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INTRODUCCION

Varias veces me han preguntado algo que no tiene res-
puesta inmediata: por qué escribes lo que ocurre en el mundo
popular y su religiosidad? Uno intenta dar una explicacion -
por ejemplo, insertarme y colaborar en sus irficiativas- pero
persiste un problema fundamental. La labor profesional estd
segregada de la sabidurfa de la poblacién pobre; y este cisma
no se resuelve con unos cuantos escritos. Muchos estamos
continuamente devolviendo a las bases lo que aprendemos
juntos. Sin embargo, sc suele distorsionar la cxistencia de l1a
gente al traducirla a categorfas distintas a las originarias. Los
esquemas de comunicacién son asimétricos. En medio de
estas y otras dificultades uno escudrifia 1a complejfsima
realidad del pueblo. En especial me fascina la [e y la teologia
presente en su modo de ser cotidiano.

Cabe anotar unos antecedentes globales, y también una
base hermenéutica. En nuestro continente, la cristiandad
colonial calificé a las religiones autéctonas como invalidas, y
atin m4s, como obras demonfacas, Luego, portavoces de la



modemnidad han considerado a la religién popular como
ignorancia y supersticién. Ella es teol6gicamente juzgada
como incompleta, y como carente de contenidos evangélicos.
Estos prcjuicios muestran incomunicacién entre universos
culturales distintos.

No s6lo se trata de prejuicios. En términos biblicos se trata
de ofcensas al Espiritu Santo. Recordemos cémo Jesis al
sanar y exorcizar fue acusado de tener un espfritu maligno
(Mc 3: 22-30), y asf blasfemaban contra el Espiritu Divino.
Me parece que los cristianos latinoamericanos hemos ca-
lumniado al Espiritu, porque reiteradamente se tacha la ac-
tividad religiosa del pobre. A pesar de ello, cada vez hay mis
personas que como Jesuds (Lc 10:21), con mucha alegrfa y
gracias al Espfritu, reconocen la revelacién acogida por la
poblacion marginal. Esta base hermenéutica ha orientado las
péginas de este libro.

También uno es interpelado por hechos ambivalentcs. El
sistema cducacional hoy benelficia a casi la totalidad de la
nifiez y la juventud, pero cste sisterna unilateraliza 1a 'ciencia’
y descalifica conocimicntos y ¢reencias populares. Mds sutil
cs la estrategia de muchos medios de comunicacién masiva, al
reducir esas formas religiosas a hechos folkléricos,
mercantilizdndolos y excluyendo sus rasgos contestatarios.
(Algin dfa cstos medios de comunicacién facilitardn
contactos entre culturas? Por otro lado, programas de
educacién popular acertadamente critican la injusticia socio-
cultural, pero no suelen sintonizar con la simbologfa del
pueblo ni tomar ¢n cuenta el omnipresente factor religioso. En
un plano teoldgico, la primavera latinoamericana de los afios
60 a 90 ha repensado la fe cristiana segiin los signos de los

10



tiempos, y ha iniciado acercamientos a la religién popular,
aungque sin adn considerarla lugar teolégico’ imprescindible
en ¢l conjunto de la reflexién.

Estamos atravesando-una época de acuciante sufrimiento y
de prolongada descomposicién estructural. El Pend estd
desgarrado, y también en mayor o menor grado otras partes
del continente. En estos contextos se acentian fenémenos
religiosos articulados a necesidades basicas. Abundan fun-
damentalismos que ofrecen algo concretamente salvifico; a
nivel popular suele ser una comunidad de sanacién y plegaria
a una imagen, y a nivel de élites se opta mdés por seguridades
doctrinarias y polfticas. En mundos marginados y en capas
medias emergen creencias sincréticas y agrupaciones que
buscan un sentido a la existencia y una superacién del caos
social. A Ia vez, 1a socicdad contempordnea tiene una 4gil
produccién neo-religiosa, con 1a cautivante magia de la
publicidad y una gama de idolos seculares.

Esta época también es propicia para continuar forjando, en
medio de agudas crisis, nuestras posibilidades dc vida,
nucstros asuntos sustanciales. Apreciamos més los vinculos
cnire personas, cn contraposicién a violencias agobiantes.
Los sectores postergados inventan modos de sobrevivencia
econémica y organizativa, confrontando el empobrecimicnto
con un clenco de alternativas. Todos nos sentimos convo-
cados por simbolos religiosos portadores de armonfa y es-
peranza. Abundan iniciativas pequefias y utépicas, sin pa-
labrerfa y con resultados tangibles. Disfrutamos la espiri-
walidad festiva. Se puede decir pues, a grandes rasgos, que
las actuales convulsioncs, que desgastan y desconciertan, van
acompaiiadas de unas sefiales de liberacién, y que tanto
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dentro de la crisis como al interior de proyectos de humani-
zacion palpitan los factores religiosos.

