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Manuscrits va organitzar el passat 21 de maig, a Bellaterra, una taula rodona 
sobre el tema "La cultura popular a 1'An;ic Rigim". Aquest acte s'inscriu dins 
la línia -iniciada pel debat sobre 'Xa historia de les mentalitats: una poldmi- 
ca oberta", aparegut al número 2 d'aquesta revista- de suscitar la reflexió 
entorn d'una sBrie de temes que han prodult controvBrsia en els darrers anys. 
Reprodulm aquí la transcripci6 d'aqueli debat. 

ANTONI SIMON TARRES: Cal dir que aquest 6s un debat organitzat pel grup de 
la revista "Manuscrits", un grup d'entusiastes estudiants d'histbria moderna que 
fan veritat amb els fets una cosa que 6s prou difícil, i 6s que els estudiants no si- 
guin simplement uns consumidors de cultura, sinó que, al mateix temps, publiquin 
una revista, organitzin debats com aquest, i com altres, per exemple, el que es va 
fer i es va publicar a la mateixa revista "Manuscrits", sobre la transició del feuda- 
lisme al capitalisme, o com l'anterior, organitzat sobre la histbria de les mentali- 
tats. Aleshores, la meva felicitació a aquest grup entusiasta de joves estudiants, que 
ens permeten awi de comptar amb els quatre professors que ens parlaran sobre 
aquest tema tan vigent en la historiografia modernista. 

Penso que 6s un tema aquest, com he dit, vigent en la historiografia modernis- 
ta, perquk, durant molt de temps, en el camp de la investigació histbrica, s'ha des- 
preciat l'anillisi de les ideologies, dels fenbmens culturals, dels fenbmens religiosos, 



perqui? s'havien considerat com uns elements subsidiaris, com uns elements subor- 
dinats, a l'hora de recompondre el passat histbric. Potser per aixb, el renovat camp 
de la histbria de la cultura és un camp amb moltes possibilitats avui dia, i un camp 
que necessita moltes investigacions per omplir els buits que, en bona part, són con- 
sequencia d'aquest oblit historiografic i, cal dir que, avui, la histbria de la cultura 
ha superat en molt les velles tematiques, les velles limitacions de la histbria de la 
cultura adscrita a la histbria de la literatura, a la histbria de les expressions artisti- 
ques ... i, avui, es consideren temktiques prbpies d'aquest camp, des de la histbria 
de la religiositat o la histbria de les creences, fms a l'analisi dels components reivin- 
dicatius dels conflictes socials, que permeten verificar l'existkncia de conscikncia 
de classes, i molts altres temes que, en definitiva, han ampliat molt aquest ambit 
de la histbria de la cultura. 

Aquests nous camps deriven d'un nou concepte de cultura, un nou concepte 
que entén la cultura, ja no al marge dels sentiments i dels pensaments humans i de 
la vida quotidiana, sinó que integra tot aixb, considerant que la cultura impregna 
tot tipus de comportament social de I'home. Aleshores, l'inventari, els temes 
culturals, o els temes quotidiano-culturals, de conductes socials, de formes que re- 
flecteixen la forma de ser i de pensar, en realitat és amplíssirn; podríem dir, fins i 
tot, que 6s infinit, i aquí, hi podrien posar des dels treballs de Georges Duby sobre 
els matrimonis a la Franqa feudal, als de Thompson sobre la conscikncia de la clas- 
se obrera a Anglaterra a 1'Cpoca de la Revolució Industrial. De tota manera, 
aquests &mbits i aquestes temktiques plantegen f o r ~ a  problemes historiogrkfics: 
per comenqar, problemes de tipus conceptual ( q d  és cultura, qui? és la histbria de 
la cultura, qui? 6s la historia de les mentalitats, ideologia, imaginari, etc.); proble- 
mes de tipus semantic (han aparegut paraules com "inconscient co?lectiu", "iner- 
cia de les estructures mentals", etc.). Qui? és el que defineix tot aixb? ¿Gs correcta 
tota aquesta semintica? Aquests són, en definitiva, alguns dels problemes historio- 
grafics que planteja aquest tema. Perb el cert és que si desitgem tenir una visió 
completa del passat, 6s necessari reconstruir el discurs ideolbgic del poder domi- 
nant, és necessari reconstruir la cultura oficial i les seves manifestacions i, per su- 
posat, la cultura popular, i tota la seva variada gamma expressiva, reconstruir tam- 
bC tots els canals de difusió d'aquesta cultura popular, la penetració, la hibridació, 
la ideologia amb la cultura oficial dominant, etc. Per tant, són moltes les temati- 
ques, les possibilitats, els punts de debat historiogrkfic, cosa que, en el cas de 1'Es- 
tat espanyol i de Catalunya, posava de manifest, en un article recent, i publicat 
en aquesta mateixa revista, Jirn Arnelang, en parlar de les fonts, de les directrius i 
de les possibilitats d'investigaci6 que oferia aquest tema de la cultura popular a 
Espanya. I, de tot aixb, i segurament de molt més, ens parlaran els nostres convi- 
dats d'avui. No s6 si faria falta la presentació, perquk tots són prou coneguts, es- 
pecialment dintre del modernisme, per6 la faré d'una manera molt breu: 

Carles Martínez-Shaw és catedrktic de la Universitat de Barcelona, i malgrat 
que se'l coneix com un historiador especialitzat en temes econbmics, i especifica- 
ment en temes sobre el comerq america, he de dir que la seva gran capacitat de- 
mostra que tarnbk no solament s'interessa, sinó que ha dirigit treballs -tesines i 
tesis doctorals- sobre aquest camp de la histbria de la cultura i, precisament, en 
un moment en qui? les aportacions sobre aquesta temAtica, dintre de l ' hb i t  ca- 
tali i espanyol no són excessives. Penso que aquesta experikncia pot ser enorme- 
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ment útil per a aquest debat. 
Bernard Vincent 6s professor de la Universitat de París E. Es un hispanista, 

i no solament d'aquells hispanistes que han vingut d'una manera ocasional a Es- 
panya, sin6 que ha estat durant molt de temps a Madrid com a secretari general 
de la Casa de Veldzquez i, entre els seus múltiples articles i liibres, podríem citar, 
per exemple, el llibre, en coHaboraci6 amb Antonio Domínguez Ortiz, "Historia 
de 10s moriscos. Vida y tragedia de una minoriaJ', o el famós article, sempre citat, 
l'estat de qüesti6 a "Demographie Historique", sobre la demografia a la població 
espanyola a l'bpoca moderna. 

El professor de la Universitat de Norwich, James Casey, t6 un ment que no és 
tan flcil d'aconseguir, i que 6s que, a les seves investigacions sobre el País Valen- 
cih, al seu llibre "El Regne de Valencia al segle XVII", tingui una edició en catall 
(Curial), una edició en castella (Siglo XXI) i, evidentment, una edició en anglBs, 
la qual cosa pot ser significativa de l'interhs despertat per les seves investigacions 
i, actualment, tambt! compartint els afanys de la investigaci6 amb Bernard Vin- 
cent, esta estudiant, est& treballant, sobre la família a Andalusia, concretament a 
la zona de Granada. 

Finalment, tenim al professor Joan Frigol6. Presentar-10 a la seva prdpia uni- 
versitat 6s una cosa completament supbrfiua, perd cal dir que és del Departament 
d'Antropologia, i que una de les moltes tecles que ell diu que estrl tocant és el te- 
ma de l'estudi, precisament, de la família a la zona de Múrcia-Andalusia, i fruit 
d'aquestes investigacions 6s el llibre 'Zlevarse a la novia". 

Aleshores, procedirem a una exposici6 que penso que serl molt interessant 
perquB 6s contrastada: un historiador que, evidentment, coneix bé la historíogra- 
fia francesa, un altre, l'anglosaxona, i dos historiadors que coneixen b6 la histo- 
riografia catalana i de l'Estat espanyol sobre aquest tema de la cultura popular. 
Aleshores, primer hi haura una exposicib de cadascun d'ells, i despres procedirem 
al debat. Comenqa Carles Martínez Shaw ... 

CARLES MARTINEZ SHAW. Voy a emplear 15 segundos para justificar mi pre- 
sencia aqui. Yo estoy aqui porque se necesitaba un historiador de la "cantera"; 
tambiin, para estar al lado de 10s profesores extranjeros que nos visitan aunque no 
son demasiado extranjeros para nosotros y, por ello, sin que yo sea un especialista, 
como es bien sabido, en historia de la cultura popular, sin embargo, al haber leído 
seis libros sobre cultura popular en un país donde no se lee mucho, he recibido al- 
gunas invitaciones para hablar de este tema que conozco muy poc0 a pesar de ha- 
ber dirigido algunos trabajos sobre 61. Dicho esto -15 segundos- empezar6 ya la 
primera exposici6n. 

A mi me corresponde hacer una introducción general sobre la problemática 
de la cultura popular. La cultura popular se inicia con un problema enorme: ¿Que 
es la cultura popular? Primer problema: un problema de definicibn, ya que no esta 
nada claro qué significa este concepto. Y no esta nada claro qué significa la cultura 
popular porque no se sabe bien qu6 significa cultura, ni qué significa popular, y 
tampoc0 si cultura popular es un concepto anclado para siempre con una defmi- 
ci6n general para toda Bpoca, o bien es un concepto que adrnite diversas interpre- 
taciones según avance la trayectoria histórica. Por 10 tanto, 6ste es el primer pro- 



