La cultura popular
a ’Espanya de I’Antic Régim

Antoni Simén ¢ Tarrés (moderador),
Carles Martinex Shaw, Bernard Vincent,
James Casey, Joan Frigolé

Manuscrits va organitzar el passat 21 de maig, a Bellaterra, una taula rodona
sobre el tema “La cultura popular a 'Antic Régim”. Aquest acte s’inscriu dins
la linia —iniciada pel debat sobre “‘La historia de les mentalitats: una polémi-
ca oberta”, aparegut al nimero 2 d’aquesta revista— de suscitar la reflexi6
entorn d'ung série de temes que han produit controversia en els darrers anys.
Reproduim aquf la transcripcié d’aquell debat.

ANTONI SIMON TARRES: Cal dir que aquest és un debat organitzat pel grup de
la revista “Manuscrits”, un grup d’entusiastes estudiants d’histdria moderna que
fan veritat amb els fets una cosa que és prou diffcil, i és que els estudiants no si-
guin simplement uns consumidors de cultura, sind que, al mateix temps, publiquin
una revista, organitzin debats com aquest, i com alires, per exemple, el que es va
fer i es va publicar a la mateixa revista “Manuscrits”, sobre 2 transicié del feuda-
lisme al capitalisme, o com I’anterior, organitzat sobre la historia de les mentali-
tats, Aleshores, la meva felicitaci6 a aquest grup entusiasta de joves estudiants, que
ens permeten avui de comptar amb els quatre professors que ens parlaran sobre
aquest tema tan vigent en la historiografia modernista.

Penso que és un tema aquest, com he dit, vigent en la historiografia modernis-
ta, perqué, durant molt de temps, en el camp de la investigacié histdrica, s’ha des-
preciat Panalisi de les ideclogies, dels fendmens culturals, dels fendmens religiosos,
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perqué shavien considerat com uns elements subsidiaris, com uns elements subor-
dinats, a I'hora de recompondre ¢l passat histdric. Potser per aixd, el renovat camp
de la historia de la cultura és un camp amb moites possibilitats avui dia, i un camp
que necessita moltes investigacions per omplir els buits que, en bona part, sén con-
seqiiéncia d’aquest oblit historiografic i, cal dir que, avui, la histdria de Ia cultura
ha superat en molt les velles temdtiques, les velles limitacions de la histdria de la
cultura adscrita a la historia de la literatura, a la histdria de les expressions artisti-
ques... i, avui, es consideren temnatiques propies d’aquest camp, des de Ia historia
de la religiositat o la histdria de les creences, fins a 'analisi dels components reivin.
dicatius dels conflictes socials, que permeten verificar I'existéncia de conscigncia
de classes, i molts altres temes que, en definitiva, han ampliat molt aquest émbit
de 1z historia de 1a cultura.

Aquests nous camps deriven d'un nou concepte de cultura, un nou concepte
que entén la cultura, ja no at marge dels sentiments i dels pensaments humans i de
la vida quotidizna, siné que integra tot aixd, considerant que la cultura impregna
tot tipus de comportament social de Phome. Aleshores, Uinventari, 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 amplissim; podriem dir, fins i
tot, que és infinit, t aquf, hi podrien posar des dels treballs de Georges Duby sobre
els matrimonis a la Franga feudal, als de Thompson sobre la consciéncia de la ¢las-
se obrera a Anglaterra a 'dpoca de la Revolucié Industrial. De tota manera,
aquests dmbits i aquestes tematiques plantegen forga problemes historiogrifics:
per comencar, problemes de tipus conceptual (qué és cultura, qué és la histdria de
la cultura, qué és la historia de les mentalitats, ideologia, inaginari, etc.); proble-
mes de tipus semantic (han aparegut paraules com “inconscient cotlectiu”, “inér-
cia de les estructures mentals”, etc.). Que és el que defineix tot aixd? ;Es correcta
tota aquesta semantica? Aquests son, en definitiva, alguns dels problemes historio-
grifics que planteja aquest tema. Perd el cert és que si desitgem tenir una visid
completa del passat, és necessari reconstruir el discurs ideotogic del poder domi-
nant, és necessari reconstruir la cultura oficial i les seves manifestacions i, per su-
posat, la cultura pepular, i tota la seva variada gamma expressiva, reconstruir tam-
bé tots els canals de difusié d’aquesta cultura popular, la penetracié, la hibridacié,
la jdeologia amb la cultura oficial dominant, etc. Per tant, sdn moltes les temati-
ques, les possibilitats, els punts de debat historiogrific, cosa que, en el cas de I'Es-
tat espanyol i de Catalunya, posava de manifest, en un article recent, i publicat
en aguesta mateixa revista, Jim Amelang, en parlar de les fonts, de les directrius i
de les possibilitats d’investigacié que oferia aquest tema de la cultura popular a
Espanya. I, de tot aixd, i segurament de molt més, ens parlaran els nostres convi-
dats d’avui. No sé si faria falta la presentacié, perqué tots sén prou coneguts, es-
pecialment dintre del modernisme, perd la faré d’una manera molt breu:

Carles Martinez-Shaw és catedratic de la Universitat de Barcelona, i malgrat
que se’l coneix corn un historiador especialitzat en temes econdmics, i especifica-
ment en temes sobre el comerg ameticd, he de dir que la seva gran capacitat de-
mostra que també no solament s'interessa, sinéd que ha dirigit treballs —tesines i
tesis doctorals— sobre aquest camp de [ histdria de la cultura i, precisament, en
un moment en qué les aportacions sobre aquesta tematica, dintre de ’ambit ca-
tald i espanyol no s6n excessives. Penso que aquesta experidncia pot ser enorme-

-
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ment Otil per a aquest debat.

Bemard Vincent és professor de la Universitat de Paris E. Es un hispanista,
i no solament d’aquells hispanistes que han vingut d’una manera occasional a Es-
panya, $indé que ha estat durant molt de temps a Madrid com a secretari general
de la Casa de Veldzquez i, entre els seus multiples articles i llibres, podriem citar,
per exemple, el llibre, en coliaboracié amb Antonio Dominguez Ortiz, “Historia
de los moriscos. Vida y tragedia de ung minoria”, o el famés article, sempre citat,
'estat de gitesti6 a “Demographie Historique”, sobre la demografia a la poblaci6
espanyola a I'época modema.

El professor de la Universitat de Norwich, James Casey, t€ un mérit que no és
tan facil d’aconseguir, i que és que, a les seves investigacions sobre el Pais Valen-
cid, al seu llibre “El Regne de Valéncia al segle XVII'™, tingui una edicid en catald
(Curial), una edicid en castelld (Siglo XXI) i, evidentment, una edicié en anglés,
la qual cosa pot ser significativa de interés despertat per les seves investigacions
i, actualment, també compartint els afanys de la investigacid amb Bernard Vin-
cent, estd estudiant, esta treballant, sobre la familia a Andalusia, concretament a
ia zona de Granada.

Finalment, tenim al professor Joan Frigolé. Presentar-lo a la seva propia uni-
versitat és una cosa completament supérflua, perd cal dir que és del Departament
d’Antropologia, i que una de les moltes tecles que ell diu que estd tocant és el te-
ma de Pestudi, precisament, de la familia a la zona de Muircia-Andalusia, i fruit
d’aquestes investigacions és el llibre “Lilevarse a la novig”,

Aleshores, procedirem a una exposicié que penso que serd molt interessant
perqué és contrastada: un historiador que, evidentment, coneix bé la historiogra-
fia francess, un altre, I'anglosaxona, i dos historiadors que coneixen bé la histo-
riografia catalana i de 'Estat espanyol sobre aquest tema de la cultura popular.
Aleshores, primer hi haurd una exposicié de cadascun d’ells, i després procedirem
al debat. Comenca Carles Martinez 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”,
también, para estar al lado de los profesores extranjeros que nos visitan aunque no
son demasiado extranjeros para nosotros y, por ¢llo, sin que yo sea un especialista,
como es bien sabido, en historia de Ia cultura popular, sin embargo, al haber leido
seis libros sobre cultura popular en un pais donde no se lee mucho, he recibido al-
gunas invitaciones para hablar de este tema que conozco muy poco a pesar de ha-
ber dirigido algunos trabajos sobre él. Dicho esto —15 segundos— empezaré ya la
primera exposicion.

