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Aspecto que Frazer (ob. cit.), vincula con casi todas las mitologias del mundo,
y menciona como “(...) fabulas que encierran una profunda filosofia sobre la relacion
del hombre con la naturaleza (...)” (p. 30). A partir de estas ideas, conforma un
complejo proceso investigativo donde entreteje diversos elementos del mito y va
comparando distintos cultos, leyendas y tradiciones de diferentes regiones y grupos
culturales del mundo en semejanza y relacion con el fundamento de la obra. Con lo
que pretendi6 demostrar que los elementos magico religiosos conforman una comun
caracteristica para todas las religiones primitivas, ademas un hito para la

comprension del origen y significado de toda forma religiosa.

De esta manera, el autor abre el camino para recorridos antropoldgicos de
décadas posteriores partiendo de sus ideas sobre el amalgamiento de la magia con la
religion en muchos paises y edades. Consideré que a pesar de dicha fusion, existen
elementos para pensar que esto no es un fendmeno primitivo; en tiempos primordiales
el hombre recurrid a la magia para satisfacer necesidades que excedian los limites de

sus inmediatos deseos basicos. Por lo que esta es concebida como;

(...) una equivocada aplicacion de los mas simples y elementales
procesos de la inteligencia, es decir, la asociacion de ideas en virtud al
parecido o de la contigiliidad, y que por otro lado, la religion presupone
la accion de agentes personales y conscientes superiores al hombre, tras
del telon visible de la naturaleza (p. 81).

Es decir, la magia esta revestida de una mayor antigiiedad en la historia de la
humanidad y es probable que su aparicion obedezca a la voluntad del hombre de
sujetar a la naturaleza de acuerdo a las fuerzas de sus deseos, empleando conjuros y
encantamientos propios antes de atreverse o esforzarse en evocar deidad alguna a
través de la oracion y el sacrifico. Asi, a partir de las ideas de Frazer (ob. cit) sobre la

magia y la religion, surgieron innumerables investigaciones como las Preuss en
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Alemania, Marett en Inglaterra y de Hubert y Mauss en Francia; cada uno de manera
independiente generd enfoques al respecto, que por una parte son criticas a Frazer y

por otra siguen su linea de investigacion.

Por otra parte estd el antropologo inglés Tylor (1977), cuya trayectoria
investigativa es reconocida porque establecid su teoria del animismo como esencia
de la religion primitiva. Postura que se origind de una interpretacion, considerada
equivocada pero congruente, proveniente de suefos, visiones, alucinaciones, estados
catalépticos y fendmenos similares que llevaron a considerarla incajable con la
religion primitiva porque estuvo basada en una muy estrecha serie de datos y
concedia al mundo primitivo un status de racionalidad y contemplacion muy elevado.
Sin embargo, alin en el siglo XXI su postura podria ser objeto de debate, ya que la
subestimacion del enfoque  tyloriano fue basada al considerar trabajos de
especialistas mas recientes que mostraron un primitivo mas interesado en la pesca, la
horticultura y en acciones y festividades de su tribu, que en el mundo de los suefios,

visiones, dobles y estados catalépticos.

Otra fuente investigativa relevante es la presentada por Freud (1948) en totem
y tabt, ensayo escrito en 1913 basado en la experiencia con tribus, descritas por los
etnografos de la época como “mas salvajes, atrasadas y miserables,” (p. 419); las
formadas por los aborigenes de Australia, donde ain se conservaban tanto la fauna
como rasgos arcaicos desaparecidos en todos los demds continentes. Eran
considerados como una raza que no poseia parentesco alguno con los pueblos
vecinos, no construian ningin tipo de vivienda, tampoco cultivaban ni criaban

animales domésticos, se alimentaban exclusivamente de animales y raices.

Dentro de su estructura organizativa natural, estas tribus carecian de reyes y
jefes y, los asuntos internos eran resueltos por una asamblea de hombres adultos. Por

lo que este infiere: “Es muy dudoso que pueda atribuirseles una religiéon rudimentaria
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bajo la forma de un culto tributado a seres superiores” (ibidem). Sin embargo,
poseian un sistema de totemismo que regian toda practica de vida, entendiendo que
un totem para estos grupos de australianos podia estar representado, tanto por un
animal comestible, como por una planta o fuerza natural como la lluvia y el rayo;
elementos que simbolizaran la integracion grupal”. Ya que el totem era el
antepasado del clan, su espiritu protector y bienhechor, capaz de enviar oraculos a

sus hijos para protegerlos del peligro.

Quienes compartian el mismo totem, poseian la obligacion sagrada de respetar
su vida y abstenerse a comer su carne o aprovecharse de ¢l de manera alguna; la
violacién a tal compromiso acarreaba de manera inmediata un castigo. Ademas, de
tiempo en tiempo le celebraban fiestas donde los miembros de grupo totémico
representaban a través de danzas ceremoniales movimientos y particularidades del
totem. Esto, a pesar de que los miembros del grupo vivieran separados, incluso con
individuos de totem diferente; éste no estaba ligado al suelo ni circunscrito a

localidad en particular.

Considerando las particularidades de estas tribus, Freud (ob. cit.) intent6 la
aplicacion del psicoandlisis a la antropologia con la idea de establecer una analogia
entre el desarrollo de las sociedades primitivas 'y de la psique humana. Asi, centra
su atencion en conceptos que lo conllevaran a la profundizacion y ampliaciéon de su
enfoque clinico sobre el origen de lo totémico y la exogamia en relacion a los
conflictos humano inherentes a lo deseado y prohibido; conjugd conceptos propios
de su visién, como complejo de Edipo y complejo de castraciéon como elementos
estructurales analogos a conflictos miticos que se amalgaman y originan un mundo

cultural.

* El carécter totémico no es inherente a un animal en particular u objeto o fuerza natural tnica, sino a
todos los individuos que pertenecen a la especie del totem
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En esta obra donde el autor intenta la busqueda de explicacion alguna sobre
ese tabu que algunas tribus primitivas manifiestan, como es el desarrollo de un
temor supersticioso al incesto, también presenta hallazgos desafios para la ciencia
clasica, Lo cual dio apertura a la posibilidad de reconocer aspectos relacionados
con la naturaleza y el comportamiento humano, como sobre expresion del temor
sagrado y su similitud con el tabu como el elemento restrictivo distinto a las
prohibiciones impuestas por las normas morales y religiosas, de una posible data
anterior a los dioses en donde prevalece la valoracion de elementos simbolicos

relacionados con el totem como representacion de la salud:

Esta fuerza es inherente a todas las personas que presentan alguna
particularidad — los reyes, los sacerdotes, los recién nacidos - , y
también a todos los estados excepcionales — la menstruacion, el parto,
la pubertad — o misteriosos — la enfermedad y la muerte — y a todo
aquello que por la facultad de difusién y contagio queda relacionado
con ellos.

(...)

La nocion del tabd, (...) «comprende todos los usos en que se
manifiesta el temor inspirado por determinados objetos relacionados
con las representaciones del culto y por los actos con ellos enlazados»

(ob. cit., pp. 430-431).

Continuando con la presentacion de autores y sus procesos investigativos, que
de una u otra manera guardan relacion con esta investigacion, estd el filosofo e
historiador de las religiones Eliade (1907-1986), quien formo parte del Circulo de
Eranos™® y se dedico al estudio profundo del fendmeno religioso; mitos, creencias,
rituales, simbolos, dioses, suefios, visiones entre otros hechos. Su erudicion, fuerza

intelectual y capacidad de sintesis le permitieron ofrecer una vision de las creencias

% Fundado por Olga Frobe-Kaptein en 1933 en Suiza como agrupacion cultural de caracter filosofico-
cientifico, con el objeto de mediar entre Oriente y Occidente, lo mitico e irracional y lo légico y
racional, la religion y la ciencia. Su auténtico inspirador fue Jung y su estudio interdisciplinar sobre el
simbolismo. A partir de 1989 dejan ciclos clasicos de conferencias y se dedican al estudio de temas
monograficos. El nombre Erano fue pospuesto por Rudolf Otto, vocablo que significa en griego
comida en comun.
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religiosas como unidad esencial de los fendmenos religiosos y la infinita variedad de
sus expresiones. Por lo que logrd elaborar una perspectiva comparativa de las
religiones y, encontrar diversas relaciones de proximidad entre distintas culturas, en

diferentes momentos historicos.

De manera tal, que Eliade (1972) como parte del corpus sobre el Homo
religiosus resalta el concepto de “hierofanias en la acepcién mas amplia del término
(algo que manifiesta lo sagrado)” (p. 21). Es decir, como ese acto de manifestacion
de lo sagrado; sélo la implicancia de algo sagrado que se nos muestra. Ademas, en su
analisis sobre el sentido de sacralidad y profanidad que caracteriza a la raza humana
plantea que a pesar de las innumerables formas historico-religiosas que han

transcurrido;

Cualquiera que sea el contexto historico en que esté inmerso, el homo
religiosus cree siempre que existe una realidad absoluta, lo sagrado, que
trasciende este mundo, pero que se manifiesta en €l y, por eso mismo, lo
santifica y lo hace real. Cree que la vida tiene un origen sagrado y que la
existencia humana actualiza todas sus potencialidades en la medida en
que es religiosa, es decir, en la medida en que participa de la realidad. Los
dioses han creado al hombre y al Mundo, los héroes civilizados han
terminado la Creacidén, y la historia de todas estas obras divinas y
semidivinas se conservan en los mitos. Al reactualizar la historia sagrada,
al imitar el comportamiento divino, el hombre se instala y se mantiene
junto a los dioses, es decir, en lo real y significativo (Eliade, 1981, p.
116).

También, habla de la existencia del hombre arreligioso como aquel que
rechaza la trascendencia y cree en la relatividad de la realidad y, hasta duda del
sentido de la existencia. Fendmeno que ademas de catalogar como histdrico, no
duda su devenir desde culturas arcaicas, a pesar de su ain inexistencia en
documentos que lo atestiglien y, de que su desarrollo s6lo se ha dado, de manera

plena, en las sociedades modernas del mundo occidental. Este hombre es
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descendencia del propio “homo reli-giosus” (ob. cit., p. 117) y, ha emergido a partir
de realidades asumidas por sus antepasados.

El hombre arreligioso concebido por este estudioso de las religiones;

(...) es el resultado de un proceso de desacralizaciéon. Asi como la
«Naturalezay es el producto de una secularizacion progresiva del Cosmos
obra de Dios, el hombre profano es el resultado de una desacralizacioén de
la existencia humana. (...) se formd por oposicion a su predecesor,
esforzandose por «vaciarse» de toda religiosidad y de toda significacion
transhumana.

Se reconoce a si mismo en la medida que se «libera» y se «purifica» de
las «supersticiones» de sus antepasados. (...) el hombre profano, lo
quiera o no, conserva aun huellas del comportamiento del hombre
religioso, pero expurgado de sus significados religiosos. (...) Para
disponer de un mundo para si, ha desacralizado el mundo en que vivieron
sus antepasados; pero para llegar a esto se ha visto obligado a adoptar un
comportamiento totalmente contrario al comportamiento que le habia
precedido, y este comportamiento lo siente todavia dispuesto a
reactualizarse de una forma u otra, en lo mas profundo de su ser (ibidem).

Sin embargo, el mismo autor plantea que este hombre arreligioso en esencia es
un fendmeno mas bien raro, hasta en la mas desacralizada de las sociedades
modernas. Ya que el hombre aun sin religion se sigue comportando de manera
religiosa, hasta sin hacerse consciente de eso; aun es poseedor de creencias y tabues
cuyo origen y/o estructura es magico-religioso y, dispone de un mundo cargado de
una mitologia oculta o encubierto y un sin nimero de rituales enmascarados;
celebraciones por afio nuevo, nacimientos, matrimonio y todo tipo de culto. Es decir,
el hombre en esencia es indesprendible del homo religiosus por lo que siempre esté

unido a expresiones y elementos cargados de simbolismo.
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De lo Universal a lo Contextual

Las ideas antes presentadas desde una perspectiva universal, se legitiman y
revalorizan con el transcurrir del tiempo en el pensamiento latinoamericano y, en el
mundo de vida del venezolano cuando contactamos a través de la literatura
experiencias sefialadas por distintos investigadores en el campo socioantropoldgico,
referidas al simbolismo emanado de lo madgico-religioso y al proceso salud-
enfermedad. Aspectos que convergen y se entrelazan conformando la
conceptualizacion de Pollak-Eltz (1994), la cual comparto, sobre la religiosidad
popular del venezolano; de donde emerge un sin fin de elementos simbolicos-
imaginarios, inherentes por historicidad propia de cada pueblo en particular,
susceptibles de ser puntos de referencia para procesos investigativos en las distintas

areas del comportamiento humano.

En es sentido, encontramos investigadores del contexto venezolano ya referidos
en la aproximacion a una arqueologia simbolica del culto magico-religioso y la salud,
expuesta en el corpus de este capitulo. Sin embargo, vale la pena retomar algunos de
estos para sustentar el alcance investigativo de la tematica en cuestion, sin pretender
presentar lo considerado por la ciencia clasica como nivel mas alto de desarrollo, ya
que la misma por su naturaleza se vuelve escurridiza ante el lente de la vision
positivista que la ha querido mantener apartada de toda credibilidad en relacion a la

realidad humana.

Las investigaciones de Bricefio (1993), representan un aval fundamental para la
presente ya que su intencion estuvo centrada en lograr una proximidad a lo que ¢l

catalogd como esa imprevisible dimension cultural de los mundos ajenos:

Mundos repletos de mitos, de leyendas, de practicas, de usos, de
técnicas inauditas. Mundos de donde el hombre crea y recrea las
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respuestas mas sorprendentes para enfrentar el desafio de las
necesidades.

(..)

En ese mundo lejano, la enfermedad, la salud, los riesgos, las
premoniciones insdlitas, los signos y sintomas de ésta o aquella
dolencia, los diagnosticos, los elementos magicos y religiosos para
atenuar los embates insalubres, la prevencion y la vigilancia
epidemioldgica, devienen en una especie de codigos, de simbolos y
oficios secretos que yacen en la penumbra de una asombrosa marafa
cultural.

Pero resulta que en el mundo de aca, en el soberbio mundo de la
academia y de la ciencia occidental, cunde todo un discurso abrumado
de escepticismo y de agresivos desplantes ideologicos (p. 11).

Desde esta perspectiva, este médico social y antropodlogo proyecta en el legado
de su accion investigativa el interés de acortar brecha existente entre lo que ¢l plantea
como Saber Médico Oficial y Saber Médico Tradicional e, incorpora en su tarea a los
sanadores y sus practicas para las curaciones y a la etnobotdnica como elemento
primordial en el drea de salud. Para esto, se vale de la etnografia y recorre
interesantes caminos biograficos, donde logra explorar un mundo cultural de
inimaginables realidades, donde le es posible indagar sobre la razoén y la sin razon de
creencias, practicas, alegorias y hasta de ingenuas filosofias; historia de un quehacer

milenario.

Tarea que le permitid conocer sufrimientos, desesperanzas y anhelos causados
por situacion de enfermedad y, observar la inaudita conviccion de muchos actores
terapéuticos signados por la bondad y la fe como santa mancomunidad entre
curanderos-dios-naturaleza. Donde ensalmos, plegarias y cantos evocan e imploran
con vehemencia la neutralizacion de algun embate de cualquier morbosidad
amenazante, a poderes sobrenaturales; al santisimo, a las piedras, a los vientos, a la
luz del sol y de la luna, al alma de los cerro, al espiritu de las aguas y, hasta al

silencio de los abismos y al corazén de las plantas, como elementos magicos
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restablecedores de la sanidad, el sosiego y equilibrio perdido en dolientes

doblegados.

De esta manera Bricefio (1996), en su obra sobre las aguas, las hierbas, los
huesos y los espiritus muestra su empefo en rescatar y elevar la sabiduria popular al
sitial histérico que le corresponde. Para lo cual, también intenta codificar y analizar

la amplia riqueza escondida en:

ensalmos, hierbas, espiritus, canciones suplicantes, coreografias
alucinantes, imagenes con velaciones perpetuas, magia y religion
expresadas en cada gesto fervoroso, el susurro de los dioses que moran
en el recinto de los montes, aromas que emanan de las sombras, la
resonancia de las voces del mas alla, la ternura silente de la sabiduria
secreta (p. 15).

Todos, como elementos primordiales, simbolos inherentes a las practicas
médicas tradicionales y populares. Representaciones de un discurso elaborado por el
pueblo para enfrentar los riesgos de la enfermedad y hasta la muerte. Los cuales,
forman parte del arsenal que posee este paradigma y, son respuestas culturales de
data inmemorable; “(...) elementos sustanciales de un sistema de Salud muy bien
definido: representaciones simbolicas acerca de la salud, de la enfermedad, de las
terapias a seguir, y del mismo cuerpo humano” (p. 180). Es decir, elementos

simbolicos-imaginarios inherentes al proceso salud-enfermedad.

Partiendo de investigaciones desarrolladas durante la década de los setenta del
pasado siglo sobre la cultura campesina en los andes venezolanos, Clarac de Bricefo
(1996) presenta en su obra La enfermedad como lenguaje en Venezuela el producto
de su intento por reconstruir y estructurar desde su vision como antropodloga el
imaginario venezolano sobre enfermedad-curacion y, vida-muerte. Contemplando

que este contexto constituye una sociedad multiétnica impregnada de
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representaciones simbolicas culturalmente elaborados a través de varias centurias,
donde ain se encuentran y desencuentran una variedad de discursos en

conmovedora busqueda de sintesis.

Durante su proceso investigativo, involucré6 médicos oficiales egresados de
escuelas de medicina y en ejercicio de la profesion, médicos populares también en
ejercicio de su oficio, como curanderos, yerbateros mojanes o sobadores, igualmente
a sacerdotisas y médiums. Asi, logréo que lo magico, lo religioso, lo terapéutico
fueran aprehendidos dentro del estudio integral del contexto abordado; el rural. En el

corpus de su investigacion expone algunos hallazgos como:

Podemos decir que un sistema de salud es una combinacion de
conocimiento, creencias, ideas, valores simbolos, costumbres, roles,
actitudes, ritos, normas, practicas y técnicas alrededor del fenémeno
enfermedad, que forman un sistema de relaciones, las cuales se
confirman y refuerzan mutuamente. El conjunto de conocimientos y
précticas en relacion con la salud se encuentra en estrecha relacion
entonces con el sistema de creencias, valores y practicas sociales del
grupo donde se da tal sistema de salud: ambos se confirman y refuerzan
mutuamente y también pueden entrar en conflicto en un momento dado

(p- 73).

Ademas, dentro de sus hallazgos expone ideas que confirman lo expuesto en
planteamiento presentado anteriormente sobre el debatir entre la sacralidad y el
racionalismo presente en la Venezuela contemporanea. Al respecto expresa, que con
el advenimiento de la independencia no hubo variacion ni en la visién de la medicina
del europeo ni del autoctono, ya que ambos sistemas siguieron siendo competitivos,
muchas veces hasta antagénicos y ambos recibieron una marcada influencia del
sistema africano traido por los esclavos al continente americano. “De modo que en
Venezuela se articularon y siguen articulando varias representaciones de la
enfermedad, procedentes de los distintos grupos étnicos que se han conjugado para

constituir una nueva etnia todavia en formacion en el pais” (p. 75).
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En estas ideas, Clarac de Bricefio (ob. cit) sustenta su sospecha de que en este
territorio se encuentran basicamente representaciones; aborigenes de varios grupos,
del medio rural europeo, entre ellos espafioles, portugueses e italianos, de los grupos
arabes que ocuparon por largo tiempo a Espafia y, nos llegaron a través de los
espafioles y, africanas de los distintos grupos étnicos de este territorio traidos a
América. Ademas, de las representaciones de la medicina cientifica occidental que

comienza a penetrar desde el siglo X VIIL

También, sefala que en el trascurso de sus investigaciones ha logrado contactar
con un proceso de transformacion donde una representacion de la enfermedad y de la
medicina conformada, aborigen-europeo-africano ha ido de las zonas rurales a las
urbanas de Venezuela. La cual ha evolucionado, alcanzd gran auge en el siglo XX
y continta en desarrollo con la integracion de toda una serie de representaciones que
llegan a las zonas urbanas donde convergen corrientes espiritistas, esotéricas y hasta
abarca de manera particular la medicina alopética, homeopatica, naturista occidental
y, algunas ramas de la medicina oriental como la acupuntura. Coexistiendo asi en
Venezuela diversidad en las representaciones del proceso salud-enfermedad, cada
una impregnada de un simbolismo de herencia ancestral con caracteristicas

particulares para cada contexto; imborrables de la memoria colectiva de cada pueblo.

De esta manera, Clarac de Bricefio (2003) en sus reportes investigativos
siempre hace aportes enriquecedores sobre el mundo cultural del venezolano. Para lo
cual mantiene como eje el encontrar la logica de las representaciones, practicas
simbolicas y sus transformaciones en distintos contextos del pais, centrando su
atencion en estructuras de mitos de la vasta region andina. Tarea que le ha

conllevado a considerar que las practicas magico-religiosas, como parte del mundo
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. . 4 r
del campesino andino venezolano actual®’ estan conformadas por una estructura de

origen prehispanico.

Aspectos que devela al indagar sobre su concepcion de cuerpo-alma, salud-
enfermedad, vida-muerte, mujer-nifio-hombre, a través de su nocién de la propiedad
de la tierra, del trabajo, del espacio y la organizacidon social; siempre haciendo
énfasis en su pensamiento mitico y practicas de rituales. Con lo que logra “mostrar
como la religion espafiola impuesta a las sociedades indigenas andinas so6lo fue
asimilada parcialmente, y inicamente en relacion a una estructura mitica ya existente

y a una practica religiosa anterior (...)” (p. 21).

Esto, entendiendo el término religion como toda actividad implicativa de
creencias en seres sobrenaturales capaces de favorecer o Asi, como de ceremonias
ritualisticas en honor de algunos seres con el propdsito de aplacarlos o de atraer sus
favores. Eventos que incluyen actos donde prevalecen las ofrendas, los sacrificios,
los bailes, los cantos, la musica, los rezos, las oraciones y, hasta el uso de objetos o
palabras, llamadas contras, para la proteccion. Sin embargo, en ciertos rituales se
percibe la coexistencia del sistema autdctono, del europeo y ciertos rasgos del
africano. Es como que la repeticion simbolica y el paralelismo entre los mismos
emergen de manera espontanea para reforzar y certificar la proteccion de los bienes,

de la salud y de todo acontecer humano por parte de las divinidades.

No menos importantes, son las investigaciones desarrolladas por Martin
(1993b) antropologo venezolano quien trabajé arduamente por el rescate de los
estudios de esta area que permanecieron durante largo tiempo en este pais en una
postracion folclorista. Su obra sobre magia y religion en la Venezuela

contemporanea, muestra parte de su legado investigativo que en gran parte, analiza

*" Los datos de la investigacion fueron recolectados entre 1971y 1979.
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el caracter contradictorio que tiene nuestra cultura como producto de un desfasaje en
el tiempo histérico, presentado por diversos grupos sociales que conforman la

realidad del pais.

También resalta, que no basta con decir que los hombres producen cultura
porque lo meritorio es darse cuenta que a través de estos elementos culturales el
hombre expresa lo contradictorio del mundo social; el antagonismos de clase, el
cooperativismo en el termino de relaciones sociales, angustias, temores, esperanzas,
alegrias, tristezas y hasta fantasias y neurosis. Por lo que: “Todo rasgo cultural lleva
implicita en si mismo una norma que le da significacién dentro de ese contexto
mayor que es la cultura global” (p. 287). En este sentido, aparece el mito como
metalenguaje, de manera que los conflictos sociales captados en el mundo real, se
enuncian mediante voces de otro nivel, donde se encuentran las expresiones magico-

religiosas.

El mismo autor pregona el valor de sus investigaciones por:

(...) el haber superado el atolladero descriptivo —etnografico- que ha
caracterizado, hasta ahora a los estudios de los hechos magico-religiosos
en Venezuela. Sin negar el valor de lo descriptivo, queremos reivindicar
la urgente necesidad de la interpretacion tedrica. Esto sabemos no es
facil. Nuestra antropologia nace y se desarrolla bajo el signo del
empirismo y es la “verificacion empirica” la que determina la
“objetividad” del trabajo.

Muchos intentos por huir de la “teleologia del dato empirico” para ir
hacia formulaciones tedricas tampoco han tenido suerte.

(...)

Pensamos haber contribuido al menos a sembrar una inquietud teorica
en este sentido. No es suficiente la descripcion empirica. Pero la
trascendencia del dato “real” requiere de una amplitud de espiritu que es
garantia de mayores y mas profundos conocimiento. (pp. 288-289).

Martin (ob. cit), hace ese esbozo luego de haberse paseado por escenarios

dignos representantes del simbolismo que envuelve lo magico-religioso en distintas
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zonas del territorio venezolano. Esto, con el proposito de contactar aspectos que le
facilitaran algunas luces sobre esa logica de lo tradicional, aun presente en el hombre
venezolano, en un intento por descubrir lo que de ellas podria permanecer en un
porvenir donde lo vivido y lo razonado van al unisono. En este sentido, hace un
recorrido por lo que llamo la magia en Barlovento donde contacta con la cosmovision
de los lugarefios de esa zona del estado Miranda. Como, la nocion de persona, sobre
la muerte, las enfermedades, la importancia de la palabra, su representacion de Dios,
los santos y los espiritus; elementos todos conformadores del proceso salud-

enfermedad y la simbologia que le representa.

De igual manera, expone con detalles el culto a Maria Lionza como reina de
Sorte, montafia ubicada en el estado Yaracuy, el cual, es referido varias veces en este
corpus, también desde la vision de otros investigadores. Sin embargo, considero que
hasta este momento el analisis de Martin (ob. cit) es una de los mas enriquecidos
porque abarca una serie de elementos propios de su amplia formacion, experiencia 'y
vision en el campo de la Antropologia, donde el enfoque marxista y el psicoandlisis
se complementan en una especie de telon tedrico que va sustentado todo el andamiaje
analitico que lograr estructurar sobre este trascendental mito, impregnado de

sacralidad y profanidad; icono por excelencia de lo magico-religioso en Venezuela.

Por ultimo, Martin (ob. cit.) presenta como el culto de mayor amplitud nacional
e internacional, de los analizados en su obra, el del José Gregorio Herndndez como
el médico santo de Venezuela, también ya referido anteriormente en el corpus de
este capitulo. Al respecto, el autor refiere que “(...) si este hombre deviene un mito
es debido a que en ¢l se encarnan (...) deseos colectivos, en €l se sintetizan y se
expresan deseos sociales, que a su vez, son el producto 16gico de un determinado
proceso de desarrollo social” (p. 241). Asi, surge enmarcado dentro de la

denominada religiosidad popular, la cual recupera para si un signo; la vida de un



80

hombre que inicialmente estuvo mas cercana al misticismo de la religion oficial, la

catolica.

Sin embargo, el pueblo le otorga una nueva significacion acorde con sus
necesidades de expresion de afectos y deseos. “De un mistico que huia del pecado y
de la carne que lo materializaba, que negaba el cuerpo hasta desear permanentemente
la muerte, que mantuvo su celibato (...)” (ob. cit., p. 279). De alli, el pueblo
venezolano construye su intermediario entre los hombres y Dios; un espiritu
milagroso proveniente del mas alld para curar a los enfermos. De esta manera, la
religiosidad popular recupera los conocimientos médicos cientificos y los incluye en
el universo de significaciones propias, en la cual prevalece una concepcion particular

de la enfermedad, la curacion y la muerte.

Luego que la religiosidad popular hizo de José Gregorio Hernandez un santo, la
iglesia catolica ha tratado en fallidos intentos la recuperacion de este culto para si, ha
luchado a favor de la omision de todo elemento supersticioso y, de su aproximacion
a las concepciones teologicas basadas en la fe. Sin embargo, es en este culto donde
mejor queda expresada la representacion de muestras de valor contradictorio en un
mismo signo. La ideologia dominante en un intento por legitimar creencias y sus
précticas derivadas y, a la vez por ilegitimar otras versiones de las mismas creencias
y practicas pertenecientes a los grupos sociales contrarios, ha derivado una serie de

contradicciones en torno a un santo producto de la canonizacidon de un pueblo.

Por otra parte, estdn las investigaciones de Pollak-Eltz (2004) sobre los
elementos magicos-religiosos prevalecientes en la cosmovision del pueblo
venezolano. En una de sus ultimas obras, expone el producto de investigacion
desarrollada en el curso de cuarenta afios de visitas al Parque Nacional de Sorte,
donde pudo estudiar el desarrollo y crecimiento de fendmenos religiosos como la

comunicacion con diversos espiritus a través de médiums en trance y el culto a la
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Reina Madre Maria Lionza, ya antes mencionado como una de nuestras expresiones
magico religiosas mas destacadas, donde convergen elementos relacionados con el

proceso salud-enfermedad.

Al referir sus hallazgos, expresa que:

El culto estd cambiando: aumenta la diversidad del ritual, porque cada
“banco” ** trabaja por su cuenta y adopta lo que le parece importante. Hoy
en dia se observa una verdadera globalizacion del mundo magico-
religioso, debido a la proliferacion de la literatura esotérica, el Internet,
los viajes de adeptos al exterior y frecuentes programas de television.

(...)

He podido observar la rapida expansion del culto en todo el territorio
nacional y en otros paises latinoamericanos. Me he dado cuenta de la
influencia de la Santeria desde 1960 y del Hinduismo mal comprendido
(pp. 4-5) (Nota de ampliacion de la autora).

En este sentido, todo proceso investigativo relacionado con elementos
simbolicos imaginarios emergentes de cultos magicos-religiosos en Venezuela
contempla dentro de sus hallazgos un eje estructurador compartido; acercamiento y
devocion personal-colectiva-personal  a entidades espirituales que varian en los
distintos contextos, manteniendo ciertos rasgos en comun. Cuyo propdsito primario,
son los beneficios que otorga; salud, cura de enfermedades, vida en caso de
accidentes o traumatismo alguno, trabajo o empleo, casa, entre la solucion de

problemas de distintas indoles.

Es decir, el pueblo venezolano “(...) en la devocion de las fuerzas de la
naturaleza (...) busca ayuda espiritual y material” (ob. cit. p. 5). De alli, el papel
fundamental que estos elementos en su mundo social y en toda conceptualizacion
inherente al comportamiento humano. Aspectos donde se vinculan en convivencia

armonica, dioses, diosas, virgenes, santos, angeles y arcangeles de distintas

* Operadores dirigentes del culto a Maria Lionza en la montafia sagrada de Sorte y Agua Blanca
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procedencias e ideologias religiosas, espiritus y animas milagrosas, aborigenes
iconos de la resistencia indigena, héroes del proceso independentista, protagonistas
de algunas etapas del proceso socio-politico del pais, personajes representativos de
algunas profesiones como la medicina y la docencia y, algunos como representantes
de grupos emergentes de la problematica socioestructural del pais, llamados

. 4
coloquialmente malandros®.

Por lo que “es casi imposible distinguir entre magia y religion” (p. 8) en un
pueblo donde las transformaciones de los cultos por ideas internas y externas
fomentadas por redes y medios de comunicacion social, se vuelven tan extremas que
hasta: “Los curanderos espirituales en el campo venezolano buscan nuevos ritos,
imitando a los marialionzistas y santeros. “Babalaos” cubanos y venezolanos abren
sus centros de consulta y compiten con los “bancos” (ob. cit. p. 11). También, refiere
la investigadora, desde principios de la década de los noventa existe una asociacion
Umbandista bajo el liderazgo de un Pai de Santo de nacionalidad uruguaya y, han
llegado desde Grenada, Santo Domingo y Barbados ocultistas practicantes de los

Richas; religion trinitaria.

De igual manera, es comun leer en la prensa, sobre todo en la capitalina, relatos
sobre operaciones magicas y ritos esotéricos de sectas espiritistas de distintas
nacionalidades y, en muchas regiones de Venezuela tanto urbanas como rurales
proliferan los centros espirituales de distintas indoles, las denominadas perfumerias
especializadas en la venta de parafernalia del mundo esotérico; incluyendo literatura.
Al respecto, es importante sefialar, que los seguidores o adeptos de estas distintas
corrientes, en su mayoria se mantienen unidos a la iglesia catélica; creen en Dios
Padre Todopoderoso, creador del universo, en la Virgen Maria como su madre, en

Jesucristo como su hijo y en la Santisima Trinidad y, “los santo y los espiritus son

* Delincuente, especialmente el joven (Real academia espafiola, 2001)
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intermediarios entre los hombres y el Ser Supremo, a quien no podemos acercarnos

directamente” (ob. cit., p. 14)

Mas Cercanos al Contexto

Las investigaciones antes referidas, han sido productos de procesos
desarrollados en distintas regiones de Venezuela. Por Gltimo, mencionaré a Pugh
quien en (1978) presenta en su obra Curiepe antropologia de la locura, un amplio
reporte de un abordaje etnografico en esa poblacion ubicada en la costa central,
especificamente en el estado Miranda y, tal vez con algunas caracteristicas similares
a Borburata; contexto de la accion investigativa objeto de este reporte, descrita con
amplitud en el capitulo que prosigue. Esto, a pesar de la diferencia en la data de sus
fundaciones, ya que ambas poblaciones han sido a lo largo de la historia asiento de

una importante poblacion de origen africano.

Pugh (ob. cit), como fruto de su muy particular recorrido antropoldgico expone
la necesidad de enaltecer a través de los procesos investigativos todos aquello
aspectos propios del comportamiento humano de los pueblos, omitidos por el
caracter cientifico de la ciencia clasica. Toda una serie de elementos emergentes y

latentes que:

Aqui mismo, en Venezuela para fines del periodo colonial, de una
poblacion de aproximadamente un millon de habitantes, 72.000 eran
esclavos negros y 400.000 mulatos, casi la mitad de la poblacion, que en
una emigracion forzada dieron un sustancial aporte a la cultura mestiza,
Curiepe es el exponente tomado como producto de esta reafirmacion
africana; permitaseme, tiene de si el hecho histérico que lo hace
presente, testimonio de un mundo que requiere el estudio e
interpretacion de caracter etioldgico, que ha de impulsar a una
antropologia que se despoje del formulismo hermético y que se
introduzca resueltamente hacia la locura contemporanea.
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Es por esto que los codigos revelaran la etiologia  de un modo
completamente diferente a la teoria formal, es, suponiendo que el
presente de estos pueblos, debe buscarse en la historia, que ha dado raiz
y razén a las fantasias o a las realidades, ambas de un profundo valor
para la exploracion del caracter que las detalla (pp. 17-18).

También describe a este contexto como un pueblo donde predomina un olor
caracteristico a esencias, alcohol y sudores, donde existen posturas corporales que
producen en el conjunto una hermosa sensacion de plasticidad. Donde mas que
reminiscencias africanas, habria que indagar sobre elementos de una nueva etnia que
se desplaza por energia propia, que a pesar de tener una profunda raiz en la
esclavitud ha forjado caracteres regionales que deben ser apreciados en relacion de
un mundo de vida presente y, asi poder vislumbrar el futuro como pueblo joven.
Esto, teniendo presente, que los habitantes de Curiepe aun reflejan la idealizacion
de un pueblo, “es un amor que lo sustrae a la critica, pareciera un objeto cuya ilusion

esta cubierta de excelencias libidinosas” (p. 23).

Un pueblo donde predomina la existencia de prosapias asociadas al culto de
algin santo, donde fundadores de cofradias ain mantienen vivas tradiciones
familiares, donde “(...) el espiritismo y las derivaciones cristianas dominan a la
liturgia magica (...). El mundo onirico, lo transfieren hacia la realidad, creando toda
una imagineria casi delirante (p. 24). Asi, el pueblo desprovisto de antiguos totems y
sin héroes vive un mundo propio conformado por mitos como recuerdos mas
cercano a la idealizacidn; vestigios de reminiscencia ancestral de un odioso
desarraigo a que fueron sometidos sus troncos familiares y, ahora en exasperado

esfuerzo de reintegro y tal vez reencuentro, acuden a estos como delirio amoroso.

Lo cual, es representado en danza dramatica, bufa o lirica, al sonar de los

tambores, en las fiestas de San Baltazar, San Benito, San Juan. Todo esto, como
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testimonio reflejo de la intensidad de un pueblo y sus simbolos. Elementos que

evocan una invitacion a la libertad, a la creacion;

un desmentido a la calumnia y a la infamia de algunos cuerdos, que no
tienen la especial habilidad para meterse en el cuero de la negritud, para
hacer una antropologia de la locura, el resto es so6lo una referencia
histérica que permita a quien desee ubicarse, pasearse por una narracion
que repito es solo referencial (ob. cit. p. 25).

Otra idea, por demas pertinente de considerar para todo abordaje investigativo
relacionado con el presentado en reporte, es que si deseamos testimoniar, el tinico
enriquecedor es aquel que conlleve a “(...) rescatar de estos bellos pueblos lo que la
gente normal no quiere decir, que son hermosos y purificados, pero dentro de un
trauma que les ha dado la historia de la esclavitud” (p.30). También, que este es un
mundo donde lo onirico como en laborioso entretejido se confunde con la vigilia,
apoya a leyendas personales y colectivas, donde la creencia en fuerzas externas
orientan y determinan lo que Pugh (ob. cit) cataloga como profunda alienacion que

aun duda de interpretar; de masoquismo lirico o de ensofiacion protectora.

Por su naturaleza, esta investigacion guarda estrecha relacion con todo elemento
propio del mundo simboélico-imaginario del ser humano. Aparte de las ideas ya
expuesta, el autor también da detalles sobre acercamiento a eventos relacionados con
el proceso salud-enfermedad cuando en su convivencia se interrelacioné con brujos,
curanderos y magos, donde participd en algunos rituales y hasta establecio

discusiones en este lugar donde le toco tener que comprender:

(...) cuando a un nifo prefiado de lombrices, desfalleciente de diarreas y
practicamente deshidratado es llevado a un brujo, la muerte aletea a su
alrededor, pero como decirle a la madre, si esta es su ultima esperanza,
si no le tiene confianza al médico que los ve por encima de los hombros,
que los regana y que termina recetdndoles medicinas que no tienen con
qué comprar.
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(...) la brujeria puede en todo caso apoyarse en la medicina ingenua,
mejorar y hasta curar el cuerpecito que agoniza, los culpables son los
cuerdos, los normales que insisten en no reconocer los cddigos
especiales que tiene la ideologia de estos pueblos (...) (pp. 39- 40).

Sin embargo, luego de experiencias mds cercanas con brujos-curanderos este
autor define la magia de Curiepe como esa mercancia comprada al detal, tal cual
ilusion catalitica cuya venta atiende a la demanda de las personas afectos a la
desesperanza. En un pueblo que tiene como vecino a un pequeiio caserio oculto en el
follaje que se difumina en tupida arborescencia, “(...) — es el pueblo de los brujos —
Birongo — Candongo — Botongo. (p. 53), caracterizado por la existencia de yerbateros

enamorados el rio y su recurso magico.

En un pueblo, que se ve asaltado de tiempo en tiempo por el anhelo de
encuentro de una multitud que lo hace en nombre de un santo, San Juan, quien
acompafiado del tambor no disfruta de la intimidad aldeana que caracteriza a otras
festividades lugarenas. Por lo que parte de un simbolismo propio, pasa a ser objeto
de mera comercializacion que viene a dinamizar de alguna manera, una escualida

economia. Ya que durante la fiesta de San Juan en Curiepe,

(...) el pueblo se retira y el hombre de la ciudad toma por asalto las
estrechas calles, los automoviles transforman totalmente el medio
ambiente, el ruido de las maquinas apaga el ritmo acompasado de los
tambores. Todo se desborda inarmoénicamente, no existe ninguna sefial
de lirismo que caracteriza el canto y el baile del pueblo en su expresion
vital. Hay tanto temor en el hombre que va a la ciudad,
esquizofrénicamente frenético, como el hombre del pueblo que se sabe
observado zooldgicamente (p. 56).

Esto es denominado por el mismo Pugh como un amorfismo que posee un
sentido mas trascendental de lo que aparenta, ya que al desconfigurarse pierde la

intima relacion que existe entre sus partes estructurantes que singularizan una forma
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de vida y, sin embargo todo el pueblo espera avidamente la fecha patronal. Pasada
una semana del dia de San Juan, todo se reivindica, el pueblo vuelve a ser pueblo,
danza pero ya disperso por sus propias calles, en intimidad con unos pocos invitados.
Y, concluye este antropdlogo definiendo a Curiepe y su simbolismo como
manifestacion de la negritud y afdn por mantenerse vivo en su totalidad; una manera
de autorepresentarse como reliquia antigua. Tal vez, como grito de desesperacion por
su desarraigo, por el latigazo, por la cruel persecucion de las cacerias a favor de la

esclavizacion.

Ademéds de los autores e investigaciones referidas, existen otras que de manera
similar han marcado hito en distintas épocas en relacion a la tematica que aqui se
presenta, tanto a nivel internacional, como nacional y regional. A pesar de eso, s6lo
consideré un grupo, tal vez limitado, de estos por su estrecha pertinencia con los
distintos aspectos contemplados y abordados para este momento, lo cual facilit6 el
trazado del mapa de este proceso investigativo. De manera tal, que todo el devenir
planteado hasta ahora, cobra sentido en la impronta de Zambrano (1973) sobre el
nacimiento de los dioses cuando plantea que toda cultura humana depende de la
configuracion que lo divino haya tomado frente al hombre, de su reciprocidad
declarada o encubierta, de todo lo permitido en nombre de dios, de la contienda

entre el hombre como su adorador y la realidad.

Asi también, como de la exigencia y de la gracia que el espiritu humano se
otorga a si mismo a través de la imagen divina. Es decir, “(...) cuando los dioses
aparecen, se hacen sentir, ante todo, porque se ocupan mucho, tal vez demasiado, de
los hombres. Es como un delirio de persecucion que los hombres padecen™ (ob. cit.,
p. 27). Es un delirio que mantiene vivo el debate, el hombre y lo divino; entre lo
sagrado y lo profano. Y toda ciencia moderna, mantiene hundida su mirada en ese
delirio que hoy por hoy continua asolando al mundo de lo humano vy, es alli donde

cobra fuerza el surgimiento de mi inquietud tras continuos afios de convivencia con
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un pueblo avido de ser contemplado desde su propia realidad; impregnada de magico
simbolismo que le caracteriza como colectivo que guarda en sus entrafias el

enraizamiento del drama de una raza esclavizada.

Guias para la Accion Investigativa

Esta investigacion, que tan s6lo contempla una arista de lo que representa el
mundo de lo simboélico-imaginario y el proceso salud-enfermedad, es una muestra de
lo que podriamos llamar una revolucion epistemologica que ha venido marcando
desde mediados del siglo XX nuevas logicas para una ciencia de vanguardia, cuya
episteme ha logrado retomar los poderes del pensamiento simbdlico y redescubrir en
¢l la sacralidad implicita en la dimension religiosa del homo sapiens, lo cual a la vez

constituye una nueva vision antropoldgica para las ciencias humanas.

Como investigadora, consideré necesario un abordaje desde el propio mundo
de los actores involucrados en el proceso, con quienes ya desde el ano 2000 habia
venido interactuando en distintas actividades cotidianas y eventos especiales
celebrado por la comunidad; contexto de la accion investigativa. Lugar, donde desde
el surgimiento de la inquietud por aproximarme a la comprension del comportamiento
humano, pretendi una indagatoria sobre aquellas expresiones magico-religiosas de
donde emergen elementos simbdlicos-imaginarios relacionados con el proceso salud-
enfermedad, concepto de vida-muerte, cuerpo-naturaleza en pueblos de Carabobo.
Aspectos sobre los cuales, expongo de manera detallada a lo largo de los proximos

capitulos.

Para este proceso, primeramente identifiqué algunas claves como posibles guias
para la accidon investigativa, de donde surgieron interrogantes como: (Cudles
elementos del complejo cuadro mitico traido por los africanos esclavizados, persisten

aun? ;Qué habréa implicito en sus rituales a santos patronos? ;Habra dentro de éstos,



89

elementos relacionados a la salud? ;Cudl serd la concepcién que tienen las
poblaciones de la costa carabobena sobre la salud-enfermedad, vida-muerte,
naturaleza y cuerpo? ;Cudles son las construcciones simbolicas en torno a la salud
que prevalecen en el imaginario de estos grupos de pobladores?

En aquel momento me inquietd el analisis del culto a San Juan Bautista en el
pueblo de Borburata, como un texto o conjunto simbolico-discurso; los diversos
elementos del culto, las relaciones con el conjunto, la significacion simbolica de cada
uno de ellos y ;cudles serian las representaciones de la vida, la muerte, el cuerpo,
salud-enfermedad en general, de los seguidores y devotos de este culto? Esta
inquietud, que me condujo a dilucidar otras claves que permitieron la pretendida
proximidad al fendmeno a investigar. De alli, surgio tanto el planteamiento de la
intencionalidad con miras a un proposito investigativo y de unas directrices a seguir,
sin que estas representaran limitante alguna, sino mds bien como un elucidario que

sirvio de apoyo a la sistematizacion del proceso.

Intencionalidad de la Investigacién

Abordar los elementos simbodlicos-imaginarios asociados al proceso salud-
enfermedad, emergentes de las manifestaciones magico-religiosas de los pueblos de

la costa carabobeifia, con el proposito de:

e Construir un modelo teodrico-metodologico que de apertura a la
comprension de lo magico-religioso como elementos que caracterizan la
concepcion de vida de los venezolanos, para considerar la salud como
fendbmeno desde las vivencias cotidianas a la formalidad cientifica; abordada

teniendo la multiculturalidad como referencia.
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Para lo cual, atendi a las siguientes directrices; guias para la accion

investigativa:

e Rastrear entre las creencias magico-religiosas aspectos simbdlicos e
imaginarios asociados a la concepcion de la salud en pobladores de la costa
carabobeia.

e Comprender los procesos simbdlicos que subyacen en la devocion de
pobladores de la costa carabobena en culto para santos como eje de las
representaciones sociales sobre salud como proceso de construccion social.

¢ Entender las representaciones sociales de las poblaciones de la costa
carabobefa sobre salud-enfermedad, cuerpo, naturaleza, vida y muerte.

e Retomar relatos y analizarlos para rastrear entre las creencias magico-
religiosas aspectos asociados con la salud en pobladores de la costa
carabobena.

e Buscar entre los cultos magico-religiosos huellas de la eficacia en las
practicas terapéuticas para la salud de los pobladores de la costa carabobena

e Contrastar los hallazgos con teorias formales, para construir un
modelo tedrico-metodologico que abarque la comprension del proceso salud-
enfermedad teniendo la multiculturalidad como referencia para la accion
investigativa.
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CAPITULO IT

EL CONTEXTO

Texto de la Accion Investigativa

Con toda inquietud investigativa relacionada con el comportamiento humano,
emerge un sin numero de elementos que al irse concatenando van construyendo el
objeto de estudio con una ubicacidon tempo-espacial y a sus propios actores; el
contexto. Asi, el objeto de estudio y contexto conforman una diada indisoluble, que
debe ser abordado al unisono, respetando en todo momento su espontanea y natural
interrelacion. Es aqui donde esta el aspecto enriquecedor de toda ciencia humana;
todo lo pertinente a simbolos, significados, representaciones y propositos. Por lo que
el investigador, debe imbuirse en el mundo social-cultural de la comunidad, en el
mundo de vida de la gente; ir mas alld de una mera observacion con el simple

proposito de describir contexto y actores.

