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Resumen

La religiosidad popular ha investido a varios personajes como “santos”, fuera de la
aceptacion oficial de la Iglesia Catolica. El culto y la multiplicacion de préacticas asociadas al
santo Malverde es una muestra de la emergencia de procesos neorreligiosos de reconocimiento y
adscripcion como alternativas de cara al futuro, segin los cuales se elabora una mitologia para
cohesionar el imaginario y verter nuevos contenidos mégicos dentro del receptaculo de la
imagineria popular. Malverde da forma a la creencia y apacigua los animos y la necesidad de
recibir favores por parte de un mediador supraterrenal de preferencia para los operadores del
narcotrafico, lo que permite repensar lo social desde otra racionalidad. En torno a la
fenomenologia de Malverde es evidente la proliferacion simbdlica que se abre espacio en un

contexto donde las promesas de la modernidad ain no consiguieron consolidarse.

Palabras clave: Jests Malverde, religiosidad popular, santo social, narcotrafico, modernidad,
mito, bandolerismo social
Abstract

Popular religiousness has invested some characters as “saints”, outside the official
Catholic Church acceptance. The cult and the multiplication of practices related to Malverde is
an example of the emerge of neoreligious processes of recognition and adscription as alternatives
to face the future; according to which a mythology is elaborated to cohesionate the imaginary
and add new magical contents into the popular imagery receptacle. Malverde shapes the belief
and appeases the spirits and the need to receive favours on behalf of a supra earthy mediator —
preferably for drug dealing operators — which allows the rethinking what is social from another
rationality. Around Malverde’s phenomenology, it is evident that the symbolic proliferation that

emerges in a context where the promises of modernity have not yet been consolidated.

Keywords: Jests Malverde, popular religiousness, social saint, drug dealing, modernity, myth,
social bandolerism
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INTRODUCCION

Dentro de la religiosidad popular se
tiene noticia de varios personajes que han
sido investidos por consenso de algun sector
poblacional como “santos”, fuera, claro esta,
de la aceptacion oficial de la Iglesia

Catolica.

Asi, existe un “santoral” que no es
reconocido y quizas tampoco conocido por
la institucionalidad, pues se trata de un
conjunto de santos apocrifos que no han sido
beatificados o canonizados ni estan en vias

de serlo.

El culto y la multiplicacion de
practicas asociadas al santo Malverde es una
muestra, y en definitiva no la Unica, de la
emergencia de procesos neorreligiosos de
reconocimiento y  adscripcion  como
alternativas de cara al futuro, segun los
cuales es preciso elaborar toda una mitologia
que se encargue de cohesionar el imaginario
y verter nuevos contenidos magicos dentro
del receptaculo de la imagineria popular,
pues la invocacién de tales posibilidades es
una practica que las culturas populares
siempre han disputado a los saberes expertos

0 sagrados.

La creencia estd muy lejos de poder
circunscribirse a un sector de la sociedad y
vincularse a priori a la falta de instruccion, o
de reducirse a la conducta ignorante,

inocente o histérica de los individuos.

Y la diferencia entre religién y magia
ha sido una de las dificultades mas serias
planteadas hasta ahora, sobre todo si se tiene
en cuenta el hecho de que en las culturas
arcaicas han coexistido juntos los dos

elementos.

Por otra parte, el rito juega un papel
clave en la religiosidad popular, porque no
es solo un modelo de lo que se cree, sino
también un modelo para creerlo. A través de
él se genera la conviccion de que las
concepciones religiosas son veridicas y las
directrices religiosas son solidas. En la
actividad ritual, el mundo vivido y el mundo
sofiado se fusionan bajo un singular juego de
formas simbdlicas y se convierten en el

mismo mundo.

Es sencillo constatar un bombardeo
excesivo de publicidad que a diario promete,
en cualquier medio de comunicacion,
soluciones magicas a problemas cotidianos y
terrenales, por ejemplo: adivinos, servicios

de oraculo en linea, lecturas del tarot, venta
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de talismanes por catalogo y “limpieza” de
las energias dispuestas en los espacios
fisicos, entre otros, constituyen desde hace
tiempo una seccion imprescindible en los
directorios telefonicos, revistas y periddicos,
solo por mencionar algunos.

También se ofrecen variedad de
institutos de astrologia y especializados en
fendbmenos paranormales que prestan
servicios y capacitan ademas con instruccion
formal en diferentes campos del esoterismo.

Concomitantemente, se han
expandido y diversificado las opciones de
medicina alternativa, con un prolijo
repertorio de recetas que integran parte de
los saberes tradicionales con la doctrina de
la llamada nueva era -sincrética por
excelencia-, en cualquiera de sus posibles
versiones.