A mi me corresponde hacer una introduccion general sobre la problemdtica
de la culturz popular. La cultura popular se inicia con un problema enorme: ;Qué
es la cultura popular? Primer problema: un problema de definicién, ya que no estd
nada claro qué significa este concepto. Y no estd nada clare qué significa la cultura
popular porque no se sabe bien qué significa cultura, nj qué significa popular, y
tampoco si cultura popular es un concepto anclado para siempre con una defini-
cion general para toda época, o bien es un concepto que admite diversas interpre-
taciones segln avance la trayectoria histdrica. Por lo tanto, éste es el primer pro-
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blema: ;eémo definirfamos cultura? Cultura se puede definir en un sentido evi-
dentemente cldsico y tradicional: la cultura seria, simplemente, ¢l conjunto de lag
creaciones excelsas en ¢l campo de la vida intelectual, en ¢l campo del pensamien-
1o, las artes o las ciencias. Este es el concepte tradicional de cultura, ¥ cuando uno
lee los viejos manuales de historia de la cultura, pues se encuentra con repertorios
donde nos hablan justarmente de Newton, de Migue! Angel, o de Dante. Este es el
concepto tradicional de cultura. Sin embargo, nuestros amigos los antropélogos
—en esto, Joan Frigolé no me dejard mentir— han ampliado enormemente el signi-
ficade de la palabra culturs, hasta convertirlo en un sistema de significados, actitu-
des y valores compartidos, ¥ también las formas simbélicas en las que se expresan
o en las que estdn incorporados. De esta forma, el concepto se extiende ocednica-
mente, ¥ a partir de aquf, empieza a pensarse qué puede ser la cultura popular.
Carlo Ginzburg, en su famoso libto “El queso y los gusanos™, adelants esta defini-
cidn de cultura popular: “ef conjunto de actitudes, creencias, patrones de compor-
tamiento, propio de las clases subalternas en un determinado pervodo histérico’.
Por lo tanto, Ia definicion no estd en absoluto alejada de la definicién antropolégi-
ca, sino que se refiere a ella, se inserta plenamente en ella. Pero afiade, ya para cla-
sificar a la cultura popular, el término “clases subalternas”, y ya entramos con qué
es lo popular. Tampoco se sabe muy bien qué es lo popular porque no se sabe muy
bien ¢omo definimos al pueblo, qué es el pueblo. Es, el conjunto de los pobres, es
el conjunto de las clases que ocupan posiciones subordinadas en el conjunto de la
sociedad... ;hasta dénde llega ese conjunto magmdtico que llamamos ‘o popu-
lar’™ El concepto gramsciano -y ademds aprovecho para subrayar el recuerdo a
Antonio Gramsci en el cincuenta aniversaric de su muerte acaecida en el afio 37;
como es sabido, muri¢ en las cdrceles fascistas—, el concepto gramsciano de clases
subalternas ha sido utilizado porque parece puede convenir a una interpretacion
flexible de lo popular. En cualquier caso, también estd sometido a juicio el empieo
del término gramsciano o de cualquier otro para definir lo popular. En tercer lu-
gar, esta cultura popular, ;es una cultura histérica o es definida para siempre?, ;lo
popular siempre tiene caracteres sistemdticos que se reconocen a lo largo de todas
las épocas o lo popular varfa al filo de la trayectoria historica? Hay historiadores
que han pensado que se puede dar una definicidn esencialista de la cultura popu-
lar, v asf, un historiador francés, Dupront, ha llegado a afirmar lo siguiente: “es im-
posible caracterizar lo historico en lo que es quizd lo ahistorico, ung suerte de fon-
do comun casi indatable de tradiciones”. Esto revierte a todas 1as tesis sobre Ia
inmovilidad de lo popular, la inmevilidad de la actuacién del pueblo, El pueblo no
es protagonista de la historia, mds que en momentos, en palpitaciones espasmédi-
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 critica a esta nocién hecha por Michel
Vovelle. Michel Vovelle dice: “Lo popular nos enfrenta a la tentacion de la etno-
grafia, de la larga duracion casi monolitica de la civilizacién tradicional”, tal como
lo abordan ciertos antropélogos v historiadores, como acabamos de ver. Por el
contrario es necesaria una lectura fundamentalmente historica sin la cual la histo-
ria de las Mentalidades corre el riesgo de perderse en la historia inmédvil. De esta
forma, nos encontramos con la posibilidad de una historiz de la cultura popular,
porque una cultura popular cambia, se modifica, se transforma, a lo largo de los
siglos. ;Cuiles son los caracteres de la cultura popular en el perfodo del Antigno
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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 estd a caballo del siglo XV, es decir los dos dltimos siglos de la
Edad Media y quizd los dos primeros de 12 Edad Moderna, en los que 1a cultura po-
pular ha alcanzado upa gran coherencia y se puede presentar con una serie de ras-
gos arquetipicos que yo simplemente por mor del tiempo, voy a esbozar. Se ha
pensado que esta cultura popular que estd 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
los miedos que atenazan a las clases populares (esta inseguridad fisica y psicologica
que necesita barreras protectoras y, sobre todo, esas solidaridades de proteccion
de la familia, de los circulos profesionales o de los circulos vecinales, que tratan
de crear seguridad colectiva frente a las amenazas del exterior}. 2) Es una cultura
que se seiiala por concebir un espacio compartimentado, ya que se vive siempre en
un espacio reducido, que es ¢l que domina, y mds alld empieza lo exterior, sobre lo
cual existe una nebulosa y un tiempo ciclico caicado un poco 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
los saberes mdgicos. El munde estd poblade por una serie de fuerzas a Jas que hay
que convertir en fuerzas propicias, y para elio se emplea la magia; pero no sélo la
magia, porque la introduccion en estas sociedades europeas del cristianismo hace
que la magia sea pasada por el tamiz del cristianismo, y se llegue a una sintesis ma-
gico-cristiana que funciona en esta época. También se enfrenta uno no sélo con un
saber técnico, sino también con un saber ético, ¥ para ello 1a cultura popular se
dota de una serie de valores, que seria muy prolijo enumerar, pero que van desde
el mito del héroe arquetipico protector de las clases populares, que puede ser del
rey justiciero al bandido generoso y otras figuras, o 1a economia moral, como for-
mula para salvaguardar esa lucha cotidiana por el pan. Y frente a estos valores de-
fensivos, también, los contravalores, frente a las imposiciones que vienen de pode-
res que en ocasiones devienen hostiles, Estos contravalores serian las fiestas de in-
versién (cencerradas, fiestas de los locos, el Camaval —la fiesta de inversion por
antonomasia—). Estas fiestas de inversién plantearian un problema: ;son fiestas
consentidas o fiestas reprimjdas? ;fiestas de integracion o fiestas de subversion?
Es todo un probiema en tomo a esta temdtica.

También tendriamos que ccupamos de los mecanismos y de los agentes de di-
fusidn, los soportes activos de la cultusa popular (que son profesionales, que son
aficionados, que se dan en el cendculo familiar, que en ocasiones estin representa-
dos muy bien por las mujeres...). Es otra tematica desarrollada en coloquios, en li-
bros, en debates, pero que todavia ¢s objeto de controversia, Luego merecen aten-
cion los lugares de difusién de la cultura popular: 1a velada, la ocasién de los 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, sebre todo, el exterior—, o también la
taberna, y Ja plaza publica, lugares por excelencia de la cultura popular. Esta seria
una definicion general, con todos los problemas implicados.

Y, para conctuir, he hablado de una cultura histSrica, de una cultura que se
manifiesta en ¢l tiempo. ;Cudl es [a trayectoria de esta caltura popular desde la
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Baja Edad Media hasta el siglo XEX? Pues parece que hay un cierto acuerdo —pero
solo un cierto acuerdo, hay mucho todavia que debatir sobre el particular— en
considerar que asistimos a una primera etapa de consolidacién, de coherencia, de
cohesion de la cultura popular, en que ademds, esta cultura popular se muestra su-
mamente dactil y flexible para intercambiarse entre las distintas clases sociales.
Es una cultura que resulta permeable a la creacién de las clases dominantes, por la

“sinking theory”, la “teoria del hundzm:enro” progresivo, desde arriba, de las
creaciones de la “culture superior” hacia la cuitura popular. Pero también, una
proyeccion de la cultura popular sobre la cultura erudita, estableciéndose fo que
un historiador y teénco de la literatura soviética, Mijail Bakhtin, ha definido como
la “circularidad”; es decir, el funcionamiento circular, la comunicacién contfnua
entre la cultura emanada de las clases populares, y la cultura que se desliza desde
las clases superiores a las clases populares. En cualquier caso, aqui hay un proble-
ma: los Ifmites de esta circularidad, el problema de Ja funcién de la cultura erudi-
ta, el problema de Ia funcién de la cultura popular, cuando es utilizada por las cla:
ses dominantes. Después, aparece una segunda fase: nos encontramos con un in-
tento deliberado de las clases dominantes de marginar la cultura popular; incluso
de reprimiz, la cultura popular: es lo que otro historiador francés ha denominado
“la ofensiva victoriose de los poderes”. Estos poderes, ;quiénes son?: la Iglesia y
¢l Estado, que tratan de oprimir esta cultura popular, que tratan de alejarla a los
mdrgenes, que tratan de dejérsela incluso pervertida a las clases populares, y reser-
varse una “culfura superior”, que es la cultura oficial, que es la cultura normativa.
Esta segunda fase coincide, tamblén con'la difusién 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 populaire aux dix-
septiéme et dix-huitiéme sidcles”, ¢ pensaba que la literatura de la “Bibliothéque
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 masas, una
cultura que se entregaba a las clases populares, pero que no emanaba como cons-
truccidn de las clases populares. Un nuevo debate, hay aqui. En cualquier caso, se
rechaza en el siglo XVIII ia cultura popular, por muchos mecanismos: la introduc-
cién de las buenas costumbres, la disglosia social, que condena los “parois”, las
lenguas dialectales, que no son lenguas de cultura, el repudio de la sabiduria popu-
lar, el desdén hacia lo mégico, que ya no merece la pena ni siquiera ser persegmdo
sino, simplemente, ser criticado come creacion sin valor, ete.

Llegamos a la cultura del XIX; seria la penditima. etapa ‘Una cultura que apa-
rece ya embalsamada, una cultira qué aparece moribunda, a la defensiva y deses-
tructurdndose, hasta tal punto que,‘cuando los folkloristas del XIX, los roménti-
cos del XIX, se acercan a esta cultura, es ya una cultura en trance de disolucion la
que encuentran y, por ello, adquiere este cardcter de cultura exdtica, de cultura
que estd ya en trance de desaparicion, y por eso refine un atractivo especial.

Finalmente, nos encontramos —y en esto ya no puedo pricticamente decir na-
da, sino que lo dejaria a Joan Frigolé¢— con la cyltura del siglo XX, ;Qué es ia cul-
tura popular del siglo XX? Evidentemente, no es la cultura folkiérica. Cuando ha-
blamos de las fiestas popuiares (v es un tema‘de debate), ;nios encontramos con
fiestas realmente populares o se trata, en cua]qmer ¢aso, de una cultura de masas,
artificialmente mantenida, o de una cultura que se manifiesta mds de cara al turis-
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mo que porque tenga unas reales bases populares? ;No es Ia cultura popular otra
cultura diferente? ;No es la cultura popular el fotbol? ;No es 1a cultura popular
otro tipo de actividades? Y, aun asi, esta cultura popular, ;brota del pueblo? ;es
una cultura inducida? Son toda una serie de problemas que, en principio, podrian
y deberfan dar lugar a un debate més amplio.