En este sentido, el contexto conforma el texto de toda accion investigativa y en
el mismo estdn implicados como bucle de accidén y reaccidon tiempo-espacio-actores,
situaciones sociales, entre otros elementos. Aspectos, que para esta investigacion
presentan cada uno sus particularidades y hasta denominaciones definidas por los
mismos actores y por la propia autora como co-investigadores, considerando que el
eje conductor del proceso es la comprension de elementos simbolicos-imaginarios
emergentes de acciones humanas relacionadas con aspectos magico-religiosos, la
creacion e interpretacion de significados vinculados a este tipo de procesos, sobre los

cuales, para fines inmediatos presento algunas claves de cada uno de ellos.
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En cuanto a la temporalidad, lejos de estar circunscrita a un solo momento
abarca el devenir historico del ser humano, tal vez desde el inicio del mismo proceso
de hominizacion; el hombre siempre ha vivido inmerso en un mundo lleno de
simbologia y representaciones. El espacio, se circunscribe a un lugar determinado
ubicado en la region central de Venezuela, especificamente en el centro-norte-
costero; costa del estado Carabobo, contemplando como actores a los pobladores de
esta zona. Dada la relevancia que estos representan para el contexto, a lo largo de
este reporte investigativo, estan explicitas una serie de consideraciones que permiten

entender y comprender particularidades de cada aspectos antes mencionados.

Ahora bien, considerando ya de manera mas especifica mi inquietud de
acercamiento a la comprension de las manifestaciones emergentes del
comportamiento humano de los pobladores de la costa carabobena, del entendimiento
de la salud como situacion de equilibrio en la interrelacion hombre-naturaleza-
hombre y del ya antes referido vinculo con los procesos simbolicos que subyacen en
los cultos magico-religiosos; es la devocion de estos pobladores expresada en
acciones ritualisticas para el venerado santo San Juan Bautista, el eje central para
entender las representaciones sociales de estas poblaciones sobre salud-enfermedad,

cuerpo-naturaleza, vida-muerte y otros elementos surgidos del contexto.

Desde principios del mes de junio de cada afio, las distintas agrupaciones y
cofradias de las poblaciones de la costa carabobena como San Millan y Rancho
Chico, ambas zonas de Puerto Cabello, y de sus parroquias Goaigoaza, Borburata y
Patanemo dan inicio a los preparativos para esta celebracion que va mas alld de una
mera manifestacion cultural. Donde se disputan el dominio de un acto sagrado
precedido por la iglesia catolica o, el de un acto profano pero sacralizado por un
pueblo que ain mantiene en su memoria colectiva el sentimiento ancestral, por la
perdida del sentido de la vida y la muerte causada por los estragos de un proceso de

dominacion propios de la colonizacion.
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Son varios los espacios de esta costa donde se le rinde culto a San Juan Bautista
y hasta existen algunas diferencias de un lugar a otro en los ceremoniales para el
santo, pero su esencia se mantiene para los pobladores de San Millan, Rancho Chico,
Patanemo y Borburata; este ultimo, espacio fisico del trabajo de campo de esta
investigacion. Por lo tanto, el contexto de accion de esta investigacion estad
representado por los procesos simbolicos emergidos del culto a San Juan Bautista por
los pobladores de Borburata. El cual, ademas contempla otra serie de elementos que
se conjugan y se complementan como en ciclo armonioso impregnado por rastros
ancestrales que lo dignifican y lo convierten en texto idoneo de este proceso
investigativo, como se esquematiza a continuacion; el contexto como texto, fue su

lectura la fuente de interpretacion y comprension en este momento.

Significados Culto

SAN JUAN BAUTISTA
BORBURATA
POBLADORES

Representaciones Ceremonias

Simbolos

Esquema 1. Contexto de la accion investigativa.
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Es importante sefialar, que toda informacién y datos que aqui presento proceden
de distintas fuentes. Estas, abarcan desde la revision de documentos escritos, como
obras impresas, libros de actas llevados y resguardados por la Sociedad de San Juan
en la poblacion de Borburata, otros editados de manera electrénica como libros,
articulos de prensa en linea, portales y blogs™ institucionales, hasta lo empirico
producto de lo convivido por la autora desde el afio 2005, cuando comienzo a
observar en la costa carabobefa con un fin investigativo las acciones ritualisticas de
sus pobladores hacia San Juan Bautista, y de testimonios orales de los propios
pobladores autores-actores, quienes en empefio de proteger su memoria ancestral
producen y reproducen afio tras afios acciones para su resguardo, con tal dedicacion
que su arraigo a la poblacion de Borburata y a su Santo impregnan todo sentido de su

existencia.

En cuanto a la informacién proveniente de articulos de prensa, portales y blogs,
fue producto de rastreo de fuentes electronicas, donde ubiqué alrededor de ciento
veinte con contenidos relativos al contexto. Sin embargo, s6lo fueron seleccionadas
aquellas que posterior a un proceso de decantacion, el cual consistio en comparar-
verificar contenidos con otras fuentes documentales y/o informacidn ya previamente
conocida, para escoger solo aquellos que ofrecieran informacion y datos lo mas

confiable posible, y asi fortalecer la validez del proceso investigativo.
Borburata-Nuestra Sefiora de la Concepcién de la Borburata-Borburata
El vocablo Borburata, en la costa del estado Carabobo puede referir distintos

lugares del Municipio Puerto Cabello; a la isla situada en el mar Caribe frente a la

Parroquia Fraternidad, a la punta de terreno con una salina ubicada en la parroquia

39 Es un sitio Web en donde uno o varios autores desarrollan contenidos, también se conocen como
weblog o cuaderno de bitacora. La informacion se actualiza periddicamente, los textos se plasman
cronologicamente; primero aparece el mas recientemente escrito.
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Bartolomé Salom, al rio de curso permanente cuyo cauce abarca desde sus cabeceras
en la fila de Saint-Jean y en el Cerro El Novillo hasta bordear el pueblo de Borburata
para desembocar en el mar Caribe en las proximidades de Gafiango, asi como
también a la parroquia rural ubicada en el sector noroeste y a su principal poblacion
(Rondon, Esteller y Este, 2008); el pueblo de Borburata, espacio geografico del

contexto de esta investigacion.

Pueblo de Arraigo

Borburata, nombre proveniente de lengua Caribe, en donde la voz pata o patar
significo aldea, sitio o pais, pudo haber sido un lugar donde se comercializaba o
concentraba la sal, de manera que el vocablo seria bora-burata y, burata significaba
algo asi como dinero, riqueza (Chiossone, 1991)°". Lugar testigo de més de 465 afios
de historia desde que surgié como el cuarto ayuntamiento de Venezuela en tierras de
encomiendas un 24 de febrero de 1548 cuando Juan Villegas en virtud de la facultad
otorgada por el Gobernador Juan Pérez de Tolosa, “después de haber tomado la
posesion juridica por ante el escribano Francisco de San Juan, proveyo el auto de la
fundacion de la ciudad, a quien intituld, Nuestra Sefiora de la Concepcion de la

Borburata” (De Oviedo y Banos, 2004, p. 152).

Sin embargo, la intempestiva muerte de Pérez de Tolosa ocasiond “que por
entonces quedase sin efecto la poblacion que intentaba Villegas en la Borburata (...)
sin pasar a mas diligencia en la fundacion de la ciudad que habia empezado,
desampar6 la Borburata (...)” (ibidem), y se dirigi6 hacia el Tocuyo para atender

cuestiones relacionadas con el gobierno. Posteriormente, volvid la mirada a efectuar

>! Refiere como fuentes a:

Alfredo Jahn (1867-1940), ingeniero y etndgrafo pionero de los estudios antropologicos en Venezuela
Julio Cesar Salas (1870-1933), abogado, socidlogo, etndlogo, lingiiista e historiador cuyas
investigaciones revelan una doble perspectiva; historico-etnologica y politico-sociologica.
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la poblacion de aquel puerto que habia interrumpido, por lo que a principios del afio
1549;

Envi6 por capitdn poblador al veedor Pedro Alvarez con sesenta hombres,
entre quienes iban Alonso Pacheco, Alonso Diaz Moreno, Vicente Diaz,
Sebastian Ruiz, Francisco de Madrid, Andrés Hernandez, Pablo Suarez,
Juan de Escalante, Luis Gonzalez de Rivera, Alonso Vela Leon, Pedro
Gamez, Juan de Zamora, Francisco de San Juan, Antonio Sarmiento y
otros, que deseosos de gozar las conveniencias que prometia la nueva
ciudad, determinaron avecindarse en ella; y llegados sin dificultad al
puerto de la Borburata, debajo del auto de fundacion y demas diligencias
judiciales, que el ano antecedente habia formado Villegas; el veinte y seis
de mayo del de cuarenta y nueve™ dieron principio a su poblacion y
nombrados Regidores, que lo fueron Francisco de Madrid, Alonso
Pacheco, Juan de Escalante y Alonso Vela Leon, eligieron por primeros
Alcaldes ordinarios a Vicente Diaz y Alonso Diaz Moreno (ob. cit., pp.
155-156).

De alli, que sobre la fecha de su fundacion se ha polemizado entre el 24 de
Febrero de 1548, el 26 de Mayo de 1549 y hasta el 10 de Abril de 1551. Sin
embargo, el mismo De Oviedo y Bafos (ob. cit.), en un fragmentos de su obra cita
que en 1534 “Determina Spira hacer entrada para las partes del Sur: envia parte de su
gente por las sierras de Carora: para ¢l con el resto a la Borburata, y juntanse después
en el desembocadero de Barquisimeto” (p. 52), ademas, especifica que “Jorge Spira
(...), con los ochenta restante (que eran todos de a caballo) iba por la costa del mar al
puerto de la Borburata (...)” (p. 53). De manera tal, que esta ciudad fue el primer

poblado del actual estado Carabobo; originalmente puerto.

Ciudad que para finales 1549, ya estaba poblada y en una relacion con fecha
de 1550, el segundo obispo Don Miguel Jerénimo de Ballesteros comenta al Rey

sobre el famoso Puerto de Borburata, poblado por comision del licenciado Pérez de

>21549 (Nota de la autora, basada en la original de la obra)
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Tolosa, con poder de Teniente en 1546, en la misma el Obispo aboga por el
nombramiento de un alcalde mayor para este pueblo; la poblacién habia crecido y en
el puerto se estaba dando la entrada y salida de muchas personas y, el comercio se
tornaba muy prospero. También la historia refiere el gran interés de este Obispo
Ballesteros por buscar la perdurabilidad de la poblaciéon de Borburata, por lo que
trabajo por el desarrollo de la misma, pero a pesar de sus estrategias en pro de lograr
seguridad y estabilidad, sus pobladores sufrieron en distintas etapas de su historia
ataques de feroces corsarios; de alli su desplazamiento hacia otras zonas y la

fundacion de nuevos poblados en el actual estado Carabobo.

A pesar de de la importancia que tuvo Borburata en la Venezuela hispanica, las
referencias historicas sobre su fundacion son escasas, dispersas y hasta breves, como
lo comentado por de Aguado (1963) en su amplia  Recopilacion Historial de

Venezuela;

(...) por muchas partes tenian noticias de que en la provincia de la
Borburata habia algunos naturales donde se podian sustentar y
entretener parte de los esparioles y asi envio un capitan (...) con cuarenta
hombres a poblar aquella provincia, el cual poblo en la costa del mar el
pueblo que comunmente llaman de la Borburata... por ser asi llamada
antiguamente esta provincia donde esta poblado, de sus naturales y

moradores (pp. 293-294)

Dao (1986) quien fue cronista de la ciudad de Puerto Cabello por mas de
cuarenta afos, refiere que entre sus primero pobladores Borburata contdé con 155
esclavos negros que en el afio 1565 el pirata inglés Juan Hawkins canjed a
terratenientes de la zona por frutos secos cosechados en la region, valorados en
12.528 pesos. Ademads, muestra fragmentos de documentos donde se narran hechos
propios de una época colonizadora, como lo expresado por el Obispo Don Mariano
Marti en 1773 durante su visita pastoral a Borburata; “(...) Este pueblo no es de

indios y su Cura, es Cura Capelldn, componiéndose este valle de negros y mulatos
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libres y esclavos de las Haciendas y a excepcion de algunos pardos y algunos blancos,

pero segin me dijeron son muy pocos” (p. 248).

Para esta oportunidad, el obispo también lleg6 a referir la construccion de la
iglesia catdlica de Borburata iniciada el 10 de Abril de 1751, la cual fue bendecida
un dia de los Santos Inocentes y contd para el momento con la imagen de un crucifijo
“(...) de una tercia o cerca de media vara de alto. Una imagen de la Concepcion y al

lado de la Epistola la imagen de San Juan Bautista, todas tres de escultura.

Igualmente se encuentra una Virgen con un manto azul” (ob. cit., p. 249) (El
subrayado es de la autora). Asi como también, a una arraigada devocion por la
venerada imagen de Cristo crucificado a quien atribuian numerosos milagros; de alli
su nombre actual de Santo Cristo de la Salud; icono de la iglesia catdlica de este

pueblo.

En gran parte de la literatura sobre la historicidad de esta poblacion,
encontramos a una Borburata narrada por De Oviedo y Banos (2004) como aquella

costa de la mar, lugar acertado para poblarse por ser puerto de hermosura;

(...) capaz de desahogo para més de cien navios, seguro de todos vientos
y tan fondable, que con planchas pueden descargar en tierra, como por
haber hallado en las quebradas del contorno algunos granos de oro fino,
que pasaba de veinte y tres quilates en su ensayo (p. 152).

Resulta pertinente sefalar que la obra de este autor fue la principal fuente para
los datos historiograficos presentados sobre esta poblacion, como elemento del
contexto objeto-sujeto de esta investigacion, ya que este hombre del siglo XVIII,
quien versado en documentos del pasado, ensaya en su obra el relato de pasajes vivos
sobre la conquista y poblacion de la Provincia de Venezuela, y con el transcurrir del

tiempo ha cobrado el prestigio de un precursor de los discursos fundacionales de la
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Independencia. También Dao (1986) inspirado en su lectura, describe a una
Borburata como aquella ciudad que en principios da esperanza de grandes
crecimientos, no solo por las tantas personas que a ella se avecinaron en tiempos de la
conquista europea, sino las bondades que su propia naturaleza ofrecia; cercania al

mar con buen trato de su puerto y caudalosas fuentes de agua dulce.

Borburata, ciudad donde en tiempos de conquista surgieron casas, Iglesias,
Cabildos y hasta Plaza mayor del suelo generoso de su explanada costera media legua
adentro. También es referida en fragmentos de la historia de la Provincia de

Venezuela, como lugar que primero fue ciudad, luego pueblo y posteriormente ruinas,

ya que;

(...) la continuacion con que los piratas dieron en molestarla, por estar
situada a la lumbre del agua y sin algin reparo para su defensa, fue
causa para que sus vecinos, por verse libre de sustos repetidos, la fuesen
desamparando poco a poco, hasta que el afio de sesenta y ocho™,
gobernando la provincia Don Pedro Ponce de Ledn, la abandonaron del
todo, dejandola despoblada sin que bastasen las diligencias del
Gobernador para embarazar su ruina.

(...)

Llega Aguirre a la Borburata: saquea la ciudad y pasa a la Valencia:
pide el Gobernador socorro a Mérida, y previése (sic.) para la defensa.
Llegase al dia siete de Septiembre a tomar puerto en la Borburata, cuyos
vecinos al descubrir las embarcaciones, conociendo por las sefias ser las
que esperaban del tirano, por no hallarse con fuerza suficiente para
hacerles resistencia, se retiraron a los montes con sus familias y
muebles, y con la presteza despacharon aviso al Gobernador Pablo
Collado, que a la sazon estaba en el Tocuyo.

(...)

Puesto Aguirre en la Borburata, salté luego en tierra con su gente media
legua distante de la ciudad, y sin permitir se le apartase de alli ninguno
de sus soldados, se qued6 acuartelado en la playa aquella noche, (...)
pero viendo que amanecié el dia siguiente y no venian a visitarlo (...)
despacho a la ciudad una escuadra compuesta de sus amigos, para que
reconociesen el estado en que se hallaban, o la intencién que tenian sus

>3 1568 (Nota de la autora, basada en la original de la obra)
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moradores; pero llegados al pueblo, como todos se habian retirado,
buscando seguridad en las montafias, estaba tan desamparado y yermo
(...)
(...)
Intenta Aguirre volverse a la Borburata: desamparandolo sus
marafiones, pasdndose al campo real, y muerto por orden de Paredes, le
cortan la cabeza y hacen cuartos (De Oviedo y Bafios, 2004, p. 156-
256).

En consecuencia, esta ciudad primigenia del actual estado Carabobo queda
desolada y la atencion de sus originarios pobladores y entes gubernamentales en
época de conquista se centra en el recorrido, reconocimiento de otras tierras y
fundacion de nuevos pueblos. Esto, a pesar de la prohibicion bajo amenazas de su
para entonces Gobernador ya que “(...) los continuos sustos que padecian de las
invasiones de corsarios, por la poca defensa de su puerto, los tenia tan descontentos y
deseosos de mudar su vecindad” (ob. cit., p. 318). Asi merma La Borburata como
ciudad prometedora, cuya atraccion a corsarios es para entonces causal de declive,
sin embargo, surge una interrogante ;Quedaria La Borburata totalmente anulada

como puerto y absolutamente despoblada?

Posteriormente, ya en el siglo XVIII es refundada algo alejada de la costa
cuando surgieron sembradios a orillas de sus fuentes de agua dulce y, vecinos de
Valencia y Caracas fundaron haciendas para el cultivo de cacao, trabajadas por las
manos de esclavos traidos desde Africa en sentinas de los llamados barcos negreros.
En el afio 1836, el congreso rehabilita el puerto de Borburata por estar el de Puerto
cabello ocupado por la Revolucion de las Reformas; insurreccion armada que estallo

en 1835 para derrocar a José Maria Vargas de la presidencia de la Republica.

Altar de Rastros Ancestrales

Con el transcurrir del tiempo y a lo largo de la historicidad de Venezuela este

pueblo que altn conserva su nombre original Borburata, ha resguardado con
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vehemencia los rastros que aun lo mantienen unido a sus ancestros. Hablar en este
lugar de San Juan Bautista, es hablar de un San Juan infante que data del siglo XVII,
es hablar de una religiosidad espiritual que impregndé desde tiempos remotos la
liberacion de la cultura afrodescendiente ya que permitio a los esclavos traidos a
estas tierras celebrar un dia al afio donde veneraban y disfrutaban de su dia de
libertad: 24 de Junio, el dia mas largo posterior al solsticio de verano, el dia de San

Juan Bautista.

Esto, sin omitir que también a lo largo del tiempo han sido muchas las
investigaciones que se han llevado a cabo con la intencion de volver la mirada hacia
el pasado e indagar sobre las expresiones religiosas durante la esclavitud de los
negros. De donde han surgido discursos construidos desde las propias comunidades y
se pregona la existencia actual de divinidades africanas que se resistieron a las ideas
evangelizadoras de los colonizadores extranjeros, ocultandose hasta el momento tras

las imagenes divinas del catolicismo; esencia del sincretismo magico-religioso.

Pensamiento que es reforzado por Ascencio (1976), quien a proposito de su
discurso sobre las sociedades secretas comenta como el rigor colonial y la necesidad
de mantener y vivir un recuerdo, llevd a los esclavos a agruparse en cofradias y
reacomodarse al calendario y a los santos catdlicos impuestos y convierten asi
calendario y santos en mascaras que escondian sus propios rostros y sentimientos.
Aspectos, que se entretejen y forma parte de un sistema simbolico inherente a cosas
sagradas, de origen historico que emergen inconscientemente; en lo individual y
colectivo. Como parte de rasgos culturales propios de su afrodescendencia, que han

sobrevivido al exterminio devastador de la cultura moderna del mundo globalizado.

En la literatura existente sobre la costa carabobefia, puede leerse resefias
sobre las penurias y padecimientos de los negros aqui desembarcados provenientes

del continente africano en calidad de esclavos; “(...) entre los primitivos pobladores
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de Borburata, sin contar a los negros, fueron los siguientes (...)” (Dao, s.f., p.
1).Seguido al anterior texto refieren una lista de personalidades llegados desde el
continente europeo, donde no figuraban los nombres de los negros; omitidos hasta
como pobladores primitivos de un lugar que con el transcurrir del tiempo ha pasado a

formar parte de su origen.

En fin,

(...) Asti era este pueblo descrito por Marti como refugio de negros
esclavizados; de aquellos infelices que arribaron al puerto de
Borburata en las inhumanas sentinas de los barcos que traficaban por
los mares de la América virgen, cargados de negros arrancados como
bestias de su lugar nativo, para servir a los amos blancos de este punto
geografico del mundo. Cuando al esclavo por la edad o enfermedades
del trépico, le abandonaban sus facultades fisicas, pasaba a formar
parte de los desechos humanos; inservibles para la produccion y
problemadtica en el conjunto social donde el destino lo habia lanzado.
Y en aquel instante pasaba a engrosar la legion de hombres y mujeres
de su explotada raza considerados inutiles para el trabajo (ibidem).

Perspectiva desde la cual, consideré relevante tomar en cuenta para este
proceso investigativo que estos negros esclavizados trajeron un complejo cuadro
mitico, donde existia una filosofia de trasmigracion de los vivos hacia la muerte, sin
perder lazos emocionales y espirituales entre vivos y difuntos, sin necesidad de una
reencarnacion, sino simplemente una trasposicion de la realidad que llamamos muerte.
Y América se convierte para ellos en el reino de la muerte, ya no desde su concepcioén
mitica sino desde la dramaética realidad de la esclavitud; negacion absoluta de la vida,
de la libertad; un lugar donde continuaron en la vida real pero convertidos en zombis,
en seres carecientes de alma, prohibidos de todo ejercicio de su voluntad (Zapata

Olivella, 1992).
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Desde donde pudo haber emergido una transfiguracion simbdlica de la muerte y
sus relaciones con la vida en el contexto de una explotacion, dominacion y opresion
brutal. Es la muerte como un acto de maxima liberacion del cuerpo y el alma y la
recuperacion del sentido de la muerte en sentido escatologico como un mecanismo de
reconstruccion simbolica de una realidad que significaba muerte en el plano de lo real.
Es decir, la construccion del sentido, reconstruyendo simbolica e imaginariamente lo
real, lo que podria permitir, conectar dos tipos de registros que estan claramente
interpenetrados, por una parte los procesos socioestructurales, por otra los procesos

sociosimbolicos.

Estos ultimos, representados en las manifestaciones culturales de la costa
carabobefia como expresion del modo como los grupos de oprimidos reconstruyeron
simbdlicamente las relaciones de dominacion-sumision-explotacion, para convertirlas
en procesos de liberacion y construccion de sentido. Planteamiento que es legitimado
por relatos historicos impregnados de un simbolismo propio de los elementos
magicos-religiosos que ha caracterizado a los pobladores de la costa a lo largo de

distintas épocas;

Diversas leyendas se han tejido durante mas de dos siglos, sobre
apariciones de fantasmas y 4nimas en pena, por el viejo camino de
San Esteban. El Vigia, en lo alto de la colineta que domina el
paisaje, se involucro en esta fantasia popular.

(...)

Cuando la sefiora oraba, inclinaba la cabeza, casi tocando el suelo.
El policia explicaba, que tenia un asombroso parecido con los
beduinos frente a una mezquita, tal como ¢l lo habia visto en una
pelicula. Utilizaba ramas de mastranto rociadas presuntamente con
agua bendita, para pegarle a los muros, mientras formulaba sus
peticiones. Ella confes6 que hacia esto, porque las animas en pena
que “vagan por el viejo Fortin, eran milagrosas”.
Al investigar este caso de supercheria, brujeria o hechiceria, unida a
la locura de sus actores, se encontré que esto se originaba desde
hacia muchos afios. Sectores de la poblacion marginal y uno que
otro de clase alta, jugaban a la suerte ensayando plegarias con los
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espiritus errantes aposentados en la centenaria muralla (Dao, 1987,
p. 1).

De donde emerge todo un proceso de transfiguracion simbolica de la
dominacién, opresion y explotacion que han sufrido estos grupos esclavizados,
convirtiendo todos estos mundos de vida y estas experiencias de las atrocidades
vividas en practicas y cultos magico-religiosos, sistemas de creencias, simbolismos y
otros elementos de similar naturaleza. Todo este animismo, culto a los muertos entre
otras manifestaciones de similar indole son la expresion de una densa espiritualidad
que se fue conformando a la luz del sufrimiento, la desesperanza, la degradacion y la
humillacion que se transforma en su contrario; pasion por la supervivencia que

desarrollan los pueblos sometidos a situaciones extremas.

Sus Cofradias

Las cofradias son organizaciones catdlicas cuya data se remonta a la edad
media, cuando surgen como una hermandad entre quienes profesaban esta religion en
torno a la devocidn de un santo. Vilchez (2007) a proposito de su discurso sobre las
cofradias de negros durante la colonia, refiere que éstas comienzan a organizarse en
Hispanoamérica después de la llegada de los europeos, segin la raza y la posicion
social. Dentro de sus funciones, estaba la de apoyo y ayuda mutua entre los cofrades
en caso de enfermedad, muerte o apremiante necesidad econdémica y, la religiosa
donde se encargaban de la organizacion de las festividades del santo patrono de

acuerdo a fechas establecidas en el calendario eclesiastico.

Por consiguiente,

(...) era en esa oportunidad donde los negros podian manifestar su danza
y su musica y donde el blanco, quedaba maravillado por estas
manifestaciones. A los negros libres y esclavos se les permitio la
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conformacion de cofradias después de un dificil proceso de catequizacion,
(...). Si las cofradias actuaron en su momento como una organizacion de
ayuda a sus miembros, también permitieron al negro un espacio de
libertad, en el cual pudieron manifestar su cultura y sus creencias,
solapadas con la religion catolica forzosamente adquirida (ob. cit., p. 1).

Pollak-Eltz en el afio 2000 publica un estudio historico-cultural sobre la
esclavitud en Venezuela, producto de una exhaustiva revision documental, donde
expone en uno de sus fragmentos que en todos los paises latinoamericanos los frailes
catolicos fundaron cofradias entre blancos, aborigenes y negros, con el proposito de
fomentar la devocidn hacia los santos y la fe religiosa. Estas, en un principio fueron
aceptaron socios sin distincion de clase social ni color de piel, pero con el transcurrir
del tiempo se fueron fundando separadas para negros y mulatos; sus miembros eran

esclavos o libertos, reservando los cargos directivos para los libres.

De manera tal, que las cofradias tenian como finalidad mantener el control
sobre la esclavitud a través de la reproduccion de un modelo de segregacion propio
de una sociedad estratificada en castas. La estimulacion de su creacion “obedecia a
una estrategia politica, basada en el principio de “divide y venceras”, para avivar la
division étnica entre los esclavizados y asi perpetuar los privilegios y el control del
poder por parte de la minoria blanca de origen euro-occidental” (Bracho Reyes,
2005, p. 90). En paises como Cuba y Brasil, estas cofradias llegaron a constituir
celdas ocultas de cultos africanos, mientras en Venezuela los elementos religiosos
africanos se amalgamaron paulatinamente con los aborigenes y con la religion
popular catolica, ya que los esclavos que llegaron a estas tierras siempre provinieron

de diversas regiones africanas.

Basada en sus investigaciones, Pollak-Eltk (2005), afirma que mientras los
sacerdotes catolicos pensaban que lo cofrades seguirian los preceptos de la iglesia,

generalmente estas hermandades conservaban creencias y tradiciones africanas.
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Ademés, no cabe duda de que en Venezuela las celebraciones en honor a distintos
santos, entre ellos a San Juan Bautista se conservan gracias a las cofradias, que aun
juegan un importante rol en la organizaciéon de estas festividades. Existen
documentos en el Archivo general de la Nacion que dan fe sobre las festividades a
este santo en la costa central, incluso en los cumbes’™ de cimarrones®. A pesar de
esto, son escasos los registros histdricos sobre la creacion de cofradias de San Juan
Bautista en la costa carabobeia, pero si existen otras fuentes que atestiguan sobre

estas.

En Borburata para el actual siglo XXI, existen tres cofradias; la del Santo
Cristo de la Salud constituida desde el 19 de Octubre de 1992 para sustituir a la
denominada Junta Pro-Capillas, responsable de organizar festividades y promover la
devocion hacia éste, ademas del cuidado del templo, decretado Santuario Diocesano
en 1953, vy las llamadas Sociedades como lo son la de San Pedro del Manglar
fundada en 1963, y la de San Juan Bautista. Todas, forman parte del contexto
objeto-sujeto de esta investigacion, sin embargo esta ultima es inherente al eje de

este proceso; el culto a este santo venerado por su pueblo.

La Sociedad de San Juan Bautista en Borburata, fue fundada el 12 de Mayo
de 1886 y desde el mes de Diciembre del mismo afio cuenta con una sede propia
ubicada en la calle Carabobo, conocida en el pueblo como La Casa de San Juan,
abre sus puertas casi a diario y cuenta con una Junta Directiva que es renovada cada
dos afios. Sobre los principios o estatutos que rigen su funcionamiento, para la fecha
de culminacion del proceso investigativo fue imposible conseguir informacion

fidedigna al respecto.

> Fueron comunidades establecidas o fundadas por los esclavos huidos; fueron organizadas para la
resistencia, para la abolicion de la esclavitud (Bracho Reyes, 2005).

% Vocablo que comenzo a utilizarse los primeros afios de la colonia para hacer alusién a esclavos
alzados y huidos. Representa la negativa a la sumision y brutalizacion impuesta por el sistema
esclavista (ob. cit.).
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La Casa de San Juan es un galpén de aproximadamente ciento veinte metros
cuadrados, algo deteriorado por el pasar del tiempo sin un mantenimiento acorde
con su importancia para el pueblo y mundo cultural. En su interior, se observan
objetos que reflejan su uso para multiples actividades; tambores, espejos, trofeos, una
burra con su vestuario ﬂorid056, estructuras de metal, manteles, hieleras, mesas, sillas,
carteles tipos vallas publicitarias alusivas al culto a “San Juan Bautista Patrimonio
Cultural de Carabobo” a propoésito de los 458 afios de fundacion de la poblacion,
bancos de concreto y, un lado se visualiza un cartel de elaboracion artesanal con la
inscripcion; “CLUB SOCIAL SAN JUAN BAUTISTA FUNDADO 12-5-1886 —

REGISTRO N° 164” (las cursivas indican transcripcion textual de las inscripciones).

Esta Sociedad durante todo el afo, se mantiene atenta a los asuntos
relacionados con San Juan Bautista, desde las celebraciones de sus fiestas
impregnadas de rituales, hasta el resguardo y mantenimiento de la imagen y sus
accesorios como capas, sombreros, anda’’; a pesar de que esta permanece en la
iglesia, no se concibe movimiento alguno del santo a espaldas de su cofradia de
hombres y mujeres de un pueblo que velan por su integridad. Quienes los primeros
dias de cada afio comienzan a movilizarse en distintas diligencias para dar inicio a la
organizacion de un culto ancestral; actividad donde ademads de la Junta Directiva de la

Sociedad, se incorporan personas del pueblo, sanjuaneros y parranderos.

De manera tal, que La Casa de San Juan es un espacio abierto para la
comunidad donde de una manera organizada pero distante de cualquier indicio de
formalidad extrema el pueblo se reine, aporta ideas, discute sobre topicos

relacionados con la economia, la moral, la iglesia, la familia, lo politico, pero siempre

%% Baile originario de Borburata y popularizado en toda la costa de Venezuela, cada pueblo le ha dado
su propia version a la forma instrumental que tenian.

37 Base sobre la cual reposa el nicho donde es trasladado San Juan Bautista cuando es sacado del
Templo, esta tiene en los laterales orificios para la instalacion de las varas paralelas que facilitan la
tarea.
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manteniendo como eje conductor a San Juan Bautista y su fiesta. Es pertinente
afirmar que esta Asociacion, ha mantenido a lo largo del tiempo algunas
caracteristicas propias de las originales cofradias, inscritas en lo que Martin (1983b)

Ilama barroco social;

(...) necesidades organizativas de negros traidos a Venezuela como
esclavos con la significacion especial que culturalmente ellas tenian,
utilizan las formas particulares de organizacion religiosa impuestas
por la cultura dominante espafiola, revistiéndolas de nuevos
significados. A los objetivos meramente culturales se suman de esta
forma nuevos objetivos sociales (cooperacion, ayuda mutua, trabajos
comunes, fiestas y diversiones, etc.) (p. 95).

Resulta interesante, y hasta representa una de las tantas aristas que emergen de
este proceso investigativo, contrastar informacidon sobre las caracteristicas de la
Sociedad de San Juan Bautista en Borburata a los ciento veintiséis afos de su
fundacion, con la descripcion que hace el mismo Martin (ob. cit.) apoyado en
investigaciones de Acosta Saignes, Depons, Schabel y Rojas, sobre el
funcionamiento y la estructura organizativa de las cofradias coloniales. Las cuales,

tenian dentro de sus objetivos rendir culto a una imagen y

(...) contaban con: un mayordomo o administrador general, un alférez
porta-banderas; un capitan de polvoras encargado de los fuegos
artificiales. Ademas, disponian de un tesorero o santero que era el
delegado de la cofradia ante la comunidad y que se encargaba de pedir
limosnas. Los muertos (...) también podian ser inscritos en las
cofradias por sus familiares (p. 96).

Elementos aun presentes en la de San Juan en Borburata, ya que dentro de su
junta directiva cuenta con distintos roles como; presidente, un presidente de
banderas, un secretario de finanzas quien se encarga de solicitar colaboraciones para
necesidades inherentes al Santo; bien sea para la sede, como para el templo, la

plaza y hasta para implementos usados durante el culto al santo, al igual que existe la
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figura de presidenta y vicepresidenta de la parranda. También es significativo, que
todas aquellas personas que en alglin momento forman parte de la junta directiva, al
cesar su funcion de manera simbolica siguen perteneciendo a la junta, aun después de
haber fallecido. Aspectos similares a los de las cofradia coloniales, considerando los
cambios propios del reduccionismo moderno, ya que a pesar de Borburata ser una
zona rural cuenta con via de acceso que facilita el libre transito de pobladores y

visitantes.

Su Contemporaneidad

Borburata, poblado que cuando fue registrado como Municipio del Distrito
Puerto Cabello en 1548, contaba con 967 viviendas y 1.095 habitantes distribuidos
entre el llamado pueblo cabecera y caserios aledafos; Ganango, Catica, El Manglar,
San Juan, La Concepcion, Brito, San José, El Rincon y Soldrzano; el pueblo
cabecera solo tenia 119 viviendas y 484 habitantes. Para el afio 1789, su poblacién
era apenas de 165 esclavos, 15 hacendados (Rondén, Esteller y Este, 2008), y un
parroco, entre 1846 y 1873 su poblacion aumenta de 594 a 1.199 habitantes y, desde
1950 hasta 1985 mostrd una variacion de 992 a 2.876 habitantes (Dao, 1986).

Actualmente, es una parroquia rural que ocupa 52 kilometros cuadrados de
superficie del sector noreste del ya mencionado Municipio, abarca desde una
longitud de 11 kilometros del mar Caribe hasta limitar con la parroquia rural
Patanemo, el Municipio Naguanagua por la fila de la Cordillera de la Costa y cerrar
su superficie en las inmediaciones de la parroquia Bartolomé Salom (Rondon,
Esteller y Este, 2008). De acuerdo a data del afio 1991 tiene 5.964 habitantes,
distribuidos entre el casco del pueblo como tal, zonas aledafias y nuevo conjunto
residencial construido en su entrada. Cuenta con servicios de agua potable,
electricidad, aseo y vias de acceso y perimetrales asfaltadas, el de telefonia e

Internet tanto fijo como moévil es limitado. También, una planta de tratamiento que
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surte de agua a Borburata, Ganango, Santa Lucia y sus adyacencias, un ambulatorio
médico, una Unidad Educativa que forma poblacion hasta el ultimo grado de

educacion media general.

Ademas, un parque infantil, cancha deportiva, prefectura compartida con sede
para la policial regional, iglesia Catolica, tres centros de otras religiones y un
cementerio publico cuyo reducido espacio, en la actualidad limita su uso s6lo para
aquellos que ya poseen un pantedn familiar. En cuanto a espacios sociales, tiene un
bar y una gallera que fungen como centros de recreacion y compartir familiar,
ademas del la casa de San Juan ya antes referida de manera detallada, una plaza
principal que colinda con El Calvario™, y espacios naturales que han sido
habilitados para el esparcimiento y disfrute sin ningin tipo de infraestructura; pozos
y pasos del rio Borburata que han tomado el nombre del lugar de transito, y cerros

montanosos.

En relacion a la actividad econdmica, existen pastizales, siembras, plantaciones
de coco, fundos pecuarios y cultivos de cacao, esto junto con el cultivo de flores y
frutas propias de la zona, algunas fabricas caseras de comestibles y dulces tipicos de
la region, elaboracién de instrumentos musicales como el tambor y las maracas
conforman fuentes de trabajo para algunos pobladores, aunque la mayor parte de
estos laboran en empresas e instituciones en otras zonas del estado También hay
espacios dedicados al comercio; licoreria, panaderia, bodegas, agencias de loteria,
centros de Internet-fotocopiado-papeleria, quincalleria, comederos fijos e itinerantes,
carpinterias, talleres mecénicos, tapicerias y un hotel construido recientemente antes

de llegar al centro poblado.

%% Colina ubicada al lado Oeste mirando hacia el poblado, donde pueden verse escaleras dispuestas
para llegar a lo alto donde se encuentran tres cruces elaboradas en concreto y metal; tiene como telon
de fondo a la montaiia.
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Los datos antes senalados, son apenas una referencia sobre su situacion
geoespacial y, sobre la particular variacion de sus caracteristicas censales. Ya que la
importancia de la poblacion de Borburata como contexto de accion de esta
investigacion radica en toda la descriptiva presentada a lo largo de este reporte cuyo
eje esta conformado por el culto a San Juan Bautista y los elementos simbdlicos-
imaginarios emergentes que de aqui emergen, considerando el proceso salud-
enfermedad como diada representacion del ser humano integral; cuerpo-espiritu-

naturaleza, vida-muerte.

Borburata, a pasar de que ya han transcurrido mas de cuatro siglos desde su
fundacion, de haber sido algo alejada de su espacio original, como sefiala la historia,
en reguardo de los corsarios, de un tal vez recurrente abandono de sus tierras y de su
renacer como asiento de esclavos sometidos por latifundistas comerciantes del cacao
producto del trabajo de estos en haciendas, por la iglesia catdlica en nombre de una
asistencia espiritual distante a su mundo de origen, donde la imposicién de deidades
representd la pretension de una ruptura con la propia naturaleza del negro
esclavizado proveniente de otro continente, con una estructura distinta a la del
europeo colonizador y, a la del aborigen de estas tierras; aun punto algido de

discusion y de interés investigativo.

A pesar de eso, Borburata distante a ser un pueblo agrafo, es un pueblo de
arraigo que aun conserva en su memoria colectiva rasgos ancestrales. Es un pueblo
que a pesar de su escasa dimension estd minado de caminos y callejones que se
esconden de la miradas de foraneos transetntes, un pueblo donde los santos ocupan
lugar privilegiado; hay santo con dualidad sacroprofana como San Juan Bautista cuya
imagen permanece en el templo catolico y, sale a acompanar a su pueblo como
parrandero sélo unas cuantas horas de los dias 23 y 24 de Junio de cada afio, hay
santo de familia como lo es San Pedro del Manglar quien en espacio construido

especialmente para ¢l recibe y despide a cada lugareio y cada visitante.
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Ademas, esta el Santo Cristo de la Salud ya referido antes como icono de
veneracion de la iglesia catdlica, con quien se disputa San Juan Bautista el
patrocinio del pueblo; tema que representa otra arista investigativa sobre la cual
amplio informacion maés adelante. También Santa Barbara ocupa un lugar
importante, su gran imagen ubicada en vistoso altar resguarda a cada visitante del
centro social mas transcurrido de la parroquia y, para muchos lugarefios ella tiene su
propia historia. Hechos que enriquecen el mundo simbolico del contexto de este
proceso investigativo, ademdas de nutrir el imaginario del colectivo, de poetas y
escritores. Surgen asi sobre este pueblo descripciones como la de Kuper (1991),
quien inspirado en las palabras de Noguera Mora dice; “Es una aldea para la leyenda
(...) Sin embargo, Borburata es mads, porque su existencia se enreda en sucesos,

mitos y decires” (p. 4).

Su Patrocinio

Entre los siglos XVI y XVIII, el imperio cristiano construyd en Iberoamérica
un andamiaje conformado por una particular imagineria acerca de los Santos
caracterizados por una inculcacion ética acerca del blanco perfecto, capaz de mostrar
una recta doctrina y de gobernar pasiones, los cuales en su mayoria fueron varones.
Dentro de este controlado marco de los misioneros europeos, las culturas aborigenes,
africanas e ibéricopopulares, construyeron su propia imagen de los Santos y Santas,
que traspaso las fronteras del limitado imperio cristiano, que no hacia mas que
canonizar al blanco perfecto. Asi, se puede decir que el cristianismo suramericano

experiment6 de forma masiva el culto popular a los santos (Salinas Campos, 2000).

En consecuencia, el mismo Salinas Campos (ob. cit.), investigador chileno de
trayectoria que ha escrito sobre lo divino y la religion en Chile e Iberoamérica,
indica que en vez de absorberse el culto misionero moderno, hubo mas por

inclinacion por la devocion medieval popular y renacentista; imagen afectuosa y
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familiar del cielo con santos danzantes. Tradicion que fue censurada por las
autoridades eclesiasticas en el Concilio de Trento™ (1545), a proposito de la

invocacion, veneracion y reliquias de los santos, y de las sagradas imagenes;

Destiérrese absolutamente toda supersticion en la invocacion de los
santos, en la veneracion de las reliquias, y en el sagrado uso de las
imagenes; ahuyéntese toda ganancia sérdida; evitese en fin toda torpeza;
de manera que no se pinten ni adornen las imagenes con hermosura
escandaloa (sic.); ni abusen tampoco los hombres de las fiestas de los
santos, ni de la visita de las reliquias, para tener convitonas, ni
embriagueces: como si el lujo y lascivia fuese el culto con que deban
celebrar los dias de fiesta en honor de los santos. Finalmente pongan los
Obispos tanto cuidado y diligencia en este punto, que nada se vea
desordenado o puesto fuera de su lugar, y tumultariamente nada profano y
nada deshonesto; pues es tan propia de la casa de Dios la santidad. Y para
que se cumplan con mayor exactitud estas determinaciones, establece el
santo concilio que a nadie sea ilicito poner, ni procurar se ponga ninguna
imagen desusada y nueva en lugar alguno, ni iglesia, aunque sea de
cualquier modo exenta, a no tener aprobaciéon del Obispo. Tampoco se
han de admitir nuevos milagros, ni adoptar nuevas reliquias, a no
reconocerlas y aprobarlas el mismo Obispo (Seccion XXV).

Aunque los pueblos aborigenes y africanos poco simpatizaron con las
imagenes de los Santos, fue la posibilidad de relacionar sus propias imagenes
utopicas para el mundo occidental con el imaginario celestial cristiano proveniente
del catolicismo Europeo impregnado de aquella religiosidad medieval; de esta
manera la accion misionera cumple su rol, abismada entre un Unico Dios y la
multitud de divinidades paganas para ellos. Surgen asi los santos mediadores y
protectores de toda accion humana, los santos amos, patronos de los grupos y de los

pueblos, y las cofradias.

> Concilio General de la Iglesia Cat6lica Romana celebrado en Trento-Italia entre 1545 y 1563, que
trazo los lineamientos de las reformas catolicas
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Dentro de los més festejados por los pueblos, de los neotestamentarios estan

San _Juan Bautista, Santa Ana y San Pedro; de los de tradicion medieval San

Sebastian, San Isidro Labrador, San Roque, San Francisco de Asis, Santa Clara de
Asis, San Antonio de Padua, San Cayetano; dentro de los provenientes de la
expansion colonial del catolicismo europeo estan el de origen africano San Benito de
Palermo, la santa suramericana Santa Rosa de Lima, San Juan Macias, San Martin de
Porres, ademas de otros que entran en el cuadro como santos populares no
canonizados. Salinas Campos (2000), menciona otros santos, de los cuales sdlo

referi los de mayor popularidad en el contexto venezolano.

A pesar de que los fragmentos anteriormente no refieren historicidad técita del
territorio venezolano, la narrativa refleja su realidad por formar parte del mismo
contexto suramericano. Posterior a la penetracion de la conquista Europa a estas
tierras, los reyes de Espafia exigen a la Santa Sede un patronazgo regio y efectivo
sobre la iglesia del llamado Nuevo Mundo, el cual abarco desde el nombramiento de
los clérigos hasta la misma regulacion de todo asunto eclesidstico; asi inician la
administracion del trabajo de los misioneros y de todo el conglomerado de ideas
naturales y sobrenaturales que el cristianismo traslada a las poblaciones de los

conquistados territorios; lo cual conformo el proceso evangelizador de estas tierras.

Proceso que se inicia en Venezuela en 1514, con la més pura y novedosa forma
de evangelizacion o ensefianza de la religion catdlica (Gonzélez, 1991). Su principal
recurso fue la oralidad, asi los ancianos, piaches y caciques se instruyeron como
multiplicadores de las ideas evangelizadoras, a través de los ritos, ceremonias y otras
actividades recreativas; todo esto bajo el estricto mandato de misioneros quienes
ademas de estar incapacitados para la compresion y valoracion de la cultura
aborigen, eran religiosamente opuestos a sus creencias, calificandolas de diabdlicas

y supersticiosas (CERPE, 1979). Este proceso, poco a poco hace escala en la
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Venezuela hispanica, unas veces por convencimiento, otras por sometimiento;

mencionada en algunos fragmentos de la historia como conquista espiritual.

De manera tal que el culto a los santos patronos, eje primordial de la
religiosidad indocristiniana emerge de los que plantea Navarrete (2001) como parte
de las negociaciones culturales que marcaron historia tras la conquista. Este
historiador al ensayar sobre el ;Por qué los indigenas aceptaron el catolicismo?,
expone que para ellos, los santos continuan la tradiciéon prehispanica de los
originarios dioses tutelares, porque siguen siendo simbolo y encarnacion de la
identidad comunitaria, y por otra parte estad la efectividad y poder que estos
representan por ser diferentes a sus originarios; los dioses extranjeros son blancos y

poderosos, tal vez para el aborigen simbolo de fuerza de los conquistadores.