En consonancia con todo esto, ya
casi resulta poco impresionante la creciente
convocatoria a los centros de peregrinacion
ritual, como sucede con la capilla de
Malverde en Sinaloa, México, cada tres de
mayo, a pesar de que tal ejercicio sin duda
cuestiona  severamente la  pretendida

racionalidad secular.

Los medios de comunicacion han
desarrollado un papel central en cuanto a la
difusion de todas las practicas y

manifestaciones magico — religiosas que

funcionan como productores-articuladores
de la creencia, con lo que se constituyen
como los nuevos espacios de gestion de esta.
Asi entendida, la mediatizacién del milagro
0 del acontecimiento derivado del culto o los
procesos rituales, les otorgan credibilidad, y
promueven que los sujetos se conviertan en
testigos, coparticipes y consumidores de la
practica.

La oposicion entre el mundo publico-
social y el mundo espiritual que levanto la
modernidad, ahora se ve fracturada. En
términos rituales, para salvar esta oposicion
es preciso cumplir con un itinerario que
requiere la presencia de un mediador que
concilie este transito, y hoy los medios de

comunicacion asumen este papel ritual.

Malverde como constructo mitolégico

La atmosfera cultural que hoy se
experimenta no estd configurada ni es
producto de hechos aislados. Refiere, entre
otras cosas, a la pervivencia de los mitos que
a lo largo de la historia han sido tiles para
exorcizar el mal, darle forma a los milagros,
cuerpo a los aparecidos y un orden a cada

cosa, por elemental que parezca.

El entorno mitico posibilita el control
y la domesticacion y, al mismo tiempo, las
facultades requeridas para protegerse y

redimensionar el mundo desde una
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perspectiva de cohesion y pertenencia a una
realidad grupal. Hay una apropiacion del
inconsciente como mecanismo liberador.
Pese a que resulta dificil referir una
definicion de mito aceptada por todos, en
virtud de que como realidad cultural este
puede ser observado e interpretado desde
muy diversas perspectivas complementarias,
se parte del concepto de mito, tal y como era
entendido por las sociedades arcaicas, es
decir, una “historia verdadera”, y de acuerdo
con Mircea Eliade (1983), una historia de
inapreciable valor, porque es sagrada,

ejemplar y significativa.(p.7)

Ademas, los personajes de los mitos
son seres sobrenaturales, héroes o animales
maravillosos que tienen en comun no
pertenecer al mundo cotidiano, caracteristica
que, de por si, es evidente en el caso de
Malverde, en razon de la sobrestimacion de
sus rasgos terrenos, segin los escuetos
relatos conservados en el imaginario acerca
de su vida.

El mito proporciona modelos a la
conducta humana y confiere significacion y
valor a la existencia, y esta funcion
modeladora o ejemplarizante es la principal
en él. Asi se explica la funcion de correlato
que muchos de los devotos del santo de los
narcos creen encontrar en €l, lo que a la vez

actia como justificante de su proceder

riesgoso y en franca provocacion a la
legitimidad de las leyes humanas.

Al conocer el mito se accede al
“origen” de las cosas, pues este revela como
ha llegado a la existencia una realidad. De
acuerdo con Eliade (1983), el mito se
considera una historia sagrada, y por tanto,
una “historia verdadera”, puesto que se

refiere siempre a realidades.(p. 13)

Un mito es entonces un relato que
tiene por punto de partida el origen de las
cosas, O bien, las transformaciones
responsables de que la realidad de hoy sea
como es. Se trata de un texto transmitido
por tradicion oral, que refiere
acontecimientos relativos a elementos que
constituyen la realidad, y se caracteriza por:

a) Carencia de autor especifico:
razén por la cual se habla de
creacion colectiva de un pueblo o
grupo.

b) Moral propia: diferente de la
cotidiana o impuesta por las
instituciones occidentales.

C) Logica  interna:  causalidad
propia, que no corresponde a la
cotidiana o cientifica.

Malverde se presenta como una
figura central para dar forma a la creencia y
para apaciguar los &nimos y la necesidad de

recibir favores por parte de un mediador
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supraterrenal que se perfila como de
preferencia para los operadores del
narcotrafico, lo que permite, segun lo diria
Marcuse (1984), repensar lo social desde

otra racionalidad.

Y también se asiste a la disolucion de
los limites o las fronteras entre lo legitimo y
lo ilegal, al menos en cuanto corresponde a
la creencia y la ruptura que solo podia referir
la devocion y el ritual a las que se asumian y

respetaban como causas buenas y honestas.