BERNARD VINCENT: Unos ségundos de agradecimiento por haberme invitado a
esta mesa redonda. Vi nacer ‘Manuscrizs”, por la amistad que tenfa con muchos
de los 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 confirma-
¢ién de lo que acaba de decir Carles Mart'fngz&hg}ir, refiriéndome particularmente
al campo francés. Primero la dificultad que plantea el propio concepto de cultura
popular, Me atrevo a volver a aquel libro muy polémico en Francia lamado la
Nouvelle Histoire publicado en 1978, bajo la direccién de Jacques le Goff, Roger
Chartier y Jacques Revel, que son tres de los historiadores franceses que tal vez ha-
yan estudiado mds ditimamente este’ tema. ;Cémo vefan ellos ¢l‘tema cuando hif
cieron este libro? Ya de entrada tenemos una gran Sorpresa, no hay ningim articu-
lo llamado cultura popular, esto significa ya, que el concepto plantea un Y?I:Gbl&
ma, es ya casi el anuncio de una dificultad considerable. Lo tinico que tenemos en
cuanto a cultura popular es un estudio largo de Jean Marie Pérez, dedicado a la
historia de la cultura material. El, al comenzar, nos dice que este_soncepto de cul-
tura material data de principios del siglo XX, y el punto de partida, més o menos,
es el decreto firmado por Lenin instituyendo la Academia de la Historia de Ja Cul-
tura Material de la URSS; a partir de ello en su trabajo, indica bien las relaciones
entre este concepto de cultura material, la historia, y la arqueologfa. Pero, ;d6nde
estd la cultura popular? Si se busca por el artfculo sobre mentalidades no hay na-
da. Lo ha redactado Philip Ariés, otro historiador francés que se ha interesado por
el tema y no hay ninguna alusién, ni Ja palabra existe. La otra posibilidad radicaba
en el trabajo de Burguidre sobre metodologfa histérica, y tampoco hay alusién al-
guna. La tnica viz por la cual tenemos informacitn referente a cultura popular es,
cutiosamente, sobre aculturacién, y se ha encargado a un historiador ﬁe kfrica,
Elikia M’bokolo, redactar aquel apartado. Todo el articulo insiste en el proceso
de aculturacién en mundos ajenos a Europa, més particularmente en Africa, pero
habla también de América 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
lo que acaba de decir Carlos Martinez-Shaw. Lo Gltimo que acaba de publicarse
sobre el tema es un libro muy reciente, son las Actas de un colequio que se cele-
bré en la Casa de Veldzquez hace dos afios, actas que estdn publicadas bajo el titu-
1o de “Culturas Populares: Diferencias, Divergencias, Conflictos™, allf hay un buen
intento de reflexionar sobre el tema y lo esencial que voy a indicar viene de la co-
municacién de Jacques Revel, precisamente uno de los tres principales autores de
la Nouvelle Histoire. F intenta hacer una especie de balance et cuanto al campo’
francés. Merece subrayar el propio titulo del cologuio, que no es “cultura popu-
lar”, siné “culturas populares”. Lo que lamento en eso, es que no sé cbmo se ha
elegido aquel tftulo. No hay ninguna explicacién en el prefacic, o en una comuni-
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cacién particular, lo lamento pero hemeos de ver en esto una espontaneidad de 1as
personas que han montado este coloquio, y finalmente esta dificuitad a ja cual
antes nos referfamos. Ellos la han superado, utilizando el plural. Eso correspende
a una realidad. Hoy es dificil hablar de cultura popular en general. Vemos que hay

situaciones muy diferentes segiin dreas. ES obvio en Africa y América y el contac.
to de las culturas con el mundo europeo que llega determina situaciones muy di-
ferentes; pero también en la propia Europa, tenemos que analizar el concepto de
cultura popular teniende en cuenta las evoluciones particulares de los paises. El
caso italiano no es el caso inglés 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 ef concepto de cultura popular. Los italianos no hablan de “cultura popu-
lar” sino que hablan de “cultura subalterna o domingda™, para ellos es mds bien
un estudio de expresiones culturales, de relaciones entre las fuerzas sociales; hay
un enfoque particular. No voy a entrar en el ¢aso inglés, J. Casey después lo hard.
En el caso francés hay un marco muy peculiar, el modelo de cultura popular bused
la descripcién socio-cultural, partiende de un proceso de marginacién de la cultura
popular para distinguirla de la cultura dominante. Tenemos que considerar muchi-
simo el centralismo francés. La marginaci6n de la cultura popular es mas marcada
en el caso francés por este centralismo. Tenemos que pensar, si lo comparamos
con el caso espafiol, en la vigencia aqui de culturas o de afirmaciones regionales o
simplemente de lo que significa “patriz Chica” En Francia nadie pregunta: ;y t0
de dénde eres?, no tiene sentido haber nacido en Paris o en Marsella, al fin y al
cabo ne representa gran diferencia. Eso ha marcado mucho el proceso de estudio
de la cultura popular por parte de los franceses; su preocupacion fundamental fue
indicar como esta gran cultura popular de la Edad Media, ha ido, a lo largo de los
siglos, perdiendo impacto, vigencia, entidad, para casi desaparecer, eso fue el hilo
conductor de muchos estudios. Tal vez otro concepto fue muy negative en cuanto
a nuestro campo. Este concepto es el de "la historia inmévil™"; es un desacierto, se
ha insistide en ét cuando habfa un acercamiento muy fuerte, en Francia entre los
antropologos v los historiadores. Asf que estudiando la cultura popular se ha incj-
dido mucho en una facetz, la de 1z inmovilidad como si no cambiara nunca a lo
largo de la historia, como st fuera muy pasiva. Hoy creo que a través de los ulti-
mos libros que han salido —tengo aquf algunos— particularmente el de Roger
Chartier, Lecture et Lecteurs de la France de I'Ancien Régime y otro colectivo
muy interesante: Les Usages de L Tmprimé (Los usos del impresa), podemos poner
en duda el modelo det estudio tradicional de la cultura popular, pregunténdo so-
bre, ;qué es el pueblo? ya no la cultura. Carlos Martinez-Shaw ha insistido en ello,
iqué es el pueblo? Hay una definicién dada por Danjel Roche, en su libro Le Peu-
ple de Paris, libro que ha tenido mucho eco en Francia. Para é] son pueblo todos
los que no pertenecen al mundo de la *robe”. Es decir los que tienen el vestido de
celor negro para los eclesidsticos, el mismo vestido pero corto de los nobles vy ¢!
largo de toda la gente de la administracion, “des offices”, integrarian el mundo de
la cumbre de la jerarquia. Fuera de este mundo todo lo demis seria el pueblo.
Esta definicion se puede discutir, por eso la indico. Estd de momento aceptada.
Por ¢jemplo los mercaderes estan dentro del pueblo, lo que tal vez haya que discu-
tir. Pero de todas formas con ésto estamos en la buena via y asi, llegamos al hecho
de que ya la cultura popular no es una cultura inmévil, pasiva. Podriamos tomar el
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ejemplo de lo que representa el ftbol hoy en Francia. Yo creo que pertenece al
campo de la cultura popular, pero hay muchas diferencias entre lo que existe en
Inglaterra, en Alemania, en Ttalia, en Espafia, y en Francia. Referente al tema es
curioso como en Francia —yo me acuerdo muy bien— hace veinte afios cuando en
una cena entre gente de universidades, por ejemplo, si alguien empezaba a hablar
de fatbol, todos se miraban asombrados, ;jcomo aquél podia interesarse por eso?,
habfa un desprecio, eso pertenecia al campo, precisamente, de la cultura popular,
era una cosa tal vez un poco vulgar. Los antropologos, socidlogos e historiadores
tendrian quizd que estudiarlo. La situacidén ha cambiade, y hoy los intelectuales
hacen veladas alrededor de una pantalla donde se pasa un partido de fatbol. Esto
significa varias cosas, primero que lz cultura popular no es simplemente pasiva.
Hay usos diferentes, que es lo que quiero subrayar y creo que llegamos a un punto
muy sensible que es el de las pricticas culturales distintivas, ;Coémo estudiar los
usos sociales de un mismo objeto por ejemplo?, lo que constituye una manera nue-
va de enfocar el tema de la cultura popular que la considera mds viva, como te-
niendo movimientos que se pueden enriquecer en un momentc u otro, y que tiene
relaciones continuas con la cultura dominante que a su vez la puede cambiar, y ¢s
una de las conclusiones de este coloquic —de la Casa de Velizquez— que se intere-
sa por el estudio de los compromisos, entre la una y la otra, las negociaciones, ¥
las ideas y vueltas de ambas.

JAMES CASEY: Tengo aqui unas notas sobre la crisis que me parece que se ha de-
clarado en los dltimos afios en el concepto de cultura popular dentro del mundo
anglosajon. Primero me parece que hay que aclarar, quizé Io que seria una confu-
sibn en este debate, qué es lo que entendemos por cultura popular, por qué en in-
gles “popular country” a veces es la traduccién de “mentalité”, ;por qué no deci-
mos “mentalidedes” ni “mentality” sino que decimos “popular country " enton-
ces no sé si estaré respondiendo al debate suscitade por el nidmero segundo de
Manuscrits hablando quizé 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 britdnico, quizd. Quisiera decir, ya que estamos en Espafia, 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 castella-
nos a principios de este siglo y a finales del siglo pasado, estoy pensando en las
obras fundamentales de Carreras Candi, por ejemplo, gente sin pretension metodo-
légica, pero que nos han legado un corpus de trabajos desde antes de la Guerra Ci-
vil, impresicnante, sobre muchos aspectos de la cuitura material, popular, en todos
los sentidos para Espafia, claro. El problema me parece, es céme definir el campo
¥ quizd la preocupacién de Carreras Candi, era describir un mundo campesino que
en cierto modo desaparecia ¢ daba sefiales de desaparecer. También si miramos los
inicios de Ia preocupacion de los antropdlogos por la cultura popular, se debe
pensar en el trabajo de los antropdlogos que acompafiaban al imperio francés
¢ inpglés a finales del siglo XIX, principios del XX en Africa, para describir cul-
turas ajer. § a la cultura suropea y, claro, ¢l enlace entre digamos, observacion di-
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recta de las costumbres de otros pueblos y las preocupaciones del historiador. Se
da ya muy temprano, ya a principios4e este siglo en el trabajo de un cldsico esco-
cés, Sir Jame Frazer que preocupado por io que veia de la religién de Grecia y Ro-
ma antiguas —era un especialista de la civilizacién romana y griega— para compren-
der esta religién podia estudiar los datos que le aportaban los buréeratas, los estu-
diosos, los administradores de los territorios adquiridos por el imperio britdnico en
Afnca Es, pues, muy temprana la observacién de culturas extrafias y la preocupa-
cién por ciertos historiadores para comprender cusl era 1a funcién de la religién en
la historia europea. Bueno, yo he hablado de una cierta crisis en e} concepto de
cultura popular, y me parece que ia 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 élite de religién, de poiitica, se ha entrado en una cierta crisis que
quizd es la de como podemos documentar en la historia la realidad de lo que pen-