blema: jc6m0 definirfamos cultura? Cultura se puede definir en un sentido evi- 
dentemente clhico y tradicional: la cultura seria, simplemente, el conjunto de las 
creaciones excelsas en el campo de la vida intelectual, en el campo del pensamien- 
to, las artes o las ciencias. Este es el concepto tradicional de cultura, y cuando uno 
lee 10s viejos manuales de historia de la cultura, pues se encuentra con repertorios 
donde nos hablan justamente de Newton, de Miguel Angel, o de Dante. Este es el 
concepto tradicional de cultura. Sin embargo, nuestros amigos 10s antropólogos 
-en esto, Joan Frigolé no me dejará m e n t i r  han ampliado enormernente el signi- 
ficado de la palabra cultura, hasta convertir10 en un sistema de significados, actitu- 
des y valores compartidos, y también las formas simbólicas en las que se expresan 
o en las que estan incorporados. De esta forma, el concepto se extiende oceánica- 
mente, y a partir de aquí, empieza a pensarse que puede ser la cultura popular. 
Carlo Ginzburg, en su famoso libro "El queso y 10s gusanos", adelanta esta defini- 
ción de cultura popular: "el conjunto de  actitudes, creencias, patrones de compor- 
tamiento, propio de las clases subalternas en un determinado período historico'? 
Por lo tanto, la definición no está en absolut0 alejada de la definición antropológi- 
ca, sino que se refiere a ella, se inserta plenamente en ella. Pero añade, ya para cla- 
sificar a la cultura popular, el término "clases subalternas ", y ya entramos con quC 
es 10 popular. Tampoco se sabe muy bien qué es lo popular porque no se sabe muy 
bien como definimos al pueblo, que es el pueblo. Es, el conjunto de 10s pobres, es 
el conjunto de las clases que ocupan posiciones subordinadas en el conjunto de la 
sociedad ... ihasta dónde llega ese conjunto magmático que llamamos "10 popu- 
lar"?El concepto gramsciano -y además aprovecho para subrayar el recuerdo a 
Antonio Grarnsci en el cincuenta aniversari0 de su muerte acaecida en el año 37; 
como es sabido, murió en las cárceles fascistas-, el concepto gramsciano de clases 
subalternas ha sido utilizado porque parece puede convenir a una interpretación 
flexible de 10 popular. En cualquier caso, también está sometido a juicio el empleo 
del término gramsciano o de cualquier otro para definir 10 popular. En tercer lu- 
gar, esta cultura popular, jes una cultura histórica o es definida para siempre?, i10 
popular siempre tiene caracteres sistemáticos que se reconocen a 10 largo de todas 
las épocas o 10 popular varia al filo de la trayectoria histórica? Hay historiadores 
que han pensado que se puede dar una definición esencialista de la cultura popu- 
lar, y asi, un historiador frands, Dupront, ha llegado a afirmar 10 siguiente: "es im- 
posible caracterizar lo histórico en lo que es quiza lo ahistorico, una suerte de fon- 
do común casi indatable de tradiciones". Esto revierte a todas las tesis sobre la 
inmovilidad de 10 popular, la inmovilidad de la actuación del pueblo. El pueblo no 
es protagonista de la historia, mas que en momentos, en palpitaciones espasmódi- 
cas muy concretas y el resto es una vida sin historia que no cambia. Este concepto 
no puede ser aceptado y hay que aceptar la crítica a esta noción hecha por Michel 
Vovelle. Michel Vovelle dice: ' X o  popular nos enfrenta a la tentación de la etno- 
grapa, de la larga duración casi monolitica de la civilización tradicional", tal como 
10 abordan ciertos antropólogos y historiadores, como acabamos de ver. Por el 
contrario es necesaria una lectura fundarnentalmente histórica sin la cua1 la histo- 
ria de las Mentalidades corre el riesgo de perderse en la historia inmóvil. De esta 
forma, nos encontramos con la posibilidad de una historia de la cultura popular, 
porque una cultura popular cambia, se modifica, se transforma, a 10 largo de 10s 
siglos. jCdles son 10s caracteres de la cultura popular en el perfodo del Antiguo 
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Régimen? Se ha considerado que hay un momento de oro de la cultura popular. 
El término de la edad de oro de la cultura popular es un término absurdo, pero se 
ha pensado que hay un momento en la historia que hoy por hoy, es el que se co- 
noce mejor, que est6 a caballo del siglo XV, es decir 10s dos últimos siglos de la 
Edad Media y quizá 10s dos primeros de la Edad Moderna, en 10s que la cultura po- 
pular ha alcanzado una gran coherencia y se puede presentar con una serie de ras- 
gos arquetípicos que yo simplemente por mor del tiempo, voy a esbozar. Se ha 
pensado que esta cultura popular que está perfectamente establecida en torno a 
1.500, aparece caracterizada por las siguientes notas: 1) en primer lugar, se trata- 
ria de una cultura de la supervivencia, y como tal, una cultura defensiva frente a 
10s miedos que atenazan a las clases populares (esta inseguridad física y psicolbgica 
que necesita barreras protectoras y, sobre todo, esas solidaridades de protección 
de la familia, de 10s circulos profesionaies o de 10s circulos vecinales, que tratan 
de crear seguridad colectiva frente a las amenazas del exterior). 2) Es una cultura 
que se señala por concebir un espacio compartimentado, ya que se vive siempre en 
un espacio reducido, que es el que domina, y mis allá empieza 10 exterior, sobre 10 
cua1 existe una nebulosa y un tiempo ciclico calcado un poc0 del ritmo estacional, 
que es también el ritmo de las faenas del campo. 3) En tercer lugar, para hacer 
frente a este mundo, es necesario enfrentarse con unos saberes, y estos saberes son 
10s saberes mágicos. El mundo está poblado por una serie de fuerzas a las que hay 
que convertir en fuerzas propicias, y para el10 se emplea la magia; pero no s610 la 
magia, porque la introducci6n en estas sociedades europeas del cristianismo hace 
que la magia sea pasada por el tamiz del cristianismo, y se llegue a una síntesis má- 
gico-cristiana que funciona en esta época. Tambi6n se enfrenta uno no s610 con un 
saber tBcnico, sino también con un saber Btico, y para el10 la cultura popular se 
dota de una serie de valores, que seria muy prolijo enumerar, pero que van desde 
el mito del h6roe arquetípic0 protector de las clases populares, que puede ser del 
rey justicier0 al bandido generoso y otras figuras, o la economia moral, como fór- 
mula para salvaguardar esa lucha cotidiana por el pan. Y frente a estos valores de- 
fensivos, también, 10s contravalores, frente a las imposiciones que vienen de pode- 
res que en ocasiones devienen hostiles. Estos contravalores serfan las fiestas de in- 
versión (cencerradas, fiestas de 10s locos, el Carnaval -la fiesta de inversi6n por 
antonomasia-). Estas fiestas de inversi6n plantearfan un problema: json fiestas 
consentidas o fiestas reprimidas? ¿fiestas de integración o fiestas de subversibn? 
Es todo un problema en torno a esta temática. 

También tendrfarnos que ocuparnos de 10s mecanismos y de 10s agentes de di- 
fusión, 10s soportes activos de la cultura popular (que son profesiondes, que son 
aficionados, que se dan en el cenáculo familiar, que en ocasiones están representa- 
dos muy bien por las mujeres ...). Es otra temática desarrollada en coloquios, en li- 
bros, en debates, pero que todavfa es objeto de controversia. Luego merecen aten- 
ción 10s lugares de difusi6n de la cultura popular: la velada, la ocasi6n de 10s cuen- 
tos, el lugar donde se transmite por excelencia la cultura popular, dentro de la casa 
o en el porche, pero también la iglesia -y, sobre todo, el exterior-, o tambikn la 
taberna, y la plaza pública, lugares por excelencia de la cultura popular. Esta seria 
una definici6n general, con todos 10s problemas implicados. 

Y, para concluir, he hablado de una cultura hist6rica, de una cultura que se 
manifiesta en el tiempo. iCuail es la trayectoria de esta cultura popular desde la 
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Baja Edaá Media hasta el siglo XlX? Pues parece que hay un cierto acuerdo -pero 
s610 un cierto acuerdo, hay mucho todavia que debatir sobre el particular- en 
considerar que asistimos a una primera etapa de consolidaci6n, de coherencia, de 
cohesión de la cultura popular, en que ademis, esta cultura popular se muestra su- 
mamente dúctil y flexible para intercambiarse entre las distintas clases sociales. 
Es una cultura que resulta permeable a la creaci6n de las clases dominantes, por la 
"sinking theory", la "teona del hundimiento" progresivo, desde arriba, de las 
creaciones de la "cultura superior'' hacia la cultura popular. Pero tarnbién, una 
proyección de la cultura popular sobre la cultura erudita, estableciéndose 10 que 
un historiador y te6rico de la literatura sovibtica, Mijail Bakhtin, ha definido como 
la "circularidad"; es decir, el funcionamiento circular,' la comunicación continua 
entre la cultura emanada de las clases populares, y la cultura que se desliza desde 
las clases superiores a las clases populares. En cuaiquier caso, aqui hay un proble- 
ma: 10s limites de esta circularidad, el problema de la función de la cultura erudi- 
ta, el problema de la funci6n de la cultura popular, cuando es utilizada por las cla- 
ses dominantes. DespuCs, aparece una segunda fase: nos encontramos con un in- 
tento deliberado de las clases dominantes de marginar la cultura popular; incluso 
de reprimir, la cultura popular: es 10 que otro historiador francés ha denominado 
"la ofensiva victoriosa de 10s poderes': Estos poderes, iquiknes son?: la Iglesia y 
el Estado, que tratan de oprimir esta cultura popular, que tratan de alejarla a 10s 
márgenes, que tratan de dejirsela incluso pervertida a las clases populares, y reser- 
varse una "cultura superior", que es la cultura oficial, que es la cultura normativa. 
Esta segunda fase coincide, tambiCn con la difusión desde arriba, de una cultura 
integradora. Ya no se trata de una cultura popular, sino de una cultura para el pue- 
blo. Cuando Robert Mandrou escribi6 su libro "De la culture dopulaire aux dix- 
septihme et diu-huiti&me si&clesW, 61 pensaba que la literatura de la "Bibliotheque 
Bleue" era precisamente la cultura popular, y se le ha reprochado a Mandrou que 
en realidad no se trataba de una cultura popular, sino de una cultura de hasas, una 
cultura que se entregaba a las clases populares, pero que no emanaba como cons- 
truccibn de las clases populares. Un nuevo debate, hay aqui. En cualquier caso, se 
rechaza en el siglo XVIII la cultura popular, por muchos mecanismos: la introduc- 
ción de las buenas costumbres, la disglosia social, que condena 10s "patois", las 
lenguas dialectales, que no son lenguas de cultura, el repudio de la sabiduria popu- 
lar, el desden hacia 10 m&gico, que ya no merece la pena ni siquiera ser perseguido, 
sino, simplemente, ser criticado como creaci6n sin val~r ,  etc. 

Llegamos a la cultura del XK;  seria la penúltima etapa. Una cultura que apa- 
rece ya embalsamada, una cultura que aparece moribunda, a la defensiva y deses- 
tructurándose, hasta tal punto que, 'cuando 10s folkioristas del XIX, 10s románti- 
cos del XIX, se acercan a esta cultura, es ya una cultura en trance de disolución la 
que encuentran y, por ello, adquiere este carácter de cultura exótica, de cultura 
que esta ya en trance de desaparici6n, y por eso retíne un atractivo especial. 

Fjnalpente, nos encontramos -y en esto ya no puedo prácticamente decir na- 
da, sino que 10 dejaria a Joan FrigolC- con la cultura del siglo XX. iQu6 es la cul- 
tura popular del siglo XX? Evidentemente, no es la cultura folklórica. Cuando ha- 
blamos de las fiestas populares (y es un t ema le  debate), inos encontramos con 
fiestas reahente populares o se trata, en cualquier caso, de una cultura de masas, 
artificialmente mantenida, o de m a  cultura que se manifiesta mas de cara al turis- 



mo que porque tenga unas reales bases populares? ¿No es la cultura popular otra 
cultura diferente? ¿No es la cultura pópular el ftitlml? .¿No es la cultura popular 
otro tip0 de actividades? Y4 aun asi, esta cultura popular, ¿brota del pueblo? Les 
una cultura inducida? Son toda una serie de problemas que, en principio, podrian 
y deberian dar lugar a un debate mi$ amplio. 