Los capftulos de este libro han brotado en medio de mi
gradual acercamiento al pueblo pobre y sus comunidades
cristianas. Muy sinceramente les agradezco tantos y tan
hondos encuentros, celebraciones, y cursos donde aprendo
mds de lo que enseflo. Junto con pedirles disculpas por cada
actitud e interpretacién inadecuada, conffo que continuarin
regaldndome su fe y sabidurfa. Como estos textos fueron
pedidos por instancias eclesiales y por personas encargadas
de publicaciones, a ellas les renuevo mi gratitud por exigirme
trabajo. Vale afiadir que estos materiales los he elaborado en
el transcurso de afios en la costa y altiplanicie del Perti y en
visitas a otros lugares del continente.

Este libro conticne ensayos con un modo de comprender la
religion del pobre. Es una perspectiva desde el sentido de fe,
la sabidurfa ¢ historia vivida por la poblacién. Pongo acento
en pueblos, en sujetos bien precisos. No hay que cosificar la
religiosidad, ni maltrataria como mero objeto de estudio y de
accién pastoral. También recalco que es fuente y lugar de
trabajo teoldgico, y sugiero la interaccién entre el pensar
simbdlico del pueblo y los aportes de profesionales.

En el conjunto de estas piginas hay un interrogante co-
miin: ;en qué medida la religién del pueblo expresa su causa
liberadora? No olvido elementos deshumanizantes y deriva-
dos de la opresidn; pero aquf no los voy a analizar. Tampoco
asumo una dptica cultural y eclesialmente progresista que
intenta modificar y controlar la religién popular. Prefiero
subrayar sus vetas fecundas y sus respuestas al amor de Dios.
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Ofrezco unos pensamientos en torno a ritos y fiestas,
devociones e imigencs.

A fin de cuentas, en este continente ensuciado y golpeado,
sus pueblos resisten y atisban un horizonte limpio, y también
generan formas de fe y de reflexion. Estamos en una prima-
vera teoldgica. No es una fria generacién de ideas de corta
duracién. Es un amplio proceso de renovacién espiritual en el
que pensamos con el corazén y trabajamos a largo plazo. Lo
hacemos por fidelidad a Jesiis Pobre y Resucitado, para que
1odos gocen de la libertad de hijos e hijas de Dios. En este
proceso, la evangelizacidn es migva no por dedicarse -como
algunos proponen- a purificar y asumir la religién popular (se
habla de 'rescatar’, 'completar’, 'separar 1o negativo de lo
positivo', etc.). Es nueva la accién y reflexién eclesial cuando
el pueblo pobre, conducido por el Espiritu, responde al amor
de Dios y transforma el acontecer humano. En este sentido
encontramos en la religién popular identidades y procesos so-
cio-culturales con densidad simbdlica... un sufrir juntos...
mucha compasioén... un estar bien... y hacer fiesta... creer
apasionadamente en Dios y en la vida... un encarar tiempos
diffciles... y transformarlos poco a poco...
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Origen de los textos

- ' Ritos y fiestas en nuestra historia’, ponencia en diversos
encuentros de personas dedicadas a la evangelizacién, publicada en
Cristianismo y culturas latinoamericanas, Santiago: Paulinas,
1992, pags. 61-76 (comp. de C. Parker y R. Salas de charlas en ¢l
encuentro internactonal: 500 afios del cristtanismo en América
Latina, 18-22 de julio, 1990).

- 'Navidad en la tradicién del pobre', publicada por CEP, Lima,
1981, y 'El Sciior de los Milagros', publicado en Pdginas, 13
(1977}, 17-33, son dos charlas dadas en comunidades de base en
zonas marginales de Chimbote y de Lima.

- 'Religiones latinoamericanas’ es una elaboracién de ponencias
dadas cn ¢l curso de formacién realizado anualmente en el Instituto
de Pastoral Andina de Cuzco; y publicada en la obra colectiva
Mysterium Liberationis, conceplos fundamentales de la teologia de
liberacion, Madrid: Trotta, 1990, pags. 345-376 (vol. II).