saba el pueblo. Por ejemplo, el libro de Ariés sobre Conceptos de Infancia, se ha
criticado mucho, a2 mi modo de ver injustamente, por depender demasizdo de la
iconografia y pasar por alto otras posibilidades de documentacién. Hay un serio
problema aquf de documentacidn, que me parece no se puede resolver porque el
pueblo por si mismo es mudo y al contrario del antropéloge, el historiador no
puede interrogar al pueblo. También hay un cierto malestar, me parece en cuanto
a saber si cultura popular, como la antigua definicién de la Historia Social, no es
demasiado exclusivista, o sea que cuando hablamos de cultura popular estamos ha-
blando de la cultura del puebio, de los no togados y ;por qué no hablamos tam-
bién de los que levan la toga, de la élite? Hay que ampliar el terreno mds alld de
los marginados, de los grupos “no mudos™ que a veces han captado el interés del
historiader de un modo demasiado exclusivista. Por ejemplo el libro de Keith Tho-
mas sobre religién 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 religién los que no partici-
paban de los debates teol6gicos. Este libro me parece que conduce a la eclosidn de
una investigacién sobre la mentatidad del pueblo inglés en el siglo de la reforma.
Pero el dltimo gran libro, aunque muy breve, que se ha publicado sobre religidn en
el mundo anglo-sajon, es el libro de John Bossy. Me parece que este libro marca
una reorientacién muy interesante en el concepto de cultura popular. Hay que in-
Jterprefar ¢émo concebifan la religion los intelectuales también, en vez de leer los
textos de la cristiandad o de ia reforma con ojos de teblogos del XX; hay que mi-
ratlos también con la misma sensibilidad, con la misma falta de preccupacidn 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 los mudos, a una cultura entendida come John Bossy que esla
cultura de todo el mundo pero sin la preocupacién nuestra de imponer ideas de
religién sobre gentes que quizds buscaban sfmbolos para expresarse de un modo
diferente del nuestro,

Hablando de Bossy, me parece qué lo que estamos diciendo es que para la ge-
neracién moderna de los historiadores ingleses lo que se concibe como cultura po-
pular es mds bien buscar una serie de sfmbolos por los cuales intelectuales y pue-
blo pueden expesar su concepto de Ja sociedad en todos los sentidos, su concepto

R !
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de polftica, sz concepto de religion, su concepto de solidaridad dentro de la fami-
lia. O sea, la cultura popular es, quizis, una serie de sfmbolos por los cuales la gen-
te de aquella época construye una realidad que es muy diferente de nuestra mane-
ra de construir o reconstruir Ia polftica, la religién, etc.; y me parece que el padre
de este enfoque, el que tiene gran influencia sobre los historiadores actualmente
en Inglaterra, es el gran Emile Durkheim; estamos volviendo a los padres. Emile
Durkheim, el socidlogo que floreci6 a finales del siglo XIX y que en su obra funda-
mental de 1a Division del trabajo sefialé que las sociedades preindustriales no fun-
cionaron a base de unos lazos econdmicos tales como una sociedad industrial tenia
que seguir, sino que sus relaciones eran mucho mds dictadas por simbolos, simbo-
los de religion, y por leyes de categorfas; por leyes establecidas por el poder (caso
por ejemplo de los gremios, caso de las castas, caso de la religién que impone obli-
gaciones, que hoy dfa vienen impuestas por la ley del mercado). Ahora, este influ-
jo de Durkheim, que me parece que es la influencia fundamental en cuanto a la
generacién moderna de los estudiantes de la cultura popular inglesa, encuentra
también la tradicién de los antrop6logos ingleses, los que estudian las tribus y las
sociedades primitivas del antiguo imperio britdnico en Africa, y también, 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
econémicas, no lo son tanto para las sociedades primitivas donde los lazos que les
unen son mds bien de otro tipo, mds categbrico: de religién, de politica. Ya Io
dijo otro francés, Benpassar me parece, que cuando estudiaba Valladolid se daba
cuenta de que el énfasis sobre el trabajo, sobre la rentabilidad, sobre produccién y
productividad ya era una manera de etnocentrismo impuesto por el siglo XX; que
para entender bien el siglo XVI espafiol hay que pasar mds all4 del énfasis sobre
¢6mo ganaban el dinero y c6mo se estructuraban las clases en ¢l sentido econémi-
¢0; hay que estudiar a los espafioles del siglo XVI sobre sus propios términos.
Quiero decir, ya como lo sugirié Durkheim, tomando mads en serio cosas como
fiestas que nos parecian quizds frivolas a la primera generacién de historiadores,
porque la fiesta mds all4 de ser una diversién, quizds ocupa un fugar fundamental
en la historia econdmica y en la historia polftica del espafiol medio del siglo XVI.
El estudio del peregrinaje ya no es un estudio solamente de religion, el estudio del
peregrinaje a Santiago de Compostela, ya se sabe perfectamente, es el estudio de la
formacién de la burgues{a, de la poblacién urbana de la Espafia cristiana de los si-
glos medievales.

Bien, me parece que el problema que estoy apuntando es el problema de com-
prender las culturas antiguas sobre 1a base de su propio modo de verse. ;Cémo

vefan ellos las cosas importantes, sea familia, sea polftica, sea integracién econémi-
ca, sea mercado? El problema, al cual el historiador debe de hacer frente, es ¢l pro-
blema de imponer su modo de ver y de ser etnocéntrico. Y también de reedifica-
¢ién de conceptos que son muy delicados. Para hablar de un campo que conozco
més que otros campos, que es el de la familia, que es el campo de mi investigacién,
me parece que la historia de la infancia, la historia de las relaciones entre los sexos
se ha visto abocada a una especie de “cul de sac”, un callején sin salida, porque
nosotros nos interesamos por cosas que quizds no tenfan ni la nitidez ni el rigor
que nosotros pensamos que tienen. Quiero decir, por ejemplo, nosotros buscamnos
en las sociedades antiguas los hogares como si el hogar fuese la familia. Tenemos,
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me parece, que ampliar el concepto de fanilia, tener en cuenta lo que para el pue-
blo de aquella época era familia.

Y también me parece que, hablando de la cultura popular, hay que estudiar
mas bien, con mayor sensibilidad, la preocupacion que tenfa el pueblo en aquella
época. Nosotros estamos muy interesados por los nifios ¥ por las mujeres. Muy
bien, pero en aquella época (siglo XVI, siglo XVII) la gente estaba mas preocupa-
da, quizds, por los muertos.-El culto a los antepasados, el culto a las capellanias,
a las capillas es Jo que quizds deba cohesién al grupo familiar, ¥ no tanto el nifio,
ne tante la alianza con la mujer. Entonces el énfasis sobre el sexo, el énfasis sobre
la infancia quizds nos interesa a nosotros, pero con el riesgo de imponer categorias
que no son adecuadas para comprender lo que son las preocupaciones reales de la
sociedad del siglo XVI. Ahora bien, dentro del mundo inglés se ha visto Gltima-
mente un viraje hacia la historia politica. ;Esta vuelta hacia la historia politica es
positiva o es negativa? ;Cémo se relaciona con lo que acabo de decir sobre la cui
tura popular?

Quisiera decir dos cosas sobre esto. Primero, comeo lo dijo Fontana en el deba-
te sobre mentalidades de “Manuscrits™, y es una preocupacion de la que participan
muchos historiadores marxistas ingleses y americanos, hay una cierta inquietud
con lo que se ve como la frivolidad de Ia historia del sexo, la historia de Ja infan-
cia, una preocupacién por comprender més bien la evolucion general de la socie-
dad en el sentido de lucha de clases y de estructuracién del poder. Un déseo muy
grande de volver a explicar lo que podria ilamarse la clave, la fuente principal de lo
que se concibe ¢omo la evolucion de una sociedad. También, como lo dijo Stone
en un debate muy poco serio me parece, pero que puede dar lugar a mucha mds
ampliacion, 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
espafiol la diferencia entre “story-history’. Me parece que es quizis un interés pa-
ra ¢l piiblico, para el gran piblico, volver a contar historias en vez de buscar es-
tructuras profundas que quizds carecen de un marco adecuado metodologico.