BERNARD VINCENT: Unos segundos de' agradecimiento por haberrne invitado a 
esta mesa redonda. Vi nacer "Manuscrits", por la amistad que tenia con muchos 
de 10s que han creado esta revista y este grupo y me alegro muchisimo de partici- 
par en uno de sus actos,. Lo que voy a decir en algunos minutos es una confiva- 
ci6n de 10 que acaba de decir Carles Martlnez-Shaw, refiriéndome particularmente 
al campo frands: Primero la dificultad que plan&a el propio concepto de cultura 
popular. Me atrevo a volver a aquel libro muy polhmico en Francia ilamado la 
Nouvelle Histoire publicado en 1978, bajo la direcci6n de Jacques le Goff, Roger 
Chartier y Jacques Revel, que son tres de 10s historiadores franceses qFe tal vez ha- 
yan estudiado mhs atimamente este: tema., ~C6mo veian eilos el'bma cyando hP 
cieron este libro? Ya de entrada tenemos una gran sorpresa, no hay ningún arficu- 
10 llamado cultura popular, esto significa ya, que el concepto plantea un bf?ble- 
ma, es ya casi el anuncio de una dificultad considerable. L,o dnico que tenemos en 
cuanto a cultura popular es un estudio largo de Jean Marie,Pdrez, de$cado a la 
historia de la cultura material. $1, al comenzar, nos dice qbe ehe,eoncepto de cul- 
tura material data de principios del siglo XX, y el punto de partida, mis o menos, 
es el decreto fmado por Lenin instituyendo la Acadernia de la Historia de la Cul- 
tura Material de la URSS; a partir de ell0 en su trabajo, indica bien las &laciones 
entre este concepto de cultura material, la historia, y la arqueologia. Pero, jd6nde 
esta la cultura popular? Si se busca por el articulo sobre mentalidades no hay na- 
da. Lo ha redactado Philip Aribs, otro historiador francds que se ha intereskdo por 
el tema y no hay ninguna alusi6n, ni la paiabra existe. La otra posibitidad radicaba 
en el trabajo de Burguidre sobre metodologia hist6rica, y tarnpoco hay ahsión al- 
guna. La dnica via por la cua1 tenemos infonna~gn referegte a cultura popular es, 
curiosamente, sobre aculturaci&n, y se ha encargao a un historiador de Africa, 
Elikia M'bokolo, redactar aquel apartado. Todo el articulo insiste e! el proceso 
de aculturaci6n en mundos aje~os a Europa, más p a r t i c h e n t e  en Africa, pero 
habla tambibn de Ambrica y Asia, aunque en menor medida. Ya con eso tenemos 
una buena prueba del silencio, de la dificultad que puede tener el historiador cuan- 
do se enfrenta a este concepto de cultura popular. Es simplemente un ejemplo de 
10 que acaba de decir Carlos Martínez-Shaw. Lo dltimo que acaba de publicarse 
sobre el tema es un libro muy reciente, son las Actas de un coloquio que se cele- 
bró en la Casa de Velázquez hace dos afíos, actas que están publicadas bajo el titu- 
lo de "Culturas Populares: Diferencias, Divergencias, Conflictes", alli hay un buen 
intento de reflexionar sobre el tema y 10 esencial que voy a indicar viene de la co- 
municaci6n de Jacques Revel, precisamente uno de b s  tres principales autores de 
la Nouvelle Histoire. $1 intenta hacer una especie de balance en cuanto al campo' 
francés. Merece subrayar el propio titulo del coloquio, que no es "cultura popu- 
lar", sin6 'kulturas populares". Lo que lamento en eso, es que no s6 c6mo se ha 
elegido aquel titulo. No hay ninguna explicaci6n en el prefacio, o en una comuni- 



cación particular, lo lamento pero hemos de ver en esto una espontanelaad de las 
personas que han montado este coloquio, y finalmente esta dificultad a la cua1 
antes nos referiamos. Ellos la han superado, utilizando el plural. Eso corresponde 
a una realidad. Hoy es difícil hablar de cultura popular en general. Vemos que hay 
situaciones rnuy diferentes segun areas. Es obvio en Africa y Arnérica y el contac- 
to de las culturas con el mundo europeo que llega determina situaciones rnuy di- 
ferentes; pero también en la propia Europa, tenemos que analizar el concepto de 
cultura popular teniendo en cuenta las evoluciones particulares de 10s paises. El 
caso italiano no es el caso inglds y el caso inglés no es el francés. Jacques Revel 
insiste sobre eso. En el caso italiano, Carlos hizo referencia a la influencia grams- 
ciana en el concepto de cultura popular. Los italianes no hablan de "cultura papu- 
lar" sino que hablan de "cultura subalterna o dominada", para ellos es mas bien 
un estudio de expresiones culturales, de relaciones entre las fuerzas sociales; hay 
un enfoque particular. No voy a entrar en el caso inglks, J. Casey después 10 hará. 
En el caso francés hay un marco rnuy peculiar, el modelo de cultura popular buscó 
la descripci6n socio-cultural, partiendo de un proceso de marginaci6n de la cultura 
popular para distinguirla de la cultura dominante. Tenemos que considerar muchi- 
simo el centralismo francés. La marginacidn de la cultura popular es mas marcada 
en el caso francés por este centralismo. Tenemos que pensar, si 10 comparamos 
con el caso español, en la vigencia aqui de culturas o de afirmaciones regionales o 
simplemente de 10 que significa "patria Chica': En Francia nadie pregunta: iy  tu 
de dónde eres?, no tiene sentido haber nacido en Paris o en Marsella, al fin y al 
cabo no representa gran diferencia. Eso ha marcado mucho el proceso de estudio 
de la cultura popular por parte de 10s franceses; su preocupación fundamental fue 
indicar como esta gran cultura popular de la Edad Media, ha ido, a 10 largo de 10s 
siglos, perdiendo impacto, vigencia, entidad, para casi desaparecer, eso fue el hi10 
conductor de muchos estudios. Tal vez otro concepto fue rnuy negativo en cuanto 
a nuestro campo. Este concepto es el de "la historia inrnóvil"; es un desacierto, se 
ha insistido en 61 cuando había un acercamiento rnuy fuerte, en Francia entre 10s 
antropólogos y 10s historiadores. Asi que estudiando la cultura popular se ha inci- 
dida mucho en una faceta, la de la inmovilidad como si no cambiara nunca a 10 
largo de la historia, como si fuera rnuy pasiva. Hoy creo que a trav6s de 10s últi- 
mos libros que han salido -tengo aqui algunos- particularmente el de Roger 
Chartier, Lecture et  Lecteurs de la France de ['Ancien Regime y otro colectivo 
rnuy interesante: Les Usages de L Tmprimé (Lm usos del impreso), podemos poner 
en duda el modelo del estudio tradicional de la cultura popular, preguntándo so- 
bre, iqué es el pueblo? ya no la cultura. Carlos Martínez-Shaw ha insistido en eilo, 
¿que es el pueblo? Hay una definición dada por Daniel Roche, en su libro Le Peu- 
ple de París, libro que ha tenido mucho eco en Francia. Para e1 son pueblo todos 
10s que no pertenecen al mundo de la "robe". Es decir 10s que tienen el vestido de 
color negro para 10s eclesiasticos, el mismo vestido pero corto de 10s nobles y el 
largo de toda la gente de la administración, "des offices", integrarian el mundo de 
la cumbre de la jerarquia. Fuera de este mundo todo 10 demas seria el pueblo. 
Esta definición se puede discutir, por eso la indico. Esta de momento aceptada. 
Por ejemplo 10s mercaderes estan dentro del pueblo, 10 que tal vez haya que discu- 
tir. Pero de todas formas con Csto estamos en la buena via y asi, íiegamos al hecho 
de que ya la cultura popular no es una cultura inrnóvil, pasiva. Podríamos tomar ei 
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ejemplo de 10 que representa el fatbol hoy en Francia. Yo creo que pertenece al 
campo de la cultura popular, pero hay muchas diferencias entre 10 que existe en 
Inglaterra, en Alemania, en Italia, en Espafia, y en Francia. Referente al tema es 
curioso como en Francia -yo me acuerdo muy bien- hace veinte años cuando en 
una cena entre gente de universidades, por ejemplo, si alguien empezaba a hablar 
de f&bol, todos se miraban asombrados, ~ c Ó ~ o  aqu6l podia interesarse por eso?, 
habia un desprecio, eso pertenecía ai campo, precisamente, de la cultura popular, 
era una cosa tal vez un poc0 vulgar. Los antropólogos, sociólogos e historiadores 
tendrian quizá que estudiarlo. La situacibn ha cambiado, y hoy 10s intelectuales 
hacen veladas alrededor de una pantaila donde se pasa un partido de fútbol. Esto 
significa varias cosas, primer0 que la cultura popular no es simplemente pasiva. 
Hay usos diferentes, que es 10 que quiero subrayar y creo que llegamos a un punto 
muy sensible que es el de las prdcticas culturales distintivas. ¿Cóm0 estudiar 10s 
usos sociales de un mismo objeto por ejemplo?, 10 que constituye una manera nue- 
va de enfocar el tema de la cultura popular que la considera más viva, como te- 
niendo movirnientos que se pueden enriquecer en un momento u otro, y que tiene 
relaciones continuas con la cultura dominante que a su vez la puede cambiar, y es 
una de las conclusiones de este coloquio -de la Casa de Velázquez- que se intere- 
sa por el estudio de 10s compromisos, entre'la una y la otra, las negociaciones, y 
las ideas y vueltas de ambas. 

JAMES CASEY: Tengo aquí unas notas sobre la crisis que me parece que se ha de- 
1 clarado en 10s iíltimos años en el concepto de cultura popular dentro del mundo 