Como se refiere en el caso del santo
Malverde, los cultos vinculados al
narcotrafico, que comienzan a ser bastante
méas comunes y diversos, configuran un
territorio complejo de mezclas que funden
elementos de distintas tradiciones religiosas
(santeria, religiosidad popular catdlica,
magia y new age), con el “agravante social”
de que la complejidad de tales préacticas
desborda el espacio clandestino y restringido
del narcotrafico y se instalan, a plena luz
publica, en el flujo normal de la cotidianidad
de cualesquiera pueblos y ciudades, sin que
medie significativamente la presion de las
instancias policiales y la irrupcion en ellas

de otros grupos de poder.

Es probable que muchas personas
busquen y se apropien de formas alternativas

para dotar de sentido lo trascendental, tras

haber experimentado la exclusion, la
marginacion y la incapacidad de distintas
instituciones para ofrecer respuestas, todo lo
que puede originar en ellas la percepcion de
que han sido abandonadas a las fuerzas del
bien, que siguen exigiendo fidelidad vy

respeto por un modelo de vida.

Se coincide con Reguillo (2003)
cuando menciona que este discreto encanto
de la ilegalidad se vincula con la expansion
de una férmula muy sencilla y de altisima
eficacia simbdlica: la creencia sin
remordimiento.

La politica del miedo se ha
convertido en una estratagema muy
adecuada para la gestion y el control social,
mediante el empleo de los mismos
mecanismos del mercado, lo que da paso a la
urgencia de resignificar ciertos espacios y
dotarlos de significados éptimos en procura
de solventar requerimientos surgidos al cariz

del malestar de la modernidad.

Malverde como producto de la religiosidad o el folclor
popular

El fendmeno de Ila religiosidad

popular hace aparecer como extravagante la

practica religiosa, de modo que se evidencia

el desconcierto de la esfera culta ante

costumbres religiosas que tienen lugar en un

ambito bastante mas caracterizado por lo
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absurdo y lo irracional, situado en la
periferia o al margen de la religion teoldgica
eclesialmente homologada.

A raiz de lo anterior, con frecuencia
se alude a ella como préacticas o creencias
«supersticiosas», «paganas», «magicas»..., 0
simplemente  «profanas», externas a
cualquier suerte de pantedn aceptable, o lo
que viene a ser lo mismo, una baja religion,
creencia

0O una pararreligiosa 0

seudorreligiosa.

Este enfoque también recibio
denominaciones mas sofisticadas, como la
que proponia Eliade cuando hablaba de
«cratofanias caducas o decaidas». Alonso
del Real (1971) Ilas sefiala como
«cristalizaciones supersticiosas de creencias
y saberes legitimos», en alusion a las
narraciones sobre santos o virgenes, las
cuales indica que suelen ser de innegable
gracia poética, inofensivas y que si se les
Ilamamos supersticion es por estar de mas.
(pp: 15, 33, 67)

Para las  ciencias humanas
(antropdlogos, socidlogos, historiadores,
psicologos...) la zona aislada con frecuencia
pasa a leerse desde la dptica, justamente, del

«folclor religioso».

Se sugiere a los antropologos el

penoso deber de destruir todas las

supersticiones  deplorables, propias de
algunas formas de una religiosidad grosera.
Y Durkheim (1986) corrobora la presencia
de comportamientos e ideas religiosas
desestructuradas o desarticuladas, atados
contra natura al presente por la inercia o por

el empecinamiento de las gentes:

A un tiempo, se explica que puedan
existir grupos de fenémenos que no
pertenecen a ninguna religion
constituida: es que no estdn ya
integrados en un sistema religioso. Si
uno de los cultos de los cuales
acabamos de hablar llega a
mantenerse por razones especiales
mientras el conjunto del cual forma
parte ha desaparecido, no sobrevivira
méas que en estado desintegrado. Eso
ha sucedido en tantos cultos agrarios
que se han sobrevivido a si mismos en
el folclore. En ciertos casos, ni
siquiera es un culto, sino una simple
ceremonia, un rito particular que
persiste bajo esa forma. (p. 45)

En efecto, la invencion del folclor
religioso fue, a su vez, la de las costumbres
irracionales conservadas por los pueblos
civilizados y caracterizados por su falta de
conformidad con las pautas existentes en
una cultura avanzada.

Para los reformistas religiosos, se
asiste al espacio de las sacralizaciones
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caidas o degeneradas, pues se hace muy
dificil reconocer que cualesquiera tipos de
excesos constituyentes de esa religiosidad
seguida por la mayor parte de la sociedad
tuviera algin sentido, fuera de satisfacer la
exuberante fantasia de las gentes sin
instruccion.

En todo caso, la delimitacion de esta
area se establece a partir del dogma eclesial
y las ciencias sociales, en especial, la

antropologia.