Ahora bien, me parece que estas preccupaciones tampoco van en contra de
un énfasis sobre la cultura popular porque en los libros, por ejemplo de Evans so-
bre la politica de los Austrias en el XVII en Austria-Hungria, se pone ¢l énfasis so-
bre que el poder de los Habsburgo residia ne tanto en el ejéreito o en una burocra-
cia, sino en el control de la mentalidad popular g través del catolicismo, de una
predicacién popular, de la persecucion de las brujas... El libro de Evans me parece
gue puede servir como un modo de concebir cultura popular, como una manera
de acercarseé a conceptos de poder que a veces no se le ocurren al historiador. El
historiador estd demasiade preocupado por los ejércitos (el ejemplo de Prusia), de-
masiado frecuentemente invocados en el Antiguo Régimen; demasiado preocupa-
do por Ya burocracia. ;Y por qué no se acerca como Evans a una dindmica del po-
der que reside md; en las mentalidades, en el control de las mentalidades a través
de la cultura del parroco? También, clare, se puede decir que ¢l 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 reconstruccion de las men-
talidades, dei concepto de arquitectura urbana, del concepto de barrio dentro de
Lyon, de la idea de articular e} espacio dentro de la sociedad francesa,
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Otra gran figura me parece gue es Sidney Mintz, un antropélogo americano
que ha hecho un trabajo muy interesante con el titule, también muy interesante,
de “Lo dulce y el poder”. El concepto de lo que es dulce, el gusto por ¢l aziicar
en la sociedad eurgpea del siglo XVI-XVII y la construccion de una seciedad basa-
da en la esclavitud. Concepto perfectamente marxista, concepto muy importante
para comprender los imperios atldnticos de Francia e Inplaterra en los siglos XVII
y XVIII, aliada con ura exploracidn sensible de lo que es la cultura popular, el
gusto por el azlicar que no nace de la nada, sino que viene impuesto desde ¢l siglo
XVII por unas formas de entender el munde, por una propaganda.

Quisiera acabar este breve repaso de la historiografia anglosajona diciendo que
me parece que hay que tomar en serio lo que dijo I. Thompson, un historiador que
me parece que puede servir, no lo se, como puente entre la escuela marxista y la
escuela de los que siempre se interesan por la cultura popular. Thompson, en su
obra fundamental que es un estudio del jacobinismo inglés 2 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 movimiento que no encajaba en la “main-
stream’ de 1a evolucién polftica y la evolucién 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 imponiende categorias de clases que son para
nosotros vilidas, sino entendiendo lo que trataban de hacer ellos con medios men-
tales, medjos intelectuales inadecuados, pero estudidndolos sobre sus propios tér-
minos. Claro, el problema con esta actitud es, quizds, que se rechaza la ideologia.
En cierto modo es ejemplo quizds del empirisme inglés, es también ejemplo del
conservadurismo profundo que enmarca la vida inglesa, la vida intelectual inglesa.
A veces fos marxistas tienen una cierta prevencidn, cierta preocupacion por esta
falta de ideologia, porque piensan, quizds, que es dar cancha a la derecha, y se ha
dicho que Ia cultura popular en manos de Ariés o en manos de muchos antropolo-
gos es una cultura sin ideclogia, sin interés por la humanidad. Y me parece que
esto no es cierto, me parece que el énfasis sobre la cultura popular no es negar la
preocupacion por la “mainstream” de la evolucidn humana, no es rechazar una
preocupacion por el desarrolle de las clases menos afortunadas, no es un gusto por
lo pintaresco ¥ por lo frivolo, sino un gusto por entender el modo de concebir la
sociedad, el poder por parte de gente que, a veces, ha estado en un callején §in sa-
lida. Entenderio sobre sus propios términos, nada mids.

JOAN FRIGOLE: Bé, en tot cas voldria agrair 2l professor Garcia Cércel t als es-
tudiants que m’hagueu invitat a participar en aquest colloqui. Jo jugo al final no
sé si amb avantatge o amb desavantatge respecte als meus doctes coliegues i no sé
st el que diré estard a 'altura dels antecessors.

El meu discurs, el que vaig a dir, més aviat estd centrat en el meu treball de

camp i €n preocupacions relativament limitades. Jo habitualment no he fet servir
mai o no faig servir mai el concepte de “cultura popular”, encara que a I'any 81,
a proposit d’un colloqui sobre cultura popular, vaig escriure unes pagines de tipus
general sobre el tema. Tampoc no m’agrada el concepte de “culiura urbana” ni el
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concepte de “cultura rural”. Jo habitualment he treballat pensant en diferéncies
d’estratificacio i diferéncies culturals en ¢l si de les localitats o [a localitat en la
qual he treballat fins ara, en una localitat murciana,

Els conceptes preferits per mi sén, fonamentalment, els d’estratificacié social
i diferenciaci6 cultural. Es logic, la diferenciacié sempre tindra unes limitacions
que, per exernple, els jornalers tindren trets culturals en part diferents dels d'altres
sectors de la poblacid, perd fins a un determinat 1imit. No sé si algéi coneix —segu-
rament alguns de vosalfres el coneixeu- el treball d'un antropdleg o historiador
anglosax6 —perd afincat a Portugal— que és (’Neill, que ha publicat la versié de
la seva tesi en portugués, que es diu: “Propietarios, labradores y jornaleiros”. Si
algd coneix aquest treball, és, més o menys, la mateixa direcci6 que jo segueixo, és
a dir, de buscar la diferenciacid cultural en el marc d’una societat estratificada, i,
per tant, aquests aspectes generals, comprensius, homogeneitzadors d’entrada com
¢l de cultura popular, cultura urbana, cultura rural, no han estat mai sants de fa
meva devocid, 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 qug, per exemple, a Espanya, que té unes caracteristi-
gues socials en part semblants a [talia, no hi ha hagut un debat sobre la culturz po-
pular. A Itdlia, com deveu saber, I'any 45 es va publicar una obra, que ésla novel-
la del Carlos Levi “El Crist s’ha aturat a Ebeli”, una novela que va tenir un impac-
te molt impertant. Com sabeu, car també s’ha dit, 'any 48 es comencen a publicar
els “Cuaderni deila carcere”, dels Gramscei, i Vany 50 surt el volum quart, que por-
ta per titol “Literatura e vita nazionale”, que inclou les “Osservazioni sul folklo-
re”, Perd aquest pensament sobre la cultura pepular, sobre el folklore, sobre el po-
ble, etc. no satura aci. Per exemple, I'any 49 apareix un article important ¢'un
etndleg ¢ antropdleg, Ernesto de Martino, que es titulz “In torno a una storia del
mondo popolare subalterno”, a la revista “Societd™. Perd, entre el 49 i el 54, a les
revistes més diverses (*L’Unitd”, “Avanti”, diaris, etc.), hi ha un debat cientific i
politic sobre la cultura popular, sigui sobre el “mondo popolare subalterno”, sigui
en els termes Gue sigui.

A Espanya aixd és conegut perqué s'han traduit alguns d’aquests autors, d’a-
questa llarga historia sobre la cultura popular italiana, que és el cas de Lombardi
Satriani, que va publicar I'any 67 un article important que es div ““Analisi marxista
e folklore come cultura di contestazione”, la cultura popular com a cultura de
contestacié. Perd, Pany 71 (és a dir, no solament és una gliestio dels anys 40 sind
fins i tot de P'any 71), antropdleg Alberto Maria Cirese publica un libre que es
diu “Cultura hegemdnica ¢ cultura subalterna™. ;Per qué a Espanya no hi ha hagut
una gran novella que hagi tingut 'impacte que va tenir la de Levi? No ho sé. ;Per
qué, per exemple, a Espanya, almenys &l que jo conec després de Ia postguerra, els
intellectuals —o alguns intellectuals— fan més aviat I'apologia de la modemitza.
cié? jPer qué ara gran part dels intelectuals s’estan entretenint amb la “postmo-
dernitat”? No ho sé, perd en tot cas, crec que és un problema que mereixeria un
debat i també un estudi cientific sobre el paper i la naturalesa dels intellectuals al
nostre pais, i crec que aquest és un dels temes.

Jo crec que el problema de “cultura popular™, d’aquest concepte, no esta a la
paraula “culture” siné a la paraula “popular”. Aquest és el meu punt de vista a
I'any 81, i el meu punt de vista no ha canviat. Es a dir, jo crec que la problemitica
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gcf no esta al substantiu, que també és problematic, siné a I'adjectiv. Liavors, el
que jo vaig escriure 'anty 81 —no us ho vaig a Hegir— una mica derivava (no sé si
vosaltres el coneixeu, segurament que sf) d’un article de Mao —-Mao ja ha passat a
la histdria i no crec que ara sigui gaire legit, perd jo séc d’una altra época, 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 és una realitat
que és histdricament canviant; és a dir, jo entenc el poble a dins d’una estructura
de classes, i entenc el poble fonamentalment en termes d’una alianga de grups, de
classes, de sectors, d'estrats, etc. Una alianga que és precaria. Si vosalires, per
exemple, per sustentar una mica empiricament aquest concepte, si vosaltres heu
llegit 1'obra de Dfaz del Moral, per exemple, aixd és bastant clar a 'exposicié de
Diaz del Moral sobre les agitacions camperoles andaluses. Llavors jo penso que per
a mi és important aquesta idea de definir el poble. Es a dir, el concepte de poble és
solament intelligible i definible en una estructurz de classes especifica. Aquest
concepte implica sempre 'existéncia d'una demarcacidé o frontera principal que
posa de manifest quina és la contradiccid i I"antagonisme a dintre d’una societat
concreta. A T'altre costat de la frontera estan situats els enemics i 1a guerra real ifo
simbolica és I"Gnica activitat de relacié possible. De part de dins de la frontera hi
ha les élites i els amics temporals o permanents. Evidentment, Pestabliment de la
demarcacié fronterera no obeeix a raons arbitriries siné a situacions objectives
que defineixen interessos comuns per a determinats grups i classes socials i oposats
als dels altres.