anglosaj6n. Primero me parece que hay que aclarar, quizá 10 que seria una confu- 
sión en este debate, qu6 es 10 que entendemos por cultura popular, por qu6 en in- 
gles yopular country" a veces es la traducción de "mentalité", ¿por qu6 no deci- 
mos "rnentalidadesl' ni "mentality" sino que decirnos 'popular countvy'"!nton- 
ces no s6 si estaré respondiendo al debate suscitado por el número segundo de 
Manuscrits hablando quizá con preocupaciones de Josep Fontana en vez de dirigir- 
me al concepto estricto de cultura popular, en fin esto seria otro ejemplo del insu- 
larismo británico, quizá. Quisiera decir, ya que estamos en España, que se ha he- 
cho cultura popular sin saber que uno la hacia; yo estoy pensando en muchas 
obras fundamentales sobre la arquitectura popular en Castilla, sobre las costum- 
bres de bailes, de nacimiento, de bautizos, que se han hecho por eruditos castelia- 
nos a principios de este siglo y a finales del siglo pasado, estoy pensando en las 
obras fundamentaies de Carreras Candi, por ejemplo, gente sin pretensi611 metodo- 
lógica, pero que nos han legado un corpus de trabajos desde antes de la Guerra Ci- 
vil, impresionante, sobre muchos aspectos de la cultura material, popular, en todos 
10s sentidos para España, claro. El problema me parece, ,es cómo definir el campo 
y quizá la preocupaci6n de Carreras Candi, era describir un mundo campesino que 
en cierto modo desaparecia o daba sefiales de desaparecer. También si miramos 10s 
inicios de la preocupaci6n de 10s antropólogos por la cultura popular, se debe 
pensar en el trabajo de 10s antropólogos que acompañaban al imperi0 francés 
e inglds a finales del siglo XIX, principios del XX en Africa, para describir cul- 
turas ajer. s a la cultura europea y, claro, el enlace entre digamos, observación di- 
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recta de las costumbres de otros pueblos y las preocupaciones del historiador. Se 
da ya muy temprano, ya a principios.de este siglo en el trabajo de un clásico esco- 
cCs, Sir Jame Frazer que preocupado por lo que veia de la religión de Grecia y Ro- 
ma antiguas -era un especialista de la civilización romana y griega- para compren- 
der esta religi6n podia estudiar 10s datos que le aportaban 10s burócratas, 10s estu- 
diosos, 10s administradores de 10s territorios adquiridos por el imperi0 británico en 
Africa. Es, pues, muy temprana la observaci6n de culturas extrañas y la preocupa- 
ción por ciertos historiadores para comprender cua1 era la función de la religión en 
la historia europea. Bueno, yo he hablado de una cierta crisis en el concepto de 
cultura popplar, y me parece que la crisis se puede resumir en pocas palabras. Pri- 
mero desde el libro de Mandrou que me parece que marca un hito en el sentido de 
analizar la manera de observar la realidad por el pueblo, en vez de mirar el concep- 
to que tiene la Clite de religión, de política, se ha entrado en una cierta crisis que 
quiza es la de cómo podemos documentar en la historia la realidad de 10 que pen- 
saba el pueblo. Por ejemplo, el libro de Anés sobre ~ o n c e ~ t o s  de ~nfancia, se ha 
criticado mucho, a mi modo de ver injustamente, por depender demasiado de la 
iconografia y pasar por alto otras posibilidades de documentación. Hay un serio 
problema aquí de documentación, que me parece no se puede resolver porque el 
pueblo por sí  mismo es mudo y al contrario del antropologo, el historiador no 
puede interrogar al pueblo. TambiCn hay un cierto malestar, me parece en cuanto 
a saber si cultura popular, como la antigua defmición de la Historia Social, no es 
demasiado exclusivista, o sea que cuando hablamos de cultura popular estamos ha- 
blando de la cultura del pueblo, de los no togados y ipor qué no hablamos tam- 
biCn de 10s que llevan la toga, de la Blite? Hay que ampliar el terreno más alia de 
10s marginados, de 10s grupos "no mudos" que a veces han captado el interés del 
historiador de un modo demasiado exclusivista. Por ejemplo el libro de Keith Tho- 
mas sobre religión y magia en la Inglaterra del XVI, que marca un hito fundamen- 
tal en el inicio de la cultura popular inglesa en el sentido de buscar en la época de 
la reforma protestante de Inglaterra como concebian la religión 10s que no partici- 
paban de 10s debates teol6gicos. Este libro me parece que conduce a la eclosión de 
una investigacibn sobre la mentalidad del pueblo inglCs en el siglo de la reforma 
Pero el ultimo gran libro, aunque muy breve, que se ha publicado sobre religión en 
el mundo anglo-sajón, es el libro de John Bossy. Me parece que este libro marca 
una reorientación muy interesante en el concepto de cultura popular. Hay que in- 
,terpretar cómo concebian la religión 10s intelectuales tambiCn, en vez de leer 10s 
textos de la cristiandad o de la reforma con ojos de teólogos del XX; hay que rni- 
rarlos tambiCn con la misma sensibilidad, con la misma falta de preocupación que 
ha mostrado Thomas en cuanto a un acercamiento a la mentalidad del pueblo. O 
sea, hemos pasado de una cultura popular vista por Thomas como siendo la cultu- 
ra del pueblo, de 10s mudos, a una cultura entendida como John Bossy que es la 
cultura de todo el mundo pero sin la preocupación nuestra de imponer ideas de 
religi6n sobre gentes que quizas buscaban simbolos para expresarse de un modo 
diferente del nuestro. 

Hablando de Bossy, me parece que 10 que estamos diciendo es que para la ge- 
neraci6n moderna de 10s historiadores ingleses lo que se concibe como cultura po- 
pula  es mas bien buscar una serie de simbolos por los cuales intelectuales y pue- 
blo pueden expesar su concepto de la sociedad en todos 10s sentidos, su concepto 
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de politica, su concepto de religibn, su concepto de solidaridad dentro de la fami- 
lia. O sea, la cultura popular es, quizás, una serie de símbolos por 10s cuales la gen- 
te de aquella dpoca construye una realidad que es muy diferente de nuestra mane- 
ra de construir o reconstruir la política, la religi6n, etc.; y me parece que el padre 
de este enfoque, el que tiene gran influencia sobre 10s historiadores actualrnente 
en Inglaterra, es el gran Erniie Durkheim; estamos volviendo a 10s padfes. Ernile 
Durkheim, el soci6logo que floreci6 a fmales del siglo XIX y que en su obra funda- 
mental de la Divisibn del trabajo sefial6 que las sociedades preindustriales no fun- 
cionaron a base de unos lazos econ6micos tales como una sociedad industrial tenia 
que seguir, síno que sus relaciones erm mucho mis dictadas por símbolos, simbo- 
10s de religibn, y por leyes de categorias; por leyes establecidas por el poder (caso 
por ejemplo de 10s gremios, caso de las castas, caso de la religi6n que impone obli- 
gaciones, que hoy dia vienen impuestas por la ley del mercado). Ahora, este influ- 
jo de Durkheím, que me parece que es la influencia fundamental en cuanto a la 
generaci6n modetna de 10s estudites de la cultura popular inglesa, encuentra 
tarnbien la tradici6n de 10s antrop6logos ingleses, 10s que estudian las tribus y las 
sociedades primitivas del antiguo irnperio británico en Africa, y tambib, en este 
sentido, nos estamos dando cuenta de que las cosas que para nosotros son impor- 
tantes, por ejemplo la lucha de clases, por ejemplo la importancia de las cuestiones 
econ6micas, no 10 son tanto para las sociedades primitivas donde 10s lazos que les 
unen son más bien de otro t i p ,  mis categbrico: de religi6n, de política. Ya 10 
dijo otro frands, Bennassar,me parece, que cuando estudiaba Vaiiadolid se daba 
cuenta de que el dnfasis sobre el trabajo, sobre la rentabilidad, sobre producci6n y 
productividad ya era una manera de etnocentrisme impuesto por el siglo XX; que 
para entender bien el siglo XVI español hay que pasar m h  aílá del 6nfasis sobre 
cbmo ganaban el dinero y c6mo se estructwaban las clases en el sentido econ6mi- 
co; hay que estudiar a 10s espafíoles del siglo XVI sobre sus propios t6rminos. 
Quiero decir, ya como 10 sugiri6 Durkheim, tomando mis en serio cosas como 
fiestas que nos parecian quizis frivolas a la primera generaci6n de historiadores, 
porque la fiesta mis aili de ser una diversi6n, quizis ocupa un lugar fundamental 
en la historia econ6mica y en la historia política del español medio del siglo XVI. 
El estudio del peregrinaje ya no es un estudio solamente de religibn, el estudio del 
peregrinaje a Santiago de Compostela, ya se sabe perfectamente, es el estudio de la 
formaci6n de la burguesfa, de la poblaci6n urbana de la Espafia cristiana de 10s si- 
glos medievales. 

Bien, me parece que el problema que estoy apuntando es el problema de com- 
prender las culturas a n t e s  sobre la base de su pmpio modo de verse. iC6m0 
veian ellos las cosas importantes, sea fami¡ia, sea politica, sea integraci6n econ62-  
ca, sea mercado? El problema, al cua1 el historiador debe de hacer frente, es el pro- 
blema de imponer su modo de ver y de ser etnocéntrico. Y tambidn de reedifica- 
ci6n de conceptos que son muy delicados. Para hablar de un campo que conozco 
mis que otros campos, que es el de lafamilia, que es el campo de mi investigaci611, 
me parece que la historia de la infancia, la historia de las relaciones entre 10s sexos 
se ha visto abocada a una especie de "cul de sac", un callej6n sin salida, porque 
nosotros nos interesamos por cosas que quizis no tenim ni la nitidez ni el rigor 
que nosotros pensamos que tienen. Quiero decir, por ejemplo, nosotros buscamos 
en las sociedades antiguas 10s hogares como si el hogar fuese la familia. Tenemos, 
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me parece, que ampliar el concepto de familia, tener en cuenta 10 que para el pue- 
blo de aquella época era familia. 

Y también me parece que, hablando de la cultura popular, hay que estudiar 
más bien, con mayor sensibilidad, la preocupación que tenia el pueblo en aquella 
época. Nosotros estamos muy interesados por 10s niños y por las mujeres. Muy 
bien, pero en aquella Cpoca (siglo XVI, siglo XVII) la gente estaba m h  preocupa- 
da, quizas, por 10s muertos. El culto a 10s antepasados, el culto a las capellanias, 
a las capiüas es 10 que quizas deba cohesión al grupo familiar, y no tanto el niño, 
no tanto la alianza con la mujer. Entonces el Cnfasis sobre el sexo, el énfasis sobre 
la infancia quizás nos interesa a nosotros, pero con el riesgo de irnponer categorias 
que no son adecuadas para comprender 10 que son las preocupaciones reales de la 
sociedad del siglo XVI. Ahdra bien, dentro del mundo inglCs se ha visto dtima- 
mente un viraje hacia la historia política. ¿Esta vuelta hacia la historia política es 
positiva o es negativa? iC6mo se relaciona con lo que acabo de decir sobre la cul- 
tura popular? 

Quisiera decir dos cosas sobre esto. Primero, como 10 dijo Fontana en el deba- 
te sobre mentalidades de "Manuscrits", y es una preocupación de la que participan 
muchos historiadores marxistas ingleses y americanos, hay una cierta inquietud 
con 10 que se ve como la frivolidad de la historia del sexo, la historia de la infan- 
cia, una preocupaci6n por comprender mas bien la evolución general de la socie- 
dad en el sentido de lucha de clases y de estructuracion del poder. Un deseo muy 
grande de volver a explicar 10 que podria llamarse la clave, la fuente principal de 10 
que se concibe como la evolución de una sociedad. Tarnbién, como 10 dijo Stone 
en un debate muy poco serio me parece, pero que puede dar lugar a mucha mas 
arnpliación, en "Past and Present", hay un interés ya por volver a hacer historia 
que cuenta historias. Lo dijo alguien en el debate, en "Manuscrits", que no hay en 
español la diferencia entre "story-history ". Me parece que es quizas un interks pa- 
ra el publico, para el gran publico, volver a contar historias en vez de buscar es- 
tructuras profundas que quizás carecen de un marco adecuado metodológico. 

Ahora bien, me parece que estas preocupaciones tampoc0 van en contra de 
un énfasis sobre la cultura popular porque en 10s libros, por ejemplo de Evans so- 
bre la política de los Austrias en el XVIT en Austria-Hungria, se pone el énfasis so- 
bre que el poder de los Habsburgo residia no tanto en el ejército o en una burocra- 
cia, sino en el control de la mentalidad popular a través del catolicisme, de una 
predicaci6n popular, de la persecución de las brujas ... El libro de Evans me parece 
que puede servir como un modo de concebir cultura popular, como una manera 
de acercarse a conceptos de poder que a veces no se le ocurren al historiador. El 
historiador esta demasiado preocupado por 10s ejércitos (el ejemplo de Prusia), de- 
rnasiado frecuentemente invocados en el Antiguo Régimen; demasiado preocupa- 
do por la burocracia. iY por qué no se acerca como Evans a una dinamica del po- 
der que reside ma; en las mentalidades, en el control de las mentalidades a través 
de la cultura del parroc07 También, claro, se puede decir que el trabajo de Natalie 
Davis sobre Lyon en el siglo XVI es una manera muy interesante de enfocar la 
lucha por el poder municipal, la lucha de clases por el poder en Lyon, la lucha 
entre grupos religiosos dentro de Lyon, a base de una reconstrucción de las men- 
talidades, del concepto de arquitectura urbana, del concepto de barrio dentro de 
Lyon, de la idea de articular el espacio dentro de la sociedad francesa. 
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Otra gran figura me parece que es Sidney Mintz, un antropólogo arnericano 
que ha hecho un trabajo muy interesante con el titulo, tambi6n muy interesante, 
de "Lo dulce y el poder". El concepto de 10 que es dulce, el gusto por el azúcar 
en la sociedad europea del siglo XVI-XVII y la construcción de una sociedad basa- 
da en la esclavitud. Concepto perfectamente marxista, concepto muy importante 
para comprender 10s imperios atlánticos de Francia e Inglaterra en 10s siglos XVII 
y XVIII, aliada con una exploración sensible de 10 que es la cultura popular, el 
gusto por el azdcar que no nace de la nada, sino que viene impuesto desde el siglo 
XVII por unas formas de entender el mundo, por una propaganda. 