Quedan asi ocultos los santos protectores, tanto autdctonos como los
originarios traidos de tierras africanas y, los santos del catolicismo europeo pasan a
la palestra donde llegan a compartir o a disputarse el patrocinio de los pueblos de la
Venezuela hispanica. Al respecto y en relacion al contexto sujeto-objeto de estudio
de esta investigacion, es comun leer en la literatura resefias como la transcrita a

continuacion:

Borburata posee numen e historia espiritual, representada en su Cristo
de la Salud, bautizada bajo el patrocinio de la Inmaculada Concepcion
y San Juan Bautista, celebres son sus fiestas de San Juan... de las
fiestas de San Juan quedan reminiscencias (...) “El Arzobispo de
Caracas, Monsefior Diego Antonio Diez de Madrofiero, visita el
pueblo... calibrando las posibilidades de sus habitantes y
compadecido de su pobreza les cobra carifio... En sus manos so6lo
tiene, para dar a Borburata una prenda inequivoca de sus paternales
sentimientos, el adorable Cristo de su santuario particular; el Cristo de
sus mas intimas confidencias... este piadoso acto se riega por todos
los alrededores considerando a Borburata como centro de predileccion
del Santo Arzobispo. De todas partes acudia la gente a conocer y
adorar al Santisimo Cristo colocado en el altar mayor del templo. No
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tard6 Cristo en premiar la fe (...) de los peregrinos con estupendos
milagros y gracias que llevaron el nombre de Borburata por todo el
pais, por los enfermos que recobraban la salud. Esos milagros le
ganaron el apellido de Cristo de la Salud de Borburata” (Kuper, 1991,
p. 5) (El subrayado es de la autora)

Ahora bien, ;Quién es el Santo Patrono de Borburata? por una parte, esta el
Santo Cristo de la Salud ya referido antes como icono de veneracion de la iglesia
catolica, con quien se disputa San Juan Bautista el patrocinio de este pueblo, ya que
para la iglesia catolica el patrono es el primero y, para el pueblo es el segundo. En
relacion a esto, es comun leer en prensa regional resefias como las transcritas en los

siguientes fragmentos:

(...) despertaron con el alba, repique de campanas y fuegos artificiales,
este miércoles para honrar en la antigua poblacion de Borburata a su
patrono el Santo cristo de la Salud, donde se dieron cita cientos de
peregrinos de diferentes partes del territorio nacional y de islas como
Curazao, para fortalecer su fe y devocién a la imagen.

(...)

“Nosotros somos peregrinos, hay que tomar conciencia de que somos
pecadores y que el Santo cristo de la Salud, Jests Crucificado, todos los
dias nos regala su misericordia y su perdon, por eso debemos ser
optimistas. Vamos a renovar nuestra fe y devocion” (...) Durante la
homilia, la autoridad eclesiastica del eje costero, quien estuvo en
compafiia de gran parte del clero, detallo que el Santo cristo, “es un santo
milagroso, que ha hecho milagros, los estd haciendo y los seguira
haciendo como nuestro sanador fisico y espiritual, porque no debemos
tener duda de que sana y salva”, enfatiz6. Hay que tener un examen de
conciencia y tomar la cruz como un compromiso con esa mision que se
nos ha encomendado dia tras dia, en las diferentes areas (Lopez, 2011, p.
C-1) (El subrayado es de la autora).

(...)

El nuevo milenio te espera con tus brazos abiertos. Con tu fe; con tu
Santo Cristo de la Salud, maestro y salvador tinico de los hombres. Con el
amor filial en la Madre Inmaculada y en la proteccion de los Santos de tu
mayor devocién, San Juan y San Pedro, concluyé Mons. Linares
Sandoval (Colmenares, 1998, p. 1) (El subrayado es de la autora).
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Sin embargo, San Juan Bautista es reconocido en el pueblo de Borburata como
su patrono y, por las mismas instituciones encargadas de regentar el municipio,
muestra de ellos es la inscripcion que se encuentra en el pedestal donde reposa su
imagen en la plaza ubicada en la entrada del pueblo, la cual reza textualmente; La

ciudad al Santo patrono de Borburata, San Juan Bautista. Inaugurado bajo la

administracion del Econ. Osmel Ramos. Alcaldia Bolivariana de Puerto Cabello.

Republica Bolivariana de Venezuela (El subrayado es de la autora).

También A. Gonzalez, actual Cronista de la Ciudad de Puerto Cabello, en
entrevista personal de febrero 29, 2012 afirmé considerar que el patrono de

Borburata es San Juan Bautista, cuya imagen ya existia en la poblacion desde hacia

mas de un siglo, cuando 1leg6 el Santo Cristo de la Salud donado por el Obispo Diaz
Madrofio; todo esto estd en documentos historicos y la llegada de ambas imagenes
estan registradas en los correspondientes libros de inventarios (El subrayado es de la

autora).

Para Guerra (1995), quien desempefio su vida sacerdotal en el estado
Carabobo, fue parroco de Borburata y Vicario General de la Didcesis de Puerto
Cabello “es un pueblo que vive con ilusion la biisqueda de su identidad, apoyado en
una fe inquebrantable en el Santo Cristo de la Salud, con la alegria del Santo de los
tambores, el Profeta San Juan Bautista, y confiados en la maternal proteccion de
“NUESTRA SENORA DE LA CONCEPCION DE LA BORBURATA” (p. 58).
Ante tal realidad, se debe considerar que el santo patrono es aquel que posee una
afinidad estrecha y especial con una comunidad o grupo especificos de personas,
quienes se acogen a su intercesion. En el caso de poblaciones, Gonzalez Ordosgoitti
(2010) refiere como santo patrono como aquel que expresa el culto més antiguo del

pueblo.
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San Juan Bautista: Infante de Borburata

Hablar de San Juan Bautista, es remontarse a la historia de las sociedades
arcaicas, del surgimiento de los dioses en el mundo humano, de las religiones, sus
distintas vertientes y diversas visiones en el mundo occidental, es recorrer el
cristianismo a través de un mundo impregnado por la historicidad y sus multiples
caminos. Existen coincidencias entre las distintas miradas en que Juan el Bautista
pertenecid a los Esenios, mencionado por Manitara (s.f) como aquella fraternidad de
hombre y mujeres, cuya iluminacioén de su vida interna y conocimientos sobre los
misterios del mundo natural los caracterizaba como herederos de los antiguos dioses.
Sus maestros eran verdaderos santos, colmados sabidurias; hierofantes de las

antiguas artes maestras.

Esto, les permitio ver cada religion como un estado diferente de una misma
manifestacion, ademas de valorar la cultura emergente de todas las civilizaciones, de
donde extraian los principios cientificos, también condenaron toda forma de
esclavitud o servidumbre. Eran llamados por los hebreos Escuela de los Profetas, por
los egipcios Los Sanadores, los Médicos; todos conocian a los hermanos y hermanas
vestidos de blanco. Sin duda, afirma el mismo Manitara (ob. cit.), casi todos los
fundadores de la posteriormente llamada cristiandad fueron Esenios; San Ana, Maria,

Jos¢, Juan el Bautista, Jesus, Juan el Evangelista, entre otros.

Asi San Juan Bautista prevalece en un mundo histdrico que se remonta a la era
antes de Cristo, a quien vino a prepararle y a alumbrarle los caminos. Retomando las
palabras de Gross y Raguer (1916a), quien en literatura sobre la vida de santos, lo
presenta como el Precursor de Jesus, porque le precedid, fue delante de ¢l para
anunciar su inmediata aparicion. Esto, en un momento cuando los profetas
entretuvieron a una humanidad huérfana, delineando a grandes rasgos la figura de

este como Redentor; idea que alimentaba cada dia el ansia por la llegada del Mesias,
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y Jests “Siguiendo a los profetas y también a Juan Bautista, (...) predecia la

inminente transformacion del mundo” (Eliade, 1988, p. 390).

San Juan Bautista, cuyo nombre se asocia con el ritual bautismal, inico Santo
que su nacimiento es celebrado como fecha memorable, referida también por mismo
Gross y Raguer (1916a), como fiesta alegre y popular para el Bautista en la cual
pareciera cumplirse la palabra sobre la anunciacién de su nacimiento. Muchos, aun
pasados veinte siglos se regocijan y los celebran; son alegres las fogatas “que en la
noche de vigilia de San Juan coronan las montafas y alumbran nuestras calles y
plazas, tal cual como reflejo trascendido en espacio y tiempo del alborozo con que
fue saludado por vecinos el nacimiento de uno de los santos mas populares de la

iglesia.

Lo anterior, es solo un breve ensayo sobre Juan el Bautista como imagen
representativa de la religiosidad popular que impregna cada célula de los pueblos
latinoamericanos, como elemento de configuraciéon multicultural donde convergen,
como ya he referido, una diversidad de elementos emergentes del comportamiento
humano, donde prevalece para algunas miradas una imagen propia del catolicismo
europeo. Gonzalez Ordosgoitti (2010), en su intencion de contribuir al andlisis de la
complejidad de las celebraciones del San Juan Bautista en Venezuela, expresa y
justifica su duda sobre la estrecha relacion esclavo negro africano-culto a San Juan
Bautista tan difundida en la literatura. Ademdas refuta la idea, con argumentos
teoldgicos e historicos, de que los amos europeos impedian el culto de los esclavos

a este santo:

El primero se refiere a lo siguiente, siendo San Juan Bautista el Precursor
de Cristo, es perfectamente dable suponer que debia jugar un papel
importante en la evangelizacion misionera de los primeros siglos del
contacto, no se vislumbra el porqué (sic.) iban a tener interés en limitar la
expansion de su culto.
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La razon histdrica —entre otras muchas- se evidencia (...) que Estados con
poca poblacion negro-esclava y por lo tanto, mucha poblacion
socialmente definida como blanca, le rendian tanto culto a San Juan que
le colocaron su nombre a numerosas poblaciones; en un promedio de siete
en contra de tres, en los otros Estados con mayor poblacion esclava (p. 1).

Sin embargo, Dao (1991) quien también dedicdé parte de su quehacer
investigativo a San Juan Bautista y llega a plantearse como interrogante, ;Por qué el
negro celebra esta fecha?, a lo cual responde; “Era su noche y su dia libre en las
horas obscuras de la esclavitud” (p. 43). Este autor, sustenta su respuesta en la idea
que en Venezuela las celebraciones en honor a este santo, cobran una particular
significacion en las zonas de concentracion de poblacion negra, y que su proceso
histérico abarca un hondo periodo de vigencia de la esclavitud en Venezuela.
También, cataloga como una circunstancia real y simbolica, idonea para reforzar la
explicacion del origen de esta festividad y de su arraigo en los territorios donde
predomind la poblacion negra, a la creencia de que existio la tradicion que el dia de
San Juan los esclavos, traidos de distintas zonas del continente africano en barcos
negreros, tuvieran para ese dia una liberacion temporal; les permitian dejar el trabajo,

bailar y cantar.

Como estas Opticas existen otras, algunas en apoyo a la idea central de esta
tesis, otras contrarias a la misma, sin embargo convergen en considerar que las
relaciones establecidas por la religion catdlica se consolidan alrededor de este santo
como figura simbolica y cohesionante, de gran significancia cercana a la necesidad
popular. Asi, San Juan Bautista se presenta como imagen sagrada y venerada por
mantener vinculo de relacion con Dios, es asumido por la comunidad con la digna
responsabilidad colectiva de sacarlo afio tras afio de su nicho de la iglesia y hacerlo
del pueblo. Entendiendo asi, este fenomeno como complementariedad del

sincretismo religioso a la iglesia catdlica.
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Y como eje de accion de esta investigacion, hubo interrogantes generadoras de
sospechas de elementos y aspectos develados durante el proceso investigativo aunque
aun algunos prevalecen, y hasta han generado nuevas inquietudes dignas de ser
abordadas en un préximo momento investigativo; apéndice de este proceso. Ya que,
investigar sobre simbolicos-imaginarios emergentes del culto a un Santo de tal
veneracion da apertura de tal multiplicidad de elementos que se convierte en
inagotable fuente para la indagacion y profundizacion, desde distintas miradas y

metodologias.

En este sentido, el contexto de este proceso investigativo estd centrado en el
San Juan Bautista, cuya imagen es venerada en la poblacion de Borburata y sobre el
cual ya se tiene algo de historia, ya se tienen relatos, referencias y muchas

interrogantes;

(De donde lleg6 la imagen del San Juan Bautista de Borburata? ... Dicen
que tiene mas de cuatrocientos afios. Acompafido a los primeros negros
aventados a la costa ;Seria de Jamaica o de Zanizibar? ... Tal vez de
Jamaica. Es cuidado con sagrada veneracion y los negros se persignan. Le
tienen una fe ciega y no permiten que le pongan apodo. Hace muchos
anos lo bafiaban simboélicamente en el rio de “El Rincén”, cuando atn se
conservaba integra la tradicion negroide (Dao, 1970, p. 42) (EI subrayado
es de la autora).

La historia verdadera de un pueblo debe mirarse siempre en el marco de
fe, manifestada en una centenaria religiosidad popular. Como herencia de
la cultura negroide, Borburata conserva la manifestacion folklorica mas
popular de la region, el culto a San Juan Bautista Infante, hermosa talla de
madera del siglo XVII, cuyo nacimiento es celebrado como un dia
privilegiado para el esclavo de entonces. Son horas de liberacion
expresados en ritmico retumbar de los tambores. Era su noche y su dia
libres (sic) en las horas oscuras de la esclavitud. Esta es la estampa alegre
y secular de nuestro pueblo, que olvida tristezas para llenarse el alma con
sus cantos de libertad. Siglos han pasado en que los tambores han
acompafiado esta historia ininterrumpida (Guerra, 1998, en Colmenares,
1998, p. 1) (El subrayado es de la autora).
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San Juan Bautista, representa para el pueblo de Borburata una figura sagrada
vinculada con dios, a quien afio tras afio sus pobladores rinden culto durante el mes
de Junio; el mes de San Juan. Ya desde los primeros dias de cada afio, hombres y
mujeres miembros de la Sociedad de San Juan Bautista, comienzan a movilizarse en
distintas diligencias para dar inicio a la organizacion de este evento; la fiesta de San
Juan como le llaman los lugarefios y muchos de los foraneos visitantes, que no es mas

que un verdadero culto a una imagen representativa de un San Juan Bautista Infante.

Este San Juan Infante, es una imagen policromada elaborada en nobles
materiales en postura erguida, de menuda contextura, tez blanca, cabellos dorados y
ojos de color claro, so6lo una corta piel de animal atada en la cintura por un cordel
cubre parte de su cuerpo, sin calzado alguno. A su derecha lleva oveja mirando hacia
¢l, que atada de su cuello donde lucen dijes amarillos va atada hasta la mano del santo
con cinta roja, en la mano izquierda sostiene una cruz metalica de la cual pende un
estandarte rojo con ribetes y cordero bordados en dorado, en la cabeza lleva aureola
conformada por una estrella de seis puntas que se une al aro que hace el borde
externo. Mientras dura la parranda cambia su estandarte y aureola por sombrero; “No

es un munieco cualquiera” expresan los lugarefios.

Esta imagen que habitualmente alberga en hornacina® en lo alto y a la
izquierda del altar del templo, de desconocida cronologia y de gran significancia para
el pueblo borburatefio, de acuerdo a datos histéricos ya senalados data del siglo

XVII, y se presume sea de origen europeo. Sin embargo:

No hay datos especificos sobre el origen de tan venerada imagen. Unos
dicen que acompatiio a los primero negros aventados a la costa, procedente

% Hueco en forma semicircular, horadado en la masa de un muro donde generalmente se colocan
imagen religiosa u objeto decorativo
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de Espafia o jamaica. Siempre ha sido custodiado con sagrada veneracion
y los devotos se persignan en su nombre. Le tienen fe ciega y no permiten
que le pongan apodo (Guerra, 1995, p. 37).

Su Culto: Epicentro de la Investigacion

Cuando se abordan tematicas relacionadas con simbolismos emergentes del
mundo de lo religioso como fendomeno cultural, se habla de ritos, mitos, rituales,
cultos, ceremonias, formas divinas, objetos, hombres, animales y hasta plantas
sagradas y veneradas; elementos concebidos como categorias por Eliade (1972),
quien en su tratado sobre historia de las religiones expone que cada una de ellas “(...)
es en suma igualmente preciosa si intentamos comprender el fenomeno religioso” (p.
26). Es decir, que todos como hechos sagrados pueden ser mencionados de manera

indistinta; ningin término representa mayor jerarquia que otro.

De alli, que considerando la anterior concepcion del historiador de las
religiones, en este abordaje investigativo me inclino por el uso de dos términos; culto
y ceremonias. Esto, como una manera de presentar el eje del proceso investigativo
como un evento magno, denominado aqui culto, donde estan implicitas muchas
acciones propias de la religiosidad popular del pueblo borburatefio para expresar su
veneracion y respeto hacia el santo, que podrian debatirse entre lo sagrado y lo
profano, de acuerdo a la mirada de quien observe, analice o investigue, denominadas
aqui ceremonias. Por tal razén, se menciona un culto a San Juan Bautista

conformado por varias ceremonias.

También, es requisito advertir que hablar del Culto a San Juan Bautista en
Borburata, contempla una serie de vocablos que a pesar de aparentar ser comunes
calificativos, para el lugarefio posee un significado especifico, tal es el caso de
sanjuanero, parrandero y sanjuanero-parrandero. Los primeros son quienes son

devotos, seguidores del santo, lo cuidan, velan por su resguardo y acompanan en la
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parranda y en la procesion; mientras que los segundos acompanan al santo so6lo
durante la llamada parranda. “Parranderos, todos, sanjuaneros no todos”, “soy
sanjuanero-parrandero, pa donde va el santo, ahi voy yo”; son expresiones

escuchadas con frecuencia en vispera del culto.

Ademas en vispera de este culto, en Borburata no sélo se engalana la gente, las
mujeres sanjuaneras y muchas parranderas preparan su vestuario especial para estos
dos dias, de manera similar los hacen los hombres, para los nifios y nifias también hay
preparativos; vestuarios de mariposas para la iglesia y luego de parranderas, sino que
asimismo engalanan al pueblo; hay arreglos florales tanto para San Juan Bautista
representado a semejanza de su imagen de infante, pero a gran escala y en vaciado de
bronce que estd en la plaza, como para el Santo Cristo de la Salud que estd en la
plaza mayor y el calvario luce limpio y recién pintado, en El Manglar cuelgan
algunos faros y bombillos con improvisadas extensiones domesticas, la idea es tener

algo iluminado el lugar donde serd una de las ceremonias mas importantes del culto.

De manera tal que este pueblo durante la celebracion del culto a su santo luce
una imagen un tanto remozada, desde que se llega a “los dos caminos” como es
llamado por los lugarefios la bifurcacion de la via que conduce hacia el pueblo,
donde desde el 23 de Junio del afio 2006 la alcaldia en homenaje al folclor local,
colocd en alto pedestal estatua en bronce a escala natural representativa de un
tamborero en estado sedente sobre un tambor, que para los dias de las festividades es
ataviado con un pafiuelo rojo en el cuello, a semejanza de algunos sanjuaneros y
parranderos, hasta llegar al centro del pueblo que luce limpio y organizado porque ya
para la fecha la sociedad de San Juan y representantes de la comunidad han solicitado

el mantenimiento por parte de los entes gubernamentales; tanto regional como local.

Y no menos importante, es referir que todas las ceremonias del culto a San Juan

Bautista en Borburata es acompafiado por banderas cuyos colores tienen un
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significado; amarillo representa a la Iglesia Catdlica, azul el cielo, verde la
esperanza, rojo es alusivo a lo llamativo de la parranda del santo; esto corresponde a
colores basicos, también pueden haber banderas de otros colores, a los cuales podrian
asignarle o no alguin significado. Ademas, estd siempre presente el elemento fuego,
representado por los cohetes que son detonados desde su inicio hasta el final, por
hombre a quien se le asigna esa responsabilidad y es denominado el atrilero, ya que
esta persona en la teoria debe llevar consigo un atril donde se coloca el cohete para su

detonacion.

De manera tal, que este culto, constituye un ritual que es comprendido en esta
primera década del siglo XXI como manifestacion magico-religiosa surgida de la
cosmovision, la naturaleza, la historia de todo un pueblo y desde donde la voluntad
de ser de las comunidades e individuos se comunican con la fuerza sobrenatural para
hacerla intervenir en las acciones humanas, solicitar y/o agradecer favores recibidos;
es un medio para mantenerse relacionados con sus ancestros y asi lograr el equilibrio
en las relaciones hombre-hombre-naturaleza. Culto donde cada detalles es organizado
previamente, siguiendo un orden y unas pautas procedentes de un devenir ancestral,
ya muchas impregnadas del matiz de nuevos momentos, culto donde hasta el repique
de las campanas del templo es asignado como tarea al campanero. A continuacion, se
detallan de manera explicita sus distintos momentos representados por ceremonias,

ninguna menos importante que otra.

Velorio de San Juan: Su Aparicion

El culto a San Juan Bautista en el pueblo de Borburata, inicia a la media noche
del ultimo dia del mes de Mayo, justo cuando comienza el mes de Junio. Ese dia
desde tempranas horas de la tarde esté listo el altar a la Cruz de Mayo vestida con
papeles multicolores y con ofrendas que el pueblo ha obsequiado; productos

cosechados en sus tierras e iluminacion con velas y faros de colores. Cada lugarefio y
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visitante rinde culto a este altar; se detienen ante ¢l en actitud de respeto, se persignan
y con apariencia de oracidon interna miran fijamente a la Cruz. Muchos estan a la
espera de que finalice la misa que se celebra en el templo del pueblo, donde también

estan coronando a la Virgen Maria.

Culminada la misa, la gente se viene a la Casa de San Juan, mujeres, hombres,
nifios, grupo de mujeres rezan el Rosario a la Santa Cruz, al finalizar hay un brindis
con chicha elaborada por las mujeres del pueblo en el mismo lugar del evento, se
escucha el retumbar de los cohetes como anunciando la aparicion del santo a las doce
de la noche. El espacio es despejado de todo mobiliario acomodado para el rezo
culminado, reina un ambiente festivo, familiar y sus posturas y vaivenes indican que
ya todos conocen y viven la esperada aparicion del santo. El lugar es invadido por la
gente, tamboreros entran y se ubican frente a la Cruz. A las diez y media
aproximadamente comienza el canto, Alelo le lai, ole ole olaild, Santisima Cruz de

Mayo.

El canto es acompafiado por tambores y maracas, expresiones de alegria, gritos
e improvisadas estrofas impregnadas de sentimientos con peticiones a la Cruz de
Mayo y a San Juan. Contintian los cohetes anunciando al pueblo que se acerca el
momento de la aparicién, toman ron los hombres, pifiita o guampita61 las mujeres,
otras comparten chicha con los nifios. Termina canto a la Cruz, esta y sus ofrendas
son retiradas del espacio, la gente sigue llegando, invaden todo el lugar. Mientras
todo esto sucede, al fondo detras de un gran telon de color rojo estd San Juan bien
resguardado desde tempranas horas de ese mismo dia ha llegado traido en hombros

desde el templo que lo han prestado solo para esto.

%' Bebida artesanal, elaborada en Borburata a base de aguardiente de cafia y papelén. También se le
agrega alguna fruta como limon, parchita o pifia; en caso de ser la lltima, se le llama piiiita.
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Llegada las once y media de la noche, aparece el parroco del pue blo, bendijo
la aparicion con aspersion de agua bendita y el Vicepresidente de la Sociedad de San
Juan Bautista hizo lectura de palabras en nombre de la Junta Directiva y demas
miembros de la cofradia, informa el desenvolvimiento de este llamado
tradicionalmente Velorio de San Juan, y exhort6 al pueblo al buen comportamiento y
cuidado del santo. Comienza el Ave Maria, repican los tambores, suenan las
maracas, se abre el gran telon y entre simuladores eléctricos de fuegos artificiales;
aparece San Juan Bautista resguardado en su nicho con estandarte de y aureola de
santo, en medio de escenario que imita a la naturaleza del propio pueblo de

Borburata.

La gente aplaudia, admiraban a San Juan, lo miraban, fotografiaban, con
reverencias y persignaciones lo honraban, no habia espacio alguno en el lugar, todos
querian acercarse lo mas posible a la imagen del venerado santo, quien permanecia
resguardado por cuatro mujeres; cuidadores de San Juan. De pronto, precedidos por la
banderera de mas edad, con bandera roja en alza salieron los parranderos, y en pasos
aligerados iban siguiendo el camino marcado por el cohete; frente al Calvario la
Venia marco6 la primera parada. Siguieron a paso ligero, bordeando la plaza del Santo
y la del Cristo de la Salud, hasta llegar frente al templo donde fueron recibidos por
fuertes repiques de campana y fuegos artificiales que al mermar su encendido dejo

caer gran penddn con imagen de San Juan; aqui tocan el primer cumaco a San Juan.

Luego, de nuevo a la Casa de San Juan donde permanece ¢l rodeado de mucha
gente, quienes comparten banquete preparado en el lugar; sopa, chicha, ron y cerveza.
Al entrar los parranderos, cantan primero que nada a la Virgen de la Coromoto,
continua la parranda en el centro del lugar; mientras San Juan es cuidado y vigilado
con esmero. Entrando ya un nuevo dia y atn el pueblo alborotado y la Casa de San
Juan abarrotada de gente que cantaba y bailaban al ritmo del tambor. Ya al amanecer

San Juan regresara al templo, donde permanecera como santo hasta el dia veintitrés.
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Toques de Tambor en la Esquina de la Casa de San Juan

Posterior a la aparicion del Santo, justo en la esquina mas cercana a la Casa de
San Juan, durante los tres Sédbados siguiente se da los que los lugarefios llaman Toque
de Tambor. Es una fiesta familiar, hombres, mujeres y nifios toman para si toda la
calle Carabobo, donde esta ubicada la sede, demas de espacios aledafios a la esquina,
aqui se reunen los parranderos quienes al ritmo de cantos y toque del tambor
amenizan, hay baile hasta horas proximas al amanecer de un nuevo dia. También hay
vendimia de comidas y bebidas; todo ha sido previamente organizado, cual verbena

profondos para el santo, se venden tickets que se canjan por productos a la venta.

Cualquier visitante venido de otros lados como simple espectador de estos
toques, podria calificarlo con términos ligeros, sin embargo, es una tradiciéon que
nace con la Sociedad de San Juan, concebida como parte de los preparativos para la
llamada Parranda del santo. Ademads, esta dentro de sus propodsitos la recolecta de
fondos para tal fin, de alli que algunos de los miembros de la Junta Directiva funjan
como organizadores y veedores del evento, hacen permanentes recorridos como
atentos a todo acontecer de este espacio. Lo lucido de estos tres toques de tambor es
el fervor manifestado por cantores, quienes en muchas improvisan estrofas agradecen
a la virgen y a los santos, amenizados con el toque del tambor y las maracas que

acompaian por largas jornadas de baile de este ritmo.

El Gltimo Cumaco®?

Es el ultimo toque de tambor anunciando la vispera del Culto a San Juan

Bautista, también se lleva a cabo en la esquina de la Casa de San Juan el dia veintidos

%2 Tambor alto llamado también culo largo
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hasta las doce de la noche, luego la gente se retira hasta la espera de las siguientes
ceremonias, algunas personas permanecen a su espera en la misma casa de San Juan o

sus alrededores.

El Ave Maria

El dia veintitrés de este mes de San Juan Bautista, un poco antes de las cinco de
la mafiana es el Ave Maria, inicia en la esquina de la Casa de San Juan, donde hay
tambores por la vispera de la salida del Santo. Después de tres toques, arranca
muchedumbre hacia El Calvario donde con venias honran parranderos-sanjuaneros,
mientras cohetes marcan el tiempo y sefialan el lugar por donde van pasando. Al
llegar frente al templo, el cual permanece con puertas cerradas, entonan el Ave Maria,
hay repique de tambor para que San Juan despierte, pero el santo permanece en el
templo hasta las ocho de la mafiana. Luego, hay tres toques, repican fuertes
campanadas que junto con el retumbar del cohete marcan el final de este rito cargado
de fervor y energia. De nuevo parranderos sanjuaneros a la Casa de San Juan, otros a
la plaza, otros a sus casas a esperar la salida del santo; ya antes de las seis de la

mafana el templo habia abierto sus puertas.

Sale San Juan del Templo: de Santo a Parrandero

El mismo dia veintitrés, antes de las ocho de la mafiana la gente del pueblo se
va concentrando frente al templo, ya han llegado cargadores, parranderos
sanjuaneros; es un momento especial, se persignan, esperan con inquietud la llegada
de la hora. Mujeres, hombres y nifios van llegando en multitud, con vestuarios y
sombreros coloridos. Al llegar las ocho de la mafana, el parroco bendice la parranda
con aspersion de agua bendita al santo ya parrandeo y al pueblo, sacan al santo del
templo, va adornado con flores multicolores, lleva estandarte y sombrero de

parrandero. Sale a parrandear San Juan en compaiia de su pueblo, hay algarabia,
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colorido, cohetes siguen marcando el tiempo y espacio de la parranda, tambores,
maracas y cantos compaginan con vestuarios y banderas de colores que van abriendo

paso a San Juan que va cargado, resguardado y bien cuidado.

Asi sale a parrandear el santo, lo llevan directo al Calvario donde hace sus tres
venias mientras muchos lo admira desde lo alto, hombres, mujeres y nifios lo
aguardan con veneracidn, se persignan, tocan el nicho y se besan la mano, hacen
reverencia ante ¢l, algunas nifias visten de mariposas y lo acompafian desde all4
arriba; “son las mariposas de San Juan, ellas salen en el mes de Junio” refiere una
lugarefia. Otras nifias y nifios llevan trajes de parranderos no es promesa su vestuario,
“es sOlo por tradicion, nifio no paga promesa, eso lo paga uno, el adulto”; me
comenta mujer joven que acompaia a parranda con nifios con vestuarios de mariposa
y de parrandera. Banderas multicolores y cohete marca el paso, marca el tiempo,
arranca el repique del tambor, hace San Juan su primera visita en casa de Petra
Méndez® sanjuanera, cuidadora del santo por mas de cuarenta afios, quien ha

preparado el altar para recibir al santo en casa.

Los sanjuaneros parranderos, cargadores, bandereros y cuidadores de San Juan,
donde hay hombres y mujeres, llevan especial atuendo; sombreros adornados con
cintas multicolores, algunos hombres van descalzos, otros usan tipicas alpargatas. Las
mujeres, amplias faldas floreadas y cabellos adornados con cintas, flores o pafiuelos,
y los nifios también acompafian, incluso tocan tambor o las maracas y usan vestuario
similar al de los adultos. Los cargadores, llevan el anda sujetados con correas, usan
pafio colorido para secar el sudor. Las cuidadoras llevan bolsos especiales para la
colecta del santo, el pueblo le da dinero, velas y botellas de ron para los parranderos,

son ellas quienes abren y cierran el nicho donde va San Juan, a quien le cambian el

% Fue informante clave en el proceso investigativo y testigo de favor concedido por San Juan Bautista
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sombrero como ofrenda especial de quienes pagan promesas o agradecen algiin favor

que San Juan ha concedido.

Contintia la parranda, hacia las antiguas haciendas del pueblo, entre banderas,
cohetes, tambores, maracas, cantos al santo, a la santisima virgen, a la naturaleza,
improvisaciones que manifiestan alegria y esperanza, ademas de otros cantos
populares, en cada parada hay repique fuerte de tambor, baile y comparten ron y
guarapita. El cumaco en carrucha con ruedas es trasladado y a lo largo de ese dia,
San Juan resguardado en su nicho, adornado con tantas flores, con estandarte y
sombrero de parrandero sigue recorriendo el pueblo, va de esquina a esquina, de casa
en casa donde cada familia ha preparado su altar para recibirlo; mesa dispuesta con

mantel, flores, vela, algunos su imagen y una botella de ron.

Las familias lo reciben, lo veneran, le hace peticiones, sus cargadores
descansan, mientras tambores, maracas y cantos con el baile acompafian, ademas hay
brindis en la casa; ron, guarapita, guarapo, jugo, café o agua y alguno hasta brindan
alimentos preparados; ensaladas, sandwich, pastelitos, torta y otras golosinas.
Llegado el mediodia, y por espacio de hora y media aproximadamente, San Juan
reposa en la iglesia, donde lo dejan sus cargadores mientras ellos junto con
parranderos, sanjuaneros, tamboreros y todo quien quiera ir, van hasta la Casa de San

Juan Bautista; lugar donde comparten una gran sopa, elaborada para todos.
San Juan Visita a San Pedro del Manglar®: El Encuentre
Continua la parranda, y llegada las seis de la tarde de ese mismo dia veintitrés,

San Juan en su parrandear se dirige hacia el Manglar, donde lo espera San Pedro,

quien es santo de familia y vive este lugar con la Familia Quintero. La gente

% Asi es reconocida por el pueblo esta imagen de San Pedro Apostol propiedad de la familia referida,
de quien dar¢ detalles mas adelante.
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comienza a llegar, familias, parranderos, sanjuaneros y visitantes comparten bebidas
y comidas, mientras el sonido del cohete indica que ya San Juan se esta acercando, y

San Pedro se prepara para salir a esperarlo.

Llega San Juan parrandeando con todos sus seguidores, con tambores, canto y
ron continiia el camino hasta unos pocos metros mas alla de la entrada de la casa del
Manglar®, posteriormente se regresa y ya va saliendo San Pedro. Entre repiques y
bailes, sigue llegando la gente, ya antes de las siete de la noche se dificulta el entrar o
salir del pueblo, las calles estdn colmadas de personas caminando hacia El Manglar,
porque ya saben que se acerca otra ceremonia importante; El Encuentre, asi es

llamado por los lugarefios el encuentro entre ambos santos.

El sonido del cohete indica que ya es El Encuentre, en medio de los tambores,
maracas y los cantos ya San Pedro ha salido y espera a San Juan; entre venias, el
canto, tambor y gritos de alegria ambos santos se levantan y se encuentran frente a
frente, tan alto como se pueda; aumenta alin mas la algarabia, el repique de tambores,
maracas y letanias que acompafan este Encuentre. Es un es un momento especial
impregnado de alegria, de energia, de encuentro y desencuentro de emociones; hay
llanto, risas, la gente grita y aplaude como atraidos por la magia que se refleja en el
cielo con destellos multicolores de los fuegos artificiales, hasta que de nuevo el

cohete marca el tiempo de la entrada.

Entra juntos ambos santos, uno al lado del otro, a la casa del Manglar, se
dirigen hasta la entrada del recinto especial donde vive San Pedro y con un cruce de
banderas en la puerta de entrada dan la bienvenida a San Pedro quien entra y se ubica
para esperar a San Juan, quien también es recibido con cruce de banderas para

ubicarse frente a San Pedro. Aqui permanecen los santos frente a frente, la gente

% Hasta el afio 2004, la parranda llegaba hasta el sector de Gafiango donde le rendian culto en distintos
lugares, y al regresar era El Encuentre
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sigue llegando, familias, parranderos, sanjuaneros y visitantes comparten bebidas y
comidas, veneran a los santos; entran y salen del recinto hacen reverencia, se
persignan, los tocan, los besan, encienden velas, permanecen frente a ellos con
postura de oracion, mientras afuera hay fuerte de repique de tambor acompanado de

baile, ron y guarapita.

Sigue San Juan Parrandeando

Pasa un tiempo prudencial, San Pedro se queda en su casa y San Juan contintia
su parranda, entra a los callejones, también por caminos estrechos, donde quiera que
lo esperen, sigue visitando casas y hasta por el bar del pueblo pasa. Con altares,
brindis y ofrendas lo reciben y, el honra a las familias con cortas estadias. Continta
parrandeando hasta amanecer el dia veinticuatro, fecha de su nacimiento relacionada
con el solsticio de verano, cuando contintia sin descanso la parranda hasta llegadas
las dos de la tarde, cuando debe regresar al templo donde lo espera su altar con

estandarte y aureola de santo.

Regresa San Juan al Templo: De Parrandero a Santo

Llegada las dos de la tarde de este dia veinticuatro, suena el cohete indicando
por alli viene San Juan, la gente se aglomera nuevamente en la plaza dejando libre el
camino por donde pasara el santo porque debe entrar al templo. Mientras sigue la
fiesta en el pueblo, el santo se va acercando entre ron, tambores y cantos la parranda
contina. Los bandereros sefialan casa cercana al templo donde entrard San Juan a
retomar investidura de santo, siguen la sefial los parranderos, a ese lugar se dirigen
con su santo resguardado y bien cuidado. En esta casa “desvisten a San Juan (...) es
en la casa de Cheo, alli lo desnudaran para guardarlo en la iglesia”; eso comenta un

sanjuanero.
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Cierran la puerta completa y mientras acomodan al santo, afuera tocan el
ultimo cumaco, cantan, bailan, y mucha gente se acerca. Sale el santo de la casa, luce
aun estandarte y sombrero de parrandero, han despejado su nicho, ya no hay flores,
ni velas, se dirige hacia el templo igual en compaiiia del pueblo, hasta llegar frente al
templo. Aqui el pueblo no quiere que entre y San Juan tampoco quiere entrar, avanza
y se regresa, hasta que lentamente entre venias y carreras que lo acercan y lo alejan de
la puerta del templo, el santo es frenado por el pueblo que lo quiere parrandero; es
otro momento de euforia, se siente la furia de aquellos que quieren seguir con su
santo; lloran, cantan, gritan, formando una gran barrera para evitar la entrada de
personas ajenas, “mucho cuidao con el santo”; es casi un grito al unisono de muchos

en este rito.

Es un momento de impacto para quien desconoce del culto, para quien no
pueda ain comprender que hay fuerzas encontradas entre San Juan y su pueblo de
Borburata. Hasta que al fin llega el momento de la entrada de San Juan, quien es
dejado a un lado del altar, es retirada su anda y es invadido el templo que ha sido
desocupado para que entre el pueblo; cesa el tambor y el canto. Se despiden con
reverencias, persignacion, con llanto, con frases de resignacion; “;ay!, sera hasta el
proximo ario papd” le dice joven sanjuanera con lagrimas en sus ojos, asi se despide
de ¢él. Transcurridos unos treinta minutos, el templo se va despejando hasta que cierra

sus puertas para arreglar a San Juan ya como el santo del templo.

A este penultimo ritual, asisten muchas personas a cumplir con su promesa de
estar presente en su entrada al templo, otros a solicitar su intervencion para mejorar la
salud, a darle gracias por favores concedidos o como una manera de expresar su
devocion hacia el santo. Otros permanecen en la plaza donde se torna un ambiente de
verbena familiar, hay vendimias de bebidas, alimentos preparados, dulces tipicos y
hasta de ornamentos y juguetes pequefios. Ya cerca de las seis de la tarde, las

personas comienzan a retirarse y el templo permanece con las puertas cerradas.
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Ahora es Santo y Sale en Procesion

Llegada las siete de la noche del mismo dia, se da la ceremonia final del culto
a San Juan Bautista. Aqui abren las puertas del templo, la misma gente del pueblo que
anduvo en la parranda; parranderos, sanjuaneros, maraqueros, cantadores, familiares,
amigos y visitantes, ahora trajeados formalmente tradicional asisten a la celebracion
con usual liturgia de la Iglesia Catolica, liderizada por el parroco del pueblo, quien
al finalizar invita a la procesion de San Juan Bautista, quien ahora sale, ya no como
parrandero, sino como santo del templo; con estandarte, aureola y nuevas flores que
ornamentan el nicho que lo resguarda. Todos los presentes, le acompana con velitas
encendidas, ya no hay tambor, ya no hay parranda, ahora es el parroco y musica sacra

quien lo acompafa en corto recorrido alrededor de la plaza.

Al final de esta ceremonia, el santo queda por unos treinta minutos en la
entrada del templo y es despedido por el pueblo con un canto por su dia de
cumpleafios, aplausos, caen flores desde lo alto, hasta se comparte una gran torta
mientras San Juan, Infante de Borburata regresa a su altar donde permanecera hasta
un proximo mes de Junio; el pueblo despide su fiesta con alegoria, pero ya no hay
tambores, ni maracas, ni banderas, ni vestuarios coloridos, hay tranquilidad hasta que
cierran con la Quema del Arbolito; es una gran estructura metalica donde colocan
fuegos artificiales que es encendido en sefial de la culminacion de la fiesta de San

Juan Bautista, como un culto a la luz o al fuego.

Es importante sefialar que en todos los momentos del Culto a San Juan
Bautista en el pueblo de Borburata, durante cada una de las ceremonias referidas
detalladamente, a la par se retinen grupos de visitantes que llegan atraidos por la
llamada Fiesta de San Juan, se reunen en a los alrededores de la plaza y del Calvario,
escuchan musica de tambores mientras comparten bebidas y hasta bailes, sin embargo

se mantienen lejos de todo ceremonial para el santo. Es costumbre que ha quedado
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porque hasta el afio 2009, la Sociedad de San Juan cedia esos espacios a empresas
que patrocinaban presentaciones nocturnas de distintas agrupaciones de musica
bailable y venta de cervezas, hasta que consideraron que era un acto contradictorio
“venderle la fiesta a (...)”, lo cual aunque generaba ganancias, también generaba

problemas que atentaban contra el orden y reputacion del pueblo y el santo.

San Juan Brequechero

Ademas de la imagen de San Juan Bautista infante, en el pueblo de Borburata
existe un San Juan Bautista Brequechero, el cual se caracteriza por ser s6lo un santo
parrandero. Esta imagen fue donada por un ya fallecido lugarefio quien se llamoé
Pedro Ramirez, con la intencion de que posterior a la fiesta que implicaba el
abandono de la parranda por parte de San Juan para regresar a la iglesia a su lugar de
santo, sacaban a Brequechero para continuar la parranda. De manera tal, que
Brequechero es s6lo un San Juan parrandero que vive en casa de la familia Pinto,
sale antes de la fiesta de San Pedro, también el siguiente Sabado pasados quince dias
de la fiesta de San Juan, para actividades culturales de la escuela o de la comunidad,
y en toda oportunidad que la Sociedad de San Juan recibe invitacién alguna para

encuentros regionales o nacionales de San Juanes

Es decir, que San Juan Bautista Infante sale solo de parranda con y en el
pueblo de Borburata el 23 y 24 de Junio de cada afio, también sale como santo dentro
de su mismo pueblo para hacer su aparicion en la Casa de San Juan el 01 del mismo
mes igual de cada afio, luego el dia 28 se encuentra frente al templo con San Pedro
del Manglar, quien igual sale dos dias de parranda. Y el afio 2010, en las
festividades del 14 de Septiembre en honor al Santo Cristo de la Salud, se incorpord
la imagen de San Juan Bautista Infante, partiendo de la Casa de San Juan en

compaifiia de sanjuaneros y parranderos con banderas, para encontrarse frente al
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Calvario con San Pedro Apostol de la iglesia, el Cristo,” y la Virgen, donde se uni6
ala procesion como parte de la liturgia eclesiastica para conmemorar esta fecha. Esta
actividad siempre es llevada a cabo pero sin el matiz de actores del Culto del pueblo

para este santo.

Dao (1991), refiere la existencia de San Juan Brequechero en Borburata como
santo parrandero cuya existencia, legitiman la idea de que a la fiesta de San Juan se
le ha querido encasillar dentro de moldes estrictamente religiosos propios de la iglesia
catolica. Con la pretension, tal vez, de borrar de la memoria colectiva lo que
representa este complejo culto, expresado en; “Fiesta de nuestra tierra mezclada con
el fetichismo africano. Estampa alegre de nuestro pueblo que olvida sus tristezas para

llenarse el alma con sus cantos” (p. 34).

Para cerrar en este momento la expositiva sobre el Culto a San Juan Bautista, es
pertinente sefialar que constituye epicentro de esta investigacion porque a partir de ¢l
surgid6 mi inquietud investigativa. Ademads, la devocion manifestada por los
pobladores de la costa carabobefia esta revestida de la importancia que es expuesta a
lo largo de este corpus investigativo. Y como hecho de trascendencia, refiero que la
descriptiva del Culto estd basada en vivencias de la autora, en diferentes momentos;
primero como visitante y seguidora de éste desde el afio 1981, cuando por primera
vez comparti con la gente de Borburata el sentir con que acompafian a su santo, y a
partir del afio 2009 como investigadora, tarea que culminé para efectos de este
momento investigativo en el afio 2010, momento cuando también percibo y

reflexiono sobre la significancia de San Pedro para este pueblo.

% En Borburata hay dos imégenes de San Pedro; el santo de la iglesia que permanece en ella y la de
San Pedro del Manglar, ya mencionada que vive en casa de la familia Quintero.
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También esta San Pedro

Hablar de este santo implica remontarse a la historia y darnos cuenta de la
existencia de las distintas miradas sobre su existencia, de alli que referiré lo escrito
por Gros y Raguer (1916b), en su literatura sobre la vida de santos. Sim6n como era
llamado de nacimiento, hombre natural de una antigua aldea llamada Betsaida,
pescador, sencillo de poca instruccién que vivia de su oficio. Fue presentado por su
hermano a Jesus en la época en que este comenzaba a escoger a sus discipulos, quien

al verlo;

(...) le mir6 largamente y le dijo: «Simoén, hijo de Jonéas, de ahora en
adelante te llamaras Pedro». Con este cambio de nombre, Jesus tomaba
posesion de su nuevo discipulo. Y desde aquel entonces trato con
distincion delante de los otros, como lo habia querido dignificar con el
nuevo nombre. Pedro quiere decir piedra. Y, en efecto, Jesus le
distingui6é ya enseguida como piedra fundamental de su iglesia y la
cabeza del colegio apostolico (p. 1).

De esta manera, distintos autores representan a Pedro el Apodstol como
figura destacada y quien recibe demostraciones de confianza y familiaridad por parte
de Jesus. También refieren caracteristicas de su personalidad como ser indeciso, algo
desconfiado y el cristianismo resalta la accion de Pedro de negar a Jesus y
posteriormente llorar amargamente por ese error cometido. Posterior a la
resurreccion de Jests, asumid la direccion de la iglesia por lo que se traslado hasta
Antioquia, lugar donde se encuentra hoy dia Turquia, alli fund6 su comunidad
cristiana, prosiguid en numerosos viajes para visitar las didcesis que se iban

fundando y asi organizar la naciente iglesia.

Posteriormente se va a Roma, aunque algunas fuentes literarias niegan su
traslado y radicacion en este lugar, donde fue el primer Obispo durante veinticinco

afos y murié martir cuando en el afio 67, cuando por orden del emperador Neron es
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crucificado cabeza abajo, el dia 29 de Junio. La iglesia catdlica, venera la imagen de
San Pedro Apostol como su primer Papa y autor de milagros en nombre de Jesus. Y
en el pueblo de Borburata, contexto geografico de esta investigacion, existen dos
imagenes del San Pedro Apostol; una, patrimonio de la iglesia catdlica y otra

patrimonio familiar que data de casi dos siglos.

Culto a San Pedro del Manglar

El pueblo de Borburata rinde culto a San Pedro, santo quien ya antes ha sido
nombrado y resaltada su particular caracteristica de ser santo de familia y de ser
nombrado como San Pedro del Manglar, es una imagen policromada con una data de
mas de ciento cincuenta afios, del siglo XIX, elaborada con madera de nispero en el
pueblo de San Esteban®’. Para él fue construido un anexo en la parte delantera de la
casa de la familia, de unos veinticinco metros cuadrados aproximadamente, en cuyas
paredes estan ubicadas placas en madera y metal con las inscripciones; “Gracias, San
Pedro, Por el favor concedido, José Fernandez”, “José Rafael Aponte, Se complace
en donar esta placa a la, SOCIEDAD SAN PEDRO EL MANGLAR, en los 15 arios de
su fundacion, (1963 — 1978) (...), Borburata Agosto 1978 (las cursivas indican

transcripcion textual de las inscripciones).