Una possible definicio de cultura: podriem considerar cultura popular totes
aguelles manifestacions i tradicions cuiturals, i els conceptes de manifestacions i
tradicions culturals sén massa amplis i, evidentment, també ambigus, que contri-
bueixen a promoure i a expressar la solidaritat i la unib entre el poble, o més ben
dit, entre els heterogenis sepments 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 aci unes quantes fitxes per entrar
en un terreny meés concret i probablement més entenedor, i a més a més és un ter-
reny en el qual jo estic particularment interessat. He portat aci unes quantes fit-
xes, i aquests casos potser ens permetrien precisar més; casos relacionats amb el
matrimoni, el matrimoni per consentiment, per dir-ho aix1, a Europa des del pas-
sat cap al present. Tinc ac{ una cita del Hibre de Natatie Davis, “El regreso de Mar-
tin Guerre”, que és una cosa coneguda, que diu: “desde finales del siglo XII hasta
1564, segun el derecho candnico, lo que conferia validez al matrimonio era unica-
mente el consentimiento mutuo, Si ambos contrayentes se aceptaban reciproce
mente como marido y mujer de “verba presenti”, incluso sin la presencia de un sa-
cerdote o un testigo intercambiaban las prendas del asentimiento, y sobre todo, si
se conoctan carnalmente, quedaban unidos por un matrimonio indisoluble. La
Iglesia desaprobaba esta via clandestina hacia el matrimonio”, La Iglesia desapro-
baba y desaprueba. Tinc azi una cita dels diaris de 'any 84 que diw: “Un pdrroco
de una localidad sevillana negé % entrada en la iglesia del caddver de un hombre
porque habia vivido con una mujer sin estar casado con elia”. Per tant, aquesta
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actitud de P'Església, d’oposicio, 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 perqué també va passar quelcom similar. Segurament és una reaccié mino-
ritiria, perd en tot cas és una reaccié que encara existeix.

Aquest tipus de matrimoni que després €s suplantat pel matrimoni eclesiastic,
pel matrimoni civil, etc., el trobem encara present avui a moltes poblacions, i em
refereixo no fora d’Espanya sind a I'Estat espanyol. No sé si vosaltres haureu llegit
la biegrafia de Eleuterio Sdnchez “El Lute”. L’Eleuterio Sénchez explica com es
va casar ell, 1 ell es va casar per aquest sistemna que podriem dir “de la via clandes-
ting”. Concretament diu ell: “En nuestra comunidad los hombres y las mujeres no
se casan por la Iglesia u otros ritos de payos’’. Diu: “Se unen en funcidon de su gus-
to y sin mds ceremonias de rito formai. Solo se exige una especie de cldusulg para
que se respete el codigo del honor: lg moza debe de ser virgen’. Bé, i ell explica els
problemes que va tenir amb la seva dona, precisament, per la manca d’aquesta
clausula, i tots els problemes de consciéncia, etc., que en varen derivar. Perd aques-
ta mateixa formula de matrimoni és la que per exemple, utilitzen els gitanos, i és
bastant freqitent ‘Ya fuga”. Perd la fugs també és freqiient a Mircia, perd també a
Andalusia, perd en altres parts de UEstat espanyol per part de gent que no $6n ni
“quinguis”. A I'Eleuterio ¢l qualifiquen de “quingui”’, ell em penso que es classifi-
ca amb un aitre nom; I'utilitzen els gitanos, perd també I'utilitzen altres sectors de
Ia poblacié. Sobre aixd he escrit un petit opuscle, perd hi ha diferents autors que
parlen d’aixd. Només us podria citar aci una opinié de Caro Baroja que és més, di-
guem-ne, és una persona més important que jo i, per tant, el seu testimoni us pot
merdixer més confianca. Diu: “..pero no por este hecho la novia pierde su honra-
dez, sino que es estimada por todas sus amistades lo mismo, ¥y como es una cos-
tumbre tradicional su cursc sigue una marcha normal, sin interrupciones”. Després

de la fuga. és aixod. L
En el cad espanyol també, i en el cas d’América, en termes histdrics, hi ha el

treball de la Verena Stolke sobre el “Matrimoni, classe i color a la Cuba del segle
XIX”, en que la fuga, “el rapte”, aquest matrimoni clandesti, etc. també era prac-
iicat per sectors molt heterogenis de ia poblacié amb oposici6 aferrissada 0 menys
aferrissada de les families 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 Aragd. La informant
és una senyora. Diu: “Un primo suyo se fue a vivir con una mufer del pueblo y la
gente del lugar la critico mucho. Declan que no casarse era vivir como los anima-
les”. Aquesta opinié contrastaria amb la de Caro Baroja, en Ia qual div que les se-
ves “amistades’ els miren com abans, no hi ha cap tipus de critica i, en canvi, aci,
en una collectivitat anarquista, aguest fet —i amb una ideologia de 'amor Ilure
{entés en el sentit anarquista de la paraula i no en el sentit pejoratiu)—, produeix
una critica i s'utilitza una frase que Ia utilitza també aitra gent, que és “vivir como
los animales™; és a dir, els animals sén la naturalesa i, per tant, no casar-se per ’Es-
glésia o per I'Estat seria, diguem-ne, equiparat als animals.

A Itdlfa, on també es produeix aquest tipus d'uni6, es pot utilitzar, la gent uti-
litza, la paraula “no civilitzat”, és a dir, els que es casen d’aquesta manera son gent
“incivilitzada”, La paraula civilitzacié té una gran importancia i un gran pes dintre
nostre. Aquest tipus de matrimoni no és exclusiu de la Peninsula Ibérica, el tro-

o
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bem a Sud-américa i a molts llocs. He portat aci una fitxa, ¢ un comentari una mi-
ca pintorese, perd que indica una mica Pabast d’aixé. Vosaltres deveu haver sentit
parlar de ’actor nord-americd Robert Mitchum, que té diversos fills. Un d’ells, una
filla que era la seva predilecta, es va casar amb tots els requisits, perd ¢l comentari
del seu pare fou el segiient: “d ver porqué no podia hacer lo mds decente. —;Y
qué es lo mds decente? —Fugarse con el marido”, 1 diu a continuacié Robert Mit-
chum: “Me costo una fortuna la fiesta de la boda”.

Alguna altra informacié etnogrdfica per situar, diguem-ne, els diferents mati-
sos d’aquest tema al llarg de la histdria seria Pobra del Minz, perd no el Sidney
Minz, sin6 el Jeroni Minz. Jeroni Minz és autor d'una obra sobre els anarquistes de
Casas Viejas, que crec que estd a punt de traduir-se al castelld, perd encara ne s’ha
traduit o no ha sortit al mercat. Casas Viejas, com sabeu, és un mite histodric, entre
altres coses, i Jeroni Minz va entrevistar els supervivents, entre altres coses del seu
treball, els supervivents d’aquest fet histdric que és Vaixecament de Casas Viejas.
Una de les parelles, un matrimoni que va entrevistar, s’havia casat segons la formu-
la de lamor lliure, i el que explica aci és l'oposicidé familiar que van tenir, fona-
mentalment, oposicid familiar per part del pare de la moia. El pare de la noia no
era un terratinent, era un simple pastor de cabres que trebatlava per a un propieta-
ri, i aquest senyor pertanyia al sindicat, i, per tant, era membre de ka CNT, estava
d’acord amb I'amor lliure, perd no estava d’acord que la seva filla fos 1a primera a
utilitzar aquesta formula. El pare estava més conforme d’uatilitzar la férmula tradi-
cional de fugar-se, que a més existia al poble, que era una formula ja admesa, que
no implicava cap distincié especial, sin6 que la gent de la propia classe social ja ho
feia aix{, perd estava en contra que la seva filla fos la primera; no estava en contra
de l'amor lliure, perd estava en contra d’aixd. I, evidentment, aci 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. Es a dir, que hi va haver una oposicié relativament sostinguda fins
a uns certs limits. La situacid, el que jo conec també pel meu treball de camp és,
per exemple, després de 1a guerra —i aixd ho he vist a Marcia— la gent que s’havia
casat d’aquesta manera era perseguida pels capellans, en el sentit que els anaven &l
darrera perque es casessin, perqueé estaven en pecat mertal, i he vist fotos de matri-
moni de vint parelles, o de quinze, que s'han casat a la vegada.

Perd en aguest moment he estat veient també —potser son pocs casos— que la
gent g'estd casant pel civil perqué I'Església d’alguna manera els forga a casar-se pel
civil. Es a dis, en aquest moment la politica pastoral de I'Església no és tant que es
casin per I'Església perqué deixin d’estar en pecat mortal {i si es morissin anirien a
I'infern) siné que més aviat és intentar que es casin, no de pressa, sind 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 ¢ temps, esté treballant i 8 vegades sén perso-
nes de pobles diferents, si no passen per aquests requisits, el capelld &5 nega a ca-
sar-los o a fer-los els papers, i conec casos actualment de gent que s’ha casat pel ci-
vil que diven: “Bé, quan el capelld de tal poble deixi de ser el capelld, doncs ja ens
casarent per I'Església’”, esperant que ¢l capella que vingui a continuacio sigui un ¢
capelld més comprensiu, i aixd ja tampoc no se sap.

B¢, 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: ésla ma.
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teixa forma en tots els casos?, en el cas de PEleuterio Sénchez, 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 Ja forma de casar-se, s 1a mateixa? Si es la mateixa, ;el context
és el mateix? les canses s6n les mateixes? les consegiiéncies sbn les mateixes? ;la
valoracié que en fa la parella i els que els envolten sén les mateixes valoracions?
quines discrepancies hi ha entorn d’aix6? ;Quins conceptes s’utilitzen, per exem-
ple, en dir que s6n com els animals? o quins altres conceptes s'utilitzen? Aquests
sén alguns dels problemes.

Crec que agafant aquests exemples es pot veure a la vegada fendmens, diguem-
ne, de resisténcia. Per exemple, la gent que avui es casa d'aquesta manera pretén
que PEsglésia els casi de seguida per les raons que sigui (perqué necessiten papers,
perqué volen els diners que paga P'Estat per aquestes coses, etc.), L'Església, en
aquests moments el que fa és demorar el sen casament. Es z dir, jo crec que aci
podriem veure fendmens d’aquest tipus; és a dir, fendmens d’oposicié, de perse-
cucid, de resisténcia, d’acceptacid. Es dificil en casos concrets de veure que és I'he-
gemonia d’una classe sobre una altra, d’una institucid sobre una altra, dificil de
veure com s'exerceix, fins a quin punt Iacceptacid s una acceptacié de grat o és
una acceptacid forgada; fins a quin punt una cosa acceptada després es converteix
en una Hanga 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-
deracié és la utilitzacit tant per part dels historiadors com dels antropalegs de les
compilacions etnografiques o deis folkloristes. Crec que els historiadors n’han fet
un gran s, legitimament, perd em sembla que no sempre les han utilitzades de la
manera millor possible. Per qué? Perqué alguns dels historiadors que s’han citat
aci, crec que el que han fet és, respecte al material dels etndgrafs i dels folcloristes
d’aquest segle o del segle passat, ferne un is directe, sense fer un treball previ, di-
guem-ne, d’investigar i descobrir les categories en qué ha estat seleccionada la in-
formacid i ha estat interpretada, i crec que aixd és un treball previ. No es poden
agafar les compilacions etnografiques i simplement fer-ne Gs. Crec que qualsevol
persona, sigui un antropoleg actual, sigui un historiador, s"ha de plantejar una série
de problemes. Es a dir, aquesta informacié ha estat seleccionada, ha estat triada.
Des de quines perspectives? o a partir de quines perspectives?, ;a partir de quina
posicio? a través de quines categories concretes s’ha d’utilitzar? Sind, aixo pot por-
tar problemes greus, problemes d’interpretacié.