Quisiera acabar este breve repaso de la historiografia anglosajona diciendo que 
me parece que hay que tomar en serio 10 que dijo I. Thompson, un historiador que 
me parece que puede servir, no 10 se, como puente entre la escuela marxista y la 
escuela de 10s que siempre se interesan por la cultura popular. Thompson, en su 
obra fundamental que es un estudio del jacobinismo inglks a principios del siglo 
XIX, dijo que este movimiento no abocaba a nada, era un movimiento de perdedo- 
res, era un movimiento sin salida, era un movirniento que no encajaba en la "main- 
strearn " de la evoluci6n política y la evolución de las clases en Inglaterra. Sin em- 
bargo, dijo, hay que acercarse al estudio de estas clases, de su concepto del poder, 
de su concepto de la fiesta, de su concepto de la solidaridad humana; porque ellos 
existieron, hay que entenderlos no imponiendo categorias de clases que son para 
nosotros válidas, sino entendiendo 10 que trataban de hacer ellos con medios men- 
tales, medios intelectuales inadecuados, pero estudiándolos sobre sus propios tkr- 
rninos. Claro, el problema con esta actitud es, quizás, que se rechaza la ideología. 
En cierto modo es ejemplo quiz6s del empirisme inglBs, es tambi6n ejemplo del 
conservadurismo profundo que enmarca la vida inglesa, la vida intelectual inglesa. 
A veces 10s marxistas tienen una cierta prevencih, cierta preocupación por esta 
falta de ideología, porque piensan, quizás, que es dar cancha a la derecha, y se ha 
dicho que la cultura popular en manos de Aries o en manos de muchos antropólo- 
gos es una cultura sin ideología, sin interks por la humanidad. Y me parece que 
esto no es cierto, me parece que el Bnfasis sobre la cultura popular no es negar la 
preocupación por la "mainstream" de la evoluci6n humana, no es rechazar una 
preocupación por el desarrolio de las clases menos afortunada, no es un gusto por 
10 pintoresc0 y por 10 frívolo, sino un gusto por entender el modo de concebir la 
sociedad, el poder por parte de gente que, a veces, ha estado en un callejón sin sa- 
lida. Entenderlo sobre sus propios términos, nada mis. 

JOAN FRIGOL~: Bé, en tot cas voldria agrair al professor Garcia Cárcel i als es- 
tudiants que m'hagueu invitat a participar en aquest col.loqui. Jo jugo al final no 
s6 si amb avantatge o amb desavantatge respecte als meus doctes col.legues i no s6 
si el que dir6 estaril a l'altura dels antecessors. 

El meu discurs, el que vaig a dir, m6s aviat esta centrat en el meu treball de 
camp i en preocupacions relativament limitades. Jo habitualment no he fet servir 
mai o no faig servir mai el concepte de ''cultura popular", encara que a l'any 81, 
a propbsit d'un col.loqui sobre cultura popular, vaig escriure unes plgines de tipus 
general sobre el' tema. Tampoc no m'agrada el concepte de "cultura urbanaY'ni el 



concepte de "cultura rural". Jo habitualment he treballat pensant en diferkncies 
d'estratificació i diferhcies culturals en el si de les localitats o la localitat en la 
qual he treballat fins ara, en una localitat murciana. 

Els conceptes preferits per mi són, fonamentalment, els d1estratificaci6 social 
i diferenciacib cultural. fis Ibgic, la diferenciació sempre tindra unes limitacions 
que, per exemple, els jornalers tindran trets culturals en part diferents dels d'altres 
sectors de la població, perb fins a un determinat límit. No s6 si algú coneix -segu- 
rament alguns de vosaltres el coneixeu- el treball d'un antropbleg o historiador 
anglosaxó p e r d  afmcat a Portugal- que és O'Neill, que ha publicat la versió de 
la seva tesi en portugut?~, que es diu: "Propietarios, labradores y jornaleiros". Si 
algú coneix aquest treball, és, més o menys, la mateixa direcció que jo segueixo, és 
a dir, de buscar la diferenciació cultural en el marc d'una societat estratificada, i, 
per tant, aquests aspectes generals, comprensius, homogene'itzadors d'entrada com 
el de cultura popular, cultura urbana, cultura rural, no han estat nlai sants de la 
meva devoció, per dir-ho en termes populars. 

Hi ha una cosa que m'agradaria remarcar i algunes vegades m'he preguntat i 
no tinc una resposta, per qut?, per exemple, a Espanya, que t6 unes caracteristi- 
ques socials en part semblants a Itdia, no hi ha hagut un debat sobre la cultura po- 
pular. A Itilia, com deveu saber, I'any 45 es va publicar una obra, que és la novel- 
la del Carlos Levi "El Crist s'ha aturat a kboli", una noveIda que va tenir un impac- 
te molt important. Com sabeu, car també s'ha dit, l'any 48 es comencen a publicar 
els "Cuaderni della carcere", dels Gramsci, i I'any 50 surt el volum quart, que por- 
ta per títol "Literatura e vita nazionale", que inclou les "Osservazioni sul folklo- 
re". Perb aquest pensament sobre la cultura popular, sobre el folklore, sobre el po- 
ble, etc. no s'atura ací. Per exemple, I'any 49 apareix un article important d'un 
etnbleg o antropbleg, Ernesto de Martino, que es titula "In torno a una storia del 
mondo popolare subalterno", a la revista "Societa". Perb, entre el 49 i el 54, a les 
revistes més diverses ("L'Unita", "Avanti", diaris, etc.), hi ha un debat científic i 
polític sobre la cultura popular, sigui sobre el "mondo popolare subalterno ", sigui 
en els termes que sigui. 

A Espanya aixb 6s conegut perquC s'han tradu'it alguns d'aquests autors, d'a- 
questa llarga histbria sobre la cultura popular italiana, que 6s el cas de Lombardi 
Satriani, que va publicar l'any 67 un article important que es diu "Analisi marxista 
e folklore come cultura di contestazione", la cultura popular com a cultura de 
contestació. Perb, l'any 7 1 (és a dir, no solament és una qüestió dels anys 40 sinó 
fins i tot de I'any 71), I'antropdleg Alberto Maria Cirese publica un llibre que es 
diu "Cultura hegembnica e cultura subalterna". ¿Per qut2 a Espanya no hi ha hagut 
una gran novella que hagi tingut I'impacte que va tenir la de Levi? No ho sé. ¿Per 
que, per exemple, a Espanya, almenys el que jo conec després de la postguerra, els 
intel.lectuals o alguns intellectuals- fan més aviat l'apologia de la modernit~a- 
ci6? ¿Per quC ara gran part dels intellectuals s'estan entretenint amb la "postmo- 
dernitat"? No ho sé, perb en tot cas, crec que és un problema que mereixeria un 
debat i també un estudi cientific sobre el paper i la naturalesa dels intel.lectuals al 
nostre país, i crec que aquest és un dels temes. 

Jo crec que el problema de "cultura popular", d'aquest concepte, no esta a la 
paraula "cultura" sinó a la paraula "popular". Aquest és el meu punt de vista a 
l'any 81, i el meu punt de vista no ha canviat. fis a dir, jo crec que la problemitica 



ací no estl al substantiu, que tarnb6 6s problemltic, sin6 a l'adjectiu. Llavors, el 
que jo vaig escriure l'any 81 -no us ho vaig a llegir- una mica derivava (no s6 si 
vosaltres el coneixeu, segurament que si) d'un article de Mao -Mao ja ha passat a 
la histbria i no crec que ara sigui gaire llegit, perb jo sóc d'una altra Bpoca, i no 
vaig a fer-ne gala-, un article de Mao que es diu, si no recordo malament en aquest 
moment, "Les contradiccions en el si del poble". Llavors el poble 6s una realitat 
que 6s histbricament canviant; 6s a dir, jo entenc el poble a dins &una estructura 
de classes, i entenc el poble fonamentalment en termes d'una alianga de grups, de 
classes, de sectors, d'estrats, etc. Una alianqa que 6s precdria. Si vosaltres, per 
exemple, per sustentar una mica empiricament aquest concepte, si vosaltres heu 
llegit I'obra de Díaz del Moral, per exemple, aixb 6s bastant clar a l'exposició de 
Diaz del Moral sobre les agitacions camperoles andaluses. Llavors jo penso que per 
a mi 6s important aquesta idea de definir el poble. 6 s  a dir, el concepte de poble 6s 
solament intelligible i definible en una estructura de classes especifica. Aquest 
concepte implica sempre l'exist6ncia d'una demarcació o frontera principal que 
posa de manifest quina Bs la contradicci6 i l'antagonisme a dintre d'una societat 
concreta. A l'altre costat de la frontera estan situats els enemics i la guerra real i10 
simbblica Bs l'única activitat de relaci6 possible. De part de dins de la frontera hi 
ha les 6lites i els amics temporals o permanents. Evidentment, l'establiment de la 
demarcaci6 fronterera no obeeix a raons arbitrilries sind a situacions objectives 
que defineixen interessos comuns per a determinats grups i classes socials i oposats 
als dels altres. 

Una possible definici6 de cultura: podríem considerar cultura popular totes 
aquelles manifestacions i tradicions culturals, i els conceptes de manifestacions i 
tradicions culturals s6n massa amplis i, evidentment, tamb6 ambigus, que contri- 
bueixen a promoure i a expressar la solidaritat i la uni6 entre el poble, o m6s ben 
dit, entre els heterogenis segments integrants del poble. Totes aquelles manifesta- 
cions i tradicions culturals que independentment del seu origen permeten d'inver- 
tir els valors dominants o expressar-ne de diferents, que proporcionen un llenguat- 
ge i uns mecanismes adequats per expressar les reivindicacions i oposar-se al grup 
dominant. 