Explicitar la impotencia explicativa
ante las presencias religiosas extrafias o de
homologacién dificil, precaria o imposible,
se agrava cuando se toma en cuenta el hecho
de que las practicas que se catalogan como
de conceptuacion conflictiva no son
minoritarias, clandestinas, sectarias o algo
por el estilo, ni siquiera pueden aceptar la
consideracion de subculturales; son, por el
contrario, las seguidas por amplios Yy
mayoritarios sectores sociales, que las
prefieren incluso a las convencionalizadas

por la Iglesia.

El acento estéd en lo popular, pero no
como categoria socioecondmica, Sino como
realidad sociocultural, y asi la religiosidad
popular no es una religion de la clase
favorecida econémicamente, sino la religion

de las mayorias con poco cultivo religioso.

Por lo tanto, esta religiosidad puede darse
incluso en personas de clase media y alta;
sin embargo, es comun que se perciba como
una certeza el hecho de que la mayoria de
los practicantes de la religiosidad popular se
encuentra entre los estratos econémicamente

menos privilegiados.

La religiosidad popular suele
reinterpretar las formas religiosas oficiales
de la Iglesia en al menos una de las
siguientes dos maneras: al afadir
significados hace que la mayoria de sus
expresiones cumplan otras funciones ademas
de las especificamente religiosas, y al
cambiar los significados, la religiosidad
popular se convierte en una manifestacion

claramente sincrética.

El proceso de reinterpretacion
sefialado es uno de orden cultural, segin el
cual los antiguos significados se adscriben a
nuevos elementos mediante los que los
valores nuevos cambian la significacion

cultural de las viejas formas.

Toda teoria sobre la religion popular
se alimenta de una dicotomia que opone a
esta aquella otra que suele ser denominada
religion oficial. La relacion entre ambas
puede establecerse de distintas formas. Una

de las més divulgadas tendencias alrededor
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de la religion popular, 0 mejor en este caso,
de la religiosidad, parte de la premisa de que
solo existe la religion catdlica y que las
practicas piadosas llamadas populares son la
manera que tiene esta de manifestarse entre
los lugares «bajos» del sistema de
estratificacion social, incapaces de acceder a
la sofisticacion del discurso teoldgico

aceptado.

La jerarquia eclesial, como queda
patente en el documento oficialmente
distribuido «para la reflexion de los
obispos», titulado El catolicismo popular en
el sur de Espafa, publicado en 1975, y
citado por Moreno (1982, pp. 90 — 91) esta
convencida de que:

La médula de esa religiosidad popular
es puesta por muchos estudiosos del
problema en el conjunto de
actividades colectivas que se forman
ante unas especialisimas situaciones
en las que el grupo humano hace sus
experiencias de descubrimiento de lo
sagrado y misterioso, que se ha hecho
presente en ciertos sucesos, fuerzas y
fenémenos de este mundo (...) debido
a sentir la necesidad de expresiones
mas accesibles para aquellos para los
que las férmulas litdrgicas, cuyo
lenguaje biblico y teoldgico no
consiguen comprender y cuyo clima
resulta demasiado austero para su
exuberante sensibilidad imaginativa.

Los antropologos y folcloristas de
inspiracion romana han abundado en esa
direccion de concebir la religiosidad popular
como una mediacion, lo que se entiende en
teologia como una estructura apriorica
constituida por signos, costumbres, palabras,
gestos, cultos, etc., a través de los cuales lo
santo deviene naturalmente experimentado o
revelado.

Es la religion, en fin, de las «gentes
sencillas», del «hombre simple», la «religion
viviente» (Duch 1976, p. 251). Y Malverde
se constituye como el santo social predilecto
en muchos sitios, el bandido milagroso y
generoso, el intermediador divino, el auxilio
més eficaz para el desprotegido social, el
santo de los pescadores y los hombres de
campo y las causas perdidas —como las
relacionadas con cualquier tipo de violencia,
el patron por excelencia de los
narcotraficantes, los pobres, los
desesperados y, por ampliacion de sentido,
los que tienen problemas con la policia o la
justicia.

Manteniendo la dicotomia religion
oficial versus religion popular, necesaria, tal
y como diria Santiago Castro Gomez (1998),
para reforzar el sistema binario de
categorizaciones vigente en los aparatos
metropolitanos de categorizacion del saber,
la  mayoria de antropdlogos con
pronunciamientos sobre el tema han

reconocido que ambas instancias son
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inseparables en su existencia real en las
sociedades. Sus elementos aparecerian de
continuo superponiéndose, imbricandose,
articulandose, hasta hacerse un solo corpus y
convertir en artificiales los intentos de
desglosamiento.