En este espacio permanece el santo como en permanente vigilia las
veinticuatro horas de todos los dias, excepto los veintiocho y veintinueve de Junio
cuando toca de nuevo parranda en el pueblo de Borburata; ahora es San Pedro del
Manglar. Antes de las ocho de la mafiana de este primer dia, las puertas del templo
estan abiertas, alli esta preparada la imagen de San Pedro en posicidon sedente en su

trono, con barba poblada, ataviado con su habitual vestuario color lila con bordados y

57 centro poblado mas antiguo de la actual parroquia Bartolomé Salom de Puerto Cabello, en cuyo
lugar estuvo antiguamente la Iglesia Parroquial de esta Feligresia, y su valle fue eje de produccion
agricola durante el proceso colonizador de Venezuela (Dao, 1986).
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ribetes dorados, capa roja y cabeza cubierta por mitra®, en su mano izquierda
sostiene un papal, también se ven las llaves color plata y a sus pies un gallo. El santo,
quien ha sido llevado el dia anterior al templo, luce adornado con gran cantidad de
flores, acompanado por otra imagen de San Pedro Apostol, similar pero vestido de

blanco y por la de San Juan Bautista que permanece muy cerca de €l.

Ceremonias en Honor a San Pedro

En la plaza, la gente ya concentrada espera la salida del santo, mientras otros
sentados en la iglesia, lo miran, se acercan, se persignan, lo tocan. Ya un poco
después de las ocho de la mafiana, llegan nifios y adultos con banderas acompanados
por el sonido de los tambores a buscar a San Pedro en el templo, es cargado por su
pueblo, quien en medio de cruce de banderas se lo lleva en su anda amplia y segura
donde su imagen queda libre; del templo hacia El Calvario, luego de las venias
arranca la parranda, a visitar familias que le esperan con habituales preparativos para
honrar al santo; mesa con mantel dispuesta para ¢l, alimentos y bebidas preparadas
para acompafiantes nifios y adultos; ensaladas, panecillo, sindwich, pastelitos, tortas,

limonada, guarapos, refrescos, café y agua fria.

Continua la parranda, San Pedro va de casa en casa tomando rumbos hacia las
antiguas haciendas, honrando a las familias con su presencia, le encienden velas,
obsequian flores, botellas de ron y de guarapita elaborada en el pueblo y hasta algo de
dinero que van recolectando en bolso dispuesto para esto, suenan suave o fuertemente
una maraca frente a su imagen, se persignan, lo besan, lo bendicen y veneran. Al
llegar el mediodia, ya San pedro va rumbo a El manglar y va llegando a su casa a su

casa pasadas las dos de la tarde, alli es colocado en su santuario que ha sido

% Toca alta y apuntada con que en las grandes solemnidades se cubren la cabeza los arzobispos,
obispos y algunas otras personas eclesiasticas que tienen este privilegio (Real academia espafiola,
2001)
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ornamentado de manera especial para el momento. Mientras el santo es visitado por
devotos lugarefios y visitantes allegados, los cargadores, parranderos y tamboreros
descansan y comparten una gran sopa que ha preparado la familia Quintero para los

visitantes.

San Pedro en su Encuentro con San Juan

Ya antes de las tres de la tarde, el retumbar del cohete que siempre va
marcando el tiempo y el espacio durante el Culto a San Pedro, anuncia que continua
el santo parrandeando hasta el cercana las doce de medianoche cuando San Pedro se
acerca hasta el templo, y San Juan Bautista quien alli permanece como santo sale a
su encuentro que se lleva a las doce de la noche del dia veintiocho. Culminado este
Encuentre, entre San Pedro del manglar como Santo parrandero y San Juan Bautista
como santo de la iglesia; este ultimo entra de nuevo a la iglesia y el segundo continua

toda la noche su parranda hasta mas alla del amanecer del siguiente dia.

Visita el templo San Pedro, Antes de Retornar asu Casa

Aproximadamente, a las siete y treinta de la mafiana del dia veintinueve San
Pedro con su parranda se va acercando al templo, la gente y el sacerdote lo esperan
dentro de este. Es recibido con honores de quienes lo veneran; se persignan, les
encienden velas, toman fotos, oran y besas. Los parranderos y tamboreros se retiran,
su trono es reacomodado con nuevas flores, y ya ubicado en el mismo lugar donde
estaba antes de salir celebran clésica liturgia en su nombre. Al finalizar esta, es
sacado en hombros por miembros de la Sociedad de San Pedro del Manglar, lo llevan
en corto recorrido en procesion acompaiiada por musica sacra, y finalmente el
sacerdote le bendice y el santo regresa a su casa en hombros de sus familiares y
pequetio grupo de allegados que le acompafian, otros desde la plaza lo despiden; hasta

el proximo afo.
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El Culto a San Pedro en el pueblo de Borburata se caracteriza por ser una
celebracion intima. Es decir, en ella participan a lo largo de todas sus ceremonias
solo pequenios grupos de personas del mismo pueblo y allegados, sobre todo a la
familia del santo, quienes ya por tradicién se trasladan desde sus lugares de
residencias para acompafiarlo afo tras afio. Hay banderas, venias, cantos

acompafiados por el toque del tambor, baile, ron y guarapita.

La gente va con cotidianos vestuarios coloridos, sombreros sin ornamentos
especiales, tamboreros y parranderos acompafian al santo en su parranda por cortos
espacios de tiempo, se van turnando; comparten con San Pedro y se retiran a labores
habituales. Unas pocas personas lucen camisas y paiuelos floreados, el pafio para
secar el sudor no falta en los cargadores del santo. Los bandereros son nifios y
adolescentes con comodos vestuarios cotidianos, el cumaco es llevado en hombros a

lo largo del parrandear.

Otros elementos sobre el Contexto

Durante el abordaje investigativo, el cual estuvo primeramente centrado en el
Culto a San Juan Bautista, luego en San Pedro del Manglar como su compaiiero fiel a
pesar de sus tan esporadicos encuentros durante el afio, emergieron otras divinidades
las cuales se mantienen, tal vez, oculta al espectador comun, al visitante foraneo.
Dentro de estas la tnica presente en espacio publico y visible es San Barbara para
quien también hay homenajes y ofrendas, ademas de intimas celebraciones durante
el mes de Diciembre, mientras otras se mantienen resguardadas de la vista de todos en
sus domésticos altares familiares, desde donde reciben y cumplen peticiones, curan
enfermedades, conceden favores; aspectos que forman parte del corpus de proximos

capitulos.
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En este sentido, es condicio sine qua non que a lo largo de afnos subsiguientes
de la culminacion del abordaje investigativo, 2011 y meses trascurridos del 2012
continue emergiendo sospechas, interrogantes y nuevas inquietudes que podran ser
objeto-sujeto de estudio en proximas oportunidades. Considerando que la
complejidad de este fendmeno podria ir mas alld de los elementos que tal vez pude
percibir durante este proceso investigativo, porque si bien hubo el alcance del
propdsito planteado en un inicio, el encontrarme con toda una serie de imagenes que
se debaten entre lo sagrado y lo profano para formar parte del panteéon de un San Juan
Bautista, venerado y respetado como santo de iglesia que parrandea con su pueblo,
con un San Pedro Apostol, llamado del Manglar, santo de familia que so6lo visita a la

iglesia como lugar de partida para sus dos dias de parranda.
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CAPITULO 111

FUNDAMENTOS TEORICO-EPISTEMOLOGICOS

Lo Simbdlico-Imaginario: Reto para la Ciencia

La ciencia forma parte del complejo cultural a partir del cual cada generacion
intenta encontrar una forma de coherencia que de sentido a las vivencias. Coherencia,
que alimenta en cada época la interpretacion de las teorias cientificas, determina las
resonancias que ellas suscitan y permean las concepciones que los cientificos se
hacen del balance se su ciencia y de las vias por las cuales deben orientar la
investigacion. Sin embargo, el logos cientifico se va convirtiendo en superestructura
metafisica que sobrepasa todo dmbito terrenal y humano existentes para devenir en
una mirada que constituye objetos por todas partes, y de una manera sistematica

excluye al sujeto (Rodriguez, 2000).

En este sentido, la ciencia clasica en su indefectible tarea de entender al
universo a través de leyes universales y absolutas, ha pregonado la necesidad de vivir
en un mundo de certitudes, que ha impregnado toda nuestra existencia de esa
caracteristica concebida por Maturana y Valera (1996), como esa “solidez perceptual
indisputada, donde nuestras convicciones prueban que las cosas s6lo son de la manera
que las vemos, y lo que nos parece cierto no puede tener otra alternativa” (p. I-5); es
lo que marca la pauta para vivir y comprender nuestra cotidianidad, condicion

cultural y nuestro modo corriente de ser humano.

Situacién que nos encierra en una soledad que tan solo trasciende en el mundo

creado por si mismo, desde donde emerge el nudo critico conocimiento-realidad-
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ciencia en una relacion dialéctica con diversos enfoques tedricos que de una u otra
manera dan interpretaciones sobre la vida, el conocimiento y todo sentido de la
realidad social. De alli surgen reacciones como la de Damiani (1997), quien en su
manifestacion sobre lo que ¢l reconoce como crisis de la racionalidad cientifica

moderna o también crisis de la ciencia moderna, declara que:

La conciencia de la crisis de la cultura occidental moderna es compartida
por numerosos intelectuales que plantean el problema de repensar el
sentido de la vida humana, de la historia, las consecuencias del derrumbe
del pensamiento humanista, la crisis de la filosofia como ciencia
fundamental, los problemas humanos que se originan de la racionalidad
técnica, que ha desplazado el interés por el hombre del ambito de los fines
al ambito de los medios (...).

(...)

La historia de la racionalidad cientifica moderna ha sido la historia de la
afirmacion del ideal de una ciencia universal fundada en un método
adecuado para construirla (...) un método universal, de unas normas
universales y no histéricamente contingentes, de un lenguaje cientifico
unificado y univoco (p. 8).

El autor, también realza como esa pretension de uniformidad de método y
lenguaje para todas las ciencias solo trajo como consecuencia esa reduccion fisico-
matematica, primero de la naturaleza y posteriormente de la historia, de la sociedad,
de la racionalidad y de la verdad. De tal manera, que la aspiracion de los teodricos de
la modernidad estuviese versada en un saber universal donde “el mundo aparece
como una totalidad sistematica racional; su estructura (...) y peculiaridades son
determinable mediante el hallazgo de relaciones causales y cuantitativas” (p. 9).
Modelo que a partir del siglo XIX, llega a invadir territorios de las ciencias del
comportamiento humano; donde atin se mantiene un constante debate considerado

como un desafio para la ciencia moderna.

A pesar de que ya para mediados del siglo XX, estudiosos de las ciencias

relacionadas con el comportamiento humano, habian comenzado a pronunciarse al
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respecto, como es el caso de Lévis-Strauss (1987a) quien en su enfoque
estructuralista para la antropologia ya expresa que sin poner en duda que las ciencias
exactas y naturales sean efectivamente ciencias, sus definiciones en extension y
comprehension cesan de coincidir cuando de ciencias sociales y humanas se trata. Y
el termino ciencia pasa a ser una especie de apelacion ficticia que prescribe un gran
numero de actividades perfectamente heterdclitas, de las cuales tan s6lo un pequeio

numero podrian manifestar un caracter cientifico compatible con lo humano.

En contraposicion a esa cientificidad cldsica, como aporte al debate y hasta
como un desafio, esta investigacion lejos de “Pretender enclaustrarla en los frios
muros de métodos supuestamente probados, teorias que se declaran universalmente
aceptadas” (Moreno 2012, p. 2), fue abordada desde un marco multireferencial,
conformado en un primer momento por elementos emergentes de las sospechas que
me fueron acercando al tema-problema, luego por elementos tedricos que apoyaron la
apertura hacia la accion investigativa, me acompafiaron hasta su inicio y luego al
final del proceso investigativo como puntos referenciales para la discusion y
contrastacion de los hallazgos, asi como por informacion obtenida del mundo real;
considerando el reconocimiento del sentido desde la dindmica del inconsciente

individual y colectivo expresados a través de lo simbdlico.

Ahora bien, considerando a la multiplicidad de enfoques existentes, en este
capitulo planteo elementos correspondientes a los fundamentos tedrico-
epistemologicos que facilitaron la concepcion de la realidad social y la construccion
del objeto-sujeto de investigacion; cultos magico-religiosos y la salud. Ademas,
dieron apertura del camino hacia la interpretacion de la salud desde los procesos
simbolicos subyacentes en la devocion de los lugarefios de poblacion de Borburata
a sus santos; teniendo como punto primario referencial el Culto a San Juan Bautista,
seguido por San Pedro del Manglar, y de otras divinidades ocultas en la intimidad de

domésticos altares.
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Antes de seguir adelante, considero pertinente aclarar que entre los elementos
presentes en esta parte del corpus investigativo se pueden vislumbrar aspectos
tedrico-epistemoldgicos que se vinculan con los metodolégicos que presento en el
proximo capitulo; que si bien plasmo de forma separada, no es mas que una manera
de organizar la informacion, porque todos ellos conforman un todo inseparable. La
idea es presentar los elementos que se fueron vinculando a lo largo del camino
investigativo; enfoques, conceptos y preceptos que fueron abriendo el paso a la
comprension del sentido y facilitaron el apalabramiento de lo empirico, en medio de
una densa y compleja temdatica como lo son los procesos relacionados con el

simbolismo y la salud.

También es importante acotar, que la presencia de distintos aportes del
pensamiento eranosiano, desplegado a lo largo de este corpus como apoyo a la
concepcidn de este proceso investigativo, obedece a que la apuesta investigativa de
estos autores como Jung, Eliade, Kerényi, Ortiz-Osés y Durand, entre otros, lejos de
engancharse en una extrema critica de la razén como clave del debate de la
cientificidad moderna, abren un horizonte de cuestiones humanas irresueltas, como la
parcialidad de sus métodos de investigacion, la separacion entre sujeto y objeto de
conocimiento, las mismas nociones de objetividad y universalidad. Asi como
también, su radical polarizacion de la conciencia del control y dominio del entorno y

de si mismo.

En este sentido, el amplio trabajo investigativo de eranos estd centrado en:

(...) la mediaciéon de lo reprimido en la consciencia, individual y
culturalmente; en la comprension de la dimension imaginante a través de
la cual el hombre ha establecido un vinculo con lo sagrado a lo largo de
milenios de historia y que experimenta un doloroso bloqueo y una
devastacion efectiva en las condiciones dominantes de la modernidad
(Solares, 2004, pp. 201-202).
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Esto, no a través de la razon pura sino desde un abordaje tendiente hacia la
investigacion antropologica que conlleve al descubrimiento de la proyeccion humana
de un imaginario simbolico, donde el simbolo emerge como mediador, y asi aflorar
la posibilidad de una comprension més profunda que va mas alla desde lo racional; lo
animico, espiritual y afectivo. Con un sentido de significacion que abarca la
comprension del ser humano como un todo, cuya fuente de entendimiento es la
experiencia vivida, desde sus aversiones hasta sus simpatias, como elementos
“convergentes en la fuerza polisémica de los simbolos” (ibidem). Aspectos que

podrian significar aiin un reto para la ciencia moderna.

Conocimiento, Intersubjetividad y Episteme

Hablar de conocimiento, implica abarcar una multiplicidad de posturas que
vienen desde la antigiiedad cuando los sofistas proponen por primera vez el problema
del conocimiento como postura de rechazo al dogmatismo incapaz de dudar de la
capacidad de la razon humana. A partir de alli, encontramos diversas reflexiones
epistemologicas de grandes filosofos como Platon (428-347 a de C.), Aristoteles
(384-322 a de C.) entre otros, quienes de distintas formas hacen que el dogmatismo se
vaya debilitando y perdiendo su sentido estricto. A pesar de que la denominacion de
dogmatismo pudo haber sido aplicado a filosofos del siglo XVIII, pero ya en otro

sentido.

Por lo que es irrefutable mencionar a Descartes (1596-1650), quien se reveld
como el primer hombre de la modernidad que marca el inicio de una nueva era en la
historia del pensamiento y de la filosofia, cuando a través de su Método y
Meditaciones intenta dar respuesta al escepticismo de la época, utilizando la duda
como punto de partida para su filosofia racionalista (Descartes, 1974; 1975),
pensamiento que cuenta con ilustres seguidores como Newton, Spinoza, Leibniz y

Malebranche. A propdsito de esto, Heidegger (2000) opina que todo enfoque de la



149

metafisica moderna, incluido Nietzsche, se sustenta en una interpretacion del ser y de

la verdad inducida por Descartes.

Asi, en la Edad Moderna surge la teoria del conocimiento como disciplina
auténoma, con Locke (1632-1704) como su representante. Quien en 1690 publica su
obra maestra Ensayo sobre el entendimiento humano, donde trata de manera
sistemdtica cuestiones relacionadas sobre el origen, esencia y certeza del
conocimiento humano (Hessen, 1976). Este, preocupado por la teoria del
conocimiento, llega a rechazar la existencia de ideas innatas, para concebirlas como
formulaciones mentales de los datos procedentes de la experiencia externa; pueden
ser simples, producidas por las sensaciones y complejas cuando son el resultado de
asociacion de las simples. Entendiendo por idea inicamente las sensaciones sensibles

(Rios Castilla, 2004).

Posteriormente, este punto de vista epistemoldgico es refutado por Leibniz
(1646-1716) en su obra Nuevos Ensayos sobre el Entendimiento Humano editada
como postuma en 1765, posterior a su pensamiento se edificaron nuevas
construcciones tedricas como las de Berkeley (1684-1753) con su tratado de los
principios del conocimiento publicado en 1710, y Hume (1711-1776) con su magna
obra tratado de la naturaleza huma, publicada en entre 1739 y 1740. Ocho afios mas

tarde, publica su investigacion sobre el entendimiento humano (Hessen, 1976).

Luego aparece Kant (1724-1804), considerado el mas celebre de los filosofos
contemporaneos y representante del racionalismo moderno, quien posterior a
experimentar intensamente la influencia de Hume y de Rousseau, para 1781 se
presenta como el fundador de la teoria del conocimiento dentro de la filosofia
continental con su Critica de la Razon Pura. Obra epistemoldgica que intenta una
fundamentacion critica del conocimiento cientifico de la naturaleza sirviéndose de un

método llamado por €l mismo trascendental, el cual investiga la validez del
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conocimiento. Es decir, se pregunta como es posible el conocimiento, sobre qué

bases, qué supuestos descansa éste.

En este sentido el pensamiento kantiano como teoria del conocimiento, se
perfila en la corriente del criticismo, puesto que tiene que ver con la posibilidad de
conocer. Ya que examina todas las afirmaciones de la razon humana, sin aceptar
nada antes de preguntar por los motivos y pedir cuentas a la razon humana, asi su
conducta lejos de ser dogmatica o escéptica, es reflexiva y critica, superando todo
exclusivismo. Para Kant el criticismo es método y es sistema, porque representa la
unica posicion justa; sobre este cimiento funda su filosofia pura y simple. Teoria que
le permite encontrar la sustentacion para la ciencia, no en la cosa, sino en el propio
sujeto, quien partiendo de formas universales obtenidas de la experiencia construye

su objeto de conocimiento; el fendmeno (Hessen, 1976; Rios Castilla 2004).

Asi, la filosofia kantiana llamada también trascendentalismo o criticismo
constituye punto crucial para la historia sobre el conocer, entender, comprender la
existencia humana; pensamiento y acciones que conllevan a la construccion del
orden social, de un mundo de vida, de la cotidianidad. En la zaga de Kant, en la
época contemporanea encontramos la teoria del conocimiento, la epistemologia, la
sociologia del conocimiento, entre otras disciplinas que aun en esta segunda década
del siglo XXI son rememoradas y consideradas por su connotacion para las nuevas

corrientes del pensamiento.

Se evidencia entonces la imposibilidad de ignorar las ensefanzas de los
antiguos, cuyos pensamientos persisten bajo nuevas formas, bajos nuevas y distintas
miradas en actual estatus del conocimiento. Conseguimos a lo largo de la
historicidad el abordaje de situaciones propias de la realidad humana que al ser
comprendidas desde diferentes paradigmas, dan paso a nuevas interpretaciones,

nuevos enfoques, a pesar de versar sobre topicos similares. Idea que se percibe tanto
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en el pensamiento occidental como oriental, muestra de ellos es cuando Lao tse
(1983)* en su historia del pensamiento expone “Lo que Democrito llama elementos,
Aristoteles llamaréd materia. Lao Tse la wu, ser cosa” (p. 23); Esto, forma parte de la
misma historia de la ciencia, mas aun, cuando el conocimiento que se pretende
concierne al comportamiento humano; Blanché en 1976, lo refiere como ciencias de

lo real, del mundo inanimado, de la vida y del hombre.

Es precisamente, en este ambito donde surgié esa necesidad de encontrar
sentido a una praxis vivida lo que me llevo a plantearme la investigacion sobre
multiples acciones que conforman la cotidianidad de los pobladores de la costa
carabobefla en cuanto a sus cultos magico-religiosos, tomando como contexto
referencial a Borburata, y su inherencia con su concepcion de salud-enfermedad,
cuerpo-naturaleza, vida-muerte, ademas de la eficacia de posibles practicas
terapéuticas para su salud. Tematica por demas polémica, que implica la apertura de

otro horizonte del conocimiento por el abismo entre lo cotidiano y lo cientifico.

Por lo que opté en seguir rastros de Moreno (1993), quien considera
importante el replanteamiento de las bases del conocimiento cientifico para encontrar
caminos teoricos metodologicos que permitan elaborar un discurso en que la realidad
popular se exprese en simbolizacion, emanada de su propia entraia y no del campo de
significaciones de un mundo externo al pueblo. Es decir, descubrir la matriz
generadora del conocer en el que un sujeto construye su mundo de vida; identificado

por ¢l como episteme-madre.

Conocimiento que en todo momento pretendi desde la comprension de la

realidad construida por simbolos, significados y sentidos emergentes de la

% No se sabe, si Lao tse existi6 o si la obra es una compilacion de sentencias de la escuela taoista. Se
estima, que pudo haber vivido entre los siglos IV y VI a. de C. La obra consultada corresponde a una
edicion preparada en 1983 por Carmelo Elorduy; jesuita misionero, filésofo y tedlogo destacado como
gran traductor de la filosofia china antigua, al castellano.
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intersubjetividad sedimentada en la cotidianidad y compartida por un colectivo. Es
decir, representada por la episteme del pueblo, por lo que siempre centré mi atencioén
en las personas, en su vida, en su propio valor y en su devocion expresada afios tras
afos en cultos a santos como eje fundamental para su quehacer cotidiano; en un
primer momento San Juan Bautista, luego San pedro del Manglar y otras divinidades

que permanecen en la intimidad de domésticos altares.

Esto, teniendo presente los obstaculos epistemologicos planteados por Bachelard
(1974), cuya epistemologia esta enmarcada dentro del racionalismo critico, ya que su
propia historia cientifica lo ubica en el encuentro de diversas perspectivas teoricas
que lo distancian del racionalismo tradicional, dentro de las cuales estuvo presente la
critica al positivismo y varios enfoques centrados en wuna dialéctica

complementarista;

El conocimiento de lo real no es jamas “lo que podria creerse” sino
siempre lo que deberia haberse pensado. El pensamiento empirico es
claro, inmediato, cuando ha sido bien montado el aparejo de las razones.
Al volver sobre un pasado de errores, se encuentra la verdad en un
verdadero estado de arrepentimiento intelectual. En efecto, se conoce en
contra de un conocimiento anterior, destruyendo conocimientos mal
adquiridos o superando aquello que, en el espiritu mismo, obstaculiza la
espiritualizacion (p. 15).

Donde igualmente, refiero la necesidad de tener una vision abierta para lograr
proximidad posible a la episteme-madre, a la episteme del pueblo, conceptualizada
en el sentido de Moreno (1993), quien en su primera aproximacion, por exclusion, a

su conceptualizacion expresa;

“Matrix” es fuente (...), la episteme en cuanto matriz, se concibe
como un sistema-huella de representaciones-huella generales en
constante fluencia —produccion y reproduccion —de dentro hacia
fuera, desde el fondo no representado (pero representable mediante
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critica hermenéutica) a la claridad de las representaciones y los
discursos. La vida-cultural le proporciona el lugar y los lugares.

En todo su curso vital, desde su origen hasta su fin, la matriz epistémica
esta transitada por una ley de formacion que se identifica con el régimen
de los sentidos. Toda episteme esta regida por los sentidos, pero éstos a su
vez no funcionan aisladamente, sino integrados en un régimen que es
distinto para cada episteme historica (pp. 50-51).

Prosigue el autor, aclarando que en este caso se debe entender por régimen de
los sentidos a aquella integracion de todo lo sensorial en una gestalt, cuya
estructuracion recibe su especifidad de uno de ellos, el cual se erige en referencia
para los demas que en €l son vivenciados de manera subjetiva y social. De manera tal
que la episteme es un modo de conocer, y los sentidos figuran como mediaciones
que facilitan su formacion, ya que estos funcionan de manera concreta dentro de un
régimen determinado, el cual es quien decide sobre la conformaciéon misma de la

episteme.

En este sentido, es preponderante detallar acerca del proceso de produccion de
la episteme dentro del abordaje investigativo. Asunto donde también me hago
acompanar por Moreno (ob. cit.), durante la trayectoria de ese hurgar por el
complejo camino y lograr comprender que la episteme: “A primera vista puede
parecer natural y de validez universal pero (...) es sencillamente histérica, ligada a
un modo de vida propio de un grupo humano en su existencia temporal” (p. 52).
Quien también, es de la idea que la episteme “vive, existe, en la com-prension (en la
“inscripcion”) cotidiana, en la cotidianidad colectiva y singular, (...). Es al mismo

tiempo historia-pasado, historia-presente e historia-proyecto” (ibidem).

Es historia-pasado, porque al ubicarnos en un momento determinado su
temporalidad proviene de antes, de un devenir por lo menos iniciado. Historia-
presente, porque pervive en toda realidad cognitiva del momento, e historia-proyecto

porque predice su permanencia tempo-espacial. De tal forma, que la episteme no es
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reformulada por nadie en particular, ni filosofo, ni cientifico alguno, sino que se
produce, emerge o subyace de las acciones de todo una sociedad o de una parte de
ella, “es una produccion y un producto social histérico” reafirma Moreno (ob. cit.,
p. 53); me inclino por concebirla como produccion, quedando corto este termino,

socioantropologica.

De esta manera su génesis estd fundamentada en lo vivido de una manera
integral, y Moreno (ob. cit.) afirma que “no se produce en el dambito de la razén
aunque no sin ella” (pp. 53-54), para luego aclarar que la episteme no es producto de
un razonamiento 1dégico como proceso intelectual, tampoco consecuencia de premisas

ordenadas deductivamente a la luz de una serie de datos, sino:

(...) una opcidon producida en la practica social historica, una opcion
tomada a voluntad popular colectiva.

Por opcién entiéndese aqui una eleccion de facto, que se hace en la
realidad histérica de toda una comunidad sin que nadie, en lo particular,
elija propiamente, si por elegir se quiere significar una decision subjetiva
(singular o plural) basada en razonamientos conscientes y en la valoracion
libre de distintas posibilidades (p. 54).

Asi, desde la comprension de la concepcion de episteme propuesta por este autor
quien se ha destacado por sus aportes para el conocimiento del venezolano, hecho
sobre el cual habla de dos visiones de mundo; el mundo de vida moderno y el mundo
de vida popular. Pude entender que el mundo de vida del contexto de abordaje de este
proceso investigativo, postula como episteme a los procesos simbolicos subyacentes
del culto a los santos, la cual emergen desde la misma concepcion y accion del pueblo
de Borburata hacia las divinidades que ocupan un lugar primordial en su modo de vida;

tiene historia-pasada-presente-proyecto.

Aspecto que ademas de estar circunscrito a la historicidad del pueblo de

Borburata y a otros pueblos y zonas de la costa carabobefia, lo estd en los distintos
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contextos venezolanos cuya gestacion posee caracteristicas similares. Los cuales se
caracterizan por lo que el mismo Moreno (ob. cit.) menciona como modo de vida
popular, por estar desacoplado del sistema dominante, por funcionar fuera de sus
margenes, hecho que le identifica como marginal; marginal con una marginalidad
activa, que lo abstrae de toda posibilidad de percibirse o vivirse como marginado, y

funciona tal cual como un sistema, que yo llamaria paralelo o complementario.

Realidad Social: Mundo de Vida Cotidiana

Como fuente de interés para este proceso investigativo, estd la concepcion de
“Mundo de Vida” proveniente de la Fenomenologia del Mundo Social de Schutz
(1932-1967), cuyo trabajo intelectual fue inspirado en la teoria weberiana, a la cual
integra ideas de Husserl y Bergson para concebir su enfoque de la realidad o mundo
social. Asi, desde su vision de ciencia, parte de la Fenomenologia husserliana pero
no poniendo al mundo entre paréntesis para llevar a cabo la reduccion propia del
fenomendlogo empiricista, sino orientado hacia la intersubjetividad exterior; el

mundo social y el mundo de la vida (Ritzer, 2001).

Schutz (1974) considerd que “Ni el sentido comun ni la ciencia pueden avanzar
sin apartarse del examen estricto de lo que es real en la experiencia” (p. 35).
Pensamiento del cual parte para su analisis y comprension del mundo de la vida
cotidiana, cuyo significado lejos de ser inherentes al mundo natural, “constituye el
resultado de la actividad selectiva e interpretativa que el hombre realiza dentro de la
naturaleza o en la observacion de esta” (ob. cit., p. 37). Es por ello, que el paradigma
de Schutz es el de la axiologia fenomenoldgica, de donde suscita la siguiente idea,

punto de apoyo para esta investigacion:

A diferencia de las ciencias naturales en donde los “datos” no tienen esta
estructura de significatividad, los hombres actian y viven dentro de su
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estructura de significatividad. Siguiendo este argumento podemos decir
que existen dos dimensiones de la realidad: la naturaleza y la cultura
(Hernéndez Cortez, 2011, p. 2).

Siguiendo con la concepcidn schutziana sobre la realidad social, este también
lleg6 a plantear la existencia de varias y diferentes realidades, entre ellas el mundo de
los suefios, del arte, de la religion, de la demencia. Ademas, centra su atencion en un
elemento que Husserl habia ignorado y que habia sido inexplorado por otras ciencias;
la subjetividad. El, considerd que la realidad eminente es el mundo intersubjetivo de
la vida cotidiana, el mundo de la vida que es el arquetipo de nuestra experiencia de la
realidad, y todos los demas &ambitos de significados pueden considerarse

modificaciones de la cotidianidad.

De manera tal, que las distintas realidades que ¢l refiere forman parte del
mundo de la vida en constante debatir con el mundo de la ciencia y especificamente
en este momento, con la ciencia del comportamiento humano. Por tal motivo, la
concepcion de Schuzt se presenta como elemento tedrico de preponderancia para
este proceso investigativo, por la manera en que los actores construyen la realidad,
«crean las situaciones y las reglas, credndose a la vez a si mismos y a sus realidades
sociales» (Mechan y Wood, 1975, p. 115). Es decir, es el modo en que los seres

humanos crean el mundo de la vida cotidiana.

En este sentido, para este proceso investigativo cuyo eje tematico estuvo
centrado en los elementos simbolico-imaginarios inherentes al proceso salud-
enfermedad subyacentes de un culto magico-religioso dedicado a San Juan Bautista
como divinidad primordial para el pueblo de Borburata, fue considerado en todo
momento el mundo real emergente del propio contexto de la accidn; ya presentado de

forma detallada en el capitulo anterior, y sobre el cual se presentan mas detalles atin
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en los capitulos que despliegan informacion sobre los hallazgos inherentes a este

proceso investigativo.

Mundo de la vida Cotidianay Significacion Social

Primeramente, refiero algunos aspectos de orden teéricos que me acompanaron
y apoyaron para apalabrar elementos emergentes del mundo cotidiano durante el
proceso investigativo. No de una manera secuencial que conlleve a la teorizacion de
los aspectos que aqui se abordan, por lo que tampoco presento teorias especificas al
respecto, sino mas bien referentes centrando atencién en estructuras estudiadas por
Jung (1875-1961), con un planteamiento que se desliza de lo psicologico del
jungismo primigenio a lo culturalista del posjungismo, tal como esta concebido por la

actual version de Eranos.

Esto, considerando que la principal labor eranosiana expuesta por Ortiz-Osés
cuando hace la presentacion de este Circulo para la sociedad hispana en Karényi,

Neumann, Scholem, y Hillman, (2004), la cual radica en;

(...) pattern o pautas de la experiencia humana del sentido de la vida.
Pero mientras en que la escuela jungiana de Zurich estudiaba esas pautas
a nivel de conducta psicoldgica, en Eranos se elaboran las pautas
culturales de la comprension del mundo en una investigacion
multidisciplinar (...). Por ello las nociones tipicamente jungianas de
insconsciente colectivo y arquetipo se deslizan de un planteamiento
psicoldgico a un replanteamiento mas abierto y cultural (p. 10).

Es decir que estos elementos tedricos, que acompaiiaron el proceso investigativo
dieron apertura al abordaje del objeto-sujeto de estudio desde un enfoque de una
causalidad en espiral que parti6 de lo fenoménico de una manifestacion cultural

especifica como es el Culto a San Juan Bautista en el pueblo de Borburata, para ir a

los procesos simbolicos-imaginarios, y de alli llegar a las estructuras del mundo de la
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vida cotidiana y establecer los procesos de significacion social; oscilando entre lo
fenoménico, lo estructural simbolico y lo socioestructural, centrado en las
estructuras de la intersubjetividad.

Aspectos que fueron abordados desde una visidon sociantropologica propiciada
por el mismo sentido de la investigacion, ya que esta por sus distintos elementos
estructuradores, desde objeto-sujeto de estudio, hasta su enfoque y abordaje
metodoldgico a presentarse de manera detallada en capitulos siguientes, se centra en
un escudrifiar de lo que Solares (2004), menciona como “(...) el hilo secreto que
cobija tanto al hombre primitivo como al hombre moderno, hilo o urdimbre de la
dimension simbolica del anthropos” (p. 202). Lo cual, al partir de una inquietud por
descubrir elementos simbodlicos emergentes de un culto magico-religioso dedicado a
santo venerado por un pueblo, convirtid6 lo imaginal humano en fuente de
aproximacion a un conocimiento capaz de orientar la comprension de la diada salud-
enfermedad desde la interpretacion del sentido de los procesos simbodlicos de los

propios actores.

Esto puede representar desde un sentido eranosiano, un redescubrir de la
arquetipologia mito-mitica del hombre arcaico inmersa en nuevas configuraciones
culturales, en medio de un contexto de secularizacion del culto a las divinidades. Esto
visto desde la perspectiva de este grupo de investigadores, quienes posterior a
estudios comparativos y hermenéuticos de diversas mitologia del mundo, ven la
historia cultural de la humanidad como una unidad, expresa en multiples
modalidades con la existencia de una convergencia diferencial. Ya que una sociedad
sin motivos mitoldgicos representados en el fuego, el agua, la muerte, el arbol, la gran
madre o el viejo sabio, es inexistente e inconcebida; siempre estan presentes en sus
liturgias, cosmogonias, cultos y rituales como alimentos simbodlicos para una

espiritualizacion de la vida material e inconsciente.
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De tal manera que al elaborar la crénica de la especie humana, esta se presenta

desde su primera pagina,

(...) no s6lo como la enumeracion del progreso del hombre hacedor de
herramientas, homo faber y homo sapiens, homo parlante’ y zoon
palitikon’" juntos a fin de superar la naturaleza escasa, sino como la
proyeccion, también, de la figura comunitaria del homo symbolicus o
religioso, para que la reproduccion material de esa comunidad y Ia
elaboracion de su violencia, miedos y terrores, lejos de agotarse en las
necesidades de sobrevivencia, acumulacion y preservacion de la vida social,
apunten en el sentido creativo de su espiritualizacién y comunidad con los
dioses (ob. cit., p. 203) (Las notas al pie de pagina son de la autora).

Es decir, que los elementos simbolicos-imaginarios emergentes del culto a
los santos, mas allda de la herencia de un colonialismo caracterizado por el
genocidio que representd la esclavizacion de hombres provenientes del
continente africano, representan remanentes arcaicos resguardados en lo mas
profundo de la memoria colectiva de ese grupo minoritario que alin permanecen
aferrados a sus ancestros a través del arraigo a un pueblo que representa
dualidades insoslayables; origen-desarraigo de su mundo natural, vida-muerte,

animismo-cristianizacion, esperanza-desesperanza, cuerpo-maltrato.

Aspectos que de manera inconciente dan sentido a la vida de estos
lugarefios, y que representaron en su conjunto elementos idoneos a considerar
para la interpretacion de la salud como epicentro de toda accion humana, como
un proceso donde se representa la biologia-social del ser humano en toda su
expresion y como un todo infragmentable; el ser humano inmerso y en

interrelacion en su mundo societal, consigo mismo, con el otro y con el mundo

™ Homo hablante (Nota de la autora)

1 sz : P . . .
7! Expresion escrita por Aristoteles para referir al ser humano, cuyo significado se asume como “(.

)

un “animal de polis”, un animal urbano (...) hombre que habita en una ciudad (Gémez-Pantoja, 1986,

p. ).
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natural. Es decir, la salud como aspecto cultural, socioantropolégico; proceso
salud-enfermedad como elemento inherente al mundo de vida cotidiana, y

también a todo proceso de significacion social.

Los Procesos Simbolicos y la Busqueda del Sentido

El conocimiento de lo humano es incompleto, més atn el de su psique y todo
lo que a esta concierne; ella es parte de la naturaleza y su enigma es ilimitado. De alli,
la complejidad al tratar de definir psique y naturaleza, s6lo somos capaces de afirmar
lo que creemos acerca de ambas, generalmente apoyados en lo definido por la
investigacion médica; producto de la vision clasica de la ciencia. La cual, a través de
la historia ha mantenido su actitud misoneista, ante la idea de revelacion de lo
desconocido de la psique humana. Mdas aun, ha negado la posibilidad de aceptacion
de distintas concepciones que puedan existir dentro de algunas sociedades, llamadas

primitivas.

Karényi et al. (2004), refieren la ineptitud de la historia de la filosofia en el
ambito de la creacion y del imaginario, cuya contextura es fundamentalmente
simbolica. Inepcia, que es extensible a toda ciencia cegada ante el descubrir tras
nuestra consciencia colectiva un sustrato arquetipico, mitico y simbolico reprimido
por nuestra inconsciencia; omitiendo al simbolo como imagen del sentido. Por lo que
esta investigacion, tiene de inicio una sustentacion que luego se retoma para la
comprension de la informacidén, en el pensamiento de que el sentido so6lo puede
construirse como imagen desbordando los limites de una razon que ha olvidado su

traumatico nacimiento y que progresivamente se ha vaciado de contenido simbdlico.

Entendiendo que el sentido no subyace en medio de la estaticidad de los
extremos como una verdad abstracta, sino en la mediacion, en la articulacion de lo

desarticulado, tiene implicancia el imaginario colectivo, con la significacion, los
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significados y las representaciones emergentes del mundo simbolico. De donde
surgen a manera de espiral una y otra interrogante; ;cual es el sentido? ;Ddénde esta
su verdadero sentido de todo esto?, y de alli el requerimiento de comprender las
raices fundantes de esos procesos simbolicos; develar su episteme. Y para ello, hurgar
lo oculto para aproximarnos a las categorias de lo relacional, de lo constitutivo; la

esencia como representatividad de la episteme.

Por lo que lo me sirvo de la interpretacion que hace Ortiz-Osés (2004) de la
concepcion de Machado sobre el camino vacio y su existencia so6lo en su relacion
con el sentido, para reforzar la idea sobre su concepto; “Caminante, no hay sentido
se hace sentido al sentir; sentir-con o con sentir” (p. 314). Pensamiento que
resguarda dentro de si, y expresa la comprension de este autor de lo que ¢l llama
razoén mitologica como la Unica esperanza para la compresion del sentido; sentido
como sutura que al coserlo se estd implicando y comprendiendo, y de alli que este

aparece en las mitologias encarnado y con sentido, es decir, con implicacion.

Sin que esto signifique un improductivo bombardeo en contra de la razon, sino
por el contrario, apoya la tesis simbolo-racionalidad-simbolo. Es decir, ‘“el simbolo
sin racionalidad es tirdnico y la racionalidad desprovista de simbolo es realmente
estéril” (ob. cit. p. 423). Lo simbolico, no es mas que estructuras transformadas por
el inconsciente colectivo a partir de lo real humano-social en forma dialéctica;
sintesis de contradicciones. Lo cual, es poyado por el pensamiento erasoniano cuando

afirma:

El ensayo de una racionalidad simbolica, siempre inconclusa y abierta, es
lo que nos concierne. Y es lo que nos acerca —puesto que en el breve
suspiro que es la historia todos somos contemporaneos — a Empédocles y
a Heréaclito, a Holderlin y a Nietzsche; a todos lo que por y para nosotros
han asumido que pensar implica riesgo: el riesgo de perder en la apuesta
la presunta autonomia de la propia existencia (ibidem).
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De alli, la importancia de considerar también a Durand (2007) quien en su
recorrido desde el Psicoanalisis freudiano hasta la teofania’® examina el simbolismo
como refugio de toda la cultura humana y también refiere la gran confusion y hasta la
desvalorizacién que reina en occidente cuando se refieren aspectos relativos a este
proceso. Este antropdlogo, cuyo enfoque mantienen vinculacion con Eranos y con las

investigaciones de Jung, Eliade y Bachelard, expresa que:

La conciencia dispone de dos maneras de representarse el mundo. Una
directa, en la cual la cosa misma parece presentarse ante el espiritu,
como en la percepcion o la simple percepcion. Otra, indirecta,
cuando, por una u otra razon, la cosa no puede presentarse en «carne y
hueso», a la sensibilidad, como, por ejemplo al recordar nuestra
infancia (...) o al representarse un mas alla después de la muerte. En
todos estos casos de consciencia indirecta, el objeto ausente se re-pre-
senta ante ella mediante una imagen, en el sentido mas amplio del
término (pp. 9-10).

En este sentido la conciencia tiene a la disposicion distintas escalas de la
imagen, que puede ser una copia fiel de la sensacion o un simple indicio de la cosa, y
sus extremos opuestos estarian constituidos por la adecuacion total, la presencia
perceptiva, o la inadecuacion extrema, que representa un signo perennemente
separado del significado. Lo cual indica “que este signo lejano no es otra cosa que el
simbolo” (ob. cit. p. 10). Es decir, que en la medida que un signo esté mas distante
de su referente el significado es un simbolo, y se llega a la imaginacion simbolica
cuando surge la imposibilidad de precisar el significado y el signo por su parte, s6lo

puede referirse a un sentido y no a algo sensible.

Es pertinente sefialar que Durand (ob. cit.), se apoya en las definiciones de

simbolo de Lalande (1902-1923) quien lo concibe;

72 Término derivado del griego antiguo @copdvera’; theos significa Dios, y faino aparicion,
manifestacion. Se entiende como manifestacion de una divinidad al hombre.
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como todo signo concreto que evoca, por medio de una relacion
natural, algo ausente o imposible de percibir; o también, segin Jung:
«la mejor representacion posible de una cosa relativamente
desconocida, que por consiguiente no seria posible designar en una
primera instancia de manera mas clara o mas caracteristica» (p. 13).

Por eso, el contexto de los procesos simbdlicos esta centrado en todo lo no-
sensible, como lo inconsciente, metafisico, sobrenatural y surreal; donde estin
implicitos conceptos como magia, religion, espiritu, alma y dioses. La imagen
simbdlica, en este sentido se entiende como la transfiguracion de una representacion
concreta, pero con un sentido abstracto en su totalidad, y el simbolo como una
representacion que hace aflorar el sentido secreto, como es concebido por el mismo
Durand; “ es la epifania de un misterio” (ob. cit., p. 15). De manera tal, que una
representacion simbdlica nunca se confirmard a través de la presentacion pura y
simple de su significado, ya que el simbolo es una figura que vale, no por si misma,

sino mediante ella misma.

Considerando, la ya referida confusion que ha reinado en torno al simbolismo se
puede afirmar que aun hasta el siglo XXI en el mundo occidental, ha prevalecido lo
que este momento menciono como el ensayo de una racionalidad simbolica
inconclusa. Sin embargo, en esta investigacion su abordaje se hace desde la
concepcidn del simbolismo que se ha venido planteando, y que ha servido desde la
teoria jungiana como mediacion entre el saber general, universal o arquetipico y el

saber particular, individual o tipico.

Entendido el simbolismo como el patrimonio del alma, es decir, lo animico,
situado entre el espiritu puro y la impura materia, donde el simbolo aparece como un
principio configurador de lo real, como mediador entre el saber general, universal o
arquetipico y el particular, individual o tipico, tal como es presentado por Ortiz-Osés,

en Jung et al. (2004). También, este autor expresa que ‘“el interés del simbolismo
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radica en que reune conciencia e inconciencia, al tiempo que nos saca de nuestra
mismidad en direccién al otro: en esta direccidon se inscribe un sentido que sélo es

apalabrable simbolicamente” (en Kérenyi et al., 2004, p. 13).

Por lo que es pertinente, presentar un esbozo de algunas de las estructuras
fundamentales para el entendimiento de este proceso investigativo donde se presenta
la comprension de una realidad construida por simbolos, significados y sentido a
través de acciones ritualistas materializadas en ceremonias del culto a San Juan
Bautista; devocion compartida por un colectivo. A continuacién, se presenta
esquema representativo de la realidad tal como fue concebida como punto de partida
para el proceso investigativo, realidad que se fue transfigurando con el avance del
mismo por la emergencia de otras divinidades también veneradas por el pueblo de
Borburata, como es el caso del San Pedro del Manglar. ya mencionado de forma

detallada en capitulo que antecede, y de otras que seran mencionadas mas adelante.

CULTO A SAN JUAN BAUTISTA ‘ PROCESOS SIMBOLICOS-IMAGINARIOS
(Magico-religioso)

(Simbolos-Significados-Representaciones)

Salud-Enfermedad
Cuerpo-Naturaleza
Vida-Muerte
CONSTRUCCION DEL SENTIDO

PROCESO SALUD-ENFERMEDAD

Esquema 2. Estructuras fundamentales del proceso investigativo.
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El Inconsciente Colectivo y lo Arquetipal

Jung (1997), en su afan de busqueda del sentido de lo humano divide la
psique en tres estratos; el yo, identificado con la mente consciente, el inconsciente
personal conformado por elementos inaccesibles a la conciencia pero, relativamente
superficial que descansa sobre otro mas profundo que no se origina en la experiencia
ni es una adquisicion personal, sino que es innato; el inconsciente colectivo. Cuyo
contenido, estd conformado por toda la herencia espiritual de la evolucion de la
humanidad, la cual continuamente configura dentro de si nuevos elementos y nace

nuevamente en la estructura cerebral del cada individuo.