I dites aquestes coses generals, jo he portat ací unes quantes fitxes per entrar 
en un terreny més concret i probablement m6s entenedor, i a m6s a m6s 6s un ter- 
reny en el qual jo estic particularment interessat. He portat ací unes quantes fit- 
xes, i aquests casos potser ens permetrien precisar més; casos relacionats amb el 
matrimoni, el matrimoni per consentiment, per dir-ho així, a Europa des del pas- 
sat cap al present. Tinc aci una cita del llibre de Natalie Davis, "El regreso de Mar- 
tin Guerre", que 6s una cosa coneguda, que diu: "desdeflnales del sig2o XII hasta 
1564, segrin el derecho canónico, 10 que confen'a validez al matnmonio era Única- 
menfe el consentimiento mutuo. Si ambos contrayentes se aceptaban reciproca- 
mente como marido y mujer de "verba presenti", incluso sin la presencia de un sa- 
cerdote o un testigo intercambi~ban las prendas del asentimiento, y sobre todo, si 
se conocian camalmente, quedaban unidos por un matrimonio indisoluble. La 
Iglesia desaprobaba esta via clandestina hacia el matrirnonio': La Iglesia desapro- 
baba y desaprueba. Tinc ací una cita dels diaris de l'any 84 que diu: "Un panoco 
de una localidad sevillana negó Ja entrada en la iglesia del cadáver de un hombre 
porque habia vivido con una mujer sin estar casado con ella': Per tant, aquesta 



actitud de l'Església, d'oposició, diguem-ne, la podem trobar fins i tot en el pre- 
sent, i recordo que no fa molt un sacerdot gallec va anar a trets contra els seus fe- 
ligresos perquC tambC va passar quelcom similar. Segurament és una reacció mino- 
ridria, perd en tot cas és una reacció que encara existeix. 

Aquest tipus de matrimoni que despres és suplantat pel matrimoni eclesiastic, 
pel matrimoni civil, etc., el trobem encara present avui a moltes poblacions, i em 
refereixo no fora d'Espanya sinó a l'Estat espanyol. No sé si vosaltres haureu Uegit 
la biografia de Eleuterio Sánchez "El Lute". -E'Eleuterio Sánchez explica com es 
va casar ell, i eil es va casar per aquect sistema que podríem dir "de la via clandes- 
tina". Concretament diu ell: ' E n  nuestra comunidad fos hombres y las mujeres no 
se casan por la Iglesia u otros ritos de payos". Diu: ' S e  unen en funcion de su gus- 
to  y sin mas ceremonias de rito formal. Solo se exige una especie de cláusula para 
que se respete el código del honor: la moza debe de ser virgen". Bé, i ell explica els 
problemes que va tenir amb la seva dona, precisament, per la manca d'aquesta 
cláusula, i tots els problemes de conscihcia, etc., que en varen derivar. Perb aques- 
ta mateixa fórmula de matrimoni és la que per exemple, utilitzen els gitanos, i és 
bastant freqüent "la fuga". Per6 la fuga també Cs freqüent a Múrcia, pero també a 
Andalusia, perb en altres parts de l'Estat espanyol per part de gent que no són ni 
"quinquis". A 1'Eleuterio el qualifiquen de 'quinqui", ell em penso que es classifi- 
ca amb un altre nom; l'utilitzen els gitanos, perb tambC l'utilitzen altres sectors de 
la població. Sobre aixb he escrit un petit opuscle, perd hi ha diferents autors que 
parlen d'aixb. Només us podria citar ací una opini6 de Caro Baroja que és més, di- 
guem-ne, Cs una persona més important que jo i, per tant, el seu testimoni us pot 
mereixer més confianqa. Diu: "...pero no por este hecho la novia pierde su honra- 
dez, sino que es estimada por todas sus amistades 10 rnismo, y como es una cos- 
tumbre tradicional su curso sigue una marcha normal, sin interrupciones': Després 
de la fuga. Cs aixb. 

En el caS espanyol també, i en el cas d'America, en termes histbrics, hi ha el 
treball de la Verena Stolke sobre el ''Matrimoni, classe i color a la Cuba del segle 
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XIX", en qub la fuga, "el rapte'', aquest matrimoni clandestí, etc. també era prac- 
ticat per sectors molt heterogenis de la població amb oposició aferrissada o menys 
aferrissada de les famílies respectives. 

Acostant-nos més ja cap al segle XX -o també tornant al segle XX-, trobem, 
per exemple, el llibre de Ronald Frazer sobre la Guerra Civil espanyola. Parla dels 
anarquistes i cita el cas d'una collectivitat anarquista del Baix Aragó. La informant 
és una senyora. Diu: "Un primo suyo se fue a vivir con una mujer del pueblo y la 
gente del lugar la critico mucho. Decían que no casarse era vivir como 10s anima- 
les". Aquesta opinió contrastaria amb la de Caro Baroja, en la qual diu que les se- 
ves "amistades" els miren com abans, no hi ha cap tipus de crítica i, en canvi, ací, 
en una collectivitat anarquista, aquest fet -i amb una ideologia de l'amor lliure 
(ent6s en el sentit anarquista de la paraula i no en el sentit pejoratiu)-, produeix 
una crítica i s7utilitza una frase que la utilitza també altra gent, que és "vivir corno 
los animales"; és a dir, els animals són la naturalesa i, per tant, no casar-se per 1'Es- 
glésia o per 1'Estat seria, diguem-ne, equiparat als animals. 

A ItPlia, on tambC es produeix aquest tipus d'unió, es pot utilitzar, la gent uti- 
litza, la paraula "no civilitzat"; és a dir, els que es casen d'aquesta manera sBn gent 
"incivilitzada", La paraula civilització té una gran importincia i un gran pes dintre 
nostre. Aquest tipus de matrimoni no Cs exclusiu de la Península Iberica, el tro- 



bem a Sud-amBrica i a molts llocs. He portat ací una fitxa, o un comentari una rni- 
ca pintoresc, perb que indica una mica l'abast d'aixb. Vosaltres deveu haver sentit 
parlar de l'actor nord-americi Robert Mitchum, que té diversos fitls. Un Cells, una 
filia que era la seva predilecta, es va casar amb tots els requisits, perb el comentari 
del seu pare fou el següent: ';I ver porqui no podia hacer 10 mas decente. - ¿Y 
que es 10 mas decente? -Fugarse con el marido". I diu a continuació Robert Mit- 
chum: "Me costo una fortuna la fiesta de la boda". 

Alguna altra informació etnogrifica per situar, diguem-ne, els diferents mati- 
sos d'aquest tema al llarg de la histbria seria l'obra del Minz, perb no el Sidney 
Minz, sinó el Jeroni Minz. Jeroni Minz 6s autor d'una obra sobre els anarquistes de 
Casas Viejas, que crec que esta a punt de traduir-se al castelli, perb encara no s'ha 
traduit o no ha sortit al mercat. Casas Viejas, com sabeu, és un mite histbric, entre 
altres coses, i Jeroni Minz va entrevistar els supervivents, entre altres coses del seu 
treball, els supervivents d'aquest fet histbric que és Saixecament de Casas Viejas. 
Una de les parelles, un matrimoni que va entrevistar, s'havia casat segons la fórmu- 
la de l'amor iiiure, i el que explica ací és l'oposició familiar que van tenir, fona- 
mentalment, oposició familiar per part del pare de la noia. El pare de la noia no 
era un terratinent, era un simple pastor de cabres que treballava per a un propieta- 
ri, i aquest senyor pertanyia al sindicat, i, per tant, era membre de la CNT, estava 
d'acord amb l'amor lliure, perb no estava d'acord que la seva filla fos la primera a 
utilitzar aquesta fórmula. El pare estava més conforme &utilitzar la fórmula tradi- 
cional de fugar-se, que a més existia al poble, que era una fórmula ja admesa, que 
no implicava cap distinció especial, sinó que la gent de la propia classe social ja ho 
feia així, perb estava en contra que la seva filla fos la primera; no estava en contra 
de l'amor liiure, perb estava en contra d'aixb. I, evidentment, ací hi va haver uns 
problemes familiars: es van haver de casar quan el pare estava, diguem-ne, fent de 
pastor fora, i quan va tornar fins i tot van anar a les mans. Em sembla que va pegar 
la seva filla, etc. e s  a dir, que hi va haver una oposició relativament sostinguda fins 
a uns certs límits. La situació, el que jo conec també pel meu treball de camp és, 
per exemple, després de la guerra -i aixb ho he vist a Múrcia- la gent que s'havia 
casat d'aquesta manera era perseguida pels capellans, en el sentit que els anaven al 
darrera perque es casessin, perque estaven en pecat mortal, i he vist fotos de matri- 
moni de vint parelles, o de quinze, que s'han casat a la vegada. 

Perb en aquest moment he estat veient tambe -potser són pocs casos- que la 
gent s'esti casant pel civil perque 1'Església d'alguna manera els forqa a casar-se pel 
civil. es  a dir, en aquest moment la política pastoral de 1' Església no és tant que es 
casin per 1'Església perque deixin d'estar en pecat mortal (i si es morissin anirien a 
l'infern) sin6 que més aviat és intentar que es casin, no de pressa, sinó a poc a poc, 
de forma lenta, havent passat abans per tot un procés matrimonial que dura alguns 
mesos. Llavors, com que la gent no té temps, esti treballant i a vegades són perso- 
nes de pobles diferents, si no passen per aquests requisits, el capelli es nega a ca- 
sar-10s o a fer-10s els papers, i conec casos actualment de gent que s'ha casat pel ci- 
vil que diuen: "Be, quan el capella de tal poble deixi de ser el capella, doncs ja ens 
casarem per Z'EsgZesia", esperant que el capelli que vingui a continuació sigui un c 
capella més comprensiu, i aixb ja tampoc no se sap. 

Bé, en tot cas el que us voldria dir és que em sembla que aquest fenomen no 
és un fenomen, diguem-ne, que no hagi canviat; és a dir, jo em pregunto: 6s la ma- 



teixa forma en tots els casos?, en el cas de YEleuterio Sánchez, en el cas de la fuga 
dels gitanos, en el cas de la fuga dels jornalers, el model de matrimoni que diu Ro- 
bert Mitchum en la forma de casar-se, és la mateixa? Si es la mateixa, ¿el context 
6s el mateix? les causes s6n les mateixes? les conseqii&ncies s611 les mateixes? ¿la 
valoraci6 que en fa la parella i els que els envolten s6n les mateixes valoracions? 
quines discrephcies hi ha entorn d'aixb? ¿Quins conceptes s'utilitzen, per exem- 
ple, en dir que són com els animals? o quins altres conceptes s'utilitzen? Aquests 
s6n alguns dels problemes. 

Crec que agafant aquests exemples es pot veure a la vegada fenbmens, diguem- 
ne, de resistencia. Per exemple, la gent que avui es casa d'aquesta manera pretén 
que YEsglksia els casi de seguida per les raons que sigui (perqut necessiten papers, 
perque volen els diners que paga ]'Estat per aquestes coses, etc.). L'Església, en 
aquests moments el que fa és demorar el seu casament. Es a dir, jo crec que ací 
podríem veure fenbmens d'aquest tipus; 6s a dir, fenbmens d'oposició, de perse- 
cució, de resistbncia, d'acceptació. es  difícil en casos concrets de veure que és l'he- 
gemonia d'una classe sobre una altra, d'una institució sobre una altra, difícil de 
veure com s'exerceix, fms a quin punt 17acceptaci6 és una acceptació de grat o és 
una acceptació forqada; fins a quin punt una cosa acceptada després es converteix 
en una llanqa contra les institucions, com podria ser en aquest cas. 