La tendencia consiste en presentar el
modelo religioso aceptado preferentemente
en la vida social, como la consecuencia de
una u otra forma de sincretismo, entendido
este como consecuencia inevitable de la
relacién entre una religiosidad atavica, de
tipo paganizante, magico, supersticioso,
etc.,, desde la Optica dogmatica, que
constituiria el sustrato  auténticamente
popular de la sintesis, y los elementos de
significacion eclesial, que han resultado de
la imposicion de los principios religiosos de

las clases hegemonicas o dominantes.

Las estrategias  eclesiales, vy
particularmente las que han visto la luz por
vez primera en la periferia, del tipo teologia
de la liberacion, iglesia del pueblo, etc.,
conocen el valor empirico de los estudios
sobre la religiosidad social y son conscientes
de que su labor de propaganda necesita
nutrirse de sus informaciones, precisamente
por la necesidad técnica de introducirse en la
«logica teologica popular» (Vidales 1976, p.
173).

En uno de los textos mas
recurrentemente aludidos de esta
orientacién, Dios y la ciudad, Metz (1975)

sefiala que:

No hay nada que la teologia necesite
con tanta urgencia como la
experiencia religiosa contenida en
los simbolos y las narraciones del
pueblo. A ellos tiene que acudir, si
no quiere morir de hambre. Los
conceptos teoldgicos son raras veces
expresion de experiencias nuevas.
Con frecuencia reproducen
simplemente  denominaciones de
experiencias pasadas. Mas que nunca
necesita la teologia, para poder ser
teologia y no dedicarse sélo a la
historiografia de la propia disciplina,
el pan de la religion, de la mistica y
de la experiencia religiosa de la

gente sencilla. (p. 136)

Es obvio que el problema que
enfrentan los cientificos sociales tanto como
los tedlogos coincide con su intencion de
solventar el caracter enigmatico, insolito y
desconcertante de un campo semantico que
se da en llamar religion popular, la cual, se
reitera, existe en relacion de oposicion,
dependencia o yuxtaposicion con la religion

oficial, aunque bien pudiera develarse como
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ese lugar al que refiere Gayatri Spivak,
citado por Castro Gémez (1998) como el de
las hibridaciones culturales, los espacios

mixtos y las identidades transversas.

Asi, los axiomas mas sustantivos de
su  discurso  pasan ignorados vy
desapercibidos en la religion practicada y
son sustituidos, segun Oliveira, citado por
Prat (1983) por comportamientos de
apariencia «borrosa, inculta, espontanea y
poco elaborada racionalmente» (p. 58) y que
posibilitan un discurso moral e ideoldgico

incomprensible.

A la religiosidad popular se le suelen
atribuir caracteristicas como: corporeidad,
ritualidad, humanidad, bdsqueda de la gracia
temporal, festividad, etc. (De Rossa, 1985,
p. 114), es decir, valores todos alejados de la
pureza de la religiosidad privatizada que la
Reforma acufiara y que la Iglesia asumiria
como propia desde Trento. Es facil en este
punto ejemplificar con los diversos corridos
y mafianitas compuestos en nombre de Jesus
Malverde, y las celebraciones que en su
honor y a manera de agradecimiento y
ofrenda publica se efecttan con bandas de
narcocorridos que pasan tocando canciones

un par de dias frente al busto del santo.

De acuerdo con lo que desarrollara
Lévi-Strauss (1980, pp. 150 — 151) en su
texto El totemismo en la actualidad, un
criterio basico en antropologia es considerar
que la religion dificilmente puede ser, por su
propia condicion nebulosa, un objeto de
ciencia, razon por la cual corresponde
tratarsele como un sistema de conceptuacion
cualquiera, y es aqui donde se enuncia una
gran ironia del aparato eclesial: la Unica
manera de divulgar los mensajes de su
sistema religioso es mediante actitudes y
conceptos que le son ajenos y, a veces,
contrarios.

Para ganarse un cierto grado de
articulacion  social, la Iglesia debe
constantemente cristianizar el folclor y
folclorizar el cristianismo. La religion que
las gentes practican es, a la vez, un medio y
un obstéculo, su principal aliado y su peor
enemigo.

Religion popular no es un término
aceptable para la antropologia; el contenido
que habitualmente se le asigna corresponde
en realidad a la estructura de ritos y mitos,
de practicas y creencias relativas a objetos
socialmente considerados sagrados, con un
valor institucional reconocido por la
comunidad, que constituyen modalidades de
accion social y vehiculos de expresion

ideologico - culturales.
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Malverde, el bandido social

Aunque en el mercado donde se
mueven e interactdan las creencias siempre
han estado presentes los rituales y préacticas
vinculados a los submundos de Ila
delincuencia y el pillaje, sin duda la figura
del bandido social histéricamente ha
despertado el interés y la simpatia de
muchos sectores de la sociedad que lo han
idealizado como una especie de "vengador
popular” que se arroga la funcion de
redistribuir justicia y riqueza.