De manera tal, que el inconciente colectivo se puede conceptualizar como
herencia de la huella de la experiencia vivida como especie, ain cuando no somos
conscientes de ello, y guarda estrecha relacion con los simbolos, mitos, experiencias
espirituales y todas aquellas que estén envueltas en un halo de misterio. von Franz
(en Jung, ob. cit.), en su tarea de complementar y ampliar los conceptos jungianos,
reafirma que nos es precisamente en el campo de la clinica donde aparecen con
mayor frecuencia las poderosas fuerzas del inconsciente, sino en el campo de lo
mitologico, religioso, artistico, y en toda actividad cultural con la que se expresa el

ser humano.

Aclara que si toda la humanidad, individual y colectivamente, poseen en comun
normas de comportamiento emotivo y mental, a lo que Jung llamo arquetipos, por
supuesto que encontraremos en sus productos como fantasias simbolicas,
pensamientos y actos que impregne todo campo del quehacer humano. De alli, que la
fecundidad de las ideas jungianas tengan un mayor espectro de comprension dentro
del area inherente al mundo cultural humano, donde los arquetipos emergen como
una suerte de guia de expresividad humana, entendida esta en su acepcion mas

amplia.
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Jung et al. (2004), en retérica sobre los arquetipos del inconsciente colectivo,
reafirma que la denominacion de colectivo proviene del hecho de que el mismo es de
naturaleza universal, “(...) que en contaste con psique individual tiene contenidos y
modos de comportamiento que son, cum grano salis’, los mismos en todas partes y
en todos los individuos” (p. 10) (la nota al pie de pagina es de la autora). Es decir, que
el inconsciente colectivo es idéntico para toda la humanidad, por lo conforman un
fundamento animico de naturaleza suprapersonal que existe en cada uno, y los
contenidos de ese inconsciente colectivo fue lo que el mismo autor denomind

arquetipos.

Termino, que proviene de una parafrasis explicativa del eidos’* platonico, y para
la comprension desde el sentido jungiano que es compartido para este proceso
investigativo, esa denominacién es idonea, puesto que indica que los contenidos del

inconsciente colectivo son arcaicos, primigenios. Lo cual refiere a:

Imagenes universales acufladas desde hace mucho tiempo. Puede
aplicarse también a los contenidos inconscientes la expresion
«represéntations collectives», que Lévy-Bruhl usa para designar las
figuras simbolicas de la cosmovision primitiva, pues en un principio se
refiere casi a lo mismo. En las doctrinas tribales primitivas aparecen los
arquetipos en una disposicion especial. En verdad, aqui ya no son
contenidos del inconsciente, sino que se han transformado en formulas
conscientes, transmitidas por la tradicion generalmente en forma de
doctrina secreta, que es una expresion tipica de la transmision de

contenidos colectivos que emergen originariamente del inconsciente
(ibidem).

3 Locuci6n latina que traducida literalmente significa con un grano de sal, y en sentido figurado
parece significar que debemos aplicar una capa de sano escepticismo a determinada afirmacién; no
darla por certeza absoluta.

™ Término griego. Idea. Para Platén; las entidades universales, inmutables y eternas que sirven como
fundamento al conocimiento objetivo y a la vida buena
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A pesar de que los arquetipos también encuentran expresion en mitos y
leyendas, aqui se trata de una configuracion consciente y especifica que ha sido
transmitida a lo largo del tiempo, con relativa identidad. De alli la diferencia a las
formas arquetipales inherentes al proceso investigativo de este corpus, las cuales
constituyen representaciones colectivas distantes a ser sometidas a elaboracion
consciente alguna, por lo que se puede afirmar que constituyen “(...) un dato
psiquico todavia inmediato” (ob. cit., p. 11). De manera tal, que estos constituyen el
nucleo de toda experiencia o vivencia mitica humana, desde las sociedades primitivas
hasta las religiones mundiales predominantes; encierran dentro de si un saber
primario expresado en imdgenes o iconos, como representacion de los secretos del

alma.

Lo cual es valedero para toda creencia de occidente o de oriente, donde entra en
juego toda expresion de religiosidad popular impregnada por la magia de una
metamorfosis que se escapa de todo sentido de la 16gica de la razon, caracteristico
del culto a los santos en el pueblo de Borburata, contexto abordado para nuestro
proceso investigativo. Hecho que también se extiende en otros pueblos y zonas de la
costa carabobefia, donde a pesar de la existencia de algunas pinceladas que marcan
ciertas diferencias entre el culto al mismo San Juan Bautista como primordial imagen
venerada, la esencia es la misma en cuanto a elementos que lo constituyen y la

metamorfosis como eje, San Juan santo-San Juan parrandero.

Lo cual, cobra sentido en el pensamiento de Jung et al. (ob. cit.), a proposito de
hablar sobre la simbologia de las creencias religiosas como expresividad del mundo
mistico que envuelve la existencia humana, que a lo largo de su propia historia, de la
humanidad, se ha mantenido fuera de toda compresion de la razon de la ciencia

clasica, expresa que:
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El rendirse a esas imagenes eternas es algo completamente normal. Para
eso existen. Deben atraer, convencer, fascinar, dominar. Han sido creadas
de la «materia prima» de la revelacion y configuran la experiencia inicial
de la deidad. Por eso inducen en el hombre el presentimiento de lo divino
y, al mismo tiempo, le ponen a cubierto frente a la experiencia inmediata
de la divinidad. Estas imagenes no se encuentran aisladas (...) sino que
estan integradas, gracias a un trabajo secular del espiritu humano, en un
sistema de pensamiento envolvente que ordena el mundo, en una doctrina
¢tica reguladora de las acciones y en una institucion antigua, poderosa y
muy extendida, llamada iglesia o religion (p. 14).

Fenomeno que se explica tras analisis de distintas vertientes del mundo de las
religiones, donde estos autores concluyen que lo vital del inconsciente colectivo ha
sido captado de manera casi integra en las representaciones dogmaticas, las cuales
fluyen tal corriente perfectamente encauzada en el simbolismo del credo y del ritual.
Y lejos de tratarse de un fendmeno psicoldgico, constituye un hecho inherente a la
naturaleza humana, puesto que ya en los tiempos prehistéricos del neolitico ya
existian los misterios; “(...) nunca le faltaron a la humanidad imagenes poderosas
que le dieran proteccion magica contra la siniestra vivacidad de las profundidades del

alma y del mundo” (ob. cit., p. 16).

Asi, las figuras del inconsciente siempre se han manifestados en imagenes
protectoras y benéficas, y de esta manera quedan proyectadas en gran espacio
cosmico de manera tal, que las imagenes arquetipales llegan a convertirse en algo a
priori de tal significancia, que el preguntarse qué significa en realidad pasa a ser un
hecho que se omite del pensamiento, que esa misma nulidad lo trasmuta al mundo de
lo inconcebible para el pensar y el sentir del devoto, del creyente y del practicante de
todo culto, ceremonia o rito, sobre lo cual se erige toda expresion religiosa, sea
dominante o marginada; marginada por mantenerse al margen del dominio, como ya

antes expliqué.
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En este sentido, también aparece el simbolo como término que representa algo
vago, desconocido u oculto para la conciencia. Una palabra o imagen es simbodlica
cuando representa algo que va mas alla de su significado inmediato y obvio, es decir
posee una connotacion mas amplia que no se logra definir con precision; asociado al
mundo del inconsciente. Por lo que, cuando la mente intenta la exploraciéon del
simbolo, se encuentra con ideas que subyacen mas alla del alcance de la razon.
Como ejemplificacion a esto, Jung (1997) sefiala el caso de la rueda que puede llevar

el pensamiento hacia el concepto de un sol divino.

Y es en este preciso punto donde surge la incompetencia de la razon, ya que el
hombre es incapaz de definir un ser divino, no como un nombre dado basado en un
credo, sino como una prueba real. En vista, de la existencia de innumerables cosas
que escapan del alcance del entendimiento humano, usamos constantemente términos
simbdlicos para representar conceptos que se tornan dificiles de definir y comprender.
Es decir, son estructuras situadas en planos logicamente diferentes que pueden
convivir en lo que Rodriguez (1995), llama un hiperplano o macrotexto porque las
dos son lecturas posibles sobre lo humano social. Ya que el simbolo no es extrafio a
la vida cotidiana porque el inconsciente estd vinculado a los procesos de lo vivido

real, a los procesos del mundo de la vida.

Al respecto, Jung (1997) sostiene que cada experiencia contiene un ilimitado
numero de elementos desconocidos, hasta un mismo objeto concreto lo es en alguna
de sus dimensiones ya que, no se puede conocer la naturaleza ultima de la materia en
si. De alli, que existan aspectos inconscientes en la percepcion de la realidad.
Ademas, surgen sucesos de los que no nos percatamos de manera consciente y
permanecen en el umbral de la consciencia, han ocurrido y han sido absorbidos de
forma subliminal sin el conocimiento consciente; sucesos de los cuales, s6lo nos
podemos dar cuenta de manera intuitiva o a través de un momento de pensamiento

profundo.
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Es decir, surgen del inconsciente como una tardia reflexion. Ademads, es
pertinente considerar que existen conocimientos que no estan vinculados al
inconsciente sino al preconsciente; contenidos no conscientes pero capaces de
conciencia a diferencia de los insconscientes. Como el caso de aquellos pueblos que
poseen un nivel de desarrollo distinto al predominante en el mundo occidental, donde
el alma o psique no es considerada unitaria. Ellos admiten la existencia de un alma
selvatica encarnada en un animal salvaje o arbol con quien la persona tenga algin

tipo de identificacion.

Fendémeno, que fue llamado por el ya antes mencionado etndlogo francés
Lévy-Bruhl participacion mistica, termino que fue objeto de criticas adversas, sobre
el cual el mismo Jung refiere “(...) creo que sus criticos estaban equivocados. Es un
hecho psicologico muy conocido que un individuo puede tener tal identidad
inconsciente con alguna otra persona o con un objeto” (ob. cit., p 21). Lo que
representa el poseer una identidad césmica, mas bien a diferencia del occidental que
carece de ésta, mas alla de la identidad o postidentidad. En relacion a lo que el mismo
Jung (ob. cit.) explica que para el conocimiento y comprension del proceso vital
psiquico de toda personalidad humana, es preponderante darse cuenta de que sus e

imagenes simbolicas desempefan un papel muy importante.

En tal sentido, parte del inconsciente esta conformado por esa multitud de
pensamientos que permanecen ocultos temporalmente, impresiones y hasta imagenes
que a pesar de haberse perdido, influyen en la mente consciente y reflejan la
interrelacion consciente-inconsciente. Sin embargo, existen pensamientos que jamas
alcanzan el nivel de la consciencia y forman parte del proceso psiquico vital de la
persona y lo simbdlico, vendria a ser la representacion de toda reminiscencia mitica
que guarda todo ser humano dentro de si, el afloramiento de lo arcaico mitolégico del

inconsciente colectivo, cuyos contenidos son reconocidos como arquetipos (ob. cit.).
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Estos remanentes arcaicos identificados en el enfoque jungiano como
arquetipos o imagenes primordiales, son experiencias de la humanidad a través de su
recorrido como especie, que se manifiestan en fantasias y con frecuencia revelan su
presencia s6lo por medio de imagenes simbdlicas; mitos, suefios, hierofantas, otros
(Eliade, 1981). Es decir, constituyen factores dindmicos que se manifiestan en
impulsos, emergen como por su propia energia; potencia que los capacita para la
extraccion de una interpretacion con significado en su propio estilo simbdlico. Donde
también es importante acotar sobre la estrecha relacion que existe entre los instintivo
y lo arquetipal, considerando que lo primero es inherente a necesidades fisioldgicas
percibidas por los sentidos, empero al mismo tiempo se manifiestan en fantasias y
revelan con frecuencia su presencia a través de imagenes simbdlicas; estas

manifestaciones son los arquetipos.

El mismo Jung (ob. cit.) en su andlisis del arquetipo en el simbolismo onirico
expresa que éstos, “(...) no tienen origen conocido; y se producen en cualquier
tiempo y en cualquier parte del mundo, aun cuando haya que rechazar la trasmision
por descendencia directa o fertilizacion cruzada mediante migracion” (p. 66). Lo cual,
no es implicativo de que estos elementos sean independientes del contexto
socioestructural y sociohistérico dentro de los cuales emergen, las estructuras del
mundo de la vida de la vida cotidiana, de acuerdo a Schutz (1974), ya que los
arquetipos también poseen por si mismos la energia para intervenir en situaciones

determinadas con impulsos y formaciones de pensamientos propios.

De alli que los arquetipos crean mitos, religiones y filosofias que llegan a
caracterizar espacios particulares, naciones, pueblos y hasta épocas de la historia;
aspecto de facil comprension cuando se analiza con detenimiento el hecho de que la
era cristiana, debe su nombre y significancia al antiguo misterio del dios-hombre

cuyas raices provienen del arquetipo mito Osiris-Horus del antiguo Egipto.
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Planteamiento que consideré por su apertura a un enfoque de complejidad que a su
vez implica una  perspectiva de multidimencionalidad o bucles recursivos;
inconscientes, colectivo-simbolico-inconsciente personal-estructuras sociales 'y
sociosubjetivas-imaginarios-representaciones, historia de lo vivido individual y
colectivamente, entre otros aspectos.

Ahora, para la concepcion mas culturalista del enfoque posjungiano este
inconciente colectivo estaria conformado por “(...) nuestra memoria colectiva e
imaginacién, mientras que los arquetipo aparecen esencialmente como imagenes
fundamentales™ (Ortiz-Osés, 2004, p. 10). Lo cual, es ideado por Corbin y citado por
el autor antes referido, cuando acufia el termino imaginal adaptandolo al
inconsciente colectivo como referente, con el propdsito de reentender a los
arquetipos como imagenes, y asi hacerlos operativos para su abordaje y comprension

desde la hermenéutica.

Desde esta perspectiva el inconsciente pasa a ser un inconsciente cultural, y los
arquetipos se presentan como matrices de nuestros patrones de comprension y
conduccion a manera de urdimbres que subyacen a nuestras estructuras. Ante tal
concepcion, Ortiz-Osés (ob. cit.) propone tender un puente entre el jungianismo
primigenio y el posjungianismo, que permita interpretar el inconsciente colectivo
como imaginario simbdlico, y que sus estructuras los arquetipos puedan ser
considerados como simbolos radicales. De tal manera, que el simbolismo ahora

media entre lo arquetipal jungiano y lo imaginal posjungiano.

Es decir, que el inconsciente colectivo representa nuestra memoria e
imaginacion y los arquetipos aparecen como imdagenes fundamentales para la
construccion del sentido. Con una visiéon de simbolo implicado en el arquetipo
concebido como simbolo radical que alberga una urdimbre de sentido. Entendiendo
¢éste como el alimento simbdlico del alma o espiritu humano y donde la mitologia, es

reentendida por Ortiz-Osés (1995) como elemento vinculante de los seres con el ser
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y del hombre con su cosmos, porque el sentido viene a representar la juntura de la
existencia humana anidada en toda vision de mundo; por eso es permisible toda

interpretacion del sentido que vayan desde lo filosofico hasta lo antropologico.

Magia, Religién y Ciencia

También en este capitulo, es pertinente presentar algunas ideas inherentes a lo
magico-religioso como epicentro de este proceso investigativo, considerando tanto
su intencionalidad, propdsito y directrices eje para la accion investigativa, punto
donde estan condensados sus elementos constitutivos, ya presentados en capitulos
que anteceden. De manera tal, que abordar estos aspectos, implica el debatir sobre
otros conceptos que a lo largo de la historia de la humanidad se han asociado y se
han vuelto inherentes a éstos, como son mito, sagrado, profano, creencias, entre

otros; generalmente en contraposicion a la ciencia clasica.

Maés aln, cuando esta implicita una aproximacion a elementos simbolicos-
imaginarios conexos al proceso salud-enfermedad en un contexto donde prevalecen
rasgos culturales de pobladores traidos del continente africano como esclavos al
servicio de colonizadores, donde también emergen conceptos sobre muerte-vida,
cuerpo-naturaleza y sagrado-profano. Donde lo sagrado y profano, emergen al
unisono para complementarse en un culto cargado de ceremonias donde el
simbolismo subyacente hace eco de la complejidad que impregna la existencia
humana, la persistencia de un pueblo que ha trascendido en el tiempo y en espacio,
tal vez, gracias al arraigo con su mundo cultural que los conecta en cuerpo y espiritu
a sus ancestros, cuya memoria colectiva se ocultado de la metamorfosis de la vida

moderna.

Asi cultos estructurados en ceremonias y rituales, eje de esta investigacion,

conforman un conglomerado llamado por el pueblo la parranda. Esta parranda para
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santos, primero para San Juan Bautista el infante de Borburata, luego para San Pedro
del Manglar, caracterizadas por ser fiestas periodicas, 23 y 29 de Junio de cada afio,
con una data de larga historia. Fiestas que ademas de marcar el tiempo, implican el
la comunion del pueblo expresada en el compartir; desde lo organizativo hasta su
materializacion como la parranda donde se canta, se baila, se comparten alimentos y
bebidas, donde la familia rinde honor al santo recibiéndolo en su casa, preparando el
brindis para todos; sanjuaneros, parranderos-sanjuaneros, y para todo aquel que

parrandee a su santo.

En este sentido, encontramos que son diversos autores que han estudiado estos
aspectos desde distintas perspectivas, sin embargo en este corpus, solo se presentan
esbozos de algunos criterios que por su pertinencia con este proceso investigativo,
consideré su idoneidad como herramientas de apoyo tedrico-epistemologico para la
interpretacion de lo simbolico-imaginario partiendo del culto magico-religioso a San
Juan Bautista como Santo venerado por lo pobladores de Borburata, y su conexion
con otras divinidades auxiliares como San Pedro del Manglar y otras resguardadas en
altares domésticos. Esto, con la intencidon de que los hallazgos generen proximidad
a la interpretacion del proceso salud-enfermedad como fendmeno; desde la
cotidianidad a lo cientifico; abordaje donde también fue considerada como punto de

referencia la existencia de la multiculturalidad.

Es pertinente comenzar refiriendo a Frazer (1951) y a Tylor (1977), quienes a
pesar de creer en reacciones uniformes del espiritu humano ante los fendémenos
naturales, fueron pioneros investigadores en el mundo de la antropologia social y de
las religiones como proyeccion del mundo social. Ya para el afio 1908, “Sir James
Frazer pronunciaba en la Universidad de Liverpool la leccion inaugural de la primera
catedra de antropologia social instituida en el mundo” (Lévi-strauss, 1987b, p.9). En
este momento no refiero pormenores sobre la concepcion de Tylor, y de Frazer tan

solo daré una corta referencia, ya que sus detalles fueron expuesto cuando ensay¢ la
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presentacion de un estado del arte sobre el simbolismo y el proceso salud-

enfermedad en el capitulo 1.

En este sentido Frazer (1951), en su tratado sobre la magia y la religion
presenta, como la sociedad primitiva por una parte busca ante todo consultar el curso
de la naturaleza para acciones relacionadas a sus modos de vida como la fertilidad y
el cultivo, pero también buscar someterla obligando a los vientos, a las lluvias y a los

animales hacer su voluntad, ya que;

Las oraciones, promesas o amenazas a los dioses pueden asegurarle
buen tiempo y abundantes cosechas; y si aconteciera, como muchas
veces se ha creido que un dios pudiese encarnar en una misma persona,
ya no necesitaria apelar a seres mas altos. El, el propio salvaje, posee en
si mismo todos los poderes necesarios para acrecentar su propios
bienestar y el de su projimo (p. 33).

Es a partir de esta idea, que este autor establece en su tesis sobre magia y
religion en relacion a la ciencia, que cuando el hombre primitivo se percata de las
limitaciones del poder de su magia, recurre a los seres superiores, sobrenaturales
como espiritus de sus antepasados, dioses, demonios, en suplica, miedo o esperanza.
Es aqui, donde ¢l marca la diferencia entre magia y religion, la primera es el poseer
un dominio directo sobre la naturaleza, en similitud con la ciencia y la segunda, se
requiere de la concesion de poderes superiores; representa la rendicion del hombre

ante la naturaleza.

También estd la concepcion de Malinowski (1948), quien en su obra Magia,
Religion y Ciencia presenta analisis que ha marcado pauta para la antropologia
contemporanea, donde expone postulados de Frazer y Tylor en relacion a lo que
ellos denominaron apariencia similar entre ciencia y magia. Ya que la ciencia nace

de la experiencia, se guia por la razén y se corrobora por la observacion, esta abierta
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a todos y parte de la concepcion de fuerzas naturales, mientras que la magia es
construida por la tradicion, estd envuelta en una atmodsfera de misticismo que la
oculta, es ensefiada a través de misticos episodios de iniciacion que se mantiene en

una tradicion hereditaria o meramente exclusiva.

Ademads, su hontanar constituye la idea de un poder mistico e impersonal,
creencia de la mayor parte de los pueblos primitivos. También, el mismo Malinowski
(ob. cit), expone que entre los postulados de estos mismos estudiosos se expresan
ideas sobre creencia en una fuerza impersonal y sobrenatural que mueve toda accion
pertinente a sucesos importantes para el mundo primitivo y que pasan a formar parte
de lo sacro. Por lo que esa energia o mana es la esencia de la religiéon preanimista y

de la magia, sin embargo presenta una diferencia radical con la ciencia.

Ante lo cual, plantea inquietudes que surgen sobre esa fuerza magica impersonal
que emerge y domina todas las formas de credo del hombre primitivo, como una

categoria innata de la mente. Sin embargo, es objeto aun de inflexion el hecho de que:

No existen pueblos, por primitivos que sean, que carezcan de religion o
magia. Tampoco existe, ha de afadirse de inmediato, ninguna raza de
salvajes que desconozca ya la actitud cientifica, ya la ciencia, a pesar de
que tal falta les ha sido frecuentemente atribuida. En toda comunidad
primitiva, estudiada por observadores competentes y dignos de
confianza, han sido encontrados dos campos claramente distinguibles, el
Sagrado y el Profano; dicho de otro modo, el dominio de la Magia y la
Religién, y el dominio de la Ciencia (ob. cit., p. 3).

Aspecto que aln, en la primera década del siglo XXI en el mundo occidental
continian en tela de juicio para la ciencia y guardan estrecha relacion con esta
investigacion que va tras la saga de la eficacia simbolica (Lévi-Strauss, 1987a),

emergente de un culto, impregnado por un simbolismo donde atn podrian sobrevivir



177

rastros del totemismo del llamado mundo primitivo. Lo que representa un reto para
las ciencias sociales, que a pesar de los avances alcanzados por la psicologia
profunda, la sociologia, la antropologia y otras disciplinas permanece en el debate
por la multidisciplinariedad y por el surgimiento de un paradigma multicultural, es
decir por el emerger de una nueva ciencia humana que mantenga la mirada puesta
sobre dualidades intrinsecas a lo humano;  natural-sobrenatural, vida-muerte,

naturaleza-cuerpo, salud-enfermedad.

A proposito de haber mencionado a Lévi-Strauss (ob. cit.) y su concepto de
eficacia simbolica, el cual ya fue citado tal cual su concepcion en el capitulo I de este
reporte, es relevante referir que el texto del autor que corresponde a la descriptiva
sobre el hechicero y su magia, representa una de las luces que iluminaron en un
principio el camino de este proceso investigativo. Esto, aunque distante de lo que se
podria catalogar como hechiceria o supersticion, centrd su atencién en un culto del
cual subyacen un sin fin de representaciones simbdlicas postuladas como episteme
del abordaje, con la emergencia de no solo de un altar para San Juan Bautista, sino de
un santuario donde ¢l como imagen primordial junto con distintas divinidades gozan

del prestigio y adoracion de un pueblo.

Acciones que conectan a este pueblo con los arquetipos universales, al hacer
remembranza a  ceremonias totémicas de muchas sociedades arcaicas. Una
remembranza que a pesar de conectarlos con un tiempo pasado, con un tiempo
auroral, paradisiaco, tiempos de suefio de antepasados como le menciona (Eliade,
1981), es recreada para un tiempo contemporaneo resguardando ain una dualidad
sacro-profana, representada en este caso por la metamorfosis se los santos San Juan
Bautista y San Pedro del Manglar. Estos se debaten en una suerte dual; de la
santidad del nicho y la capilla, a parrandero con un pueblo que los aclama y venera

en tal dualidad; soélo dentro de un entorno definido por el mismo pueblo,
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representado por los cofrades de cada santo, que velan y deciden sobre las

actividades y acciones del y para sus santos.

Por otra parte estan las divinidades auxiliares, de las cuales daré detalles en
capitulos que prosiguen, quienes con sus poderes dan apoyo en distintos sentidos de
la vida a los lugarenos y sus allegados. Es aqui donde existe el acercamiento con lo
detallado por Lévi-Strauss (1987a) cuando expone sobre los efectos de las practicas
magicas y los requerimientos para su efectividad; creer en la magia y en la persona
que la ejecuta, quien haciéndose acompanar de divinidades como fuerzas
sobrenaturales, auxiliares que permiten la sacralizacion de un hecho cargado de

profanidad para el mundo social dominante, ejerce la curacion, la sanacion.

Esto, se podria equiparar a uno de los actos de encantamiento descritos por el
autor en relaciéon a su concepcion de la eficacia simbdlica, donde retoma valor la
intuicion y el mito que es vivido por el enfermo como valor terapéutico fundamental
para la cura, donde entra en juego toda estructura preexistente en el inconsciente
individual, el cual da paso a la funcion simbolica; infinitamente diversa en su
contenido, y limitado en sus leyes. Fendmeno, que es recreado continuamente en
este contexto rural de la costa carabobefia que se oculta del atrapamiento del
pensamiento dominante en el mundo moderno, y permanece en el mundo popular

proclamado por Moreno (1993).

Magia y Religiéon: Enfoque para el Contexto Venezolano

Sobre este aspecto solo referiré a Martin (1983a), quien tras centrar su
investigacion en tres grupos de practicas magico-religiosas predominantes en el
pueblo venezolano, las de la zona de Barlovento y los cultos a Maria Lionza y al Dr.
José Gregorio Hernandez, y el andlisis critico de las teorias mas importantes

aparecidas para entonces en el campo de las Ciencias Sociales sobre magia y
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religion, hace su intento de llegar a una aproximacién sobre estos elementos en el
contexto venezolano. Esto, a la luz de corrientes del pensamiento de autores
relevantes para su debate; la sociologia francesa, el psicoanalisis y el marxismo.
Bajo estas circunstancias, elabora su denominada teoria de la magia y la
religion, que a pesar de diferir un poco del enfoque de mi proceso investigativo por el
sesgo demarcado por el enfoque marxista, pudo ser considerada como apoyo por
algunas de las argumentaciones provenientes de los representantes de la sociologia
francesa y el psicoandlisis, que a pesar de estar centrado més que todo en el
pensamiento freudiano abarca elementos comunes con el enfoque primigenio de su
discipulo Jung. Ademas, la esencia de su andlisis contempla elementos propios del
imaginario venezolano sobre los cultos y aspectos intrinsecos al proceso salud-
enfermedad, como la existencia de un sistema de curanderismos que se oculta de la
mirada de la ciencia moderna y se expresa practicamente al unisono con la
religiosidad popular. Ya que este antropologo, centra su investigacion en el contexto
rural, caracteristicas que lo acerca a mi investigacion, recordemos que Borburata es

una parroquia rural.

En este sentido Martin (ob. cit.), construye en primer momento un modelo
tedrico provisional sobre la magia y la religion que posterior a la incorporacion de
elementos empiricos propios del mundo real del contexto abordado sobre lo cual se
pueden conocer detalles ya expuestos en el capitulo I de este reporte, fue
modificando y ajustando a la realidad del venezolano para elaborar una conclusion
final, sobre la cual solo consideré para referir aquellos aspectos conexos a esta

investigacion. Sobre sus hallazgos, expresa que:

(...) en sociedades técnicamente desvalidas como la venezolana, algunas
creencias que estan inscritas en eso que hemos denominado (...)
“ideologia de lo cotidiano”, constituyen un verdadero saber cientifico y
técnico (por ejemplo, curanderos” que substituyen al médico, ritos de
posesion que son verdaderos terapias psicoanaliticas, etc.) pero si esto no
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fuese suficiente, hay que sefialar que estas ideas, concebidas generalmente
peyorativamente como “‘supersticiones”, también contribuyen a la
productividad material del grupo, pues son el fundamento sobre el cual es
en definitiva, el elemento mas importante de la capacidad productiva de

estos grupos. (...).
(...) la ciencia occidental, sobre todo en los paises del llamado Tercer

Mundo ha originado mas interrogantes e inquietudes que las que ha
resuelto. A estos nuevos problemas asi planteados, las clases populares de
los paises subdesarrollados han respondido con soluciones que si bien se
dan generalmente a nivel de lo “imaginario”, no por ello dejan de ser
eficaces, pues actlian y son vividas como reales por estas clases, dando
ademas coherencia al pensamiento de los hombres (pp. 230-231).

Asi, el autor va engranando conclusiones en su modelo teérico sobre la magia y
la religion para el contexto venezolano, donde su aporte mas relevante esta centrado
en el eje estructurador emergente del enfoque marxista, de donde se extraen algunos
fragmentos. Martin (ob. cit.), plantea la necesidad de omitir algunas estructuras
propias de este pensamiento porque de lo contrario “nos lleva a una critica de lo que
pudiéramos llamar las tesis pesimistas de la ideologia en general y de las creencias
magico-religiosas en particular” (p. 232). Entonces, se apoya en cita de Bakhtine
sobre la conciencia como fuerza que al materializarse en determinas organizaciones,
se refuerza con una expresion ideoldgica sélida, bien sea ciencia o arte, y emana un
efecto de rebote sobre la actividad mental para darle una estructurizaciéon a la vida

interior hasta darle una expresion solida y defina.

Constructo del cual parte para afirmar sin temor a equivocos, que el
pensamiento muy poco produce falsas e invertidas visiones del mundo, ni siquiera
cuando las mismas estan referidas a creencias magico-religiosas que remiten a un
mundo irreal. De alli, su consideracion de que cuando se definan los hechos magico-
religiosos, se deben tener presentes los criterios funcionales ya que lejos de tratarse
de un comportamiento intencional visible, los mismos estan adscritos a una

racionalidad grupal e individual en el seno de una sociedad determinada; no
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intencional y objetiva. Para tal concepcion propone una complementariedad
metodoldgica entre el marxismo y el psicoandlisis centrado en pensamiento de Marx
(1971) de  “lo concreto es concreto porque es la sintesis de multiples

determinaciones” (citado por Martin, ob. cit., p. 233).

Prosigue el autor en ensayo sobre su modelo tedrico, que en el caso de la
magia y la religiosidad popular en el contexto venezolano, que si bien para ese
momento no llegd a definir de manera integra todas las caracteristicas de la antes
mencionada racionalidad, objetiva y no intencional que las anima, si aporta algunos
lincamientos generales, tal vez algo fragmentarios, que bien pueden orientar futuras

investigaciones, como:

El que esta racionalidad se opone a la de los grupos dominantes de la
sociedad venezolana y al significado de sus representaciones y el de esta
logica, en términos funcionales, busca la reproduccion de las condiciones
materiales e inmateriales de la vida de estos grupos (...).

Las definiciones funcionales de los hechos de los hechos maégico-
religiosos se oponen a cualquier intento formal que no tome en cuenta las
condiciones historicas particulares de cada formacion econdmico-social y
de cada grupo o clase de individuos en el seno de la misma. (...) un signo
magico-religioso pueden (sic.) concurrir indices de valor contradictorio, e
incluso antagonico. (...) podemos constatar la presencia de una serie de
significantes magico-religiosos compartidos por todos los miembros de la
sociedad.

Esta constituye la estructura aparente del sistema magico-religioso. Pero
como la racionalidad no intencional y objetiva que anima a los diferentes
grupos y clases sociales, difiere de acuerdo, (...) en funcion del
desarrollo desigual (...), las significaciones otorgadas a los significantes
compartidos son distintas también.

Esto es precisamente lo que caracteriza a las instancias ideoldgicas de la
lucha de clases en Venezuela (p. 234).

En este mismo orden de ideas Martin (ob. cit.), también plantea sobre la
existencia y perdurabilidad de movimientos que en sus andlisis de los hechos

magico-religiosos no hacen mas que reproducir en sus acciones politicas las



182

concepciones religiosas de grupos dominantes de la sociedad venezolana. Platean
una fe particularizada y particularizante, que unicamente se vuelve hacia el exterior a
manera de actitud de testimonio; enmarcada permanente dentro de wuna actitud
teologizante. Conciben en situacion de igualdad a la racionalidad no intencional y
objetiva que moviliza tanto a la religiosidad popular, como a la religiéon de grupos

dominantes, de manera tal que al final centran su importancia en creen en dios.

Concepcion que cuestiona este autor, por carecer de una sustentacidon socio-
antropolodgica y por ubicar a la religiosidad popular en un plano meramente utilitario,
desprecian ritos y tradiciones, lo cual es visto como supersticiones propias de un
pueblo ignorante al cual hay que salvar. En tal sentido Martin (ob. cit.), refiere el
mundo de lo magico-religioso en Venezuela como ligado a las concepciones de
Gramcsi y Lukacs, ya que ambos consideran que la religion también posee
expresiones de clase, de hecho existe una religiosidad popular, ingenua y “opuesta a
una religion de los grupos dominantes, un “cristianismo jesuistico”, que fomenta el
encierro (...) no permite la superacion de la propia privaticidad del hombre, sino que

(...), actua en funcion de esta” (p. 236).

En conclusion este antropdlogo en su modelo tedrico sobre la magia y la
religion, plantea la existencia de dos vertientes en lo que a religion se refiere en
Venezuela. Una concepcidn mistica y teoldgica caracterizada por la pasividad, propia
de las clases dominantes, y otra concepcion magica y efectivamente religiosa,
caracterizada por la actividad, propia de las clases populares de la sociedad; ambas
consideradas desde su perspectiva marxista como el resultado de la division del
trabajo. Finalmente, es necesario sefialar que este autor presenta su obra en dos
volimenes elaborados simultdneamente; el mencionado a lo largo del presente
discurso, y otro donde expone lo empirico sobre lo cual sustentd su andlisis, y lo
presenta como complementariedad de estos elementos tedricos. Sobre el segundo,

expongo detalles en el capitulo I de este corpus investigativo.
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Lo Multicultural como Referencia

El termino multiculturalidad, posee varias acepciones, distintos contextos de
aplicacion y es consono con la valoracion de las diversas culturas que se
interrelacionan en los distintos grupos sociales; algunas propias del lugar, otras
oriundas de otros espacios. Sin embargo, la multiculturalidad planteada por la autora
en este momento, refiere el contexto de la investigacion cientifica, a esa interrelacion
de saberes-conocimientos interculturales. Es decir, entre culturas originarias y
universales, lo que representa aportes al crecimiento cientifico en el campo de las
ciencias humanas. La multiculturalidad por su naturaleza emerge del mismo contexto
de la complejidad porque abarca de manera dialdgica las distintas dimensiones del

mundo social.

Cuando en un proceso investigativo los topicos a abordar emergen del mundo
social, el enfoque tedrico-epistemologico que lo sustente debe ser critico consigo
mismo y multicultural en similitud del mundo de la vida del contexto y actores o
sujetos de estudio. Multiculturalidad, que en este caso, estd cifrada en cdodigos
culturales de diversa naturaleza y procedencia; cultura negra de origen africano,
cultura esclavista surgida en Venezuela y America Latina, cultura occidental
expresada en la religion catdlica proveniente de la civilizacion occidental europea, y
por ultimo el sincretismo o hibridacién cultural emergente de tal mezcla de codigos

culturales.

Tal es el caso de esta investigacion, donde estdn involucrados los procesos
simbolicos-imaginarios subyacentes del ritual a San Juan Bautista como expresion
magico-religiosa de un pueblo caracterizado por su arraigo con la cultura de negros
esclavizados y toda su implicancia, como ya esta sefialado en capitulos anteriores. Lo
cual, exige la necesidad de una vision abierta a la diversidad para lograr la mayor

proximidad posible a esa episteme-madre, a la episteme del pueblo, ya definida
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anteriormente. Y que ademads, se complementa con el enfoque eranosiano también
anteriormente presentado, cuyo acompafiamiento, fue relevante para el recorrido
investigativo por la apertura ofrecida hacia las diversas formas de entender el mundo,
desde lo tradicional, hasta lo actual, audaz y sorprendente; gracias a su multiple

ensamblaje.

De manera tal, que la multiculturalidad en el contexto de un marco teorico-
epistemologico para una investigacion presenta una vena critica; es autocritica,
critica con las teorias y con el mundo social, ademaés esta abierta al reconocimiento y
respeto por el contexto cultural y sociohistérico como epicentro del proceso
investigativo. Lo que conlleva a una teoria social construida multiculturalmente a
partir de las vivencias de los sujetos involucrados; en este caso .los pobladores de la
costa carabobena. Ademads, representa la construccion de las ciencias desde los

saberes, las culturas originarias, desde los saberes y practicas ancestrales.

El Homo-Religiosus: Epilogo del simbolismo

Como punto de cierre transitorio en cuanto que lo tedrico-epistemologico
implica, quiero apoyarme en lo considerado por el historiador de las religiones Eliade
(1981), a propdsito de referir la intencion investigativa que aborde situaciones socio-
religiosas de considerable interés para la comprension del homo religiosus, tema de
amplia complejidad que no sélo debe interesar “al historiador de las religiones, al
etndlogo, al socidlogo, sino también al historiador, al psicologo y al filosofo™ (p.
123), y yo agrego a todo aquel profesional cuya tarea sea inherente a la
comportamiento humano como los antropélogos, educadores y todo aquellas areas

que se correspondan con las llamadas ciencias de la salud.

Ya que la idea de proximidad al conocimiento de las situaciones relacionadas

con lo religioso o religiosidad, como es asumido en esta investigacion, significaria la
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penetracion en el universo espiritual, hacer un infinito recorrido por el sendero
representativo del conocimiento del ser humano, por las situaciones asumidas por ese
hombre religioso en las sociedades primitivas y de las civilizaciones arcaicas, porque
si bien es cierto que muchas han sido transfiguradas por un proceso de metamorfosis
propio de toda historicidad, “no han desaparecido sin dejar huellas: han contribuido a
hacer de nosotros lo que somos hoy dia, forman parte, pues, de nuestra propia

historia”( ibidem).

En tal sentido ese homo religiosus, que ha trascendido a lo largo de la historia
de la humanidad guarda dentro de si mismo y lo propaga, tal cual la luz ilumina al
universo, la idea de un origen divino de la vida y de su perdurabilidad gracias a lo
sagrado que se manifiesta en ¢él, de alli su necesidad intrinseca, inexorable, que va
mas alla de la razoén, de santificarlo y hacerlo real. De esta manera, “la existencia
humana, actualiza sus potencialidades en la medida en que es religiosa” (ibidem), en
la medida que participan de un mundo creado por dioses, y conservan en los mitos la
historia de toda obra divina y semidivina. Representacion que evidenciamos en la
concepcion del origen de la naturaleza como producto de una progresiva

secularizacion del cosmos; obra de dios.

De manera tal, que el hecho de “reactualizar la historia de lo sagrado, al imitar
el comportamiento divino, el hombre se instala y se mantiene junto a los dioses, es
decir, en lo real y significativo (ob. cit., p. 123). Asi, todo lo concerniente a la
existencia humana esta ligado a lo religioso, a la religiosidad, incluyendo al hombre
contemporaneo que se corresponde con un mundo moderno profeso de una
arreligiosidad que caracteriza su mundo de vida, que ha querido vaciar de toda
religiosidad y significacion transhumana, en un afan de liberarse de lo concebido por
¢l, supersticiones de sus antepasados. Sin embargo, implicita en tal negacion de lo

13

divino, de lo sagrado, camuflado por un sentir-pensar y actuar arreligiosos, “el



186

hombre profano, lo quiera o no, conserva aun huellas del comportamiento del

hombre religioso, pero expurgadas de sus significados religiosos” (ob. cit., p. 125).

De esta manera, en toda accion humana esta implicito el elemento religioso en
sus distintas acepciones, concepciones y expresividades, de alli la implicabilidad de
lo magico-religioso, lo simbdlico-imaginario y la salud como maxima expresividad
de la vida humana. La cual est4 inmersa, implicita y es explicita a través del simbolo,
elemento que ademas de dar apertura el mundo, conecta al hombre con lo universal,
concepcion legitimada por Eliade (ob. cit.) cuando afirma: “Gracias a los simbolos,
el hombre sale de su situacion particular y se «abre» hacia lo general y universal. Los
simbolos despiertan la experiencia individual y la transmutan en acto espiritual, en

aprehension metafisica del mundo” (p. 129).

Es importante considerar, que todo enfoque aqui referido sobre cada uno de los
elementos contemplados como parte del conglomerado tedrico-epistemologico y
metodologico que serd complementado en el proximo capitulo de este reporte, sirvid
como referente universal y contextual para este proceso investigativo, y a préximos
que pudieran derivarse del mismo. Es innegable que la amplitud de cada uno va mas
alla de lo aqui contemplado, sin embargo para este momento s6lo se consideraron los
aspectos que de una u otra manera, guardaran una estrecha relacion con el proceso
investigativo, abarcando desde la construccion del objeto-sujeto de estudio hasta

llegar al proceso de analisis-comprension y construccion del modelo propuesto.
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CAPITULO IV

LA METODICA

Construyendo un Camino

Para esta investigacion, fue necesario el ensamble de un constructo metodico
que diera apertura a la interpretacion de los procesos simbolicos subyacentes en las
ceremonias inherentes al culto celebrado afo tras afo a San Juan Bautista en los
llamados pueblos costeros de Venezuela, donde esta latente el amalgamiento magia-
religion. En este sentido, se consider6 wuna serie de elementos para su
conformacion, que se fueron ajustando de acuerdo a necesidades emergentes del
mismo proceso y de los coinvestigadores, actores del propio objeto-sujeto de la
investigacion y de la autora-investigadora; particularidad permitida por la dindmica

de la cultura cualitativa.

Esto en atencion a que el termino metodica refiere el camino general que
constituye la estrategia para abordar el problema o situacion planteada. Es una
estrategia para definir el objeto de la investigacion y los medios para dar cuenta de
¢éste. Mientras la metodologia son diferentes vias que se plantean para abordar el
problema o situacion a investigar a partir de la metodica planteada. Por ejemplo, en el
caso de esta investigacion, como se define el objeto-sujeto de estudio, el culto a los
santos, los aspectos a indagar, las categorias conceptuales y sus relaciones, por otra
parte se plantea el culto como un proceso determinado por lo simbdlico, como un

ambito de sentido de lo magico-religioso. De manera tal, que la metodologia es un
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producto de la metddica, son las diferentes vias de acceso; metodologia cualitativa,

métodos de observacion, de recoleccion y procesamiento de la informacion.

En este sentido, es necesario aclarar que en este momento entra en juego una
suerte de consideraciones conceptuales relacionadas con la concepcion de los
términos metodica, metodologia y método, para lo que se considera lo planteado por
Morles (2002), quien presenta dos acepciones del término metodologia en relacion al

proceso investigativo para la produccion de conocimiento cientifico:

La acepcion amplia (y etimologica) (...) es la ciencia de los métodos, es
decir, es el estudio critico del conjunto de operaciones Yy
procedimientos racionales y sistematicos que utiliza el ser humano para
encontrar soluciones Optimas a problemas complejos, tedricos o
practicos (...).

La acepcion restringida y menos apropiada (por lo cual algunos autores
prefieren hablar de Metodica en lugar de Metodologia) se refiere al uso
que se hace de dicho término en proyectos e informes cientificos o
técnicos para describir las operaciones (enfoques, técnicas,
procedimientos e instrumentos) que se han utilizado o utilizaran para
lograr los objetivos propuestos (p. 3).

Desde la perspectiva de esta investigacion, cuando se refiere el término
metodologia se asume su acepcion amplia, metddica como es intitulado el capitulo
refiere la visiéon global del andamiaje metodolégico con toda y cada uno de sus
elementos estructuradores. Los cuales, seran detallados de forma especifica en la
medida que vayan surgiendo en los distintos momentos del recorrido investigativo,
incluyendo lo referente a los métodos, también concebido el término desde una
acepcion amplia, entendiendo que éste lejos de ser un mero conjunto de técnicas,
estrategias e instrumentos, esta inserto en un paradigma, el cual a su vez esta ubicado

dentro de una estructura cognoscitiva, filosofica o sociohistorica.
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Martinez (2010) afirma que es la misma necesidad de busqueda de la verdad,
de ciencia, de conocimientos seguros confiables lo que incita continuamente al ser
humano a incursionar en nuevas formas de coherencia y de logicas intelectuales, pero
que toda ciencia, teoria 0 método unicamente posee significado o sentido a la luz de
un trasfondo epistemoldgico, a la luz de de una sélida fundamentacion epistémica.
Idea que reafirma desde el propio significado de la palabra episteme; firmeza,
estabilidad, solidez, ya que “(...) epi quiere decir “sobre” y steme viene de la raiz
sdnscrita stha que significa tenerse en pie, fijarse sobre, y la encontramos en
innumerables palabras latinas, como estar, estado, estatua, estatuto, estabilidad,

constatar, construir, instruir, estructura, etc.” (p. 9).

Por lo que consideré todas aquellas herramientas que desde un planteamiento
abierto a la multidisciplinariedad pudieron ir facilitando el camino para el abordaje de
esos elementos simbolicos-imaginarios asociados al proceso salud-enfermedad
expresados en las manifestaciones magico-religiosas de los pobladores de la costa
Carabobefia, cuyo contexto representativo es el pueblo de Borburata; escenario
impregnado por el amalgamiento de lo magico-religioso, ya referido de manera
amplia y detallada en el capitulo II dedicado al contexto, ademds mencionado a lo

largo de este reporte investigativo.

La metodica aqui presentada lejos de ser un asunto estructurado de manera
rapida, lleva implicito un proceso de analisis, de una reflexion-accion que muchas
veces terminaba en ensayos, con sus aciertos y desaciertos, hasta lograr ir encajando
elementos que conforman el conglomerado de herramientas metodoldgicas de este
proceso. Para lo cual, siempre me hago acompanar de autores cuyos pensamientos
coadyuvan en la construccion de un camino, donde se toma en cuenta lo expresado
por Moreno (2012), en discurso a proposito de referir la curiosidad como punto

crucial para la investigacion, plantea que:
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La uniformidad, o, dicho metaféricamente, el monoteismo de método,
hace ya tiempo que murié habiendo sido sustituida por una multiplicidad
pluriforme que no tiene por qué dar paso a un irracional “todo vale”, sino
que, por el contrario, exige del investigador asumir el riesgo de exponer
con transparencia sus razones y los fundamentos de su accionar a la
discusion critica, no a la imposicion, de quienes estan en condiciones de
competencia para entrar con €l en didlogo provechoso (p. 3).