I un altre punt relacionat amb aquest seria la revaluacié de la cultura popular.
iPer qué, per exemple, la cultura popular ha estat tan important a la transicio, o
se n’ha parlat tant, o almenys se n’ha parlat? No sé si bé 0 malament, en profundi-
tat o no, Perd, jper qué, per exemple, a finals del XIX, els regeneracionistes, per
exemple en el cas de I’escola de Joaquin Costa i companyia, per qué posen tant
d’émfasi en la cultura popular de '8poca? ;Per qué tenen tant d’interds, per exem-
ple, sobre els costums comunals, sobre les formes de propietat comunals? Per que?
Crec que aquesta és una pregunta que cal fer. Sembla ser que Costa i companyia
pensaven que ¢ls costums comunals podien ser un antidot enfront del sociaiisme
que semblava amenagar tot Europa. Llavors penso que aquest és també un altre as-
pecte de la qilestié i caldriz veure no solament aguestes obres, aquestes compila-
cions {d’algunes encara no disposem ni d’edicions Uniques ni d’edicions cnthues)
siné qui les ha fetes i amb quina intencié.
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A. SIMON TARRES: B¢, comencarem el debat que suposo que per les miltiples
qilestions i problematiques presentades, per les enormes suggeréncies 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. Bé, si de cas, abuso de la meva con-
dici6 de moderador, em tornaté la paraula, perqué hi ha una cosa de I'exposicié de
James Casey que nr’ha sorprés. A Phora de plantejar un problema, penso, tan fona-
mental com aquest: ;de quina manera es pot decumentar en la histdria el que pen-
sava el poble als segles XVI i XVI? Aleshores ha contestat dient que el poble és
mut, no sé, a mi m'ha sorprés en ¢l sentit que és a Anglaterra, especialment a 18-
poca dels segles XVI i XVII dels Estuard i dels Tudor, en qué les biografies de
gent humil, de camperols, de capellans de parrdquia, sén més abundants (o al-
menys se n'han publicat i se n’han editat més). ;No considera aquesta font real-
ment important a ’hora de documentar el que podria ser el pensament, aquest as-
pecte de decadencia, de religiositat, del poble?

JAMES CASEY: Si, claro, me parece que habra que matizar le que he dicho en el
sentido de que, efectivamente, hay autobiografias y también hay una fuente im-
prescindible que son los registros de la Inquisicion, por ejemplo, de los paises me-
diterrdneos, utilizados también por Le Roy Ladurie en Montaillou, que son testi-
monios hechos por la propia gente humilde de su manera de concebir la vida. Creo
que cuande hablaba de gente muda, quizds hubiera debido de matizar esto, es de-
cir, mds muda, por ejemplo, que los intelectuales; pero claro, hay muchas maneras
de captar la voz popular. Ei 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 Unico como en e] caso de Montaillou, v el problema entonces, al contrario
del antrop6logo, es muy diffcil volver a preguntar y a repreguntar a esta gente so-
bre lo que acaban de decir. Entonces para €l historiador el problema es cémo va a
interpretar los detalles que le suministra el documento de que dispone, ya sea una
autobiografia, ya sea {lo mds frecuente} un testimonio de un procesc. Esto me pa-
rece que es el problema, ¢l problema de interpretacion 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 él quien tiene pluma y estd el problema del intermediario. Creo que ninguno
de nosotros ha insistido en este tema. El problema del intermediaric es un proble-
ma muy importante que hay que estudiar. El que sirve de enlace entre dos mun-
dos, digamos, y precisamente en el campo de la historia de la inquisicidn eso es
obvio. Esc permite insistir a mi modo de ver sobre un hecho curicso; aqui, en Es-
paiia, tenerhos estas fuentes inquisitoriales fabulosas. Es curioso ver como hay, di-
ria, una cierta pereza entre los investigadores. S6lo donde esas fuentes son menos
importantes, menos desarrolladas come en Italia ¢ en Francia, tenemos el libre de
Montaillou al cuval se acaba de aludir, De otra parte estd el libro de Ginzburg “El
queso y los gusanos”; tenemos ahora este libro de Sallmann a partir de un preceso
en Nipoles del XVI sobre el problema de la blisqueda de tesoros, casos de bruje-
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ria, etc. Tenemos unas fuentes aqui inmensas y no se ha elegido salvando casos
tal vez aislados, pero muy modélicos. Yo pienso, por ejemplo, én el famoso caso
de Lucrecia de Leén que famosos investigadores han estudiado. Esta persona que
tiene suefios y cuenta sus sueflos y eso, abarca muchos campos. En fin, creo que
en este campo hay un retraso talvez que tendriamos que investigar,

JOSE LUIS NEGREIRA VERJILLOS (estudiant): Yo estoy un poco sorprendido
respecto al concepto de cultura popular dada la complejidad gue Hega a tomar pa-
ra ustedes. No sé si es tal vez por mi ignorancia en el tema, por mis escasos conoei-
mientos sobre él, que yo lo veo mis claro. Para mi, cultura popular es todo aque-
llo-que es consumido y aceptado por la mayoria de la poblacién, En este sentido
por ejemplo, se daria una respuesta a ciertas preguntas que aqui se han pianteado
como sij la cultura popular ha cambiado a lo largo del tiempo o es inmévil. Ya creo
que esta concepcion de cultura popular muestra claramente que cambia con el
tiempo. Ahora yo le preguntaria a cualquiera de los cuatro qué “pegas™ puede te-
ner ésto, que yo no las veo por ahora.

MARTINEZ 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 unc de los conceptos que implica, en que se sub-
divide, es un concepto problematico y conflictive en s{ mismo. Sojamente basta
hacerse eco de las distintas definiciones de pueblo después de la intervencion del
profesor Bernard Vincent. O sea ha habido toda una serie de interpretaciones de

qué es-el pueblo v yo creo que, en absoluto, podria ser ficil encontrar definicio-

nes de pueble que tuvieran semejanza. Hay muchas posibles definiciones de pue-
blo, y & partir de ahi comienza la confusion. Pero lo que dices “una cultura popu-
lar es aquella que se da al pueblo v que es consumidua por el pueblo”, Aqui ya hay
una primera discusién. ;La cultura popular es creada por el pueblo y se le da al
pueblo para su consumo? Hay aqui un problema y una implicacion tremenda. Re-
cuerdo por ejemplo la discusion inicial de “El queso y los gusanos™ de Carlo Ginz-
burg, aquf ya habia una discusién 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 posiblemente lleva razon en
eso, es decir, es una cultura elaborada desde arriba para ¢] consumo desde abajo y
por lo tanto no tiene las virtualidades estrictamente “populares”. Hay aqui una
discusién grande, ;solamente una cultura mayoritaria es una cultura popular?
Tampoco se ve claro. Por otra parte, jhay una cultura tal que solamente la consu-
men las clases subalternas y que no consumen Ias clases superiores? También se ha
puesto el ejemplo del fatbol hace un momento como ejemplo de traslacidn; el
fitbel 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-
tualmente a ministros del franquismo. Recuerdo a Gual Villalbi decir estrictamen-
te ésta: “ef furbol es muy bueno como cultura para el pueblo porgue asi no se de-
dican a otras cosas que no les son propias y que pueden resultar peligrosas’™; tal
cual, asi. Y sin embargo, este disfrute, esta identificacion del pueble come cultura

e Pyt
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popular, tiene una traslacion a la que también se ha aludido: los circulos intelec-
tuales, por lo tanto dominantes (tampoco mucho, pero bueno, dominantes en al-
guna medida) que despreciaban en un momento dado ef fathol que se consideraba
propio de clases con las cuales no se tenia que tener contacto, ¢ que tienen una
cultura sin elaborar, despreciable, etc., y que sin embargo ha ido ascendiendo en la
consideracién social de la cultura. Por lo tanto esto remite a un problema, que la
cultura popular también tiene un aspecto de subjetividad social que significa la
aceptacién mayor o menor del conjunto social de unas detenminadas formas cultu-
rales. Es decir, que a pesar de lo que ti dices, el concepto sigue siendo muy com-
plicado y hay muchos problemas en el interior del concepto que no estdn resuel-
tos.

JAMES CASEY: 84, si puedo afiadir algo, estoy perfectamente de acuerdo con
Carlos. Me parece que estd apuntando hacia una compenetracién de cultura de la
élite y cultura del pueblo. Para que sea consurnida la cultura de la élite tiene que
haber alguna receptividad dentro del pueblo, Yo estaba pensando cuando estaba
hablando Carlos de algo que dice Ariés en su libro que me parece todav{a, a pesar
de tantos palos que se le ha dado, que es un libro fundamental, muy interesante y
muy bien documentado, equivocade como todos sus libros pero fundamental. Di-
ce algo de los juegos, que los juegos a veces empiezan por ser juegos de la €lite, jue-
gos masculinos y luego por un proceso secular de transmision, 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 los ejemplos que invo-
ca. Yo estaba pensando también en la equitacion, la equitacidn que antes era el de-
porte de los caballeros, de los adultos masculinos, en la Inglaterra del siglo XX la
equitacién se ha hecho casi por compieto el deporte de las mujeres. Tu sabes que
en cualquier pueblo inglés el domingo por la mafiana te encuentras con una fila de
caballos ¥ todos conducidos por mujeres. Y para un historiador es 16gico, éste es
un ejemplo vivo de cultura popular que se ha apropiado por la mujer sin que se ha-
ya impuesto por unos valores caballerescos, sin que se haya impuesto por nadie, si-
no que ha habido una especie de difuminacién, de pérdida de contexto, de ser de-
porte de la élite masculina a ser deporte de la clase media femenina.