Junto con Flores (2006) se puede
afirmar que los estudios en torno al
bandolerismo, y como en el caso que ocupa,
los “buenos bandidos”, han enriquecido el
caudal de conocimientos de las ciencias
sociales acerca de los procesos histéricos,
las culturas y los conflictos rurales en
Latinoamérica.

Si bien la literatura, el folclor y los
repertorios historiograficos de todos los
paises han dado cuenta del asunto desde
remotos, el

tiempos concepto  de

bandolerismo  social acufiado por
Hobsbawm (1968) le dio nuevo relieve al

proponer un incitante marco teorico.

Hobsbawm descubrié la uniformidad
con que se reitera un tipo excepcional de

salteador rural, solidario con los campesinos

frente a sus opresores, admirado y apoyado
por la comunidad, empujado al margen de la
ley por una injusticia o un hecho que las
costumbres locales no consideran verdadero
delito, cuya fama es que "corrige los
abusos", "roba al rico para dar al pobre” y
"no mata sino en defensa propia o por justa

venganza".

Partiendo de sus estudios en los
paises  europeos del  Mediterraneo,
Hobsbawm observé la ubicuidad del
personaje y abordd algunas expresiones en

América Latina.
Su andlisis distinguid tres especies:
1) el "ladrén noble", el clasico Robin

Hood, que corresponde a los caracteres ya
referidos;

2) el "vengador”, cuyos rasgos no
son la moderacion ni la generosidad con los
pobres, sino la impiedad con sus enemigos y
la consiguiente gratificacion "psicologica”
que ello representa para los campesinos, y

3) los haiduks, categoria inspirada
por las bandas de jinetes hungaros y otros
semejantes, que en ciertas coyunturas
protagonizaron rudimentarias guerrillas de
"liberacion nacional” contra los
conquistadores extranjeros.

Aungue no se trata de una taxonomia

en extremo rigida o estricta, los tipos
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expresan "una forma primitiva de protesta
social", un fenémeno "prepolitico”, propio
de sociedades agrarias (también pastoriles)
"profunda, tenazmente tradicionales”, de
estructura precapitalista; y ha sido evidente a
lo largo de la historia que en épocas de
quiebra del equilibrio tradicional, los brotes

de rebeldia se agudizan.

Algunas de sus tesis han sido muy

controvertidas, como por ejemplo:

1) la efectiva solidaridad del

bandido con los pobres;

2) la caracterizacion del medio donde

surge como un campesinado tradicional; y

3) la naturaleza "prepolitica” del

fendbmenao.

Al respecto se sefiala que el enfoque
de este autor exagera los lazos del bandido
con el campesinado y minimiza su
interdependencia con los sostenedores del

poder establecido.

Por otra parte, varios investigadores
han encontrado, en el medio oeste
norteamericano, manifestaciones de este
fendbmeno, pero en  &reas  rurales

relativamente desarrolladas.

También se ha postulado que este
bandolerismo no desaparece necesariamente
con la modernizacién del Estado y la

politizacion de las luchas populares.

O'Malley (1986) refiere que puede
suscitarse en un entorno moderno, si se
producen las siguientes condiciones: a) un
conflicto de clases crénico que unifique a los
sectores dominados; y b) la ausencia de una
eficaz organizacion politica
institucionalizada de  sus  intereses.
Adicionalmente, Richard W. Slatta (citado
por el mismo O'Malley) sefiala que puede
presentarse en una secuencia inversa, como
en la violencia colombiana de la década de
1950, cuando el bandidaje subsiguid a las

guerrillas de origen politico.

A pesar de tales impugnaciones al
planteamiento de Hobsbawm, este no se
desmerece, dado que no tiene un afan
generalizador o totalizador, en el sentido de
que no parece leerse en él la pretension de
que todo bandido legendario expresara de
modo inequivoco la rebeldia campesina,
pues explica que estaban inmersos en la vida
econdmica y politica y que su supervivencia
dependia a menudo de arreglos o alianzas

con los duefios del poder.

Probablemente, la critica mas
contundente es la que alude al campesinado
tradicional como cuna del bandido, pero esta
tesis puede resultar posible en el marco de
un ambiente cultural imbuido de valores

tradicionales.
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Del tercer punto de debate, es decir,
la naturaleza prepolitica del fendmeno, en
cambio, podria deducirse el hecho de que tal
hipdtesis no sea del todo aplicable en el
espacio latinoamericano, donde la evolucion
de las sociedades y las instituciones presenta

notables saltos, quiebres y regresiones.