Al mismo tiempo también resulta pertinente citar el fragmento del poeta
Antonio Machado, repetido por el mismo Moreno en muchas de sus disertaciones
sobre la tarea investigativa: Caminante, no hay camino; se hace camino al andar. Lo
cual, fue abriendo el camino para el planteamiento de elementos metodicos en el
momento inicial del abordaje investigativo, que en la medida de su avance se fue
evidenciando un proceso de metamorfosis por la misma exigencia de ajuste al mundo
real. Sin embargo, en un primer momento sirvieron de croquis-guia para ese proceso
se fue construyendo en la medida que iba dilucidando el camino que podia seguir de

acuerdo a los hallazgos.

Pensamiento que marca pauta para todo elemento constitutivo de lo metddico
desplegado en este capitulo. El mismo, como ya antes se ha indicado, parte del
esquema referencial que se fue moldeando a toda realidad emergida del mismo
contexto donde todos los elementos prenombrados y referidos ampliamente en el
capitulo II fueron marcando pauta para una accion investigativa caracterizada por la
sinergia de la interaccion entre los distintos actores, los informantes clave y la autora;
todos coinvestigadores. Esto, considerando que “El método no es un camino
acabado es la guia para el abordaje” como lo plantea Rivero Mendoza (2006, p. 83),
quien también habla de la multiplicidad metédica que debe caracterizar a toda
investigacion sobre lo social; ideas cuyo contenido representan un aporte a la

legitimacion de la aqui estructurada.
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Aproximacion a una Epistemologia de los Procesos Simbdlicos

Todo proceso investigativo requiere del soporte epistemologico, considerando
que “la epistemologia tiene como objetivo proporcionar razones que justifiquen
nuestras creencias y criterios que nos guien a la hora de aceptar determinadas
creencia” (Estany, 2001, p. 19). Ademas, Reichenbach (1938) le asigna tres tareas
sucesivas; la primera relacionada con el contexto del descubrimiento, luego el
contexto de la justificaciéon que conlleva a un trabajo de la tarea del trabajo de
reconstruccion racional del proceso del descubrimiento y por ultimo una tarea
esencialmente critica previamente iniciada en la reconstruccion racional, sea que
exista en el conocimiento que se pretende orden psicologico, sociologico e historico;

ya sea impersonal e intemporal.

Asi, toda actividad que pretenda reconocimiento de cientificidad, como forma
de conocimiento, presupone un enfoque de la ciencia y una epistemologia que de
apertura a la comprension de la naturaleza, la diversidad, los origenes, propdsitos y
otras caracteristicas del conocimiento cientifico. Es decir, que en caso de no quedar
esclarecido el fondo epistemologico de una ciencia, teoria, método o investigacion,
su significado se aleja de toda comprension, ya que el conocimiento cientifico carece
de fundamento en si mismo, depende de otros discursos que le dan la legitimidad

requerida; un paradigma, un programa, un episteme (Damiani, 1997).

En este sentido, y complementando la concepcion de Moreno (1993) sobre la
episteme presentada en el capitulo anterior a propdsito de la configuracion de
elementos inherentes a la produccion del conocimiento de este proceso investigativo,
también considero lo planteado por Martinez (2009), quien al ensayar una ilustracion
sobre la estructura que la epistemologia tiende a asumir como respuesta a la

complejidad que caracteriza al reconocimiento de la diversidad en Ila
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contemporaneidad, mdas aun en lo que compete a las Ciencias humanas. En este

sentido refiere que:

La matriz epistémica seria algo como el trasfondo existencial y vivencial,
el mundo-de-vida y, a su vez, la fuente que origina y rige el modo general
de conocer, propio de un determinado periodo historico-cultural y
ubicado también dentro de una geografia especifica, y, en su esencia,
consistiria en el modo propio y peculiar, que tiene un grupo humano, de
asignar significados a las cosas y a los eventos, es decir, en su capacidad
vy forma de simbolizar la realidad. En el fondo, ésta es la habilidad
especifica del homo sapiens, que, en la dialéctica y proceso historico-
social de cada grupo étnico, civilizacion o cultura, ha ido generando o
estructurando su matriz epistémica. (...), por consiguiente, seria un
sistema de condiciones del pensar, prelogico o preconceptual,
generalmente inconsciente, que constituiria “la misma vida” y “el modo
de ser”, y que daria origen a una Weltanschauung” o cosmovision, a una
mentalidad e ideologia, a una idiosincrasia y talante especificos, a un
Zeitgeist'® o espiritu del tiempo, a un paradigma cientifico, a cierto grupo
de teorias y, en ultimo término, también a un método y a unas técnicas o
estrategias adecuadas para investigar la naturaleza de una realidad natural
o social. (p. 18) (Las notas al pie de pagina son de la autora).

Desde esta perspectiva es requerimiento detenernos un poco para mirar y
reflexionar sobre el panorama que circunda el conocimiento acerca de la existencia
humana, representada en una multiplicad de saberes, posturas filosoficas, escuelas,
enfoques, disciplinas, especialidades, métodos y un sin fin de estrategias, donde hace
eco la necesidad de una coordinacion, de una profunda unién e integracion en un
didlogo fecundo como le denomina Martinez (2010) o en un principio dialdégico
enfatizado por Morin (1990). Lo cual, permite ver mas alld de la simplicidad, hurgar

para descubrir nuevos significados, y poder transgredir esa sombra para dogmatica

> Término aleman (welt, mundo, y anchauen, observar), expresion introducida por Dilthey en 1914 en
su obra Introduccion a las Ciencias Humanas, adoptada por las ciencias sociales y la filosofia, donde se
emplea tanto traducido como en su forma original; asociado al origen del concepto de cosmovision.

76 Expresion originaria del idioma aleman (geist, el espiritu y zeit, del tiempo), su uso se remonta a la
época del romanticismo aleman, y Hegel lo introduce en el mundo de la filosofia en un sentido mas
amplio. En similitud al concepto hegeliano voksgeist (espiritu del pueblo), representa la atribucion de
un caracter historico al concepto (tiempo del zeit y pueblo del volks); espiritu que permanece vivo y
activo a lo largo de la historia de la humanidad.
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mencionada por el mismo Martinez (2010) como nebulosidad ideoldgica en que nos

ha tocado vivir.

No con un sentido de omision de la légica clasica, sino que “habria que
sustituir al paradigma de la disyuncidén/reduccién/unidimensionalizacion por un
paradigma de distincion/conjuncién que permita distinguir sin desarticular, asociar
sin identificar o reducir” (Morin, 1990, p. 34). Lo que implica, que ese paradigma se
comportaria como principio dialdgico, ya antes mencionado, y traslogico, integraria
la propia logica clasica, considerando sus limitaciones en cuanto a contradicciones y
formalismo extremo que la caracterizan, y asi lograr la mayor proximidad posible a
un principio de “la Unitas multiplex’’, que escapa a la unidad abstracta por lo alto
(holismo) y por lo bajo (reduccionismo)” (ibidem) (La nota al pie de pagina es de la

autora).

Postura que viene a reafirmar y complementar a los aportes del
posjungianismo  que se han venido presentado como apoyo a esta investigacion,
pensamiento que en similitud con Morin (1990; 1977) y Martinez (1999; 2009;
2010), lejos de mostrar posturas extremas de criticidad de la razén positivista,
presentan argumentos como alternativas fundamentadas en enfoques que abren
caminos y espacios para la superacion del pensamiento uniforme fundante la ciencia
clasica. Donde se puede sentir la emergencia de una vision de nueva ciencia, de un
nuevo paradigma con una mirada integradora y reordenadora de cuestiones

humanas inconclusas.

Tal como, el superar la separatividad sujeto-objeto de conocimiento para
integrarlos en una suerte de intersubjetividad, donde el investigador es parte del
proceso investigativo, para asi superar las imperantes nociones de objetividad y

universalidad. De donde deviene la construccion de nuevas epistemologias sobre lo

77 Referido por Angyal (1941), como la formulacion légica de un sistema como una totalidad. Idea
recreada por Morin (1990; 1977), en planteamientos y principios de su Paradigma de la Complejidad.
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humano, lo real, lo cotidiano, lo simbdlico como expresion desbordante de la
naturaleza humana, caracterizadas por observar, comprender e interpretar las
diferencias, la complejidad del pensamiento, la diversidad en la logica de vivir y
entender el mundo de la vida; visiones que si bien presentan enfoques con ciertas
distinciones entre ellos, en su esencia se complementan y aciertan en mantener una

postura hacia lo socioantropolégico, lo culturalista como leal enfoque de 1o humano.

De una Aproximacion a una Reflexién Epistemoldgica

Los elementos que permiten dar idea sobre la concepcion de la realidad social
desde el punto de vista de esta investigacion, se han venido presentando a lo largo de
este corpus, sobre ello se hizo énfasis en el anterior capitulo a propdsito de referir la
fundamentacion teorico-epistemoldgica de la misma. Sin embargo, respondiendo al
requerimiento de que toda investigacion debe presentar de manera explicita la
orientacion epistemologica porque esta expresa el compromiso de dilucidar entre los
multiples caminos del tratamiento de los enfoques teodricos y de la relacion con la
practica, a continuacion se puede apreciar aspectos que expresan por si mismos la
manera de llegar al fendmeno social para generar el conocimiento, y como este puede

ser demostrado de manera tangible.

En el caso de esta investigacion, esta representado en el abordaje de los
elementos simbolicos-imaginarios concernientes al proceso salud-enfermedad,
emergentes de las manifestaciones magico-religiosas de los pueblos de la costa
carabobefia. Intencionalidad, que con en transcurrir y maduracion del proceso
investigativo se perfilo hacia la comprension del sentido subyacente de los procesos
simbolicos emergentes en el culto a San Juan Bautista en el pueblo de Borburata
inherentes al ya referido proceso salud-enfermedad. Esto, como eje de acciéon que
permitio dilucidar el camino para la interpretacion de ese mundo intersubjetivo como

universo de representaciones impregnadas de significaciones.
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Ya que el culto a este santo venerado por el pueblo, tal vez figura primordial de
un pantedon de divinidades, representa el devenir de un conglomerado de
experiencias anteriores, bien sean propias o transmitidas, que tienen historia y
representan como una suerte de esquema referencial para toda accidon consecutiva.
Fendémeno que constituye la fuente del conocimiento que da sustentacion a esta
investigacion; un acervo cultural presente en el inconsciente colectivo y expresado en
formas arquetipales, desde la concepcion posjungiana, ya detallada en capitulo que
antecede, que indujo al planteamiento de elementos que dieran direccionalidad al
desarrollo investigativo, para asi facilitar todo un transitar por la complejidad de un
proceso que diera apertura a la comprension del culto a los santos como eje de las
representaciones sociales de la salud como elemento de construccion social, donde
estd implicito un mundo de significaciones expresadas en concepciones inherentes a;

salud-enfermedad, cuerpo-naturaleza, vida-muerte.

Planteamiento que abrid el camino hacia un paradigma emergente
fundamentado en una visidn postpositivista, que permitié la seleccion de las
experiencias acaecidas en la trayectoria investigativa como apoyo al conocimiento
de la realidad, del mundo de la vida cotidiana de los actores del contexto objeto-
sujeto de la investigacion; de las vivencias, gestualidades, oralidades y toda
expresividad representativa de lo simbolico-imaginario, que de alguna manera
pudiesen ser asociadas a elementos concernientes al proceso salud-enfermedad. Y
asi, dar paso a la construccion del enfoque tedrico-metodologico para la comprension
de esta diada desde las vivencias cotidianas entendidas desde una perspectiva
legitima para el conocimiento cientifico, apoyada en esa interrelacion de saberes-

conocimientos interculturales emergidas del propio contexto de la accion.

Toda esta estructuracion conforma una reflexion epistemolodgica planteada
desde la perspectiva de Vasilachis (2006), quien al proponerla como requerimiento

en todo proceso investigativo en las ciencias sociales, también deja abierta la
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posibilidad de su construccion a partir de los propios desarrollos tedricos y de la

practica de la investigacion empirica. De esta manera:

Esta reflexion estd presente en la actividad cotidiana del cientifico
cuando intenta resolver problemas originarios de la investigacion, aunque
la lleve a cabo sin darle este nombre al plantearse interrogantes, acerca de
las particularidades de los sujetos, situaciones, acontecimientos, procesos
que analiza, acerca de las caracteristicas de los métodos con los que
accedera a ellos, acerca de los conceptos que habra de aplicar y, entre
otros, acerca de las teorias que perfilan el contenido seméntico de esos
conceptos, acerca del alcance o de las restricciones de las teorias
legitimadas como tales y acerca de la necesidad de verificar o de crear
teorias (pp. 45-46).

Esta autora, de trayectoria investigativa en el campo de las ciencias sociales
desde una perspectiva multidisciplinaria con marcado interés en el area de la
epistemologia y la cultura cualitativa sustenta su planteamiento en el hecho de que
la epistemologia se interroga acerca de varios aspectos del proceso investigativo, que
abarca desde el como la realidad puede ser conocida, acerca de las caracteristicas,
los fundamentos, sobre los presupuestos que orientan el proceso de conocimiento, la
obtencién de los resultados hasta la posibilidad de que el proceso pueda ser
compartido y reiterado por otros, esto como una forma de evaluar la confiabilidad de

dichos resultado.

Mientras la reflexion epistemoldgica, lejos de pretender ser una disciplina
acabada, constituye una actividad persistente, creadora, en permanente renovacion,
“(...) en la que las preguntas muerden avidamente, resquebrajan la céscara de un
fruto que no siempre esta maduro y cuyo dulzor, la mayor parte de las veces, se hace
esperar o no siempre se alcanza” (ibidem), ademés marca distancia al hecho de
buscar reglas comunes a los distintos procesos de conocimiento. De esta manera, la

reflexion epistemoldgica en su esencia, intenta rendir cuenta de las dificultades con
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las que el investigador pueda enfrentarse cuando las caracteristicas de lo que
proyecta conocer son inéditas, o cuando por sus mismas caracteristicas surge
dificultad alguna para ser observadas, registradas y comprendidas con o desde los
enfoques tedricos, conceptos existentes, y con las estrategias metodoldgicas

disponibles; bien sea de manera total o parcial.

De una Reflexion Epistemoldgica a una Decision Metodologica

Continuando con el mismo orden de ideas de parrafos que anteceden, y
considerando que toda reflexion epistemologica estd enraizada a la clarificacion de
los paradigmas vigentes en la produccion de conocimiento de cada disciplina, cobra
sentido la afirmacion de que toda reflexion epistemoldgica debe acompaifar a las
decisiones metodologicas a considerar para un abordaje investigativo. Esto, al
entender paradigma desde la concepcidon de Vasilachis (1992), como la
fundamentacion tedrico-metodoldgica utilizada por el investigador para la

interpretacion de los fendmenos sociales en un determinado contexto.

Esto implica que las respuestas a interrogantes procedente de una reflexion
epistemologica efectuadas en el contexto de una ciencia, no pueden configurar un
saber a priori a partir del cual se aborda la accion investigativa en las restantes
ciencias sino que por el contrario, toda disciplina cientifica debe plantearse su propio
proceso epistemologico, porque cada interrogante emerge del cumulo de
conocimiento de cada una de ellas, de acuerdo con la practica cotidiana de
investigacion. Asi: “La reflexion epistemoldgica es la que nos permite elucidar los
distintos paradigmas que dan diferentes respuesta a los interrogantes que se plantea la

epistemologia” (Vasilachis, 2006, p. 47).

De alli surgen los distintos paradigmas y cada uno con sus diversos
presupuestos ontologicos, es decir establecen una particular naturaleza de lo que ha

de ser conocido, y por supuesto proponen distintos métodos de conocimiento y
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diversos criterios de validez para evaluar la calidad investigativa. De esta manera es
la misma Vasilachis (ob. cit.) con su acervo en el campo de la investigacion
cualitativa, en quien me apoyo para dar respuestas legitimas a varias de mis
interrogantes sobre lo epistemologico y el camino metodoldgico a proseguir para esta
investigacion. Esto explica la razoén por la cual opté por emprender una reflexion
epistemologica a la manera que ella sugiere, lo cual cobra sentido en el pensamiento

de la autora cuando expresa:

(...) liberarse de los dogmatismos de las epistemologias que suponen que
la naturaleza ontolégica de lo conocido determina la existencia de una
sola forma legitima de conocer y, (...) reposar la mirada no en el
conocimiento cientifico ya producido sino en la préctica de investigacion,
en la ciencia que se estd haciendo, en los limites con los que quien intenta
conocer se enfrenta dia a dia, y en los esfuerzos que realiza para
superarlos (ibidem) (El subrayado es de la autora).

Desde este planteamiento, es plausible la coexistencia de paradigmas o modos
integrales de abordar y conocer la realidad, es decir lo epistemologico, y su
aceptacion se corresponde con la necesidad de mirar los distintos métodos que
encajan en los distintos paradigmas, mas para captar la complejidad y
multidimensionalidad de la naturaleza de la realidad que para avalar la validez de
resultados obtenidos (Moran-Ellis et al., 2006) como fin ultimo de la investigacion.
Asi, lograr tal proximidad al objeto-sujeto de estudio que permita esclarecer las

circunstancias que ofrezcan mayor fortaleza para conocer la realidad social.

De alli, la preponderancia de tener presente cuales métodos y estrategias
ofrecen la idoneidad requerida para recoger e interpretar informacion emergente del
mundo de la vida de los actores dentro de sus propios escenarios como contexto de la
accion investigativa, o como lo sintetiza Saavedra (2005), cuando ensaya sobre un
orden epistémico para una comprension del proceso salud-enfermedad, plantea que
es responder a “(...) como se gesta el espacio desde el cual se edifica el andamiaje

conceptual-interpretativo para acceder al conocimiento” (p. 77).
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Idea que complementa cuando afirma que es (...) la tarea de indagar a través de
cual logica de pensamiento construye el conocimiento y mediante cuales formas de el
pensamiento se explican tales mecanismos de acceso al conocer; (...) como se
construye la logica de los significados para conocer (ob. cit., p. 78). Postura que
junto con los aspectos procedentes del capitulo que antecede, contentivo de los
elementos tedrico-epistemologicos de esta investigacion, conforman la plataforma
que conllevan a la indagatoria sobre las posturas epistémicas que dan apertura a la
aprehension del conocimiento; de donde surge la opcidon de la complementariedad

apoyada por distintos autores.

Complementariedad, Complejidad y Multidimensional

En relacion a lo antes expuesto, Martinez (2010) hace énfasis en la dificultad y
hasta la imposibilidad en muchos casos, de poder demostrar la exclusividad de un
determinado enfoque, teoria, método y hasta disciplina o cualquier elemento
conceptual que se pretenda usar para el abordaje e interpretacion de realidad alguna.
De alli, que “(...) el principio de complementariedad subraya la incapacidad
humana de agotar la realidad con una sola perspectiva, punto de vista, enfoque,
optica o abordaje (...)” (p. 28). Es decir, que el mayor enriquecimiento en un proceso
investigativo, mas aun cuando es inherente al comportamiento humano, se logra con
un abordaje que contemple como en un todo coherente y légico los aportes de

diferentes disciplinas, enfoques y métodos.

Aspecto que representa una gran trascendencia epistemologica, ya que esta
complementariedad abre la posibilidad de ir mas all4a de los conceptos de objetividad
y subjetividad, para dar paso al enfoque como una perspectiva mental, que permite el
abordaje desde un punto de vista desde una situacion particular, distante de todo

criterio de universalidad profesado por la objetividad, y evitando los prejuicios
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personales de una extrema subjetividad. Razon por la cual, me uno al enaltecimiento

promulgado por este investigador venezolano, cuando menciona como:

La verdadera leccion del principio de complementariedad, la que puede

ser traducida a muchos campos del conocimiento, es sin duda esta

riqueza de lo real que desborda toda lengua, toda estructura logica, toda

clarificacion conceptual. Ya Aristoteles habia sefialado que el ser no se

da a si mismo como tal, sino solo por medio de diferentes aspectos o

categorias; es decir, que el ser es, en definitiva, muy evasivo

(Martinez, 1999, p. 92).

Principio de enraizamiento similar al enfoque de coexistencia de paradigmas
planteado por Vasilachis (2006), en el cual me apoyo para emprender la reflexion
epistemoldgica para este proceso investigativo, donde la complementariedad se
engancha como enunciado que sustenta el ensamblaje tedrico-epistemoldgico-
metodoldgico, presentado en este corpus de manera separada, s6lo con la idea de una
mejor organizacion de la informacién, porque lejos de constituir estancos, conforman
un todo. Es decir, un conglomerado estructurado por distintos enfoques, cuyas
conceptualizaciones, argumentos, visiones y concepciones, podrian ser consideradas

desde el reduccionismo, y hasta por algunos visionarios de la nueva ciencia humana,

como inconcebible, inaceptable y hasta como engendro.

Sin embargo, el principio de complementariedad cobra este sentido
legitimador para toda ciencia que intente la comprension del comportamiento
humano. Maés aun, considerando la necesidad de superar la elementalidad e
individualidad como caracteristicas que han predominado en la historia de las
ciencias humanas en el mundo occidental, donde en aras de superaciéon de la
valoracion de la objetividad y de la l6gica formal surge como opcioén epistemoldgica
otra forma aupada por diversos autores y que a pesar de haber existido a lo largo de
la historia, es a partir del siglo XIX cuando comienza a tomar auge como
metodologia de investigacion apta para el abordaje de los aspectos estructurales del

mundo real; los métodos cualitativos.
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Martinez (2010), en argumentacidon a propoésito del replanteamiento propuesto
para las bases epistemologicas del conocimiento y de la ciencia, refiere al enfoque
cualitativo para la investigacion como la otra forma caracterizada por ser
“relacional, sistémica, estructural, gestaltica, estereognosica y transdisciplinaria”
(p. 27), ademas de valorativa de hechos y personas por lo que son en si y de las redes
emergentes de sus interrelaciones, como elemento esencial de la naturaleza humana,
de las dimension inmaterial y espiritual del hombre. Pensamiento que responde al
modo de vida del género humano, a la propia practica de vida de un grupo social, de

una comunidad caracterizada por la temporalidad e historicidad.

De alli, que toda expresividad humana o pensar estd inserto en un paradigma,
que a su vez so6lo posee significado o sentido a la luz de una matriz epistémica o
modo particular y peculiar de asignar significados a los hechos. Esto, es ratificado
por Merleau-Ponty (1976), al refeir la imposibilidad de definir las estructuras
relacionadas con el conocimiento humano en términos de realidad externa, como
cosas del mundo fisico, sino que su definicion debe ir mas alla para ubicarlas como
conjuntos percibidos, que esencialmente consisten en una red de relaciones

percibidas, que mas que conocida, es vivida, o convivida.

Hacia una Comprension de los Procesos Simbdlicos

En atencion a lo anteriormente planteado, ya haciendo referencia de mi
inquietud primigenia, la comprension del comportamiento humano, y considerando
su vinculacion con las ciencias sociales, el surgimiento de los métodos cualitativos
como opcion epistemologica se corresponde con la intencionalidad y proposito
planteado para esta investigacion, elementos de donde surgieron directrices como
posibles guias para la accion y la propuesta de unas herramientas teorico-
epistemologicas-metodoldgicas. Aspectos, que se presentan obedeciendo a un

intento de ubicar el objeto-sujeto de estudio en un contexto tedrico-epistemologico
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que a la vez conforma un puente con lo metodoldgico, como sustentacion de los
elementos empiricos propios del mundo de vida de los actores sujetos de la accion

investigativa; todo esto plasmado en el capitulo que antecede y el presente.

Sin embargo, como el mismo desarrollo del proceso investigativo fue indicando
el camino a seguir, las herramientas teoricas presentadas pasaron a un plano posterior
al rastreo y busqueda de los elementos pretendidos y de otros emergentes del mismo
contexto. Es decir, la comprension de los procesos simbdlicos primeramente se hace
desde el propio mundo de su emergencia, para posteriormente ir al mundo tedrico
preexistente para una contrastacion y emergencia de nuevos elementos y posturas. Lo

cual coincide con lo propuesto por Moreno (2012), cuando expresa;

Ante las teorias, el investigador curioso, tiene el derecho de tomar una
postura de libre escogencia y critica distancia o aceptacion, nunca de
obligado seguimiento. La libertad de busqueda exige mas bien que el trato
con las distintas teorias se sittie no al principio sino al final del proceso
como referencias con las que dialogar y discutir los resultados sin que ello
signifique desconocerlas de partida. Una investigacion productora de
novedad de conocimiento exige de por si la elaboracion de teoria
emergente de toda ella pues hacer ciencia es hacer teoria como se ha
dicho muchas veces. Es desde esa produccion desde donde serd fructifero
dialogar con otras posibles elaboraciones sobre el mismo tema o sobre
temas con ella relacionados (p. 3) (El subrayado es de la autora).

En este sentido, la idoneidad de la investigacion cualitativa radica en que esta
engloba una diversidad de enfoques cientificos y corrientes investigativas, lo que
mantiene una armoénica concordancia con el enfoque de la complejidad multicultural,
lo cual se presenta en los fundamentos tedrico-epistemoldgicos de esta investigacion
como un punto de referencia porque su consideracion representa una perspectiva
donde la comprension de la realidad social se hace desde una logica emergente del
mismo mundo de la vida, desde la misma gente; actores, sujetos coparticipes en el

proceso investigativo. De alli, su caracteristica de ser un enfoque inclusivo.
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También busca apertura y diversidad tanto para el mundo social como
intelectual, en el sentido de que esta perspectiva multicultural hace énfasis en el
caracter de complejidad de las matrices culturales implicadas en una manifestacion
cultural especifica, como es el caso de esta investigacion, donde convergen
estructuras propias de un sincretismo magico-religioso lo cual significa la
intervencion de diversos estratos culturales, como: la cultura afrodescendiente, la
aborigen, la occidental, la magia, la religion, lo sacro, lo profano y otros elementos
que emergen, se entretejen y coexisten; muchos de ellos ya mencionado y otros lo

seran mas adelante.

El Constructo Metédico

De acuerdo a lo anterior, ya para entrar en materia del camino transitado en
correspondencia con propositos y directrices planteadas para esta investigacion, a
continuacion refiero cada uno de los elementos considerados para la accidon
investigativa, es decir aquellos que por su pertinencia epistemologica permitieron la
materializacion de lo cualitativo como camino para la aproximacion a los procesos
simbolicos-imaginarios emergentes del culto a San Juan Bautista como imagen
primordial en el mundo real vivido en la poblacion de Borburata como contexto

representacional de los pueblos de la costa carabobefia.

Accidn que mantuvo la mirada en la generacion de aportes al conocimiento bajo
el enfoque que contempla la necesidad de “emprender caminos propios y originales,
lo cual no indica desconocer el marco epistemologico desde el que se piensa sino
estar conscientes de ¢l y asumirlo sin dependencias o refutarlo y sustituirlo” (Moreno,
2012, p. 3). Postura, que generd el proceso de reflexion donde emerge la
fenomenologia como via para acceder a la matriz epistémica instaurada en el pueblo
de Borburata como contexto representativo de las poblaciones de la costa carabobeiia.

Es decir que la orientacion fenomenoldgica representa el camino de la fluidez de los
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procesos mentales que facilitaron el abordaje de los procesos simbolicos-imaginarios
subyacentes del culto a los santos en la ya nombrada poblacién, esto como una
realidad etnoepistémica; termino referido por Martinez (2010) a proposito de

mencionar una matriz espistémica contextualizada.

A la vez, la hermenéutica constituye el fundamento tedérico-metodologico para
la interpretacion sistematica de dichos procesos simbodlicos implicitos en las acciones
y el lenguaje, no entendidos en un sentido restringido sino como sistema relacional
humano. Es decir el lenguaje en términos de Mead (1973), como un vasto sistema de
simbolos significantes que hacen posible la interaccion y el desarrollo de pautas en el
proceso de organizacion social, lo cual contempla acciones conscientes como
inconscientes. Y ain mas alld en el sentido de Dilthey (1944; 1951), es decir
cualquier representacion que pueda tener significado alguno, como el
comportamiento en general y sus formas no verbales; todo lo implicado e implicante

del sistema cultural y organizacion social, en fin toda expresion de la vida humana.

Ahora bien, ;cémo llegar hasta la gente, hasta los grupos? ;Como abordarlos e
involucrarme como coinvestigadora de un proceso impregnado por la complejidad de
lo humano? ;Coémo acercarme al culto a San Juan Bautista, para la comprension de su
mundo de significados y significaciones? ;Qué método de la cultura cualitativa
permitird una mayor proximidad al mundo cotidiano de los lugarefios seguidores del
culto, evitando la intelectualizacion? Estas y otras interrogantes forman parte del
conglomerado que condujo hasta la reflexion-accion-reflexion investigativa, de
donde surge la opcion el enfoque Etnografico con una bateria de métodos y

estrategias compatibles para el abordaje del contexto.

Una etnografia que va mas alld de la conbebida SpraDley y McCurdy (1972),
como descripcién analitica de un escenario y grupos culturales intactos, para

inclinarse hacia la perspectiva de Goeetz y LeCompte (1988), quienes expresan que:
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“Ademas de producto, la etnografia es un proceso, una forma de estudiar la vida
humana. El disefio etnografico requiere estrategias de investigacion que conduzcan a
la reconstruccion cultural” (p. 28). Estrategias que proporcionan datos
fenomenologicos representativos de la concepcion del mundo real de los actores,
idoneo para estructurar la investigacion por su caracter empirico, naturalista y
multidimensional. “pretende construir descripciones de fendmenos globales en sus
diversos contextos y determinar, a partir de ellas, las complejas conexiones (...) que
afectan al comportamiento y las creencias en relaciéon con dichos fenomenos™ (ob.

cit., p. 29).

Todos estos elementos metodicos son presentados mas adelante de manera
explicita con la intencion de respetar cada uno de los momentos metodoldgicos
experimentados durante el proceso investigativo, sin que esto represente un orden
lineal del mismo, sino un intento de replica a través del apalabramiento de cada una
de las acciones. Hecho donde mantuve la mirada en el principio de
complementariedad, como legitimador de la logica implicita en este momento
metodoldgico, representativo de una trascendencia de la objetividad dictada por la
universalidad y de la subjetividad sesgada por los prejuicios personales, para dar

paso a la riqueza del mundo real, a lo cotidiano, al mundo popular del borburatefio.

Pensamiento que podria lucir desprendido de toda pretension cientifica, sin
embargo cobra sentido en las palabras de Hegel (1966), cuando expresa “(...) que lo
verdadero tiene por naturaleza el abrirse paso al llegar su tiempo y de que sélo
aparece cuando éste llega, razon por la cual nunca se presenta prematuramente ni se
encuentra con un publico atn no preparado” (p. 47). También cobra sentido en el
pensamiento de Moreno (2012), para hacer mencién de un autor contemporaneo y
relacionado estrechamente con el mundo-de-vida del contexto latinoamericano,

especificamente del venezolano popular. Esto, al expresar en su disertacion:
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La curiosidad, inseparable del impulso investigador, no puede existir sin
libertad. Pretender enclaustrarla en los frios muros de métodos
supuestamente probados, teorias que se declaran universalmente
aceptadas, siendo que ninguna nunca, afortunadamente, lo ha sido ni lo
es, 0 en minuciosos reglamentos de tesis sometidos a estrictas reglas de
evaluacion que muchas veces muestran, mas que una sensata y
encomiable voluntad de seriedad responsable, un tiranico ejercicio de
poder y el panico de la burocracia académica a la expresion de la
creatividad y del cambio, es eliminarla sin mas y con ella toda posibilidad
de investigacion propiamente dicha. (p. 2).

Antes de continuar con el despliegue contentivo de especificaciones sobre el
constructo metodico de este proceso investigativo, a continuacién presento se
presenta esquema donde se puede visualizar una sintesis del mismo, donde sélo
estan presente las estructuras basicas emergentes del proceso de reflexion que dio

apertura a la construccion de la metodica.

FENOMENOLOGIA; Y para acceder ala
., matriz epistémica
Proceso de Reflexion I
emerge

Orientacién fenomenolégica,
camino de la fluidez para el
abordaje de lo simbélico

HERMENEUTICA; Ftndamento teorico-
epistemolégico para la
interpretacion de los procesos
simbolicos-imaginarios

CONSTRUCTO METODICO

Lenguaje: Verbal
No verbal

Reflexion-Accion-Reflexion

N ETNOGRAFI4: Enrfoque para el abordaje del

contexto

T
Estrategias

Recursos

Esquema 3: Sintesis de la emergencia del constructo metédico
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Hacia una Fenomenologia del Mundo Social

Hablar sobre cualquier aspecto concerniente al mundo de la fenomenologia, es
condicio sine qua non referir a Husserl (1859-1938), filésofo aleman, teorico
fundamental de esta corriente del pensamiento, con la cual intenta establecer una base
epistemologica para fundamentar el caracter cientifico de la filosofia, y encuentra en
el método que llam6 fenomenoldgico. De esta manera, el pensamiento husserliano en
su propuesta de superar el obstaculo entre el racionalismo y el empirismo, y de la
actitud naturalista y psicologista predominante en el pensamiento clésico, se convierte
en uno de los movimientos filos6ficos mas significativos del siglo XX, y que aun en

el siglo XXI mantiene vitalidad.

La fenomenologia para Husserl (1962) constituye el estudio de los fendmenos
tal como son experimentados, vividos y percibidos por el hombre. Este crea el
concepto de Lebenswelt para referir toda accidon o actuacion cultural, bien sea
individual o colectiva que conforma el denominado mundo de vida o mundo vivido, y
asi expresar la matriz de este mundo vivido desde su propio significado. En fin, la
fenomenologia es teoria y es método, que desde su génesis y a lo largo de su
evolucion ha estudiado las realidades humanas como son en si; permitiendo que se
manifiesten por si mismas, sin  constriccidon externa alguna, sino respetando su

espontaneo afloramiento, su totalidad.

De esta manera, es concebida como la ciencia que trata de descubrir las
estructuras esenciales de la consciencia, su fin mas alla de describir un fenémeno
singular, es develar en €l la esencia, lo cual hace que ese fendmenos o realidad sea
lo que es, y no otra cosa valida y util universal cientificamente. Husserl (1970) es de
la idea de que “(...) todo conocimiento genuino y, en particular, todo conocimiento
cientifico, se apoya en nuestra evidencia interna: en la medida en que esta evidencia

se extiende, se extiende también el concepto de conocimiento” (p. 61). Y la esencia a
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pesar de que aparece solo en las intuiciones de los seres individuales, posee un
caracter de irreductibilidad que le permite no reducirse a ellos, ademas estd fuera de
un tiempo y un espacio, es decir no se circunscribe a coordenada temporoespacial

alguna.

Asi, en esta orientacion epistemoldgica se va desplazando el acento del
concepto de conocimiento nomotético o universal en las ciencias humanas, hacia el
conocimiento ideografico o particular. Lo cual es comparado por Martinez (2010)
con lo que hacen por autores considerados postmodernistas como Lyotard, Deleuze y
Braudillard, quienes se enfocan en una direccion similar, también por otros como
Foucault con su desmetaforizacion y Derrida con su desconstruccion. Han sido
diversos los autores seguidores de la corriente fenomenoldgica, algunos de ellos
considerados de alguna manera para esta investigacion como es el caso de Scheler,
Heidegger, Merleau-Ponty, Ricoeur, Hegel, Gadamer, Schutz, la concepcion de este

ultimo es centro de atencion para esta investigacion, entre otros.

Considerando todos los elementos anteriormente planteados, incluyendo
sospechas y propositos que permitieron estructurar desde la situacidén a investigar,
hasta las herramientas teorico-epistemoldgicas-metodologicas como parte de un plan
para el proceso investigativo, es relevante en este momento hacer énfasis en la
perspectiva tedrica fenomenoldgica como matriz epistemoldgica del objeto-sujeto de
esta investigacion, lo cual implica su comprension, no como algo empiricamente
conformado ni fenoménicamente dado, sino como fenomenoldgicamente constituido
a partir del desarrollo de una multiplicidad de practicas sociales, las cuales son socio-
histéricas porque responden a lo social-convivido de un grupo socialmente
organizado en permanente confrontacion de donde emergen innumerables procesos;

expresividad de la complejidad humana.
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De alli, la preponderancia de la comprension de los procesos simbolicos-
imaginarios subyacentes primeramente del culto a San Juan Bautista como divinidad
primordial para el pueblo de Borburata, luego a San Pedro del Manglar como santo de
familia que también forma parte del pantedon popular de este pueblo, como
fendomeno social desde la propia vision de los actores, como viven su propio mundo.
Es decir, darle importancia a lo que las personas perciben como importante, como lo
describid Jack Douglas en 1970 cuando refirié6 que conforman materia significativa
las fuerzas que mueven a los seres humanos como seres humanos; sus ideas,

sentimientos y motivos internos.

Ahora bien, considerar el objeto-sujeto de estudio de esta investigaciéon y su
asociacion con lo fenomenologico como matriz epistemoldgica, implica considerar
una fenomenologia desde el sentido de Schutz (1932-1967), quien concentrado en la
estructura del mundo del sentido comun en la vida cotidiana e influenciado por las
ideas Weber, Bergson y més atn por las de Husserl, de quien parte para su andlisis y
posterior traduccion de su Filosofia Fenomenologica a conceptos sociologicos, para
elaborar su teoria sobre la fenomenologia del mundo social. Mientras, la
Fenomenologia de Husserl (1962) expresa compromiso de penetrar en los distintos
estratos construidos por los propios actores del mundo social con la finalidad de
alcanzar el ego trascendental, conformado por la estructura esencial de la conciencia,
Schutz (1974) refiere el ego trascendental como el universo de la vida consciente, la
corriente integra de pensamiento, con todos sus dinamismos y sus cogitaciones y

experiencias.

En este sentido, Schutz (ob. cit.) considerd que el ego trascendental de Husserl
estuvo centrado en caracteristicas basicas e invariables de la consciencia humana, por
lo que catalogd su enfoque fenomenolégico como una ciencia eidética,
despreocupada por la existencia, centrada en la esencia; sobretodo en la esencia de la

consciencia, del ego trascendental. Sin embargo, la concepcion de una conciencia
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como proceso que otorga significado a los objetos, nucleo de la fenomenologia de
Husserl, constituy6 el punto de partida del enfoque fenomenoldgico de Schutz. La
cual, se distanci6 de la conciencia pero ofrecid grandes reflexiones, especialmente en
ideas sobre significados y motivos, es decir se desplaza desde lo meramente filosofico

para llegar al mundo de lo social, y de esta manera abarca lo cultural.

En este sentido, el enfoque fenomenologico schutziano se centra en el analisis
de la intersubjetividad, del mundo de la vida y del mundo social. Desde donde, abarca
una preocupacion por la relacion dialéctica emergente del modo en que las personas
construyen su realidad social y la vida presente inmediata. Lo que representa, una
realidad ineludible que ha sido construida por otros y seguiran construyendo (Ritzer,
2001). Realidades que conforman una totalidad de vida de las personas y dan un
sentido a su mundo cultural, a su mundo de su vida cotidiana que ya trae cimientos

donde se seguird construyendo.

Hermenéutica, lo simbdlico-Imaginario y Comprension del Sentido

Sobre el término hermenéutica, Grondin (1999) presenta varias direcciones de
su significado, primeramente desde su comprension etimologica tiene como objeto
hacer comprensible un sentido, luego expone el pensamiento de varios autores con los
significados que otorgan desde sus propias interpretaciones. Expresar, en el sentido
de afirmar, hablar; explicar en el sentido de interpretar, aclarar y traducir en el
sentido de trasladar (Ebeling, 1959), lo cual desde las propias palabras de Grondin
(ob. cit.) es incluyente de entender la hermenéutica como “el traslado de sonidos
extraios a un discurso familiar, es en cierto modo interpretar. (...) De esta manera

quedan dos significados principales (...): expresar e interpretar (p. 45).

En este sentido, prosigue explicando este estudioso de la filosofia y la

hermenéutica que se puede captar un denominador comun, “ya que en fondo se trata
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en ambos casos de un movimiento semejante del espiritu que apunta a la
comprension, s6lo que uno se dirige hacia fuera y el otro hacia adentro” (ibidem), lo

compara con lo formulado por Pépin (1988) y expone que:

En el acto de «expresar» el espiritu en cierto modo da a conocer al
exterior su contenido interior, mientras que el «interpretar» trata de
penetrar lo expresado acerca de su contenido interior. En ambas
direcciones se trata, por tanto, de un hacer comprensible o de una
mediacion de determinados sentidos. El interpretar busca el sentido
interior detras de lo expresado, en tanto el expresar da a conocer algo
interior.

Esto permite comprender por qué los griegos entendian el expresar como
un «expresar» (...). El discurso expresado es puramente la traslacion de
pensamientos a palabras. (...). En este sentido la oracion es la mediadora
entre los pensamientos y el destinatario (ibidem).

El concepto de hermenéutica se la observa por primera vez en el Corpus
platonico, en el Politikos su funcion es de caracter sagrado, en la Epinomis es
ubicada junto al arte de la adivinacion como dos maneras de saber que no es posible
llegar a la verdad, puesto que la hermenéutica es solo puede comprender lo
expresado, sin embargo a través de ella no se puede saber si es verdad (ob. cit.). Es
decir, si bien es cierto que a través de la hermenéutica se puede captar un sentido de

algo expresado, ésta no posee la cualidad de poder averiguar su verdad.

De manera tal, que sobre el concepto de hermenéutica se pueden conseguir
distintas acepciones e interpretaciones que le asignan diversas funciones, hasta la de
mediadora entre los dioses y los seres humanos por parte de algin profeta quien
explicaba la palabra inspirado por la divinidad. Asi su concepcion como arte de la
interpretacion se remonta a épocas remotas, cuando se comienza a desarrollar la
interpretacion de los mitos, y hasta la tradicion griega de 4los rapsodas. Y el

hermeneuta concebido como el mediador de un intermediario, cuya funcion puede
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ser extendible hasta el infinito, ya que siempre hay mas que decir y mediar de lo que

se puede expresar en palabras en cada momento.

Desde la misma antigiiedad, esta funciéon de mediacién de lo hermenéutico se
llegd a asociar en el sentido etimologico con Hermes como dios mediador, idea que
el mismo Grondin (ob. cit.) pone en tela de juicio por considerarla “demasiado
obvia para ser verdadera” (p. 47), y afirmar que como ninguna otra interpretacion
etimoldgica ha conseguido imponerse, la cuestion de la procedencia del campo
semantico de la palabra hermenéutica debe permanecer abierta. Lo que si bien es
cierto, tomado de las palabras de Ricoeur (2003) es que la hermenéutica no puede
seguir siendo una cuestion s6lo de especialistas, de los intérpretes de los ordculos o
de personas prodigiosas, ella en si misma pone en juego el asunto general de la

comprension.

Esto se entiende cuando el mismo autor sefiala que ninguna interpretacion
relevante puedo constituirse sin mirar y asumir de alguna manera, en una época
antigua los modos de comprension subyacentes de los mitos, alegorias, metaforas,
entre otras. De manera tal que este vinculo de la interpretacion con la comprension es
confirmado por uno de los sentidos de la misma palabra hermenéutica, proveniente
del tratado aristotélico con ese mismo nombre, que en el fondo se encarga de la
logica de la oracion, lo que indica que el término se “atafie a todo discurso
significante; mas aun el discurso significante es hemeneia; hay hermeneia porque la
anunciacion es una captura de lo real por medio de expresiones significantes, y no un

extracto de supuestas impresiones provenientes de las cosas mismas” (p. 10).

Ahora bien, desde su primera aparicion en el siglo XVIII el término refiere la
ciencia o arte de la interpretacion, y hasta finales del XIX habia adoptado una forma
de una disciplina ofrecia indicar las reglas para una correcta interpretacion. Esta se

limitaba a dar instrucciones meramente metodologicas las ciencias especialmente
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interpretativas para asi prevenir todo sentido de arbitrariedad en el campo de la
interpretativa. También de alguna manera pudo ser entendida como una disciplina

auxiliar en campo disciplinar que se ocupaba de la interpretacion de signos.

De este modo surge una hermenéutica sacra asociada a la teologia, una profana
asociada a la filosofia y una juridica. Posterior a Schleiermacher (1768-1834),
Droysen (1808-1884) y Dilthey (1833-1911) quienes desarrollan un enfoque titulado
filosofia hermenéutica, y Grondin (1999) cataloga como los abuelos de la
hermenéutica contemporanea, surge una hermenéutica filoséfica con Gadamer
(1900-2002) y Ricoeur (1913-2005). De esta manera, especificamente con Gadamer
surge la hermenéutica universal ya “en forma de una teoria de la condicion historica

y lingiiistica omnipresente en nuestra experiencia” (ob. cit., p. 21).

La hermenéutica posee un horizonte dialéctico y mas precisamente dialdgico,
esta como arte de comprender el discurso del otro participa en una busqueda
dialogica del saber, ya que para entender el texto se debe entrar se debe establecer y
entrar en un dialogo con €l y captar asi la esencia de lo que las palabras dicen de
forma inmediata. De alli su apoyo en una base dialéctica para interpretar el texto, le
debe hacer preguntas y dejar también que el mismo texto plantee preguntas, lo que
implica leer entre lineas. Es decir, que cada palabra escrita en misma constituye una
oferta de didlogo, y es en este merco dialéogico donde estd la esencia del circulo

hermenéutico.

Esto, desde las misma palabras de Gadamer en 1993, a proposito de prologar la
version francesa de la obra versada sobre hermenéutica filosofica del ya mencionado
Grondin publicada en espafol en 1999, cuando afirma: “Ma4s, la hermenéutica no
pretende la objetivacion, sino el escucharse mutuamente, y también, por ejemplo, al
escuchar a alguien que sabe narrar. Es ahi donde comienza lo imponderable al que

nos referimos cuando los seres humanos se entienden” (p. 13). Cuestion que
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reafirma cuando expresa que el alma de la hermenéutica es la posibilidad de que el

otro tenga razon.

La hermenéutica es defensora de la idea de que las experiencias que hacemos
con la verdad estan implicadas en nuestras situaciones, lo cual significa en didlogo
que llevamos de manera constante con nosotros mismos y con los otros. Por otra
parte, estd asociada a la fenomenologia porque su carécter interpretativo se origina en
lo fenomenoldgico, sin embargo en su variante con este sentido al parecer ya no
ensefia de qué manera se debe interpretar, sino que se encarga de como se interpreta
de hecho. De alli, que sus dos vertientes fundamentales sean la normativa, la

metoddica y la misma fenomenologia. En palabras del mismo Grondin (ob. cit.):

Interpretar es aqui hacer comprensible o traducir sentidos extrafios en
comprensibles (no necesariamente en sentidos familiares, puesto que
también lo no familiar como tal puede hacerse accesible a la
comprension). A este proceso de comprension se dedica la teoria
hermenéutica. Puede parecer secundario si se lo considera, s6lo como un
pequefio componente de la experiencia humana, pero adquiere una
relevancia universal cuando nos damos cuenta de que todas las acciones
humanas tienen como base cierto proceso de hacerse comprensibles,
aunque solo fuesen a modo de meta lejana. La pretension de universalidad
de la hermenéutica dara testimonio de ello (pp. 42-43).