BERNARD VINCENT: En este punto quisiera afiadir otro ejemplo (el de 1a fuga)
estudiado por Frigolé. Bueno, precisamente tenemos una préctica de las clases mds
pobres o medianas de ciertas zonas, al menos, espaftolas. Resulta que este proble-
ma esta cambiando muchisimo y hoy en Francia la tercera parte de la gente yano
se casa. Asi que ¢l problema de cémo calificar a la fuga, de como verla, de inme-
diato va 2 cambiat. Tenemos asi otro ejemplo de contaminacibn, de un elemento
de Iz cultura popular que se estd diseminando.

R. GARCIA CARCEL: Yo queria plantear una cuestién que, me parece, ha queda-
do totalmente al margen del debate: la posibilidad de trazar modelos nacionales de
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cultura popular. Siempre me he planteado al leer el libro de Ginzburg, El queso y
los pusanos, si el discurso del molinero Menochio era representativo de su pensa-
miento personal, de su condicién socio-profesional o de su procedencia geografica.
;Puede hablarse de un modelo naciconal espafiol de cultura popular? ;Y cataldn?
En el imbito espafiol, en &l Antiguo Régimen, puede cobservarse, a mi juicio, una
mis acusada, que en los demas paises, inter-relacion entre cultura oficial y popu-
lar. Pruebas de ello hay muchas, desde la interpretacion del texto barroco de Mara-
vall como testimonio de la manipulacién desde el poder de un populismo halaga-
dor de los instintos y expectativas de las clases populares, a la guerra panfletaria de
la misma época entre castellanos y catalanes, en la que intervienen intelectuales
ilustres come Calderén de la Barca o Quevedo. ;jPodriameos hablar, pues, en Espa-
na de una cultura popular particularmente mistificada y dirigida desde arriba?

JAMES CASEY: Para contestar parcialmente a Io que dijo Ricardo me parece que
si, efectivamente, en Espafia hay una mistificacién de la cultura de la élite y de la
cultura popular muy interesante. Estoy pensando en un libro de un antropélogo,
que es Christian, que ha estudiade las relaciones de Felipe II hacia 1575 y anali-
zando las respuestas de los pueblos castellanos, la preocupacion del rey era cudnto
dinero, cudntes 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 religién popular en la Espafia del siglo XV, y una cosa que me sorprendié a mi
en este libro, y no sé si estd muy bien documentado, pero quizd hay gente aqui
que puede perfectamente matizarlc y es que el culto de Ia Semana Santa que lo
conacemos hoy dia en Espafia que es una fiesta eminentemente popular, toma su
auge a partir del siglo XVI més o menos. Las cofradias antiguas, la veneracion an-
tigua antes del siglo X VI, antes de la contrarreforma estaba mds bien basada sobre
santos locales ¥ es a base, digamos, de la predicacién de Jesis Nazareno y del con-
cepto de Jesis, 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 religién popular muy rdpi-
damente, o sea la cofradia dedicada a la Semana Santa a Jests Nazareno, se inde-
pendiza de la Iglesia ya en el siglo XVII v se lo apropia el pueblo muy rapidamente
y Christian rechaza la imagen o el ténmino de cultura popular en Espafia; dice que
en vez de hablar de religién popular va a hablar de religién local como siendo una
mezcla de religidn impuesta por las autoridades pero muy ripidamente asimilada y
rehecha por el pueblo a través de las cofradias.

JOAN FRIGOLE: Respecto a lo que ti planteabas, mi posicion en general, no voy
a entrar en las cuestiones concretas, es que yo entiendo que los elementos cultura-
les, sea el matrimonio, sea la religion, sea lo que sea, yo los situaria siempre en re-
lacidn 2 una estructura social especifica y a los problemas digamos de distintividad
que surgen en ¢l interior de esta estructura social. Yo, este librito sobre llevarse a
la novia lo titulé “Llevarse ¢ la novia, matrimonios consuetudinarios en Murcia y
Andatucia”, pero no quisiera dar la impresion que esto es caracteristico de Anda-
lucia como territorio, como pais 0 como lo que sea, sino que para ser mds cohe-
rente con mis ideas tendria que ser digamos, simplemente un escenario, Llevarse a
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la novia se puede dar en otros escenarios donde hay estructuras sociales parecidas
o donde los problemas de distintividad se plantean en términos digamos semejan-
tes. Siempre que se hacen afirmaciones en relacion a otros o por oposicion a otros,
entonces, buenc, podriamos tomar los elementos culturales también como meca-
nismos de comunicacién, es decir, yo hago esto no solamente para enterarme yo
sino para que el otro se entere de quien say y cOmo soy, etc., los antropdloges, en
el marcoe actual de las autonomias v del movimiento nacionalista, tenemos un pro-
blema importante que es que parece gue si decimos que hay cosas de Catalufia que
son parecidas en el resto, se nos puede tildar ficilmente de anticatalanes o de espa-
fiolistas. Yo ¢reo que hay un problema de unidad y de diversidad y que es un poco
dificil abordarlo. Este pequefio trabajo que he hecho sobre el sistema conceptual
de la mujer pone de relieve que en el Mediterréneo y en algunos paises del Medite-
rréneo aparecen las mismas asociaciones de base que constituyen, digamos como ¢l
armazoén de este sistema conceptual en Portugal, en Francia, en Grecia, etc., etc.
Yo mis bien lo planteo incluso en términos de espacios bastante mads grandes.

BERNARD VINCENT: Para contestar a la pregunta de Rjcardo, dos cosas: en-
cuanto a lo 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 lo
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 €l los manipula. El problema es lo del
“uso" individual yo creo al menos, y precisamente hemos insistido muchisimo en,
conceptualmente, plantear el problema de la culturz popular como una cosa de
utilizacién colectiva frente a los usos individuaies de Ias élites, creo que hay que
romper totalmente con este esquema. En cuanto a la otra observacion de la misti-
ficacién mayor espafiola yo comparto esta idea y las pruebas que has dado me pa-
recen certeras y se pueden aftadir mds, y lo que dices de la interpretacion del tea-
tro barroco de Maravall yo no comparto esa interpretacion. Creo que Maravall te-
nia razdn al insistir en el intento del barroco de imponer unas normas a partir del

‘teatro, eso si, pero queda espacio de libertad, de posibilidad de reaccionar frente a

este intento y en eso mas o menos pienso lo que deciz Casey hace unos momentos
de lo que reahnente puede pensar y como puede actuar el pueblo; es decir, qué
usos hacfa de aquel teatro, sobre qué aspectos podia el pablico insistir. Los acto-
res, podian afiadir tal detalle o tal otro referente a una situacion que conocian to-
dos los espectadores, en fin tode eso no lo conocemos exactamente y por qué ca-
nales podemos estudiarlo no lo sé, perc el problema de la recepcion y de la asun-
cién del pueblo del mensaje es importante,

CARLOS MARTINEZ SHAW: Yo solamente quiero decir algo sobre las cofradias
ya 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 interpretacién. Por un lado a partir del XVI efectivamente es cuando se
producen. De una parte hay una especie de reaccién popular ante unas determina-
das imposiciones. Alphonse Dupront dice que se pueden rastrear en algunos casos
la imposicién popular de unas devociones, que esto puede llegar hasta el siglo XIX
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y XX, en que la Virgen Marifa tiene una predileccién especial en aparecerse a las
clases humildes y son siempre los pastorcitos los que son objeto de estas aparicio-
nes, O sea que hay una capitalizacién popular de este tipo de religiosidad pero tam-
bien hay, como dice W. Christian efectivamente, una reaccién que es grupal o local
Son los grupos los que quieren diferenciarse teniendo su propia imagen venerada,
cofradfas que responden a los pueblos, a cada uno de los pueblos que tienen su
propia historia sacra, sus propios calendarios de fiestas y sus propias imdgenes que
constituyen una especificidad de cada grupo social o de cada pueblo. Y por tiltimo
hay también una utilizacién desde el poder de la cofradia como organismo inter-
clasista como ha puesto de manifiesto, por ejemplo, para las cofradias andaluzas,
un antropétogo que es Isidro Moreno, que ha hablado precisamente de esta utili-
zacion interclasista, de intentar sclucionar la lucha de clases en el interior de unas
asociaciones que simbolicamente la pueden resolver en un momento dado a lo
largo del afio. Bien, nada mds que eso, y también queria afiadir una dltima cosz
aunque corresponda a lo anterior, de otro ejemplo que se me ocurrié y que es muy
representativo para contestar la pregunta que se formuld en primer lugar. Es e]
ejemplo que da Bernard Cousin, un historiador francés discipulo de Michel Vove-
lle, sobre el caso de los exvotos. Los exvotos aparecen en Provenza muy ligados 2
1as costumbres de las clases dominantes, de las ¢lites dominantes, que son los que
imponen la moda de los exvotos come cuadros muy bien hechos, muy bien pinta.
dos, pero esto se democratiza muy répidamente y empiezan a convertirse en un
patrimonio mas bien de las clases populares, que empiezan a entregar exvotos de
todo tipo en las ermitas provenzales. Esto genera yz en el siglo XVIII una separa-
cién de las clases dominantes, de las élites dominantes, de esta prictica porque las
clases dominantes que ahora tratan de utilizar la cultura como eleménto de dife-
renciacion, ya nécesitan manifestar una cultura superior que le sirva de estandarte
y que le sirva de elemento de diferenciacion. Por lo tanto se dan casos de trasla-
cién de una costumbre que es de élite que pasa 2 ser patrimonio estrictamente po-
pular y del cual las élites se desenganchan.

——
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