Un altre punt, si se'm permet un moment, que voldria posar a la vostra consi- 
deració és la utilitzaci6 tant per part dels historiadors com dels antropolegs de les 
compilacions etnogrdfiques o dels folldoristes. Crec que els historiadors n'han fet 
un gran ús, legítimament, perd em sembla que no sempre les han utilitzades de la 
manera millor possible. Per que? Perqub alguns dels historiadors que s'han citat 
ací, crec que el que han fet Cs, respecte al material dels etnografs i dels folcloristes 
d'aquest segle o del segle passat, fer-ne un ús directe, sense fer un treball previ, di- 
guem-ne, d'investigar i descobrir les categories en que ha estat seleccionada la in- 
formació i ha estat interpretada, i crec que aixb és un treball previ. No es poden 
agafar les compilacions etnografiques i simplement fer-ne Ús. Crec que qualsevol 
persona, sigui un antropbleg actual, sigui un historiador, s'ha de plantejar una drie 
de problemes. es  a dir, aquesta informació ha estat seleccionada, ha estat triada. 
Des de quines perspectives? o a partir de quines perspectives?, ja partir de quina 
posició? a través de quines categories concretes s'ha d'utilitzar? Sinó, aixo pot por- 
tar problemes greus, problemes d'interpretació. 

1 un altre punt relacionat amb aquest seria la revaluaci6 de la cultura popular. 
¿Per qut, per exemple, la cultura popular ha estat tan important a la transició, o 
se n'ha parlat tant, o almenys se n'ha parlat? No sé si bé o malament, en profundi- 
tat o no. Perd, jper que, per exemple, a finals del XIX, els regeneracionistes, per 
exemple en el cas de l'escola de Joaquín Costa i companyia, per qut posen tant 
d'bmfasi en la cultura popular de I'bpoca? ¿Per que tenen tant d'inter&s, per exem- 
ple, sobre els costums comunals, sobre les formes de propietat comunals? Per que? 
Crec que aquesta Cs una pregunta que cal fer. Sembla ser que Costa i companyia 
pensaven que els costums comunals podien ser un antídot enfront del socialisme 
que semblava amenaGar tot Europa. Llavors penso que aquest és també un altre as- 
pecte de la qüesti6 i caldria veure no solament aquestes obres, aquestes compila- 
cions (d'algunes encara no disposem ni d'edicions úniques ni d'edicions crítiques), 
sinó qui les ha fetes i amb quina intenci6. 



1 DEBAT. CULTURA POPULAR 11 1 

A. S I M ~ N  TARmS: B6, comenprem el debat que suposo que per les múltiples 
qüestions i problemiltiques presentades, per les enormes sugger6ncies que es deri- 
ven de les exposicions d'aquests quatre professors, ja que esperem que sigui abun- 
dant i ric. Aleshores, vosaltres teniu la paraula. BB, si de cas, abuso de la meva con- 
dici6 de moderador, em tornar6 la paraula, perqud hi ha una cosa de l'exposici6 de 
James Casey que m'ha sorpres. A i'hora de plantejar un problema, penso, tan fona- 
mental com aquest: ¿de quina manera es pot documentar en la histbria el que pen- 
sava el poble als segles XVI i XVII? Aleshores ha contestat dient que el poble 6s 
mut, no se, a mi m'ha sorpr6s en el sentit que Bs a Anglaterra, especialment a 1'6- 
poca dels segles XVI i XVII dels Estuard i dels Tudor, en qu6 les biografies de 
gent humil, de camperols, de capellans de parrbquia, s6n més abundants (o al- 
menys se n'han publicat i se n'han editat m6s). ¿NO considera aquesta font real- 
ment important a l'hora de documentar el que podria ser el pensament, aquest as- 
pecte de decadhcia, de religiositat, del poble? 

JAMES CASEY: Sí, claro, me parece que habrá que matizar 10 que he dicho en el 
sentido de que, efectivamente, hay autobiografías y tambi6n hay una fuente im- 
prescindible que son 10s registros de la Inquisici6n, por ejemplo, de 10s paises me- 
diterráneos, utilizados tambi6n por Le Roy Ladurie en Montaiiiou, que son testi- 
monios hechos por la propia gente humilde de su manera de concebir la vida. Creo 
que cuando hablaba de gente muda, quizás hubiera debido de matizar esto, es de- 
cir, mis muda, por ejemplo, que 10s intelectuales; pero claro, hay muchas maneras 
de captar la voz popular. El problema me parece que no es tanto captar la voz po- 
pular sino reconstruir la realidad, porque muchas veces uno dispone de un docu- 
mento dnico como en el caso de Montaillou, y el problema entonces, al contrario 
del antrop6log0, es muy diffcil volver a preguntar y a repreguntar a esta gente so- 
bre lo que acaban de decir. Entonces para el historiador el problema es c6mo va a 
interpretar 10s detalles que le suministra el documento de que dispone, ya sea una 
autobiografia, ya sea (10 más frecuente) un testimonio de un proceso. Esto me pa- 
rece que es el problema, el problema de interpretaci6n de gente ya muerta, gente, 
claro, no totalmente muda, pero gente muerta. 

BERNARD VINCENT: Sobre este tema, sobre la gente muda o no muda. De to- 
das formas, el pueblo en estos documentos se expresa hasta cierto punto, porque 
no es 81 quien tiene pluma y está el problema del intermediario. Creo que ninguno 
de nosotros ha insistida en este tema. El problema del intermediario es un proble- 
ma muy importante que hay que estudiar. El que sirve de enlace entre dos mun- 
dos, digarnos, y precisamente en el campo de la historia de la inquisici6n eso es 
obvio. Eso permite insistir a mi modo de ver sobre un becho curioso; aquí, en Es- 
paña, tenetPlos estas fuentes inquisitoriales fabulosas. Es curioso ver como hay, di- 
ria, una cierta pereza entre 10s investigadores. S610 donde esas fuentes son menos 
importantes, menos desarroiiadas como en 1talia o en Francia, tenemos el libro de 
Montaillou al cual se acaba de aludir. De otra parte est6 el libro de Ginzburg "El 
queso y 10s gusanos"; tenemos ahora este libro de Sallmann a partir de un proceso 
en Nápoles del XVI sobre el problema de la búsqueda de tesoros, casos de bruje- 



ria, etc. Tenemos unas fuentes aqui inmensas y no se ha elegido salvando casos 
tal vez alslados, pero muy modélicos. Yo pienso, por ejemplo, en ei famoso caso 
de Lucrecia de León que famosos investigadores han estudiado. Esta persona que 
tiene sueños y cuenta sus sueños y eso, abarca muchos campos. En fin, creo que 
en este campo hay un retraso tal vez que tendriamos que investigar. 

JOSI? LUIS NEGREIRA VERJILLOS (estudiant): Yo estoy un poc0 sorprendido 
respecto al concepto de cultura popular dada la complejidad que llega a tomar pa- 
ra ustedes. No sé si es tal vez por mi ignorancia en el tema, por mis escasos conoci- 
mientos sobre 61, que yo 10 Veo mas claro. Para mi, cultura popular es todo aque- 
110 que es consumido y aceptado por la mayoria de la población. En este sentido 
por ejemplo, se daria una respuesta a ciertas preguntas que aqui se han planteado 
como si la cultura popular ha carnbiado a 10 largo del tiempo o es inmóvil. Yo creo 
que esta concepción de cultura popular muestra claramente que cambia con el 
tiempo. Ahora yo le preguntaria a cualquiera de 10s cuatro qué "pegas" puede te- 
ner ésto, que yo no las Veo por ahora. 

MART~NEZ SHAW: Bien, como no he hablado en el debate, me toca a mi contes- 
tar a esta pregunta. Sobre el concepto de cultura popular efectivamente hay mu- 
chisimos problemas porque cada uno de 10s conceptos que implica, en que se sub- 
divide, es un concepto problematico y conflictivo en si mismo. Solamente basta 
hacerse eco de las distintas definiciones de pueblo después de la intervención del 
profesor Bernard Vincent. O sea ha habido toda una serie de interpretaciones de 
que es el pueblo y yo creo que, en absoluto, podria ser faci1 encontrar definicio- 
nes de pueblo que tuvieran semejanza. Hay muchas posibles definiciones de pue- 
blo, y a partir de ahi comienza la confusión. Pero lo que dices "una cultura popu- 
lar es aquella que se da alpueblo y que es consumida por el pueblo". Aquí ya hay 
una primera discusión. ¿La cultura popular es creada por el pueblo y se le da al 
pueblo para su consumo? Hay aqui un problema y una irnplicación tremenda. Re- 
cuerdo por ejemplo la discusión inicial de "El queso y 10s gusanos" de Car10 Ginz- 
burg, aqui ya habia una discusión de este tema: el reproche a Robert Mandrou, 
precisamente, el que la cultura popular de Robert Mandrou no es una cultura crea- 
da por el pueblo sino una cultura dada al pueblo. Y posiblenlente lleva razon en 
eso, es decir, es una cultura elaborada desde arriba para el consumo desde abajo y 
por 10 tanto no tiene las virtualidades estrictarnente 'populares". Hay aqui una 
discusión grande, jsolamente una cultura mayoritaria es una cultura popular? 
Tampoco se ve claro. Por otra parte, ihay una cultura tal que solamente la consu- 
men las clases subalternas y que no consumen las clases superiores? También se ha 
puesto el ejemplo del futbol hace un momento como ejemplo de traslación; jel 
fútbol como cultura popular o como cultura masiva impuesta desde arriba para 
evitar que la gente se dedicase a otras preocupaciones? Yo he oido decir esto tex- 
tualtnente a ministros del franquismo. Recuerdo a Gual Viilalbi decir estrictamen- 
te ésto: "el futbol es muy bueno como cultura para el pueblo porque usi no se de- 
dican a otras cosas que no les son propias y que pueden resultar peligrosas"; tal 
cual, así. Y sin embargo, este disfrute, esta identificación del pueblo como cultura 
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popular, tiene una traslación a la que tarnbién se ha aludido: 10s círculos intelec- 
tuales, por 10 tanto dominantes (tampoco mucho, pero bueno, dominantes en al- 
guna medida) que despreciaban en un momento dado el fútbol que se consideraba 
propio de clases con las cuales no se tenia que tener contacto, o que tienen una 
cultura sin elaborar, despreciable, etc., y que sin embargo ha ido ascendiendo en la 
consideración social de la cultura. Por 10 tanto esto remite a un problema, que la 
cultura popular tambidn tiene un aspecto de subjetividad social que significa la 
aceptación mayor o menor del conjunt0 social de unas determinada forrnas cultu- 
rales. Es decir, que a pesar de 10 que t.6 dices, el concepto sigue siendo muy com- 
plicado y hay muchos problemas en el interior del wncepto que no están resuel- 
tos. 

JAMES CASEY: Si, si puedo añadir algo, estoy perfectamente de acuerdo con 
Carlos. Me parece que est6 apuntando hacia una wmpenetración de cultura de la 
élite y cultura del pueblo. Para que sea consumida la cultura de la élite tiene que 
haber alguna receptividad dentro del pueblo. Yo estaba pensando cuando estaba 
hablando Carlos de algo que dice Arids en su libro que me parece todavia, a pesar 
de tantos palos que se le ha dado, que es un libro fundamental, muy interesante y 
muy bien documentado, equivocado como todos sus libros pero fundamental. Di- 
ce algo de 10s juegos, que 10s juegos a veces empiezan por ser juegos de la &te, jue- 
gos masculinos yluego por un proceso secular de transmisión, que no es consciente, 
que no es que se trate de imponer o que se apropie deliberadamente, estos juegos 
pasan a ser juegos de la nifiez. El tenis, por ejemplo, uno de 10s ejemplos que invo- 
ca. Yo estaba pensando tambidn en la equitaci6n, la equitación que antes era el de- 
porte de 10s caballeros, de 10s adultos masculinos, en la Inglaterra del siglo XX la 
equitación se ha hecho casi por completo el deporte de las mujeres. Tu sabes que 
en cualquier pueblo inglds el domingo por la mañana te encuentras con una fila de 
cabailos y todos conducidos por mujeres. Y para un historiador es lógico, 6ste es 
un ejemplo vivo de cultura popular que se ha apropiado por la mujer sin que se ha- 
ya irnpuesto por unos valores caballerescos, sin que se haya impuesto por nadie, si- 
no que ha habido una especie de difuminación, de perdida de contexto, de ser de- 
porte de la dlite masculina a ser deporte de la clase media femenina. 