Ahora centrandonos en el sujeto-objeto de estudio de esta investigacion, entra
en juego el simbolismo, “entendido como ese dmbito intermedio psicoanimico que
configura el quehacer especifico o cultural del hombre en cosmo (Ortiz-Osés, 1995,
p. 45), donde estan implicitos ademas de la nocidon de simbolo, las estructuras
arquetipales y el sentido, este ultimo como alimento simbdlico del alma o espiritu del
hombre, que emerge en la juncion del inconsciente y el consciente. Es aqui donde
entra en juego la hermenéutica para la comprension de ese sentido, desde un contexto
como texto impregnado de un lenguaje simbolico, donde se desdena sobre cualquier

postura con pretension de cientificidad cldsica, donde la dialéctica cobra el sentido
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propuesto por el prenombrado autor y toma una postura de dialéctica, por

coimplicidad de los contrarios.

Esto, en consideracion a todo lo anteriormente planteado y retomando que el eje
de esta investigacion esta conformado por los procesos simbolicos-imaginarios
emergentes primeramente de un culto magico-religioso a San Juan Bautista, cuya
devocion de origen ancestral y su representacion es como imagen primordial en un
panteon de divinidades, donde se entretejen una suerte de intersubjetividades donde
se confabulan relaciones de dominacion-opresion-.explotacion que se transfiguran
simbdlicamente en el contexto de los mundos de vida propio de tales interrelaciones,
las cuales se cristalizan-condensan en culto a los santos. Comprension que se

desarrolla desde la vision de un enfoque fenomenoldgico, hermenéutico y simbolico.

En este sentido, partir de la idea de una hermenéutica para la interpretacion de
lo simbdlico posee implicancia con procesos de significacion que se refieren a
realidades, entonces aqui nos encontramos con el planteamiento de una hermenéutica
en el sentido de Ortiz-Osés (1996) cuando hace la interpretacion de la diosa madre
desde la mitologia vasca, el autor refiere: “Nos hallamos con una metodologia
hermenéutico-simbdlica, la cual plantea la interpretacion del sentido (...)
Hermenéutica simbolica que busca el arquetipo transtextual, o sea, el sentido
consentido o axiologia vivida (convivida)” (pp. 28-29). Lo cual, guarda concordancia
con ideas que conforman el corpus del trabajo, expuestas en capitulos que anteceden
donde he mencionado a autores de distintas areas disciplinarias como; Jung y Circulo

Eranos, Durand, Lévi-Strauss, Malinowski, entre otros.

Es decir, planteo una hermenéutica que me permita llegar al sentido epistémico
de lo que busco (Moreno, 1993), a una realidad humana determinada. Realidad, que
pretendo comprender desde el abordaje de los procesos simbdlicos emergentes de un

culto magico-religioso y su asociacion al proceso salud-enfermedad, lo que implica lo
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subjetivo y lo sociocognitivo; representaciones, ritos, mitos, creencias, simbolos y
otras estructuras relacionadas. Es decir, entrar en el mundo de unas estructuras que
me permitan visualizar-dilucidar el mundo simbolico que ha permitido Ia
construccion social de los actores del mundo investigado. Al repecto, Berger y
Luckmann (1968) en cuerpo tedrico sobre la construccion social de la realidad,

exponen que:

El universo simbolico se concibe como la matriz de todos los
significados objetivados socialmente y subjetivamente reales; toda la
sociedad historica y la biografia de un individuo se ven como hechos
que ocurren dentro de ese universo. Lo que tiene particular
importancia es que las situaciones marginales de la vida del individuo
(marginales porque no se incluyen en la realidad de existencia
cotidiana en la sociedad) también entran dentro del universo
simbdlico. Esas situaciones se experimentan en los suefios y fantasias
como areas de significado separadas de la vida cotidiana y dotadas de
una realidad peculiar propia.

(...)

El universo simbodlico se construye, por supuesto, mediante
objetivaciones sociales. Sin embargo, su capacidad para atribuir
significados supera ampliamente el dominio de la vida social, de
modo que el individuo puede “ubicarse” dentro de ¢l aun en sus
experiencias mas solitarias (pp. 125-126).

De tal manera, que para abordar el proceso hermenéutico-simbolico me ubico en
la experiencia vivida, en el sentido de Moreno (1993) “(...) una experiencia-de-vida
total, y por lo tanto, de-relacion” (p. 75). Lo que indica, una experiencia de vida de
un sujeto entendido como “ser-de-relacion, implicado en totalidad relacional que
vive” (ibidem). Es decir, en el mundo de la vida cotidiana, el mundo intersubjetivo
donde las personas crean su realidad social constrefiidas por las estructuras socio-
culturales ya creadas por sus ancestros. A pesar, de que gran parte es comun a todas
las personas también existen aspectos privados, biograficamente articulados, de ese
mundo; aspectos que se corresponden con la fenomenologia schutziana, ya antes

referida.
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Por lo tanto y sustentindome en el premencionado principio de
complementariedad, es plausible hablar de un enfoque hermenéutico-simbolico-
fenomenoldgico dentro de un constructo metddico  que pretende rastrear,
comprender y entender procesos simbolicos, a través del culto a los santos y todas
sus implicancias como texto para la construccion del sentido. Un sentido, entendido
desde una vision de teoria social como ciencia multicultural, que da apertura a que
todas las estructuras propias del simbolismo como lo magico-religioso, acciones
ritualisticas, mitos, creencias, entre otros, loables de ser abordados como parte de la
cosmovision de la mayoria de los pueblos costeros, digna de ser incluida en el
ambito de la cultura cientifica, ademas respetada y considerada dentro de las politicas

sociales en el campo socioeducativo de la salud.

Lo Sociocritico y la Develacion de Estructuras Ocultas

Considerando lo anteriormente planteado, es laudable afirmar que esta
investigacion también mantiene cierta implicancia con la teoria sociocritica o como
lo denomina Rodriguez (2010), con un socioanalisis complementarista. Esto, no
como eje interno en lo concerniente a los procesos simbolicos como tal, sino como
elemento que mantiene cercania con el abordaje investigativo, tampoco en el sentido
de ideologia sino por el apoyo que este confiere a través de sus postulados que dan
apertura para establecer criterios ante el mundo social y toda su implicancia,
considerando que este proceso investigativo conlleva a develar esas estructuras que
han permanecido ocultas, y que pueden ser empleadas para una transformacion social
de grupos humanos que a lo largo de su historicidad, han estado sometidos por

credos de poder.

Tal es el caso de la preponderancia que pretende mantener la religion

predominante sobre el mundo de la religiosidad popular como expresividad del
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pueblo borburatefio. En este sentido, lo simbolico-imaginario, magico-religioso seria
el producto de la condensacion de multiples dmbitos de sentido-deseos, pasiones,
sueflos, imaginarios, realidad-vida cotidiana, entre otros, que toman cuerpo en el
culto a los santos. Aspectos que a pesar de estar expuestos de manera mas detallada
en el proximo capitulo, se pueden evidenciar desde la lectura sobre el contexto,

donde se disputa el mismo hecho del patrocinio del pueblo.

Patrocinio, que para la iglesia catolica es el Santisimo Cristo de la Salud,
imagen que tal vez intenta desplazar a través de una historia llena milagros atrayente
de foraneos peregrinos, a un San Juan Bautista Infante a quien sus devotos, lugarefios
y foréneos, generalmente rinden culto acompafidandole en su parranda, recibiéndolo
en sus hogares donde se comparten comidas y bebidas, donde emerge tal sinergia
entre el santo, sus mujeres cuidadoras, cargadores, bandereros, atrileros, tamboreros,
maraqueros, cantadores, san juaneros y parranderos, que el culto durante toda su
larga trayectoria temporoespacial, se transfigura en grito al unisono de un pueblo
que revive afio tras afio un elemento inherente a su mundo sociohistorico aln

presente en su memoria colectiva.

En relacion a esto, Rodriguez (2006) en su critica del sujeto como fundante de
una reflexion critica sobre lo social refiere que basicamente Marcuse da “(...) cuenta
de las continuidades estructurales alienantes contenidas en la racionalidad de la
sociedad industrial avanzada” (p. 22). Igualmente, explica como para este filosofo y
sociologo aleman la ideologia es el proceso que permite una reproduccion infinita de
la racionalidad instrumental y de mercado, partiendo de la instauraciéon en el
inconsciente de la logica del aparato de produccion propia de una sociedad capitalista

postindustrial. De manera tal que:

La racionalidad instrumental se convierte asi en el principio de
realidad que instalado en el aparato psiquico asume el rol de
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gramatica de produccion y reconocimiento de sentido estructurando
de esta manera al inconsciente para generar sumision a la
maquinaria de produccion-consumo (ibidem)

De esta manera, el paradigma sociocritico tras analizar procesos de
comunicacionales propios de sociedades excluyentes también abarca los elementos
afectivos responsables de la invisibilidad de las formas de dominacidon en esa
sociedad y orienta hacia la emancipacion y liberacion dentro de sus propios
contextos. De alli, su gran interés en estructuras que permitan proximidad a la
realidad como praxis de vida cotidiana, por lo que toma en cuenta supuestos,
creencias y saberes para asi partir de lo irracional a lo racional, de lo inconsciente a
lo consciente, de lo mecanizado a lo reflexivo. De esta manera, los tedricos criticos
centran su atencion en la actividad humana y a las grandes estructuras sociales que

emergen de ésta.

Otro aspecto relevante dentro de este paradigma es su caracter dialéctico, lo que
implica un enfoque sobre la totalidad social. Asi, dentro de las principales
contribuciones de este paradigma Ritzer (2002) cita consideracion de Connerton
(1976), quien refiere la imposibilidad de comprension de ninglin aspecto parcial de la
vida social y ningiin fendémeno aislado, sin que se relacione con la historia y con la
estructura social pensada como una entidad global. Lo que implica, preocupacion
por la interrelacion entre los multiples niveles del mundo social; conciencia
individual, superestructura cultural y estructura econémica. Por lo que la dialéctica,
también supone una prescripcion metodologica que permita abarcar todos los

componentes de la vida social.

También, Habermas (2002a) expresa que “(...) el estudio de la «comunidad
societal» y de la cultura no puede desconectarse tan facilmente de los problemas de
fundamentos de las ciencias sociales (...)” (p. 21). Este filésofo y socidlogo aleman,

miembro de la segunda generacion de la Teoria Critica de la Sociedad, de donde
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introdujo su teoria de la accion comunicativa para dar razén de los fundamentos
normativos para el paradigma critico de la sociedad, también, en su critica de la
razon funcionalista, expresa que su teoria representa una alternativa a la filosofia de
la historia. La cual se ha vuelto insostenible a pesar de que la vieja Teoria Critica

permanecio ligada a ella.

Sin embargo, el mismo autor asegura que ya ninguna teoria, enfoque o
paradigma social requiere asegurarse de los contenidos normativos de la cultura
burguesa, del arte ni del pensamiento filosofico por via de una critica ideoldgica. Lo
que indica, que las ciencias sociales estan en la capacidad de establecer relaciones de
cooperacion con la filosofia que asuma la tarea de realizar un trabajo preliminar para
una teoria de la racionalidad. Esto considerando que en la cultura moderna sucede lo
mismo que con la Fisica newtoniana, lo mismo que la ciencia tampoco la cultura
requiere de una fundamentacion filoséfica. Por otra parte, en la modernidad la cultura
ha logrado extraer de si misma estructuras de racionalidad con que Weber se

encontrd y describié como esferas culturales de valor.

De esta manera, Habermas (2002b) en el cuerpo de su Teoria de Accion
Comunicativa expone ideas que debaten con las reinantes en la razon instrumental
propia del positivismo, con la idea de desarrollar el concepto de una nueva
racionalidad autoemancipadora. Ya que, los hijos de la modernidad tampoco
requieren pasar por la critica de la razon pura ni por la razén préctica para aprender a
dividir la tradicidon cultural. Asi, las ciencias se desprenden lentamente de los
antiguos escombros de imagenes del mundo; renuncia a la interpretacion de la
naturaleza y de la historia en conjunto. Postura, que la misma teoria de la accion

social explica de la siguiente manera:
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(...) es la propia evolucion social la que tiene que generar los problemas
que objetivamente abran a los contemporaneos un acceso privilegiado a
las estructuras generales de su mundo de vida.

(..)

Tal vez esta probadora amenaza, un desafio que pone en cuestion las
estructuras simbolicas del mundo de la vida en su totalidad, explique
por qué éstas se nos han vuelto accesibles precisamente a nosotros. (ob.
cit., p. 572)

Por consiguiente, gana sentido esta investigacion que centrada en los procesos
simbdlicos emergentes de un ritual magico-religioso atado a vivencias ancestrales,
que conlleva a la construccion de un modelo tedrico-metodologico para la
comprension del proceso salud-enfermedad desde la vision del propio contexto,
donde emerge la multiculturalidad como apoyo. De donde, surge el proceso de una
nueva racionalidad autoemancipadora aupada por el paradigma sociocritico, ya que
sera del mundo de la vida cotidiana del pueblo de donde surgen todos los aspectos a
considerar para la investigacion donde la dialogicidad investigadora-actores conlleva

a un proceso de coinvestigacion.

Para lo cual se parte del rastreo y comprension de todos esos aspectos
simbolicos-imaginarios relacionados con representaciones sociales sobre salud como
proceso de construccion social, incluyendo conceptos como salud-enfermedad,
cuerpo-naturaleza y vida-muerte. También, la busqueda de la huella de la eficacia
simbolica en practicas terapéuticas y en acciones milagrosas o favores concedidos
por los santos estuvo presente, para de esta manera lograr a través del contraste de los
hallazgos con los enfoques tedricos formales, los elementos requeridos para el
modelo tedrico-metodologico para la comprension del proceso-salud enfermedad
desde la compleja realidad humana, donde la multiculturalidad marca su pauta; el

cual se presenta mas adelante.
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Heuristica del Disefio de la Investigacion

Primeramente es necesario referir que la palabra heuristica procede del término
griego heurisken que significa descubrir, encontrar, hallar, inventar, etimologia que
comparte con eureka. Significado que da sentido a este momento investigativo,
cuando la pretension es exponer de manera explicita métodos y estrategias que se
fueron incorporando paulatinamente a este proceso, ya que por sus caracteristicas y
por encajar en la estructura epistemologica de la investigacion facilitaron el abordaje,
los hallazgos y la produccion del conocimiento, y que finalmente se pueden nombrar

como parte del conglomerado llamado en este momento disefio de la investigacion.

Heuristica que parte de la concepcion de Wright Mills (1959), quien en su

conclusion sobre la imaginacion socioldgica expreso:

Sea un buen artesano: evite un conjunto rigido de procedimientos.
Por sobre todo, trate de desarrollar y aplicar la imaginacion
sociologica. Eluda el fetichismo del método y la técnica. Impulse la
rehabilitacion de una artesania intelectual no presuntuosa, y trate de
convertirse en artesano usted mismo. Que cada hombre es su propio
metodologo (...) (p. 224).

En atencion a esto y considerando todo lo expuesto en los distintos capitulos de
este corpus, el desarrollo de este proceso investigativo direccionado a través de un
constructo metddico centrado en lo cualitativo, como ya se ha venido sefialando,
facilitd en todo momento la orientacion hacia la generacion de informacion que
conllevo a la emergencia del verstehen™ weberiano. Es decir, la comprension de los

motivos y creencias implicitas a las acciones de la gente relacionadas con el culto a

® Palabra alemana para sefialar comprension, Las ideas de Weber sobre la verstehen eran
relativamente comunes entre los historiadores alemanes de su época y se derivaba de un campo
conocido como hermenéutica (Mueller-Wollmer, 1985; Pressler y Dasilva, 1966. Citado por Ritzer,
2001).
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los santos como practica magico-religiosa, y hasta una proximidad al descubrimiento
de la existencia de algunas practicas terapéuticas, lo cual a pesar de ser aparentemente
escasas, dieron indicio de la existencia de algin sistema de curanderismo oculto y de

su emergente eficacia simbolica.

Es importante sefialar que las guias para la acciones investigativa implicitas en
las ya sefaladas directrices, se mostraron susceptibles de seguir una dialéctica ya que
en ningin momento representaron una linea recta inquebrantable, sino por el
contrario un punto de partida para un devenir sin expectativa alguna. Es decir, un
proceso que facilitdé una hermeneusis para la comprension del sentido desde lo
simbdlico-imaginario, y el logro de la contrastacion de los hallazgos con enfoques
teodricos que apoyaron la investigacion, sin perder de vista al propio contexto, tanto
en lo individual como colectivo; a la gente de donde emergidé todo elemento

impregnado de significados.

El Abordaje de la Accién Investigativa

El abordaje a la comunidad se hace considerando el enfoque etnografico, cuyo
caracter fluido y abierto permite seleccionar y construir en ¢l los diversos métodos
para recolectar la informacion, y es el investigador quien selecciona las estrategias
para esto, de acuerdo a la definicion e idea sobre una investigacion legitima (Goetz y
LeCompte, 1998). En tal sentido, comienzo a interrelacionarme con la gente y con los
distintos aspectos inherentes al culto a San Juan Bautista. Esto, permitié involucrarme
con el contexto ya como coinvestigadora y dio apertura al camino que conllevo hacia
la busqueda del pretendido conocimiento, y a su comprension desde la mirada de los

propios protagonistas; el propio campo como referente empirico.

Esto implicéd un trabajo de campo asumido desde la concepcidon de Velasco y

Diaz de Rada (1997), quienes plantean que ademas de la posibilidad de observar,
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involucra el interactuar e interpretar a los actores en su propio contexto durante un
tiempo prolongado y participar en las distintas actividades que éstos desplieguen en
su cotidianidad. Asi, se propicio la apertura a una intersubjetividad que permitio el
involucramiento y coparticipacion en practicas sociales impregnadas de significados
y simbolismo; hecho donde fue necesario mantener una postura para evitar que la
empatia emergida de la propia accion me conllevara a una mimetizacion con el otro,

sino a un proceso de socializacion propia del etnografo, en este caso de una etnografa.

Esto exigid el desmantelar todo prejuicio etnocéntrico para que la comprension
del otro alcanzara un nivel 6ptimo, digno de un trabajo de campo donde se pretendid
la construccion de un conocimiento etnografico, donde la investigadora fue el
principal instrumento de investigacion en el campo y la manera como logrd el
aprecio de la realidad a partir de su experiencia y sensibilidad potencial de sus
sentidos, representaron punto crucial del proceso. En este sentido, el ingreso al
campo no dejo de representar un desafio, ya que a pesar de que no hubo necesidad de
permisologia especial alguna, si tuve necesidad de formalizar mi entrada como
investigadora, para de esta manera contar con el apoyo de las personas involucradas

de una o de otra manera con las actividades asociadas al culto a los santos de pueblo.

Ahora sintetizando, el proceso investigativo desplegado en el campo se
desarrolld a través de una bateria conformada por distintos métodos y estrategias
apropiadas y acordes con la epistemologia y el enfoque etnografico. Todo esto, fue
planteado desde el inicio investigativo, sin embargo diversos aspectos se modificaron
durante el avance, en la medida que se descubrian mejores vias para la trayectoria
por exigencias del mismo proceso; de alli la heuristica del disefio. A continuacion, se
presenta esquema donde se puede visualizar lo presentado de manera sintetizada, y
mas adelante informacion detallada y explicita de cada uno de los elementos

involucrados en esta trayectoria investigativa.
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Estrategias: Recursos
Observacion Participante Notas de campo
Fichas descriptivas

Registros fonograficos
Registros fotograficos

ETNOGRAFIA

Cuaderno de registros
Diario de Ruta Libreta para notas

Grabadora
Trabajo de Campo

Video-cimara
Camara fotografica digital
Entrevista Etnogrdfica

Informantes Clave Tripode

Registros fonogriaficos
Fichas de registro

Esquema 4: Sinopsis del abordaje de campo

La Investigacion Etnogrdfica

Hablar de etnografia abarca tanto un planteamiento epistemoldgico sobre el
conocimiento de lo social inserto en una tradicion disciplinaria, como un método de
abordaje investigativo o un tipo de texto especial, por eso es entendible la existencia
de diversos criterios acerca de esta. Guber (2001), plantea un enfoque donde
convergen los distintos elementos en juego, para €l la etnografia posee una triple
acepcion; enfoque, método y texto. Esto indica, su posicion singular en el
conglomerado de los métodos cualitativos para la investigacion social, desde su
emergimiento en la tradicion de la antropologia cuando comienza a responder

interrogantes, a generar aportes para el conocimiento de la otredad socio-cultural.

Asi, la etnografia representa un planteamiento tedrico-metodologico que
incorpora una estrategia de abordaje del mundo real, que permite replantear la forma
de construccion del conocimiento de lo social, de lo humano, por eso requiere del

compromiso del investigador en su trabajo de campo y en su interrelacion con los
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actores sociales. Constituye una practica social de investigacion, un planteo
metodologico que a pesar de los cuestionamientos esta sustentada en la idea de que
los miembros de todo grupo social-cultural, comparten una estructura propia
subyacente de un razonamiento que por lo general no es explicita, pero que es

expresada a través de manifestaciones en distintos aspectos de su vida.

En consecuencia, este modo de pensar, de ver el mundo, de vivir, explica y
da razon del comportamiento humano en los distintos espacios y momentos
historicos, ya que esta accion es inherente por todo lo que representa el contexto; un
mundo cultural impregnados por tradiciones, valores, normas y roles que al ser
internalizado paulatinamente orientan toda estructura de logicidad y de organizacion
social. De alli, que toda investigacion que pretenda proximidad al comportamiento
humano, debe penetrar en el mundo interno, en el tejido social del ethnos, es decir

con la unidad de anélisis o contexto de la accion investigativa.

Esto debe ser abordado como una totalidad organizada, caracterizada por la
interaccion, y su comprension requiere la captacion de esa compleja estructura
dinamica interna, ante lo que el enfoque epistemoldgico-metodoldgico etnografico
ofrece toda idoneidad para un abordaje cualitativo, para palpar lo real. Al respecto,
Martinez (2010) comenta que: “Son muchos los autores que se lamentan cada vez
mas de que el modo tradicional de hacer ciencia lleva a ignorar areas de informacion
y conocimiento, que son de gran significado y toda la amplisima gama de las
actitudes y los sentimientos humanos” (p. 25); donde estin contemplados los
elementos relacionados con el mundo de lo simbodlico, de lo imaginario y de las

representaciones sociales.

La etnografia es un término que ademas de haberse difundido ampliamente
en toda ciencia que tenga que ver con lo humano, ha tenido trascendencia en diversos

contextos de accién investigativa a partir de su fuente intelectual original; la
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antropologia cultural. De alli, la preponderancia de la casi imposibilidad de hablar
sobre este enfoque, no sin antes referir Malinowski (1961) con su etnografia
publicada en 1922 Los Argonautas del Pacifico occidental, versada sobre los
aspectos culturales de los habitantes de las Islas Trolland, ubicadas en las
proximidades de Nueva Guinea o Paptia como también se le conoce; una de las obras
mas importantes de la etnografia y referencia obligatoria para el mundo de la

antropologia.

A partir de este y otros autores la etnografia toma auge y es uno de los
modelos de investigacion mas utilizados por cientificos sociales, histéricamente se
relaciona con la antropologia y en particular con la perspectiva estructural-funcional
(Kaplan y Manners, 1972). Asociacion que se da por la manera como los
antropologos la definen en relacion a la conceptualizacion de cultura (Goetz y
Hansen, 1974; Wolcott, 1975). Para Erickson (1973), la etnografia recrea las
creencias compartidas, practicas, conocimiento popular y comportamiento de un
grupo de personas; en criterio de Goetz y LeCompte (1988) “ello le permite apreciar
los aspectos, tanto generales como de detalle, necesarios para dar credibilidad a su

descripcion” (p. 28).

Para estos mismos autores la etnografia, “Ademas de producto es un proceso,
una forma de estudiar la vida humana” (ibidem), y su disefio requiere estrategias de
investigacion que conduzcan hacia la reconstruccion cultural. De alli, que las mismas
proporcionan informacién de caracter fenomenoldgico que representan la concepcion
de mundo de los actores del proceso investigativo, ya que estas estrategias son
empiricas y naturalistas, como la observacion participante y no participante para
obtener informacion de lo cotidiano, de lo empirico de primera mano, es decir de los
fenomenos tal como se dan en el mundo de lo real, de lo vivido, convivido e
invivido, sin manipulacion alguna por parte de quien investiga. Esto, Considerando

que esta etnografia no es exactamente igual a la que pusieron en practica los
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primeros investigadores que utilizaron este método, los cuales se ubicaron en un
contexto funcionalista. Aqui se utilizan estrategias metodologicas como; la

fenomenologia, la hermenéutica, los enfoques dialécticos y de la complejidad.

Por eso para muchos autores como Wilson (1977), esta posee un caracter
multimodal o ecléctica porque los etndgrafos suelen emplear una variada gama de
estrategias para obtener y registrar informacion. Al respecto Goetz y LeCompte
(1988), comentan que a pesar de que estas estrategias heuristicas son mas comunes
en el campo de la sociologia y la antropologia, también son empleadas en la totalidad
de las ciencias sociales en la medida de las exigencias del proposito de las
investigaciones. También para muchos autores como es el caso de Smith (1979), la
investigacion etnografica, representa una condensacion de enfoques como estudio de

casos, investigacion de campo, antropologicas y la misma etnografia en si.

En tal sentido, la investigacion etnografica por su misma naturaleza ofrece
una vision de carécter holista, ya que pretende la construccion de descripciones de
fenomenos globales en sus diversos contextos y aproximarse a las complejas
conexiones que emergen del comportamiento y creencias asociadas al fenomeno (ob.
cit.). Por lo que es un modelo idoéneo para un abordaje investigativo donde
elementos propios de la complejidad humana, como representaciones y el
simbolismo conforman el eje de la investigacion, ya que el aspecto heuristico
permitido por este enfoque propio de la cultura cualitativa da apertura al empleo de
otros métodos y estrategias para acceder a la informacion sobre la realidad humana

sobre la cual versa o se pretende el conocimiento.

Ahora bien, considerando que son diversas las visiones que existen sobre la
etnografia, para esta investigacion se toman en cuenta como elementos bésicos dos
concepciones, primeramente la de Hammersley y Atkinson (1994), quienes definen

la etnografia como un método de investigacion que trabaja con una amplia gama de
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fuentes de informacién, y permite la participacion del investigador-etnografo,
investigadora-etnografa en este caso, en la cotidianidad de los actores del proceso
investigativo, a lo largo de un tiempo que debe ser relativamente extenso; mirando,
escuchando, indagando, preguntando. Es decir, recogiendo toda una serie de

informacion y datos que permitan dilucidar los aspectos a investigar.

También esta la concepcidon que presenta Spradley (1979), quien define a la
etnografia como el trabajo de describir una cultura, que tiende a comprender otra
forma de vida desde el mismo punto de vista de quienes la viven, Mas alld de
estudiar a la gente, etnografia significa aprender de la gente. Su nucleo central es la
preocupacion por captar significados de acciones y eventos de la gente que tratamos
de comprender. Ambas concepciones, son consideradas por Ameigeiras (2006) en
su andlisis sobre la significacion de la etnografia y las resefia como planteamientos
que permiten involucrarnos con los aspectos mas particularizantes de este método,
donde se debe hacer énfasis en su eje vertebrador, el insustituible trabajo de campo,
desde donde se despliegan las acciones centrales que le caracterizan; presencia
prolongada en el lugar y la observacion participante con toda su implicancia, ver e
interactuar. Lo que supone, asumir potencialmente con toda su complejidad lo

humano como ser social.

Por lo que debe ser perentorio durante el abordaje de campo, no perder de
vista los elementos que permaneceran a lo largo del trabajo; descripcion de la
cultural, comprension de los significados y el hacerlo desde la propia mirada de los
actores. En consecuencia, es la compresion de Ameigeiras (ob. cit.) la considerada
para el abordaje etnografico de este proceso investigativo, su vision de integracion
complementa en el sentido de fortalecer a la etnografia como un método para la
investigacion social, para hurgar en la expresividad humana todo elemento
subyacente en la memoria colectiva de los pueblos, para lograr proximidad a la

comprension del comportamiento individual y colectivo a través de lo imaginal, de
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ese inconsciente cultural concebido (Karényi et al., 2004), donde emergen las

estructuras arquetipales como patrones de un devenir histérico ancestral.

De tal manera que para esta investigacion, la etnografia constituye el método
de acercamiento al contexto, como investigadora, ya que formo parte del mismo
desde 1972 cuando llegué a Puerto Cabello, donde he vivido hasta el momento actual
y me he interrelacionado con la gente tanto en la cotidianidad como en lo
profesional. Experiencia que me ha permitido acercarme y participar en distintos
eventos propios de la regién como lo es el culto a San Juan Bautista; eje de accion de
este proceso investigativo. Es decir, que la etnografia marca la pauta para el
provecho que pude haber obtenido en el abordaje de campo, donde me involucré ain
mas con la gente, con sus vivencias, emocionalidades, creencias, simbologias, mitos

y otras particularidades caracterizantes de su mundo de vida.

Vivencias que implican el culto a San Juan, ritual de gran significancia
simbolica y texto para esta etnografia, que permitidé asociar creencias y la
observacion de una manifestacion magico-religiosa con el proceso salud-enfermedad.
Esto requirié de mi perceptividad al observar y escuchar lo mas atentamente posible
todo acontecimiento de donde emergieron claves que fueron indicando el camino a
seguir para construir un conocimiento etnografico de la pretendida realidad social.
Donde la observacion participante fue el pilar fundamental dio apertura e indico
pautas a seguir para la seleccion de los informantes clave a considerar durante el

proceso investigativo.

Idea que cobra legitimidad cuando se considera que esta forma de
observacion, sustenta en la etnografia el reconocimiento de la reflexividad, la
idoneidad del trabajo de campo, la busqueda del conocimiento desde la propia
mirada de los actores y la singularidad del posicionamiento del investigador, y esto

debe dar apertura a nuevas posibilidades para el conocimiento de cualquier realidad



231

social abordada. A propdsito de ello, el mismo Ameigeiras (ob. cit.) sefiala que el
punto de partida de esa reflexividad, implica considerar a la gente como parte del
mundo social, donde interactiia, observa y participa con otros en un contexto y
situacion espacio-temporal y desde alli, considera al propio investigador como parte
del mundo que estudia. Es decir, coinvestigacion sobre la construccion significativa
del mundo social, del mundo de la vida referido por Schutz (1973) en su enfoque

fenomenoldgico.

Considerando lo anteriormente planteado, a continuaciéon se presentan los
métodos y sus estrategias auxiliares que empleadas durante el abordaje etnografico
en la poblacion de Borburata como contexto de este proceso investigativo, facilitaron
el acceso a la informacion a lo largo de su trayectoria. Es necesario aclarar que ya
estos han sido antes mencionados, sin embargo a continuacion ademas de exponerse
de manera explicita, se expone idea que sustenta su consideraciéon como métodos,
dentro de estos estan el trabajo de campo, la observacion participante y la entrevista

etnografica, esto entendiendo que en el area investigativa:

El método, término de origen griego que significa «caminoy, se refiere
a todos los procedimientos utilizados en estudio para producir
conocimiento, al responder a las preguntas de investigacion, concretar
los propositos, e interactuar en el contexto conceptual. Este
componente del disefio también adoptara caracteristicas diversas de
acuerdo con la tradicion de investigacion cualitativa elegida (...)
(Mendizébal, 2006, p. 86).

Ademas, estos métodos fueron acompanados por estrategias que sirvieron de
apoyo para el registro de la informacion. De esta manera, ademas de complementar
la bateria metodoldgica correspondiente al disefio de la investigacion, se atiende a lo
propuesto por los etnografos expertos como el caso del mismo Malinowski (1961),
quien recomienda utilizar una variedad de métodos precisos en orden para recoger

informacion, aspecto permitido por la investigacion etnografica, cuya caracteristica
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distintiva es precisamente “el caracter fluido y abierto del proceso mediante el cual
se seleccionan y construyen en ella los métodos de recogida de datos. (...) la
etnografia va asociada a ciertas estrategias, por medio de la cual se obtiene la

informacion relevante” (Goetz y LeCompte, 1988, p. 124).

El Trabajo de Campo y el Diario de Ruta

La riqueza del trabajo de campo estd vinculada primeramente con la tradicion
antropologica para la cual su realizacion representa una decision y posicionamiento
inescindible dentro de la practica investigativa, su relevancia estd contenida en las
palabras de Ameigeiras (2006) cuando expresa: “No solo se trata de «ir» a un lugar,
sino a su vez de una manera de «estar» y mucho mas aun de una forma de
«posicionarse» en el campo” (p. 116). Para otros autores como Velasco y Diaz de

Rada (1997), el trabajo de campo constituye un ejercicio de papeles multiples,

Mientras otros autores lo dotan de una significacion tan especial que aluden
cierta mistica o magia asociada con el mismo, como Malinowski (1961), quien
refiere su trabajo de campo como la magia que le permitid captar el espiritu de los
indigenas, el auténtico cuadro de la vida tribal. Este antropologo de origen polaco, de
pensamiento opuesto a la aplicacion reduccionista de ciertos planteamientos
evolucionistas a las sociedades humanas, cuyo interés se vuelca hacia el mundo de la
antropologia social luego de leer la Rama Dorada de Frazer (1951), obra mencionada
en el primer capitulo de este corpus investigativo es quien da relevancia al trabajo de
campo como método investigativo cuando lo menciona como el secreto de la
etnografia, donde se tendra resultados satisfactorios si se aplican paciente y
sistematicamente ciertas reglas de sentido comun y principios demostrados, nunca
con la pretension de seguir atajos faciles que conduzcan a resultados sin esfuerzo

alguno.
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También menciona tres epigrafes principales que cataloga como piedras
angulares para este método investigativo, la primera contempla la necesidad de que
el investigador albergue propositos cientificos y conozca las normas y criterios de la
etnografia moderna, la segunda y a la cual caracteriza de elemental es la preparacion
que se debe tener para el trabajo, y lo mas importante de todo vivir con los propios
actores del contexto; no vivir con otros blancos, sino vivir entre los indigena, expresa
Malinowski (1961) a propdsito de su trabajo de campo en las Islas Trobriand, ya
anteriormente referido. Y como tercera piedra angular refiere la necesidad de utilizar

diversos métodos que ayuden a recoger datos e informacién de manera ordenada.

Ademéas refiere el trabajo de campo como un zambullirse esporddicamente
con los actores de interés investigativo, es estar en auténtico contacto con ellos, ya
que para el etnografo su vida en el poblado que en principio podria haber sido una
extraia aventura, a veces enojosa, otras veces cargada de interés, llega a ser de tal
significancia que toma un curso natural mas en armonia con la vida que le rodea.
Igualmente sefiala como primordial para una investigacion etnografica, que el trabajo
de campo de un esquema claro y coherente de la estructura social y destacar entre el
cumulo de hechos irrelevantes, las normas que todo fendémeno cultural conlleva, lo
que exige mas que buscar lo efectivista, lo divertido y extravagante, hacer un estudio

completo de los fendmenos.

De esta manera, el autor a través de su investigacion etnografica producto de
prolongadas estancias entre los nativos, de una duraciéon aproximada de diez afios e
inspiracion de varias de sus obras, explica que el etndgrafo en su abordaje de campo
debe dominar con seriedad y rigor el conjunto de los fendémenos en cada uno de los
aspectos de la cultura del grupo estudiado, evitando dar connotacidén alguna que
pudiesen marcar diferencia entre como carente de atractivo, sorprendente o fuera de
lo normal o acostumbrado, lo que indica que la cultura como aspecto global, como

conjunto coherente debe ser el foco de interés de la investigacion (ob. cit.).
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La anterior experiencia, a pesar de ser una magna obra representante de la
investigacion etnografica y sus métodos, contiene elementos susceptibles a
considerar para este proceso investigativo. Sin embargo, es necesario discurrir sobre
el giro que ha dado la investigacion etnografica desde su auge con la referida obra
hasta el presente siglo XXI, cuando nos topamos con lo que Ameigeiras (2006)
denomina el etnografo actual; un investigador conviviendo en los contextos rurales-
urbanos y hasta transitando barriadas populares de las grandes ciudades, lo que

implica un replanteamiento de lo que es el trabajo de campo.

Esto, no en el sentido de pretender una perspectiva etnografica general y
simplista, sino un abordaje con las mismas particularidades de compromiso, de vivir
con la gente, en el mismo sentido de la significancia, pero ya un tanto distante de
aquel etndgrafo solitario, que en afan exploratorio de culturas primitivas se
albergaba por extendidos lapsos de tiempo para una prolongada convivencia con
grupos sociales desconocidos. Y, por qué no hablar entonces de un trabajo de campo
en el sentido de la presente investigacion, que sin perder de vista la vida general de la
poblacioén, ya conocida en muchos de sus aspectos por la ya referida interrelacion con
el contexto, centra su atencion primaria el culto a un San Juan Bautista como
maxima expresividad de la experiencia magico-religiosa de los pueblos de la costa

carabobena.

Accidn investigativa, que si bien estd centrada en este magno culto como eje
primordial, no omite otros elementos inherentes a este proceso que tiene pasado
ancestral, presente y proyecto por su significancia y repercusion en los pueblos
costeros de Carabobo, mas aun en Borburata; contexto de este momento
investigativo. Sin embargo, para este corpus se considerd la informaciéon y sus

hallazgos asociados al proposito de esta, otros elementos quedaran plasmados como
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aristas de proximas investigaciones relativas al mismo sujeto-objeto de estudio,

susceptibles de diversas miradas, abordajes, métodos, estrategias.

Porque si bien ha sido objeto de investigaciones previas, poco se ha publicado
sobre el mundo de vida de este pueblo, y hasta la misma veneracion y significancia
de sus santos ha sido parcialmente explorada. Ya que en la literatura publicada se
pueden constatar cortos ensayos al respecto, en su mayoria sesgados por la mirada de
la religion dominante, otros centrados en una mera vision folclorista, que intenta toda
descriptiva desde la simplicidad de una fiesta tradicional de un pueblo que marca hito
en la historia de la colonizacién del hoy dia territorio venezolano. Omitiendo todo
sentido, que pueda ser percibido desde su expresividad implicita en un culto
impregnado de significaciones relacionadas con la opresion-dominacion 'y

subordinacion que los pueblos de grupos humanos esclavizados.

En tal sentido, el abordaje para esta investigacion mantuvo la mirada en que
el registro de toda informacién de campo ademdas de constituir un elemento clave
para el logro de la etnografia como tal, es fuente imprescindible para el analisis y
desarrollo del mismo proceso investigativo. Y que si bien es cierto, que es imposible
registrar absolutamente todo acontecimiento, también lo es que todo acontecer
observable, sentible, convivido que pueda ser percibido es factible a ser registrado,
puesto que pueden conformar una informacion de provecho o un dato relevante para

nuestra investigacion.

Por lo que tras seguir recomendaciones dadas por Mauss (2006) en su
manual de etnografia donde presenta aspectos que van desde el estudio del cuerpo
hasta fendmenos religiosos, opté por la apertura de un Diario de Ruta como
estrategia para el registro de la informacion recolectada, sobre distintas experiencias
vividas, observadas, escuchadas, sobre eventos como reuniones, celebraciones.

También incluye material tomado de libro de actas protocolares de la Sociedad de
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San Juan Bautista de Borburata, y de fragmentos de documentos que se presume
forman parte de los estatutos legales de dicha cofradia; de estos tltimos se carece de
precision sobre su originalidad, sin embargo los considero por su fuente de

procedencia y caracteristicas del papel original; fidedigno

De tal manera, que el contenido de este Diario de Ruta esta conformado por
Notas de Campo donde estdn registrados algunos acontecimientos observados,
fragmentos provenientes de conversaciones y hasta expresiones escuchadas de
lugarefios en visitas ordinarias del dia a dia, Fichas Descriptivas de cada evento en
particular correspondiente ya directamente con los cultos a San Juan Bautista y a San
Pedro del Manglar y Fichas de Registro de las entrevistas a los informantes clave, de
quienes se daran detalles mas adelante. Ademas, contiene Registros Fotograficos
como soporte de la informacidn recolectada, y Registros Fonogrdficos, otros como

fuente fidedigna de algunos eventos y entrevistas.

En este sentido el Diario de Ruta ademas de conformar un repertorio de facil
consulta, conforma Ia memoria del trabajo de campo. Lo que guarda
correspondencia con el nombrado informe ampliado de Ameigeiras (2006), en el cual
se lleva a cabo una detallada explicacion de lo observado y sucedido en el campo, y
comprende notas desarrolladas minuciosamente por el investigador a fin de recuperar
anotaciones que pueda haber apuntado provisionalmente y van acompafiadas de las
descripciones de la observacion. Asi, abarca impresiones, reflexiones personales,

comentarios y algunos analisis pertinentes a considerar.

Es necesario acotar que aparte de los registros provenientes de fuentes
escritas pertinente a los archivos de la Sociedad de San Juan Bautista de Borburata,
también se tomaron en cuentas las distintas inscripciones de los monumentos
erigidos en esta poblacion, en placas que permanecen colgadas en una de las paredes

de la capilla de San Pedro del manglar, asi como material hemerografico y fuentes
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historicas. Parte de esta informacion nutre el segundo capitulo de este corpus
investigativo, y otra sera considerada en el siguiente. Esto atendiendo la perspectiva
sociantropoldgica de la investigacion cuya fundamentacion obedece a la
comprension del proceso salud-enfermedad desde la interpretacion de los procesos
simbdlicos, en el mismo campo donde se construye, deconstruye y reconstruye el
mundo de la vida cotidiana que tal vez, se reproduce de manera imaginaria como

ritual cargado de grandes ceremonias.

Donde, ademds podrian condensarse mitos, creencias, arquetipos, saberes y
otras estructuras; todo mediado por el contexto sociocultural que proporcionan
modelos-ejes para la produccion del sentido. Aspectos, que han permanecido a lo
largo de la historicidad en la memoria de un pueblo, cuyo origen podria obedecer a
un surgimiento de relaciones de vida marcadas por la explotacion, dominacién y toda
opresion brutal propia de la esclavitud de una época de colonizacién. Hechos, que
dan sentido y pertinencia a posturas de investigadores hartamente experimentados en
la busqueda de significados a través de métodos cualitativos, como Taylor y Bodgan
(1992) quienes refieren la legitimidad de los documentos historicos y publicos para
asi obtener una perspectiva mas amplia respecto a un escenario de accidon
investigativa, de esta manera es loable que los investigadores puedan también
analizar periodicos, archivos de organizaciones y de sociedades historicas regionales
y locales, ya que pueden ser valiosos repositorios de informacién y su analisis

cualitativo puede abrir muchas nuevas fuentes de comprension.

La Observacion Participante: Eje del Trabajo de Campo

Dentro del campo de la investigacion se pueden emplear distintos enfoques y
modelos de observacion, sin embargo la llamada observacion participante es la
concebida como método en la cual intervienen otros métodos y técnicas que se

vinculan, tanto por la manera de abordar la observacion, como en las modalidades de
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interaccion y tipos de entrevistas. De esta manera, Ameigeiras (ob. cit.) la define
como “un método complejo y riguroso de desarrollar el trabajo de investigacion en el
campo” (p. 124), y su origen estan estrechamente relacionados con las busquedas

primigenias en las ciencias sociales.

Es el mismo Malinowski (1961), a partir de su ya referido trabajo
desarrollado en las Islas Trobriand, no solo reconoce el gran potencial de la
observacion participante como método sino que a la vez sustenta su consolidacion
como el método antropologico por excelencia. Por otra parte Ameigeiras (20006)
refiere algunos presupuestos tedricos-metodoldgicos que sustentan su perspectiva
ontologica y epistemologica desde la cual se despliega como método. Una
perspectiva que en palabras de Bruyn (1972), estd representada por la resistencia a la
naturalizacion del mundo social y enfatiza el cardcter de construccion del mismo

emergente del proceso de una permanente interaccion social.

De alli que la observacion activa e interactuante en un contexto de accion
investigativa, es decir la observacion participante, represente una via para el
conocimiento del mundo social, de lo cotidiano, de lo vivido e invivido y de todas
sus significancias. Ademads, este método representa un compromiso donde el
investigador debe afrontar la tension que podria emerger del involucramiento y el
distanciamiento en las situaciones sociales con las que podria toparse. “En la que el
despliegue de interacciones «cara a cara», compartiendo actividades y sentimientos
durante un periodo prolongado de tiempo, se constituye en un soporte imprescindible

para la investigacion” (p. 125).

De esta manera, se hace explicita la idea de que la observacion participante
mas que una herramienta para obtener informacidn constituye un proceso reflexivo
entre los sujetos; estudiados y cognoscente (Guber, 1991). Por lo que como método

dentro de la investigacion etnografica, conforma el eje vertebrador y punto de
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partida para el trabajo de campo. De esta forma, contribuye con la toma de
decisiones sobre caminos a seguir, eventos a considerar, seleccion de los informantes
clave, las entrevistas, entre otras acciones de gran significancia para el proceso
investigativo. De alli, que esta observacion debe ser tan detallada y completa como
sea posible, sin perder de vista que “El observador debe respetar ante todo las

proporciones de los diferentes fendémenos sociales” (Mauss, 1967, p.30).

Para el presente proceso investigativo, este método se complementa con
notas de campo, fichas descriptivas, fichas de registros, y registros fotograficos y
fonograficos como estrategias para el resguardo de lo observado, de lo convivido
durante la trayectoria investigativa. Ademas, una de sus fortalezas estd implicita en el
hecho de haber indicado las pautas requeridas para una posterior seleccion de los
informantes ya en la observacion participante las interacciones con las personas en el
marco de su cotidianidad, de su dia a dia, abonan el camino para la participacion en

actividades comunes y establecer relaciones sociales con los actores.

Esta seleccion, se hace atendiendo lo planteado por Ameigeiras (ob. cit.)
quien concibe como informante a aquella persona representativa de su grupo o
cultura, alguien que estd dispuesto a brindar informacion sobre lo que conoce y
constituye un nexo importante para acceder a otros informantes. En el campo, se dan
dos tipos de encuentros con los informantes; no planificado y planificado. Los
primeros, surgen en el marco del desplazamiento en el contexto de sociabilizacion
con lo cotidiano y otros encuentros espontdneos como resultado de nuestra presencia
en el campo, suponen el despliegue de un dinamismo caracterizado por una actitud
de apertura y disponibilidad dotado de sensibilidad; atenta a percibir en el fluir de las
interacciones de la vida social distintos puntos de vista, significados, simbolismos,
imaginarios, entre otros. “Situaciones en las cuales nuestros ocasionales

interlocutores se pueden convertir en informantes de hecho” (ob. cit., p. 128).
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Los del segundo tipo, son encuentros resultados de una necesidad de
contactar algun informante con algunas caracteristicas especificas. Ya sea no
planificado o planificado, es importante tener presente que se trata de una relacion
con un sujeto constituido en informante que de alguna manera nos introduce en su
trama social. Goetz y LeCompte (1988), sugieren la seleccion de informantes clave
porque esto puede afiadir a los datos de base un material dificil de obtener de otra
manera, por las limitaciones temporales de las investigaciones. Ademas, cuando los
informantes son reflexivos estan en condiciones de aportar elementos propios de la
cultura que conlleven a sensibilizar al investigador hacia cuestiones valorativas e

implicaciones de algunos hallazgos concretos.