De cualquier forma, tal y como se ha
sefialado ya, Malverde pertenece a la especie
de los bandidos santificados, es decir, al
grupo de los bandoleros entronizados por la

devocion popular.

Dentro de la infinidad de cultos que
han proliferado por afuera de las
instituciones eclesiales, venerando una
diversidad de figuras milagrosas a las que se
dirigen promesas y tributos en gratitud por
sus favores, aparece un verdadero santoral
compuesto por este tipo de bandoleros que,
segun el imaginario colectivo, robaban a los
ricos para ayudar a los pobres, ultimados de

manera chocante por la policia.

Es notorio también que las
expresiones de religiosidad popular tienen
lugar en regiones de sustrato cultural
tradicional, y los rituales privilegian el
escenario de la tumba o lugar donde se
produjo la muerte, cuya fecha convoca una
celebracion especial. Asi se indica con
detalle que sucede cada tres de mayo, el dia

cuando se recuerda la fecha de la muerte de

este santo bandolero, cuya capilla de
Culiacan recibe a miles de sus devotos, pues
sin duda se le celebra como el patrén de los
pobres, de los desesperados, pero, sobre
todo, el “santo de los narcos”, que rezan por

su memoria y le encomiendan su suerte.

También en el caso de Malverde el
soporte de los datos biograficos del
personaje es disparejo y hasta incompleto,
pero los escasos relatos existentes enfatizan
su solidaridad con los campesinos y existen
indicios elocuentes que permiten que se le

categorice como un bandido social.

Asi, aungue se le resta importancia al
tema de su existencia o de su vida terrena,

Jesls Malverde es el “santo laico” mas
prestigioso en Culiacan y en todo México,
como consecuencia de que obedece a
circunstancias de enunciacion que no son
producto de las leyes naturales, sino de las
sociales, entre las que se encuentra la
imaginacion popular, mas poderosa quiza, y
mas duradera sin duda, que cualquier
existencia que se pueda corroborar por

partidas de nacimiento o defuncion.

He aqui cdmo el mito del bandolero,
en contradiccion con el orden legal y las
ideologias "oficiales”, se reviste con la
fuerza sacra y la aspiracion de eternidad

propia de la concepcion religiosa.
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Por supuesto, la canonizacion
popular no es mas que una entre otras
formas de perdurabilidad y no agota la
agenda de casos, pero es un indicador que no
puede ser ignorado en el cuadro historico del

bandolerismo y el mundo rural.

Joseph (1990) propuso inscribir el
tema de los bandidos en un contexto més
amplio, abriendo las fronteras disciplinarias
y renovando el instrumental analitico para
estudiar mejor la distribucion del poder, la
naturaleza del Estado y el rol de la ley y los
tribunales en el pasado reciente de América

Latina.

Recomendé prestar atencion a
nuevas vertientes de estudio de la resistencia
campesina 'y el control social que
aprovecharon aportes provenientes del
campo de la antropologia y del andlisis del
discurso -incluso la produccion de Foucault
y otros posestructuralistas, como Ranajit

Guha (1983), en la corriente subalternista.

Refinando la clasica nocion del
contrato social, Guha (1983) parte de la idea
de que el orden social deriva su estabilidad
de un acuerdo firme y tradicional, entre
gobernantes y gobernados, sobre un codigo
mutuamente aceptable de dominaciéon y
subordinacion; y apunta, ademas, que el
desvio de codigos que tiene lugar en ciertas

fases de crisis o declinacion, invierte los

significados y tiende a identificar las formas
individuales y colectivas de desafio al orden,
justificando lo que la autoridad califica

como crimen.

También creia Guha (1983) que las
insurrecciones  campesinas debian  ser
entendidas como procesos de concienciacion
expresados en programas racionalizados de
accion politica, todo lo cual se relaciona con
el actuar justiciero de los bandoleros

sociales como Malverde.

Al situar al bandolerismo en el
cuadro general de la resistencia social y la
disidencia con la ley, se advierte que el
ilegalismo excede incluso el medio rural y
configura un rasgo distintivo de las
sociedades latinoamericanas, donde se
conocen antecedentes de esta perspectiva en
diversos trabajos historicos, socioldgicos y
juridicos que sefialan el desvio de las normas
tanto en el plano de la organizacion politica

como en la trama de relaciones cotidianas.

Ras (1950) replantea la cuestion de
"la debilidad cronica de la ley" a propdsito
de la problemadtica insercion en el orden
estatal del mestizo rural como un
constituyente basico de la poblacion
latinoamericana. Propone que en las
condiciones del mestizaje originario se opera
una desercion o frustracion de la “funcién

paterna normativa” por el conquistador
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europeo, a la cual se superponen la
irregularidad de la sociedad colonial y los
efectos destructores del racismo y la

verglienza étnica.