BE&ARD VINCÉNT: ~n este punto quisiera aÍíadir-otro ejemplo (el de la fuga) 
estudiado por Frigold. Bueno, precisamente tenemos una prictica de las clases mis 
pobres o medianas de ciertas zonas, al menos, espafiolas. Resulta que este proble- 
ma está carnbiando muchisimo y hoy en Francia la tercera parte de la gente ya no 
se casa. Asi que el problema de cómo calificar a la fuga, de c6mo verla, de inme- 
diato va a cambiar. Tenemos asi otro ejemplo de contaminacibn, de un elemento 
de la cultura popular que se está diseminando. 

R. GARCIA CARCEL: Yo quería plantear una cuestión que, me parece, ha queda- 
do totahente al margen del debate: la posibilidad de trazar modelos nacionales de 



cultura popular. Siempre me he planteado al leer el libro de Cinzburg, El queso y 
10s gusanos, si el discurso del moiinero Menochio era representativo de su pensa- 
miento personal, de su condición socio-profesional o de su procedencia geografica. 
~ P u e d e  hablarse de un modelo nacional español de cultura popular? iY catalán? 
En el ambito espafiol, en el Antiguo Régimen, puede observarse, a mi juicio, una 
mas acusada, que en 10s demas paises, inter-relacion entre cultura oficial y popu- 
lar. Pruebas de eilo hay muchas, desde la interpretación del texto barroc0 de Mara- 
vall como testimonio de la manipulación desde el poder de un popuiismo halaga- 
dor de 10s instintos y expectativas de las clases populares, a la guerra panfletaria de 
la misma epoca entre castellanos y catalanes, en la que intervienen intelectuales 
ilustres como Calderón de la Barca o Quevedo. iPodriamos hablar, pues, en Espa- 
fia de una cultura popular particularmente mistificada y dirigida desde arriba? 

JAMES CASEY: Para contestar parcialmente a 10 que dijo Ricardo me parece que 
si, efectivarnente, en España hay una mistificación de la cultura de la Blite y de la 
cultura popular muy interesante. Estoy pensando en un libro de un antrop6log0, 
que es Christian, que ha estudiado las relaciones de Feiipe I1 hacia 1575 y anaii- 
zando las respuestas de 10s pueblos castellanos, la preocupación del rey era cuanto 
dinero, cuántos dias laborables se perdian en Castilla en venerar a Santos, en pere- 
grinaje y las respuestas forman una base interesante para el estudio del concepto 
de religión popular en la España del siglo XVI, y una cosa que me sorprendió a m i  
en este libro, y no s6 si esta' muy bien documentado, pero quizá hay gente aquí 
que puede perfectamente matizarlo y es que el culto de la Semana Santa que 10 
conocemos hoy dia en España que es una fiesta eminentemente popular, toma su 
auge a partir del siglo XVI mis o menos. Las cofradias antiguas, la veneración an- 
tigua antes del siglo XVI, antes de la contrarreforma estaba mis bien basada sobre 
santos locales y es a base, digamos, de la predicación de Jesús Nazareno y del con- 
cepto de Jesús, que el enfoque se desplaza hacia la Semana Santa. Pero a la vez co- 
mo dice Christian, es un concepto del que se apropia la religión popular muy rápi- 
damente, o sea la cofradia dedicada a la Semana Santa a Jesús Nazareno, se inde- 
pendiza de la Iglesia ya en el siglo XVII y se 10 apropia el pueblo muy rápidamente 
y Christian rechaza la imagen o el termino de cultura popular en Espaia; dice que 
en vez de hablar de religión popular va a hablar de religion local como siendo una 
mezcla de religión impuesta por las autoridades pero muy rapidamente asimilada y 
rehecha por el pueblo a travCs de las cofradias. 

JOAN F R I C O L ~ :  Respecto a lo que tu planteabas, mi posición en general, no voy 
a entrar en las cuestiones concretas, es que yo entiendo que 10s elementos cultura- 
les, sea el matrimonio, sea la religion, sea 10 que sea, yo 10s situaria siempre en re- 
laci6n a una estructura social especifica y a 10s problemas digamos de distintividad 
que surgen en el interior de esta estructura social. Yo, este librito sobre llevarse a 
la novia lo titulé "l,le~~ur.sc u Iu wovia, nra/rirnmnios c~onsuetudinarios en Murc ia j~  
Anduluciu", pcro no quisiera dar la impresion que esto es caracteristico de Anda- 
lucia como territorio, como país o corno 10 que sea, sino que para ser mas cohe- 
rente con mis ideas tendria que ser digamos, simplcmente un escenario. Llevarse a 



la novia se puede dar en otros escenarios donde hay estructuras sociales parecidas 
o donde 10s problemas de distintividad se plantem en t6rminos digamos semejan- 
tes, Siempre que se hacen afirmaciones en relación a otros o por oposicibn a otros, 
entonces, bueno, podriamos tomar 10s elementos culturdes tambi6n como meca- 
nismos de comunicacibn, es decir, yo hago esto no solamente para enterarme yo 
sino para que el otro se entere de quien soy y cbmo soy, etc., 10s antropólogos, en 
el marco actual de las autonomias y del movimiento nacionalista, tenemos un pro- 
blema importante que es que parece que si decimos que hay cosas de Catalufla que 
son parecidas en el resto, se nos puede tildar fácilrnente de anticatalanes o de espa- 
ñolistas. Yo creo que hay un problema de unidad y de diversidad y que es un poc0 
difícil abordarlo. Este pequeño trabajo que he hecho sobre el sistema conceptual 
de la mujer pone de relieve que en el Mediterráneo y en algunos paises del Medite- 
rráneo aparecen las mismas asociaciones de base que constituyen, digamos como el 
armazón de este sistema conceptual en Portugal, en Francia, en Grecia, etc., etc. 
Yo mis bien 10 planteo incluso en tkrminos de espacios bastante mis grandes. 

BERNARD VINCENT: Para contestar a la pregunta de Ricardo, dos cosas: en 
cuanto a 10 de Ginzburg yo creo que no hay en este ejemplo un modelo de moline- 
ro sino que el que se expresa ahi es una persona a titulo individual. Yo creo que 10 
que es interesante es que tiene 10, 12 o 15 libros que han caido en sus manos de 
una manera que vienen a ser instrumentos y 61 10s manipula. El problema es 10 del 
"uso" individual yo creo al menos, y precisarnente hemos insistido muchisimo en, 
conceptualmente, plantear el problema de la cultura popular como una cosa de 
utilizacibn colectiva frente a 10s usos individuales de las Blites, creo que hay que 
romper totalmente con este esquema. En cuanto a la otra observación de la misti- 
ficación mayor espaiiola yo comparto esta idea y las pruebas que has dacl.o me pa- 
recen certeras y se pueden aíiadir mis, y lo que dices de la interpretación del tea- 
tro barroco de Maravall yo no comparto esa interpretación. Creo que Maravall te- 
nia razón al insistir en el intento del barroco de irnponer unas normas a partir del 
teatro, eso si, pero queda espacio de libertad, de posibilidad de reaccionar frente a 
este intento y en eso mis o menos pienso 10 que decis Casey hace unos momentos 
de 10 que reaimente puede pensar y c6mo puede actuar el pueblo; es decir, qu6 
usos hacia de aquel teatro, sobre qué aspectos podia el públic0 insistir. Los acto- 
res, podian afiadir tal detalle o tal otro referente a una situación que conocian to- 
dos 10s espectadores, en fin todo eso no 10 conocemos exactamente y por qué ca- 
nales podemos estudiar10 no lo s6, pero el problema de la recepción y de la asun- 
ción del pueblo del mensaje es importante. 

CARLOS MART~NEZ SHAW: Yo solamente quiero decir algo sobre las cofradias 
y a que soy natural de una ciudad donde las cofradias de Semana Santa tienen tan- 
ta influencia. Pienso que efectivamente sobre las cofradias hay diversas posibilida- 
des de interpretaci6n. Por un lado a partir del XVI efectivamente es cuando se 
producen. De una parte hay una especie de reacción popular ante unas determina- 
das irnposiciones. Alphonse Dupront. dice que se pueden rastrear en algunos casos 
la irnposici6n popular de unas devociones, que esto puede llegar hasta el siglo XIX 



y XX, en que la Virgen Maria tiene una prediiección especial en aparecerse a las 
clases humildes y son siempre 10s pastorcitos 10s que son objeto de estas aparicio- 
nes, o sea que hay una capitalización popular de este tip0 de religiosidad pero tam- 
bien hay, como dice W. Christian efectivamente, una reacción que es grupal o local 
Son 10s grupos 10s que quieren diferenciarse teniendo su propia imagen venerada, 
cofradias que responden a 10s pueblos, a cada uno de 10s pueblos que tienen su 
propia historia sacra, sus propios calendarios de fiestas y sus propias imágenes que 
constituyen una especificidad de cada grupo social o de cada pueblo. Y por última 
hay tambiCn una utilización desde el poder de la cofradia como organismo inter- 
clasista como ha puesto de manifiesto, por ejemplo, para las cofradias andaluzas, 
un antropólogo que es Isidro Moreno, que ha hablado precisamente de esta utili- 
zación interclasista, de intentar solucionar la lucha de clases en el interior de unas 
asociaciones que simbólicamente la pueden resolver en un momento dado a 10 
largo del año. Bien, nada mas que eso, y tarnbikn queria añadir una última cosa 
aunque corresponda a 10 anterior, de otro ejemplo que se me ocurrió y que es muy 
representativo para contestar la pregunta que se formulo en primer lugar. Es el 
ejemplo que da Bernard Cousin, un historiador francés discipulo de Michel Vove- 
Ile, sobre el caso de 10s exvotos. Los exvotos aparecen en Provenza muy ligados a 
las costumbres de las clases dominantes, de las &tes dominantes, que son 10s que 
imponen la moda de 10s exvotos como cuadros muy bien hechos, muy bien pinta- 
dos, pero esto se democratiza muy rapidarnente y empiezan a convertirse en un 
patrimonio mis bien de las clases populares, que empiezan a entregar.exvotos de 
todo tip0 en las ermitas provenzales. Esto genera ya en el siglo XVIII una separa- 
ción de las clases dorninantes, de las éiites dorninantes, de esta prácti_ca porque las 
clases dominantes que ahora tratan de utiiizar la cultura como elem6nto de dife- 
renciación, ya necesitan manifestar-" una cultura superior que le sirva de estandarte 
y que le sima de elemento de diferenciación. Por 10 tanto se dan casos de trasla- 
ción de una costumbre que es de Blite que pasa a ser patrimonio estrictamente po- 
pular y del cual las élites se desenganchan. 
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