En el caso de esta investigacion, los primeros encuentros con informantes
se dieron de una manera espontanea, es decir no planificados, en ese involucrarme
con la cotidianidad del pueblo, siempre mirando hacia lo magico-religioso como
fuente enriquecida de elementos que pudiesen darme pautas sobre la pretendida
busqueda, sin descuidar otros aspectos que pudiesen surgir de dicha convivencia,
interrelacion; de aqui surge lo que llamé plano primario de informantes conformado
por nueve personas preseleccionadas. El cual, una vez avanzado el proceso
etnografico, sirvid como punto de partida para la seleccion de forma planificada de
informantes con unas caracteristicas especificas, acordes con lo pretendido con el
proceso investigativo, pautado en sus directrices en relacion al culto a San Juan

Bautista en Borburata.

Asi de ese plano primario selecciono primeramente a tres personas, ¥y
posterior al encuentro de San Pedro del Manglar como santo de familia también
venerado por el pueblo de Borburata, agrego otro informante con caracteristicas
especificas que no habia sido contemplado en el plano primario. De esta manera,
queda conformado este grupo por cuatro personas 'y es reconocido en este proceso

como informantes clave.
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Posterior a esta seleccion y ya algo avanzado el proceso investigativo,
durante una actividad de rastreo de documentos locales que pudiesen aportar alguna
informacion valiosa para el pretendido conocimiento, surge de manera inesperada la
incorporacion de dos personas como informantes complementarios también con
caracteristicas para aportar informacion valiosa para el pretendido conocimiento,
ya que la misma ademas de complementar la ofrecida por los anteriores informantes,
abre una aristas también digna de explorar en este contexto. Acciéon que ademas de
nutrir el proceso, posee legitimacion dentro de la cultura de la investigacion

cualitativa.

De alli que para el cierre de este momento investigativo el grupo de
informantes queda conformado por los tres informantes clave y dos informantes
complementarios. Todos, como se sefiald, seleccionados dentro del conglomerado
conformado por los lugarefios que de una u otra manera el culto a los santos marcan
pauta en su vida cotidiana, primeramente a San Juan Bautista, luego a San Pedro del
Manglar. En cuanto a las prenombradas caracteristicas especificas, es importante
sefialar que las mismas no fueron tdcitamente establecidas, sino que emergieron

durante el abordaje de campo.

De esta manera, fue la observacion participante durante distintos encuentros y
cortas entrevistas abiertas realizadas a manera de conversaciones informales el
soporte de referencia para su seleccion, ya que de aqui surgieron elementos que
fueron demarcando pautas para esto. Donde se considerd que los informantes clave
deben ser personas que ademas de poseer elementos que aportar al conocimiento,
tenga la apertura y disponibilidad de cooperar con el investigador (Zelditch, 1962).
Ademas de lo contemplado por Goetz y LeCompte (1988): “Puede tratarse de
personas residentes durante mucho tiempo en una comunidad, miembros de

instituciones comunitarias fundamentales o conocedoras de los ideales culturales del

grupo” (p. 134).
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Condiciones que cumple el grupo de informantes de esta investigacion, lo
cual puede ser visualizado en esquema presentado a continuacion, contentivo de la
identificacion y caracteristicas que permitieron su seleccion. Los datos, como
informacion, imagenes y contenido de entrevistas, sobre lo cual se da detalles mas
adelante, se publican con el consentimiento informado de cada una de las personas;
documento firmado por los informantes para dar fe de dicha autorizacion, pueden ser
evidenciados en apéndices del reporte. Los datos de identificacion, nombre y
apellido, son reales; por las caracteristicas del objeto-sujeto de estudio no existe

situacion alguna que pueda comprometer o dafar la integridad de las personas.

Nativo y ha vivido en Borburata toda su vida. Desde los
trece afios de edad es sanjuanero y cargador del santo;
crecié con eso. Miembro vitalicio de la Sociedad de San
Juan Bautista donde ha do la presid

P

Ramoén Hernandez
Rosa Guevara

Petra Méndez

Ingrid Nieves

Nativa y ha vivido en Borburata toda su vida. Es sanjuanera
y cuidadora del santo, él forma parte de su vida y de su altar
celestial. Miembro de Sociedad de San Juan Bautista

Nativa de otro pueblo donde también veneran a San Juan
Bautista; San Juan de Soro, estado Sucre. Ha vivido en
Borburata desde hace mas de cuarenta afios. Es sanjuanera
y cuidadora del santo, a quien mientras viva no abandonara.
Miembro de Sociedad de San Juan Bautista.

Nativo de Borburata, a pesar de haberse mudado a Puerto
Cabello, lo visita casi a diario. Responsable de San Pedro del
Manglar, santo de familia, a quien honra en memoria de la
madre, eso lo aprendi6 de su abuela. Miembro de la
Sociedad de San Pedro.

Nativa y ha vivido en Borburata toda su vida. Sanjuanera y
parrandera toda la vida. Miembro de la Sociedad de San
Juan Bautista donde ha d paiiado todos los roles, hasta
la presidencia.

Complementarios

Nativa y ha vivido en Borburata toda su vida. Sélo
parrandera porque ve a San Juan Bautista como
parrandero, no lo siente como santo porque aprendio que
San Juan es para parrandear.

Esquema 5: Los informantes
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La Entrevista Etnogréafica y la Experiencia Vivida como Parte del Contexto

La entrevista constituye una excelente fuente para rastrear informacion sobre
la vida, sobre el mundo social, ya que sus significados y representaciones quedan
plasmados y son susceptibles de comprension en los relatos verbales. De la cultura
cualitativa emerge una concepcion de entrevista descrita por Taylor y Bogdan
(1992) como no directiva, no estructurada, ni estandarizada, es decir abierta. En este
sentido, los autores refieren la entrevista a profundidad como método de
investigacion cualitativa entendida como encuentros reiterados cara a cara,
investigador-informante. Son encuentros dirigidos hacia la comprension de las
perspectivas del informante respecto a sus vidas, experiencias o situaciones;

expresadas en sus propias palabras.

Lo que indica, que este método de entrevista a profundidad en ningin
momento pretende constituir un intercambio formal de preguntas-respuestas, sino
que por el contrario sigue el modelo de una conversacién informal entre iguales.
Donde el principal instrumento para la investigacion, no es el protocolo o formulario
de entrevista, sino el investigador; como su rol va més alla de obtener respuesta se ve
obligado a desarrollar la agudeza requerida para el rastreo, para excavar la
informacion. Con el empleo de este método a similitud de la observacion
participante, el investigador en un principio avanza lentamente, hasta establecer el
requerido rapport con los informantes para luego enfocarse en el proposito

investigativo.

Sin embargo los mismos Taylor y Bogdan (ob. cit.)) hacen eco de una
significativa diferencia que existe entre estos dos métodos, la cual reside en los
escenarios y situaciones en los se desarrolla cada accion. Mientras la observacion
participante se lleva a cabo en el campo, en situaciones naturales, espontaneas, ella

conlleva a una vivencia del mundo social, las entrevistas se realizan en situaciones
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preparadas y el investigador reposa s6lo sobre los relatos de otros. De igual manera,
los autores sefialan la estrecha relacion que existe entre los tipos de entrevista a
profundidad, donde mencionan las relacionadas con los métodos biograficos
(Ferrarotti, 1990; Bertaux, 1986; Diaz Larrafiaga, 1999), las versadas sobre el
conocimiento de acontecimientos imposibles de observar directamente, y las

centradas en el conocimiento de un escenario amplio.

Atendiendo a esas semejanzas y diferencias existentes entre los distintos
tipos de entrevista en profundidad, y més atin entre las concepciones de los autores
expertos en la materia, para la presente investigacion hubo inclinacién por seguir la
orientacion presentada por Ameigeiras (2006). Quien primeramente advierte sobre el
tipo de entrevista especial exigida por la misma observacion participante, es no

directiva y la denomina entrevista etnografica. Esta como método:

Constituye una herramienta clave para avanzar en el conocimiento de la
trama socio-cultural, pero muy especificamente para profundizar en la
comprension de los significados y puntos de vista de los actores
sociales. (...) requiere establecer una relaciéon con el otro que se
constituye en el soporte fundamental sobre el que se generan preguntas
y respuestas. Es alli donde el predominio de preguntas no directivas se
acompaina por un manejo de los tiempos que permite avanzar
lentamente, detenerse, profundizar (p. 129).

En este sentido, la entrevista etnografica concebida por este autor se
caracteriza por el ejercicio del didlogo sustentado en una gran capacidad de
escuchar, que permita la mayor atencion posible a lo que el otro dice, expresa y
sugiere. Es una entrevista, donde el investigador-etnografo no es quien decide qué
preguntar, y donde la compresion, va mas alla de la palabra, para abarcar el silencio,
tono de voz, gestos, posturas, mirada y todo movimiento. Spradley (1979), refiere la

conveniencia de considerar este tipo de entrevistas como conversaciones amistosas,
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donde el investigador introduce de manera paulatina nuevos elementos que estimulen

al informante a responder como tal.

De manera tal, que este tipo de entrevista supone un encuentro humano que se

explicita de forma dialogica, afirma el mismo Ameigeiras (2006):

Es una instancia en la que se despliegan distintos recursos técnicos para
un mas adecuado aprovechamiento del encuentro, a la vez que un
descubrimiento mayor del informante (...); es un tipo de entrevista
sustentada en una relacion social a la vez fundada en un ejercicio
conjunto de construccion del conocimiento” (pp. 129-130).

Idea que se complementa con lo expuesto por el propio Spradley (1979),
cuando sustenta la legitimidad del pasaje de un plano general a uno particular, el uso
de distintos tipos de preguntas, pasando desde las descriptivas, hasta las
ejemplificaciones, experiencias y sobre detalles sobre aspectos nativos. Ademas, del
uso del recurso de pedir aclaraciones o ampliaciones sobre lo expresado, asi como el
mismo reconocimiento de las limitaciones e ignorancia de investigador sobre algunos
aspectos en cuestion también contribuye a generar una dindmica en pro de la

fecundidad del encuentro.

Esto encaja con el proceso de entrevistas realizadas a propdsito de esta
investigacion donde la mirada estuvo centrada en el rastreo de los elementos
simbolicos subyacentes del culto a los santos como divinidades veneradas por el
pueblo, asociados con el proceso salud- enfermedad, en la busqueda de huellas de la
eficacia en algunas practicas terapéuticas para la salud, donde el pueblo de
Borburata representa el contexto, el campo de la accion etnogréfica y sus pobladores
sanjuaneros, parranderos, cofrades y devotos los actores del proceso investigativo,

de donde emergieron los denominados informantes clave y complementarios.
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Actores que permitieron la proximidad al conocimiento de lo social a través
de lo individual, al sustentar muchos de sus relatos en su propia experiencia vivida
como parte del contexto abordado. Situacidon susceptible de ser comprendida,
entendiendo que la seleccion de los mismos obedecid a su compenetracion e
identificacion con el culto a San Juan Bautista primeramente, y luego a San Pedro del
Manglar, como puede evidenciarse de manera sintetizada en el esquema anterior, y
lo sera de forma detallada en el proximo capitulo donde se plasma lo vivencial del
proceso investigativo, donde se puede palpar lo fidedigno del mismo a través de

GXpI'CSiOIlCS como,

San Juan estda sonreido, tiene una sonrisa en sus labios (...), él se
pone pesao (...) cuando va a pasd cualquier tragedia. ;San Juan!, es
argo grandioso, no hay palabras para decirlo. Donde voy mis santos
siempre tan conmigo, nuunca me abandonan. San Juan Bautista es un
santo que no tiene comparacion (...), esa es una cuestion muy grande,
uno no haya ni como explicarlo (...), ese santo para mi eees bueno,
(...) uno lo lleva en la sangre, eso es demasiado grandisimo (Tomado
de entrevistas a informantes clave y transcrito respetando la estética
genuina del lenguaje).

En este sentido, también se puede afirmar que las entrevistas logradas poseen
algunas de las caracteristicas que atribuye Bertaux (1986) al método de los relatos de
vida, que poseen una funcion exploratoria y una analitica; la primera porque
permiten obtener informacidén biografica, y la segunda porque consienten una
contextualizacion de los procesos. Lo cual también concuerdan con las palabras de
Ferrarotti (1990), quien reivindica este caracter de los relatos de vida y considera
que su relevancia radica en el “(...) ligar la biografia individual a las caracteristicas

estructurales globales de la situacion historica fechada y vivida” (p. 41).

También es importante sefialar que la produccion de las entrevistas para este
proceso investigativo surgidas de la propia sinergia del mismo, con la anuencia de los

propios informantes, fueron previamente acordadas y realizadas segun la condicion
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temporo-espacial pautada por ellos mismos. A quienes ya previamente se le pidid la
autorizacion para el uso de la video cadmara soportada en un tripode, para grabar la
entrevista a fin de preservar lo relatado. Considerando la sustentacion tedrica-
metodologica de este método en particular, no hubo un protocolo formal, sino
simplemente un guidn con preguntas bdsicas usado como guia para orientar el
proceso, el cual podra ser leido en la seccion correspondiente a los anexos del

reporte.

Sobre los Registros Fotograficos y Fonogréafico

En el campo de la investigacion cualitativa y mds aun en las ciencias sociales
la incorporacion de imagenes constituye un soporte fundamental, ya que estas son
omnipresentes en el mundo social y pueden aportar informacion idonea para el
conocimiento, Banks (2010) apoya la idea cuando afirma que “(...) se puede incluir
potencialmente alguna consideracion de la representacion visual en todos los
estudios de la sociedad” (p. 22). Aunque aun en el mundo de la investigacion social

existe cierta resistencia en otorgarle la prominencia sensorial que estas poseen.

Ademas, el mismo plantea esta incorporacion de la imagen como método
para la produccion del conocimiento, lo cual implica distanciarse de recoger datos
visuales de una manera puramente mecénica para posteriormente dedicarse a decidir
sobre el modo de analisis y presupuestos teoricos subyacentes al mismo. Y es en el
pensamiento sobre el mundo social, donde Banks (ob. cit.) sienta las bases para una
reflexion epistemoldgica que le sustenta. De manera tal, que el investigador social
puede generar imagenes como fotografias y videos, también las puede descubrir

dentro de un archivo o durante el curso del trabajo campo.

Asi, la fotografia puede proporcionar una excelente fuente de datos para una

investigacion, por eso el uso de la camara fotografica se ha convertido en una
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estrategia de investigacion en las ciencias sociales. Tanto la fotografia, como la
filmacion de escenas e imagenes, y el grabador de voz pueden captar detalles de
podrian ser olvidados o pasar inadvertidos a la mirada del investigador. En este
sentido, Dabb (1982) sefiala que existen dos razones para emplear estos medios,
primero porque son observadores confiables y pacientes, recuerdan todo lo que ven y

pueden registrar de forma continua durante largos lapsos de tiempo.

En segundo lugar, permite expandir y comprimir y hacer visible pautas que
de algin modo se desplegarian con extrema lentitud o rapidez como para ser
percibidas. Por eso también el uso del video cdmara en un trabajo de campo,
constituye una excelente fuente de datos para una etnografia, es una estrategia
idonea para el complemento. Ryave y Schenkein (1974) al narrar su experiencia con
el empleo de videograbacion aseguran, que es evidente que el uso de una camara
filmadora les dio la oportunidad de volver a ver detalles determinados del fenémeno
tantas veces como necesitaron, sin atenerse a la observacion Unica de episodios

esencialmente transitorios.

Para esta investigacion se considerd la incorporacion de la imagen como
estrategia de apoyo a los métodos etnograficos empleados para el abordaje de. Lo
que repercutid en el enriquecimiento de la memoria del trabajo de campo al
contemplar el repertorio de imagenes fotograficas y videos, de cada uno de los
espacios y momentos vivenciados, siempre y cuando fue posible y permitido por los
actores comprometidos en las acciones registradas. Estos conforman los registros
fotograficos y fonograficos de esta investigacion; elemento de apoyo para el analisis

de la informacion, para la comprension del sentido.

De manera tal, que sobre el desarrollo de este proceso investigativo existe una
nutrida compilacion de imagenes fotograficas que permite repasar gran parte del

abordaje de campo que no pudo ser registrado en el film sonoro, donde se pueden
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apreciar detalles sobre los espacios, escenas escenarios y actores, sobre la
cotidianidad del pueblo y hasta de las mismas ceremonias de los cultos a los santos,
detalles de cada uno de sus distintos momentos. Imagenes que han sido editadas en
formato electronico con su respectiva memoria descriptiva, a manera de facilitar el

apoyo ilustrativo que estas puedan ofrecer.

Ademas, hubo la produccion una cantidad considerable de filmes sonoros
donde estan registrados los detalles resaltantes de cada una de las ceremonias del
culto a San Juan Bautista y a San Pedro del Manglar, los cuales, constituyen un
recurso por demas valioso, ya que permite evidenciar detalles sobre el lenguaje
gestual, corporal y verbal; voz, cantos, letanias, musica, baile, bebidas, vestuarios,
accesorios, elementos de cosmética y ornamentos, ademas de distintas expresiones de
emocionalidad. Los mismos, han sido editados identificando los distintos momentos
que contempla cada escena. Y su reiterada revision permite captar detalles que

pasaron desapercibidos durante el abordaje investigativo.

De esta manera, apoyada en los métodos y estrategias inherentes a la
etnografia se desarrolld este proceso investigativo, con lo cual se pretendio el
acercamiento a la intersubjetividad del mundo de la vida y del mundo social de los
actores del proceso, en concordancia con el enfoque fenomenoldgico de Schutz
(1974), Berger y Luckmann (1968), propuesto como matriz epistemoldgica de esta
investigacion. Lo que implica, una construccion de la realidad social comprendida
desde los procesos simbdlicos-imaginarios como estructuras que dan sentido al
mundo cultural, a la cotidianidad y a toda concepciéon de lo que representa la vida;

salud-enfermedad, muerte, cuerpo, naturaleza.

Ya que esta investigacion estuvo centrada en el abordaje de las estructuras
del mundo de la vida cotidiana como expresion tipica de lo social, en las propias

experiencias de los pobladores de Borburata, como contexto representativo de los
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pueblos de la costa carabobefia, donde mantuve la mirada en el mundo de sus
representaciones e imaginarios, creencias, en sus procesos simbolicos, es decir en lo
vivido histérico-socialmente que se transfigura en signo-significante que trasciende a
toda realidad de vida comunitaria. Donde estd implicito el propio transcurrir de sus
vidas, en qué creen, como viven, como enferman y mueren, a qué le temen, como es
su mundo sobrenatural y sus relaciones con las divinidades, su politeismo, entre otros

aspectos propios de su cosmovision.

Y ya para cerrar esta fase descriptiva del disefio de la investigacion, es
importante comunicar que algunas evidencias de la informacioén recolectada y
organizada en el Diario de Ruta est4 contenida al final de este corpus, tales como las
Fichas de Registro de las entrevistas realizadas, parte del Registro Fotogrdfico y
Fonogrdfico adjuntos en formatos electronicos. Sin embargo, las Notas de Campo y
las Fichas Descriptivas que también forman parte del Diario de Ruta, y contienen el
resto de la informacién recolectada a través de la observacion participante, no se
presenta por ser de caracter confidencial. La misma, es resguardada como archivo
privado de la investigadora, y estan a la disponibilidad de investigadores y publico
interesado; bien sea por interés en corroborar lo fidedigno de las fuentes

investigativas, o por otro tipo interés en el proceso como tal.

Organizacién, Andlisis e Interpretacion de la Informacion

En un proceso investigativo la organizacion de la informacion, es decir del
material protocolar, para su posterior analisis e interpretacion exige una tarea de
clasificacion y sistematizacion del material recopilado en el campo, para lo cual se
consideraron todos los registros logrados del trabajo de campo; la observacién
participante y las entrevistas a informantes, tanto escritos como auditivos y visuales,
es decir todo lo contenido en el Diario de Ruta de la investigacion. Esta

organizacion, se hizo paulatinamente en la medida del avance del proceso
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investigativo, tarea que exigid una permanente revision y reorganizaciéon por las
mismas caracteristicas del objeto-sujeto de estudio, y los elementos que fueron

emergiendo durante el mismo recorrido.

Toda la informacion registrada durante el mismo, se fue organizando a
manera de orientar el proceso hacia una perspectiva interpretativa que permitiera
desmenuzar el entretejido conformado por relaciones, simbolismos y significaciones
pertinentes con el propdsito investigativo. Esto, con la mirada puesta en la
investigacion etnografica: método empleado para el abordaje de campo, y el analisis
de la informacion recabada constituyd una tarea inherente al propio proceso
investigativo, cuestion que aclaro con las palabras de Ameigeiras (2006), quien

explica que el mismo es:

Un tipo de andlisis que se despliega a lo largo de todo el trabajo y
que va transitando y replanteando problemas a la vez que apelando a
distintas apreciaciones teoricas. El tema del andlisis de los datos
conlleva la necesidad tanto de una reflexion acerca de las
modalidades del mismo, como también respecto de las
vinculaciones entre la teoria y la descripcion etnografica (p. 138).

De alli, la necesidad de partir de las interpretaciones primarias de todo lo
acontecido en el campo para posteriormente profundizar en el andlisis. Cuestion que
exigid la lectura-relectura y la reiterada revision de imagenes, es decir leer entre
lineas y ver lo invisible en todo registros contentivos en el Diario de Ruta, a manera
de encontrar claves, pistas o huellas que permitieran proximidad al sentido que la
accion social representa para los actores, y asi descubrir las tramas de significaciones

desplegadas para su mundo de vida cotidiana.

Accion que representd: “Una tarea de detecciones y desmenuzamiento de

temas y subtemas, de diferenciacion y de vinculacion, de asociacion y de
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comparacion inescindible de la reflexion teodrica y el contexto conceptual de la
investigacion” (ibidem). En este sentido el analisis de los datos implicd en primera
instancia tres fases a considerar; primeramente la organizacion de la informacion,
luego su codificacion que permitid generar matrices de datos ¢ identificar categorias.
Proceso que abri6 el camino hacia el descubrimiento progresivo que permitié desde
identificar temas hasta desarrollar conceptos y proposiciones, de donde emergieron

aproximaciones a la comprension de los datos en el contexto de origen.

Esto, atendiendo que la intencionalidad de la investigacion tuvo como eje de
accion el abordaje de estructuras simbdlicas-imaginarias asociadas al proceso salud-
enfermedad, emergentes del culto a los santos, San Juan Bautista como figura
primigenia y San Pedro del Manglar, como expresion magico-religiosa de Borburata
contexto representativo de los pueblos de la costa carabobefia, con el proposito de
construir un modelo tedérico-metodolégico que permita considerar la salud como un
proceso de construccion social donde estas estructuras, implicitas en el mundo de la
vida cotidiana dan sentido a la concepcién de salud-enfermedad, vida-muerte,
cuerpo-naturaleza. Es decir, una concepcion de salud-enfermedad en términos de

representaciones simbdlicas vinculadas a los mundos de vida de esas poblaciones.

De tal manera, que considerando todo el andamiaje estructurado del proceso
investigativo contenido en la totalidad de este corpus, la prenombrada comprension
se hace partiendo de lo empirico representado en las vivencias cotidianas a la
formalidad cientifica plasmada en los fundamentos teorico-epistemoldgico-
metodoldgicos como soporte para la legitimacion del sentido de cientificidad de esta
investigacion. Esto, contemplando que el abordaje desplegado en el campo esta
fundamentado en la reflexion epistemologica presentada en discurso contentivo de la
metddica construida, de cuya praxis emerge la precitada informaciéon para la

comprension del sentido de los procesos simbolicos.
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Proceso que se desarrolla bajo la mirada de expertos en el ambito de la
investigacion cualitativa, como Coffey y Atkinson (2003) quienes al exponer que
“No hay una sola manera correcta de analizar los datos cualitativos; ademas, es
esencial hallar modos de usar los datos para pensar en ellos. Tenemos que encontrar
los modos mas productivos de organizar e inspeccionar nuestros materiales” (p. 3).
Ademas, plantean como prioritario la exploracion y el disfrute de la diversidad de
enfoques, y asi evitar la adopcion prematura de una u otra estrategia y la exclusion

de otras sin la debida exploracion.

En este sentido, para la fase de andlisis e interpretacion de la informacion
emergente durante el abordaje etnografico correspondiente a esta investigacion,
fueron considerados de manera critica algunos enfoques particulares para una
posterior toma de decisiones fundamentada en principios de validez cientifica, que a
la vez permitieron captar las complejidades del pretendido mundo social (ob. cit.).
Elementos, son presentados mas adelante, no con la intenciéon de mostrar una
plantilla metodoldgica, sino para dar idea del orden metddico seguido hasta la
culminacién de este proceso investigativo, el cual se fue modelando con el avance

del abordaje de campo; aspecto plausible dentro de la cultura cualitativa.

En la medida que se fueron reuniendo los distintos registros de campo, que
conforman el hoy denominado Diario de Ruta, se fue clasificando y organizando en
las ya anteriormente mencionadas y descritas Notas de Campo, Fichas Descriptivas,
Fichas de Registro, Registros Fotogrdficos y Fonogrdfico para el andlisis primario
de lo recolectado. Accion que facilitd tres elementos claves para el proceso
investigativo; hacer del abordaje un proceso dialéctico, familiarizarme con la
informacion e ir preparando paulatinamente el terreno para un posterior analisis
intensivo; proceso que se desarrolld siguiendo recomendaciones de Stauss y Corbin
(2002), Glaser y Stauss (1967), Martinez (1998), Goetz y LeCompte (1988), Taylor
y Bodgan (1992), entre otros.
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En este sentido, se siguieron pautas como: lectura repetida de informacion
recopilada; seguimiento de pistas de temas, ideas emergidas de la intuiciéon e
interpretaciones; registro de toda idea importante que fuese fluyendo durante el
proceso lectura-reflexion; busqueda de temas emergentes; elaboracion de tipologia
como esquemas de clasificacion para el apoyo de identificacion de temas y el
posterior desarrollo de sistema de categorias. Lo cual, constituy6 el punto crucial de
esta etapa del proceso investigativo porque dio paso a una emergencia paulatina de
conceptos y proposiciones tedrica que dieron fluidez a las etapas subsiguiente hasta

la culminacion de la investigacion.

La edicion de la informacion contenida en el Diario de Ruta, se realizé de la
siguiente manera: Para las Notas de Campo y las Fichas Descriptivas, cuyo
contenido ya fue detallado, se trascribi6 tal cual habia sido recopilada en el cuaderno
utilizado para registros de campo, en formatos disefiados para tal fin, como se
muestran a continuacion; se sefiala dia, fecha, hora, lugar, evento, alguna observacion
particular, el contenido descriptivo de lo observado, escuchado y convivido. Tanto
notas como fichas estdn numeradas en orden cronoldgico, su informacion sirvid para
sustentar y nutrir el corpus de la investigacion, el proceso de categorizacion, el

analisis, contrastacion, y la teorizacion final.

NOTA DE CAMPO: 1

DIA/FECHA: 23-06-2009

HORA: 5.30 pm

LUGAR: Casa de la Familia Quintero. El1 Manglar via Puerto Cabello-
Borburata

EVENTO: “El Encuentre”

OBSERVACION: Algunas notas para iniciar contactos como investigadora

| BH1D26.0.0.0.0.0.0.9.0.0.0.0.0.0.0.9.9.9.0.0.0.0.0.0.9.9.0.0.0.0.0.0.9.9.0.0.0.0.0.0.9.9.9.0.0.0.0.0.9.9.9.0.0.0.0.0.9.9.9.0.0.0.0.0.¢
2 | XXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXX.
3 | XXXXXXXXXXXXXXXXXXXKXXXXXXXXKXXXXXXXXKXKXXXXXXXKXKXXXXXXXKXKXXXXXXXKKX

4

Esquema 6: Formato disefiado para las notas de campo



255

FICHA DESCRIPTIVA: 3
DIA/FECHA: Viernes 16-04-2010
HORA: 8.00 pm

LUGAR: Casa de San Juan
EVENTO: Reunion
OBSERVACION:

1 | XXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXX XXX XXX XXX XXX XXX XXX XXX XXX XXXXX
2 | XXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXX.

3 XXXXXXXXXXXXXXXXXX XXX XXX XX XXX XXX XX XXX XX XXX XX XXX XXX XX XXX XXX XXXX
4

Esquema 7: Formato disefiado para la informacion de campo

Para las Fichas de Registro contentivas de las entrevistas a informantes, como
también fue antes sefalado, fueron editadas respetando la estética genuina del
lenguaje, también se consideran y sefialan detalles como: la gestualidad, mirada,
movimientos y postura corporal; las pausas que representan suspension de la
narrativa durante breve tiempo, el silencio que también representa suspension de la
narrativa pero por tiempo mas prolongado, acompafiado por bajar la mirada y esperar
solicitud de continuacion por parte de la entrevistadora. Los detalles de estas fichas,
estin en la proxima descriptiva sobre el proceso de categorizacidbn de esta

investigacion.

Es importante sefialar, que el analisis del lenguaje no verbal, se hace
siguiendo preceptos epistemologicos de la cultura cualitativa, es decir sin modelo
alguno preestablecido para seguir un estilo no estructurado que permitiera identificar
pautas o esquemas de comportamiento determinados, como indicativos que pudieron
ser observados durante las conversaciones dispuestas en las entrevistas, y en otros
momentos de didlogos informales durante distintos encuentros en el campo de la

accion investigativa.

En cuanto a la instrumentacion para la comprension del lenguaje no verbal, se

analizan conjuntamente con lo verbal, y de acuerdo a las posturas ya previamente
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detectadas por la estrecha interrelacion con los informantes, con algunos durante el
abordaje de campo, con otros antes de este. También, traspolando elementos propios
de la comprension del lenguaje corporal a esta accion interpretativa, teniendo
presente que toda gestualidad siempre estd acompanada del verbo. Por ejemplo
cuando niego con la cabeza o con un dedo, el monosilabo indicativo de tal negacion
aflora por lo menos en la postura de los labios del interlocutor, el silencio

acompafiado de una mirada fija, siempre me indic6 un ;qué mas puedo decir?

Cuestion similar a lo planteado por Berger y Luckmann (1968), en
compendio sobre la construccion de la realidad social, donde proponen una

sociologia del conocimiento construccion de la realidad social, y exponen que:

(...) la actitud subjetiva de la ira se expresa directamente en la situacion
“cara a cara” mediante una variedad de indices corporales: el aspecto
facial, la posicion general del cuerpo, ciertos movimientos especificos
de brazos y pies, etc. Estos indices son continuamente accesibles en la
situacion “cara a cara”, que precisamente por eso constituye la situacion
Optima para darme acceso a la subjetividad ajena. Estos mismos indices
no tienen posibilidades de sobrevivir mas alld del presente vivido que
ofrece la situacion “cara a cara” (pp. 52-53).

De esta manera, hago una interpretacion de lo no verbal acompasado por lo
verbal, donde tanto lo intuitivo como la compenetracion con el contexto, juegan un
papel preponderante, facilitaron la fluidez de la actividad. Sin embargo, es necesario
acotar que dicha comprension de la gestualidad no abarca el total de los textos, sino
fragmentos de estos donde la autora logra dicha asociacidon, posterior a varias
revisiones de entrevistas y otras actividades contentivas de los registros fonograficos.
Postura, que deviene del considerar que tanto el lenguaje verbal como el no verbal
aluden al proceso de comunicacion como modos de expresividad humana emergentes
al unisono, y al ser aspectos inseparables estructuran el lenguaje humano entendido

en su sentido mas amplio como ya antes fue expuesto. En términos de de Mead
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(1973) y Dilthey (1944; 1951); todo lo implicado e implicante del sistema cultural y
organizacion social, en fin toda expresion de la vida humana. Ideas consonas con el
fundamento teorico-epistemologico, también ya expuesto, donde la hermenéutica
constituye el método para la interpretacion de los procesos simboélicos implicitos en

la accion y el lenguaje.

El Proceso de Categorizacion de la Informacion

Posterior a minuciosas revisiones de la informacion recopilada en cada una
de las entrevistas registradas, se exploraron distintas estrategias recomendadas para
su organizacion, analisis e interpretacion de contenidos. Se tomaron en cuenta
argumentaciones de algunos expertos, como Di Virgilio (2008) quien en
planteamientos sobre el proceso de andlisis de la investigacion cualitativa, refiere
que este se da en tres momentos; analisis preliminar, intermedio y final. Los cuales,
mas alld de un orden cronoldgico, representan momentos analiticos, ya que en la
investigacion cualitativa posterior a cada una de las sesiones de recoleccion de
informacion sobreviene un proceso de analisis que indica una nueva recoleccion, asi

sucesivamente hasta alcanzar la denominada saturacion de categorias.

Ademéds, presenta la categorizacidbn como una opcidén idonea a considerar
para este momento investigativo, ya que la concibe como ““(...) un proceso creativo
de organizacion de datos que, al concluir, hard aparecer el esquema analitico casi
como una obviedad (p. 3). Para Strauss y Corbin (2002), esta consiste en la
asignacion de conceptos a un nivel més abstracto, lo cual indica que las categorias
emergentes de dicho proceso poseen por si mismas un poder conceptual, ya que

presentan la capacidad de reunir grupos de conceptos o subcategorias.

Es decir, que un proceso de categorizacion ofrece al investigador la

oportunidad de desarrollar al unisono el agrupamiento de conceptos y establecer
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posibles relaciones entre estos, en relacion al fenomeno abordado, ya que “Las
categorias son conceptos derivados de los datos, que representan fenémenos” (ob.
cit., p. 124). En atencion a esto, se selecciona el modelo de categorizacion y analisis
propuesto por Martinez (1998) como proceso que permite la emergencia de
estructuras tedricas implicitas en todo material recopilado durante una trayectoria
investigativa, a través de distintas estrategias, sean entrevistas, grabaciones, notas de
campo u otro tipo de material protocolar, contempla el analisis y la interpretacion de

los contenidos como actividades inherentes a la misma categorizacion.

De manera tal, se procedid a la ediciéon de las entrevistas en formado
disefiado para este fin, como se muestra en el siguiente esquema, cuyo encabezado
contiene datos identificatorios de cada una, en los dos tercios derechos el texto del
contenido grabado y desgrabado, y en el tercio izquierdo categorias, referencias de
analisis y los descriptores correspondientes a cada una de estas. En el formato,
también se aprecia que las lineas fueron numeradas, las paginas foliadas, se
utilizaron distintos colores para demarcar los textos y el resultado de la

categorizacion como se explica mas adelante; tarea que facilitd su posterior manejo.

FICHA DE REGISTRO: X

INFORMANTE ENTREVISTADA: XXXX (E)
DIA/FECHA: XXX XXXX

HORA DE INICIO: XXXX

DURACION: XXXXX

LUGAR: XXXXX

ENTREVISTADORA: XXXXX (I)
OBSERVACION: XXXXXXXXXXXXX

X/X

CATEGORIZACION: Categorias,
Referencias de Analisis y N° TEXTO
Descriptores
1. XXXXXXX: 1 I XXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXX
XXXXXXX: 2 E. XXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXX
2. XXXXXXX 3 XXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXX
XXXXXXXXX 4 XXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXXX

Esquema 8: Formato disefiado para el proceso de categorizacion
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Asi, la lectura de cada una de estas fichas permite al lector adentrarse en la
concepcidon de mundo del informante, como vive, siente y percibe el borburatefio a
sus santos, San Juan Bautista venerado como infante y divinidad primigenia, San
Pedro del Manglar como santo de familia y otras divinidades cuya simbolizacion y
significancia dan sentido a su vida; aspectos que emergen en toda su expresividad,
tanto verbal, como vocal y corporal. De alli, la importancia de incorporar dentro de
los textos no solo la palabra genuina, sino también el tono de voz y la gestualidad,
como ya antes se explico. Elementos que resaltan porque se presentan entre
paréntesis, ya sea una descripcion de gestualidad, de mirada, movimiento o postura

corporal.

De igual manera, se incorporaron descriptivas sobre cambios en tono de
voz, supresion momentanea de la palabra, bien sea por breve espacio de tiempo, la
cual se menciona como pausa, o por un espacio de tiempo mads prolongado
identificado como silencio. Aparte de la descrita simbologia, en estas fichas se puede
evidenciar también la incorporaciéon de puntos suspensivos entre paréntesis (...),
cuya presencia representa la omision de idea expresada por informante, bien sea
porque se repite tal cual como ya antes habia sido expresada, o porque constituia
algin fragmento de conversacion o comentario particular o personal entre

informante-entrevistadora.

Es importante sefialar, que en la misma medida de la organizacion del
material protocolar se emprendié la fase primaria del proceso de categorizacion, que
comenzo a fluir tal vez impulsado por reflexiones sobre las mismas vivencias en el
campo que dieron apertura a lo que sefiala Martinez (ob. cit.) como “(...) una
condicion previa: el esfuerzo de “sumergirse” mentalmente, del modo mas intenso
posible, en la realidad ahi expresada” (pp. 69-70). Esto, junto con la reiterada

revision de imagenes auditivas y visuales, y de otros registros escritos que evocaban
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el revivir de la experiencia abordada, y el pensamiento reflexivo acompasado por una

actitud de apertura a la comprension del mundo real del pueblo borburatefio.

Otro aspecto importante a considerar fue la holgura en el tiempo dedicado a
esta investigacion, aunado a la facilidad para recabar informacion por mantener
contacto directo y prolongado con las fuentes de informacion; hecho que permitid
mayor proximidad a un auténtico enfoque etnogréafico, y propicio seguir lo llamado
por Glaser y Stauss (1967) método de comparacion constante. El cual consiste en un
procedimiento analitico y sistematico amplio para desglosar la informacion-datos,
hasta ir logrando construcciones logicas derivadas de estos a lo largo del abordaje

investigativo.

Dicha estrategia, también es recomendada por Martinez (1998) cuando se

ajuste a la situacion vivida, ya que:

Combina la generacion inductiva de categorias con una comparacion
simultanea con todos los incidentes”” sociales observados. Es decir, a
medida que un fendmeno social (...) se registra y clasifica, asignandole
una categoria o clase, también se compara con los ya clasificados con las
mismas categorias. Luego, gradualmente, el proceso va cambiando: en
lugar de comparar un incidente’ con los otros, se van comparando (...)
con las propiedades de las categorias. Asi, el descubrimiento de las
relaciones, (...), comienzan con el andlisis de las observaciones iniciales,
se someten a un continuo refinamiento a lo largo de la recoleccion de los
datos®' y el proceso de analisis, y realimentan continuamente el proceso
de categorizacion. Como los nuevos eventos son comparados
continuamente con los anteriores, se pueden descubrir nuevas
dimensiones tipologicas también nuevas relaciones (p. 74) (Subrayado y
notas al pie de pagina son de la autora).

7 Acontecimientos y Eventos
% Informacion
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De esta manera, el proceso de categorizacion fue extendido y se mantuvo en
permanente confrontacion hasta llegar al punto de saturacion de las categorias,

entendida esta desde la concepcion de Bertaux (1999), quien la define como:

el fenémeno por el cual luego de cierto numero de entrevistas (...), el
investigador o el equipo tiene la impresion de no aprender nada nuevo,
al menos en lo que concierne al objeto socioldgico de la entrevista (...).
(...) es un proceso que opera no en el plano de la observacion, sino en el
de la representacion que el equipo de investigacidon construye poco a
poco de su objetos de estudio: la “cultura” de un grupo en sentido
antropologico, el subconjunto de relaciones socioestructurales de
relaciones sociosimbolicas, etc (pp. 7-9).

Por lo que después de varias practicas, hubo una toma de decision final sobre
el cierre del proceso de entrevistas, accidn que se dio casi al unisono con la

culminacién del proceso investigativo que nutre este corpus.

Esto, a pesar de que por la misma naturaleza del contexto y cosmovision de
los lugarefios por su enraizamiento con lo ancestral, emergen multiples aristas
susceptibles de ser abordadas desde distintas perspectivas, para continuar nuevas y
distintas aproximaciones a la comprension del comportamiento humano, mas ain
cuando la intencionalidad esté circunscrita al simbolismo que impregna toda accion
humana, a lo mitico y al acervo cultural del colectivo venezolano caracterizado por lo
multiétnico y multicultural. Ademads, abierto al acopio de nuevas estructuras
propias de la vida moderna, donde el avance tecnoldgico facilita la
intercomunicacion, ya sea por el mayor alcance de los medios de comunicacién, o
por las redes sociales que ya para el inicio de la segunda década del siglo XXI han
logrado traspasar fronteras que hasta el inicio de esta centuria, ain habian sido

impenetrables.
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Posterior al cierre de la recoleccion de informacién, y en la medida del
avance del proceso de categorizacion, también surgi6é la necesidad de definir la
manera de demarcar los textos y presentar el resultado del mencionado proceso, para
hacerlo lo més comunicable posible a lectores interesados en este desarrollo
investigativo. Al respecto, en necesario resaltar que a pesar de que para este
momento el modelo de Martinez (1998) represento el punto de partida, en la medida
de su avance surgieron ideas indicadas por el mismo ejercicio que derivaron ciertas

variaciones en relacion al esquema propuesto por el autor.

Por ejemplo, ¢l recomienda comenzar la categorizacion subrayando las
palabras de mayor relevancia y significancia, para después comenzar a dividir el
contenido en unidades tematicas, extraidas de los parrafos que expresen una idea o
concepto central. Luego, categorizar con un término o expresion el contenido de cada
unidad temadtica, para finalmente a las categorias que se repiten, asignarle una
subcategoria que refiera a alguna dimension, atributo, propiedad o condicién

relevante.

En el caso de esta investigacion, en un primer momento solo hubo
anotaciones marginales, subrayado de expresiones significativas o de mayor nivel
descriptivo que fueron conformando mapas de conceptos; asi de manera paulatina,
gracias a la prictica continua se inicia de manera espontinea el proceso de
categorizacion. Y cuando llega el momento de comenzar a dividir los contenidos en
unidades primarias®* de investigacion, dado el enriquecimiento de los discursos y su
relevancia para el proceso investigativo como tal, se le asigno un color a cada una de
estas unidades de investigacidon y se comienzan a resaltar también con colores los

parrafos asociados a cada una.

%2 Primarias porque durante el mismo proceso fueron surgiendo modificaciones
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De esta manera, cada categoria queda definida por un color; en el discurso se
puede visualizar facilmente de donde surgié cada una de ellas. Accion que facilitéd la
emergencia de ideas que permitieron ir disefiando y redisefiando los conceptos de
manera constante, hasta lograr los elementos primarios que con el avance del propio
proceso se fueron reacomodando hasta ir logrando identificar los conceptos, que
sirvieron de punto de apoyo a la ultima fase de la categorizacion. Finalmente, el
proceso de categorizacion queda estructurado en; categorias, referencias de analisis

y descriptores.

Las categorias representan grandes conceptos emergentes de la informacion,
cuya inherencia al objeto-sujeto de estudio es tacita, donde a su vez estan implicitos
otros elementos conceptuales, identificados aqui como referencias de analisis porque
también poseen un amplio poder conceptual. Tarea que se facilité por la agrupacion
de una serie de términos asociados a cada grupo de categorias y referencias de
analisis, identificados como descriptores, los cuales fueron dando paulatinamente
apertura al analisis y comprension. Ademas, a la fluidez de proximos procesos hasta

lograr la culminacion del proceso investigativo.

Es importante sefialar, que en la practica este proceso de categorizacién pasod
por varios momentos, por lo que requiri6 de la elaboracion de varias fichas
descriptivas para cada una de las entrevistas, hasta lograr la antes referida
estructuracion. Esta fase final, puede ser visualizada en la tabla que se presenta a
continuacion, cuyo contenido estd conformado por todas las fichas de registro
correspondientes a cada una de las entrevistas categorizadas, las cuales aparecen en

orden cronolédgico™.

% En la version impresa se presenta una sola entrevista a manera de ejemplo. Las entrevistas completas
estan contenidas en la version electronica de la tesis.
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Proceso de Categorizacion
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FICHA DE REGISTRO: 1

INFORMANTE ENTREVISTADA: Rosa Guevara (E)

DIiA/FECHA: Martes 08-06-2010
HORA DE INICIO: 3. 40 pm
DURACION: 39 minutos

LUGAR: Casa de la informante. Borburata

ENTREVISTADORA: Luisa Rojas (I)
OBSERVACION:

1/18

CATEGORIZACION: Categorias,

Referencias de Analisis y N° TEXTO
Descriptores
1 I. Cuéntame sobre San Juan, su fiesta
2 E. Bueno, ;/de la sociedad?,... el presidente quiere poné corazén a
3 sociedad, esta trabajando, se le ve que tiene gana y oré, yo le pedi a
4 San Juan, San Juan ayudalo, todo lo que tu puedas ayuda a ese
1. CULTO A SAN JUAN 5 muchacho porque yo veo que ese muc... ese sefior tienes ganas de
BAUTISTA: Ceremonias: 6 trabajar, se le ve en la... con tan poca experiencia, porque no tiene
El velorio: Aparicion de lo divino 7 experiencia, fijese, ;como sali6 el velorio? ;Coémo le parecié el
La parranda: 8 velorio?
e Expresion de alegria 9 I. Eh, ;la aparicion?
e Tambor, maraca, canto, 10 | E. La aparicion (afirma con la cabeza)
banderas, baile, embriaguez 11 | I. Muy organizado, muy bonito todo, ;como consiguen los recursos!
e Vestuario floreado 12 | E. Organizado, bonito todo, ;verda!, muy bonito todo. Si, los recurso,
Pedirle al santo 13 | ;como se consiguen!, miraa pasando cartas, moviéndose de aqui para
14 | alla. Buscando personas, ;entiende? ... personas que en realida aman

Pagarle con ofrendas
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Recibir al santo en casa: darle la
limosna
brindar alimentos y bebidas
Elementos presentes

e Agua: Alegria

e Fuego: Marca el tiempo

e Luz: l[lumina
La misa: Trajeado formalmente
Expresiones de devocion:
Cuidarlo
Confiar en él; todo lo da
Regalarle un sombrero, flores, velas
Respetarle y homenajearle
Pertenecer a la Sociedad de San Juan
No hay santo homologo a ¢l en otro
sistema de creencias

15
16
17
18
19
20
21
22
23
24
25
26
27
28
29
30
31
32
33
34
35
36
37
38
39
40
41
42
43

a San Juan puejj (hace pausa y fija mirada)

Y el mismo San Juan hace que le lleguen toda esas cosa, ;por qué?
Porque nosotros, ay ... San Juan en tus manos dejamos todo San
Juan, ya San Juan tu sabes San Juan como e, has que tus cosas
lleguen aqui, uhh, has que todo salga bien San Juan, ese dia del
velorio y dios mio (une manos y cambia mirada en sefial de
invocacion), miren quédense quieto que todo va sali bien, le dije yo a
ello, el mismo San Juan va se que todo salga bien (hace pausa y fija la
mirada), yo agarré mi

velon, yo le recé tres padre nuestro, yo le pedi que hubiera paz, que
todo er visitante que llegara se poltara bien, que nosotros le ibano a
recibi bien, y todo..., fijese como salio todo, too salio bien pue, y asi,
no va a sali la fiesta, primeramente dios. San Juan y el Cristo de la
Salu, y la fiesta de San Juan van a sali, como tienen que salir, bien,
bien.

I. Ahora Rosa, antes me dijiste que cuando comenzaste a acompaiiar a
San Juan fue a parrandear, cuéntame sobre eso