En el contexto de los paises
latinoamericanos, las formas sociales de
resistencia remiten de modo dramético a los
antagonismos de la elite con los sectores
dominados; pero ademas, el orden padece el
problema adicional de la inadecuacion a la
realidad local de determinadas normas
procedentes de culturas que se insindan mas
avanzadas, que con frecuencia resultan
disfuncionales también para los intereses
dominantes, agravando los fendmenos de

elusion y devaluacion de la ley.

DISCUSION

En torno al controvertido santo
Malverde y todas las practicas asociadas a su
fenomenologia, es evidente la proliferacion
simbolica que se abre espacio en un contexto
donde las promesas de la modernidad ain no
consiguieron consolidarse.

La oferta de Malverde, instaurada en
el marco de la proteccion ultraterrena, segln
el saber popular y la mitologia asociada a él,
satisface en  multiples formas los
requerimientos de amparo ansiados por sus
devotos, aunque sea al margen de la

institucionalidad y los canones

efectivamente  legitimados  para  ese

propdsito.  Incluso es posible que sea
precisamente a partir de tal especificidad de
su aprehension como un constructo paralelo,
qgue cobre mayor vigencia social en ese
mercado de consumo.

A finales del s. XIX se
desencantaron las formas religiosas del
mundo, en procura de alcanzar una
racionalidad moderna y secular, y al
comienzo del s. XXI se asiste al
desmoronamiento o el desencanto publico de
las formas politicas, lo cual se constata con,
por ejemplo, el descrédito de las
instituciones, la desconfianza y
deslegitimacion de los actores de la politica
tradicional, la pérdida o debilitamiento de
los discursos y simbolos que funcionaran
como espacios de conjuncion social, la
erosion de los ambitos publicos como
propicios para el debate y el ordenamiento
de las diferencias, y la extrema
vulnerabilidad en cuanto corresponde a los
modos de constitucion del sujeto. Y es asi
como se crean las condiciones necesarias
para dar paso al auge y reconocimiento de
explicaciones miticas, sincréticas, magicas y
religiosas, que surgen como una respuesta a
los desafios que plantean las
transformaciones sociales y la percepcion de

un caos en proceso.
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La probabilidad de leer Ila
fenomenologia entretejida por y a partir del
santo Malverde, mediante una pretendida
articulacion de las préacticas, acciones y
procesos relativos a su discurso, debe
fundamentarse desde una Optica ya no mas
situada en la marginalidad, sino, por el
contrario, cimentada desde un centro
distinto, que igual afianza las bases de una
recién adquirida autoridad o dignificacion,
propiciada por la conquista de un espacio
antes percibido como ajeno, extrafio y
exotico: el de una otredad (por lo mismo,
incomprendida o incomprensible) que
reclama su lugar y legitimacion en el
universo discursivo actual.

La reflexion alrededor de este tema
debe continuar y puede desarrollarse con
énfasis muy diversos y perspectivas de
enfoque también variados. Por ejemplo,
resta profundizar en la problematica a partir
de posibilidades de abordaje como las
propuestas por Hobsbawm, que no solo
permitirian arrojar luces en torno a la
medida en la que el bandolerismo social
latinoamericano difiere del modelo europeo,
sino que también posibilitaria dilucidar hasta
qué punto personajes como Malverde, si es
que existieron, fueron fieles a su leyenda o
actuaron mas bien como instrumentos de la

elite.

También se podria ahondar en las
causas de la adhesion que suscitaron en una
diversidad de medios rurales y las cuestiones
que presenta la compleja modernizacion de
los paises de la periferia, donde el influjo de
la civilizacion occidental se ha manifestado
en torno a la actualizacion historica de gran
cantidad de paradojas suscitadas por la

metropoli.

Para finalizar, cabe sefalar la
alternativa de acceder al fenémeno del
bandolerismo social como si se tratara de
una dimensién de la frustracion del orden
legal, ya que el desafio a la ley por parte del
bandolero excede el d&mbito comunal y lo
vincula con un vasto escenario cultural y
politico de resistencia a la organizacion

estatal.

La practica discursiva denominada
Malverde gana adeptos cada dia y suscita un
consumo que impresiona.
Independientemente de como se quiera leer:
mito,  creencia, magia,  sincretismo,
religiosidad, manifestacion pura de la
religion popular o leyenda, su culto,
relacionado con el narcotrafico y la vida
mundana, es una parte importante del
mosaico cultural latinoamericano, permeado
por el sincretismo y la reelaboracién

simbdlica de nuestro tiempo.
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