- 'Repercusion de lo popular en la teologia' son inquietudes
compartidas cn eventos teolégicos durante estos dltimos afios, y
redaclado como poncncia para el il encuenire 'Cambio social y
pensamiento cristiano en América Latina', realizado en El Escorial,
Espafia, en julio de 1992,
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Capitulo 1

Ritos y fiestas en nuestra historia

En los dltimos afos muchos hemos indagado la religion
popular ¢n ¢l plano ideoldgico; poniendo més atencion a lo
que la gente hace y dice (con instrumentos como 1a encuesta,
cnirevisla, observar y registrar hechos, analizar material ¢s-
crito). Hoy los mejores estudios estdn centrados cn ¢l aconte-
cer simhdlico; ¢s decir lo que la gente hace y conlempla.
Nuestro proceder es mds participativo. Nos acercamos a la
objetividad desde cl punto de vista del pueblo; recogiendo
imagen, sonido, sabor, espirialidad; examinando rituales y
leyendas con sus implicancias cotidianas; consignando tanto
la afectividad como el conflicto.

No sélo se trata de temas e instrumentos distintos; hay
nueva metodologia y presupuestos cient{ficos; y también hay
una transformacidn intima (es posible estediar 1a simbologfa
popular si uno de verdad cree en ella).
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En las hojas siguientes anoto rasgos del festejo ritual en
América Latina que, como todos sabemos, es inmensamente
heterogéneo y complejo. Me limito a unos puntos. En es-
pecial resalto la creatividad de 1a poblacién festiva que en este
terreno -como en tantos otros- ha sido y continida siendo
manipulada. Al conmemorar cinco siglos de cristianismo en
nuestro continente, cabe exaltar al pueblo pobre que, a pesar
de rigurosa o sutil represion civil y eclesidstica, desarrolla sus
ritos y celebraciones. Examino en especial unas expresiones
catdlicas.

({Qué lugar y significacién tienen ¢n 1a praxis del pueblo
pobre? Puede decirse que son estructuras, prolegémenos a la
rutina, espacios y tiempos sagrados, huida de la realidad in-
grata. M4s bien me parecen sintesis del sentir y quehacer po-
pular; en el rito y 1a ficsta estd todo presente, de modo simb6-
lico; es pues como nervio, como sustento, de la praxis. Por
consiguiente, preocuparse de estos asuntos no es transitar por
el campo del folklore, de la superestructura, de 1o 'religioso’.

Si ritos y fiestas son como el alma de la historia, hay que
replantear concepios. La actividad ritual, entendida como se-
cuencia de gestos sagrados inalicrables en tomo a necesida-
des bdsicas, también se daen el espectdculo piblico y por
medios electrénicos y computarizados, es decir enla culiura
inculcada a las masas. La ficsta es un acontecimiento poliva-
lente especificado por la alegria; expresa identidad, integra-
cién, contradiceién, esperanza; y por otra parte hay festivales
supeditados a la economfia y polftica contemporénea, transna-
cional. También hay que revisar la comprension del sfmbolo:
una red de refercncias transparenta varios significados,
invita a la contemplacion, reine clementos y fragmentos,
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aunque su significante sea opaco; ademds, lo simbdélico se
desenvuclve mediante contraposiciones; por ejemplo, en la
cotidianecidad popular, la imagen-amuleto contrapuesta al
sfmbolo dinero.

(Como hacer un buen discernimiento de todo esto? Al
pueblo pobre I¢ corresponde, en primer lugar, evaluar su
produccién ritual y festiva, y ofertas simbdlicas de la socie-
dad envolvente. Quienes observamos crilicamente csic te-
rreno podemos colaborar, cn la medida que nos acercamos a
la 16gicay drama popular. Debo confesar que hace diez
afios empleaba una vara con dos polos: opresién y
liberacién. La gente mec ha ido ensefiando a ver mds
colores y ampliar criterios. Mucha ciencia cstd ofuscada
por un racionalismo pragmdtico, y por clasificaciones
dicotdmicas. La sabidurfa del pobrc nos acerca al encanto
del gozo, al misterio dcl rilo, al artc méigico, a una
contemplacién apasionada, y también permite ver mayor
problemdtica socio-politica. (Esta conversién 1no ¢s un
pasar de lo exacto y cientffico, a lo poético y vivencial;
sino un emplear tanto calegorias del 'pensar profcsional’
como la racionalidad de la multitud). Ahora bien, hago una
distincién bésica cntre:

- formas de control ('manipulco’) sobre mayorfas popula-
res, con mdscaras {estivas y neo-religiosas, y

- capacidad de la gente al subvertir condiciones agobiantes
a través del rito y juego emancipador.

Comienzo con unos trazos histéricos.
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1. DE LA SUPRESION COLONIAL A LA
SUSTITUCION MODERNA

Nuestro continente tiene tesoros fabulosos: recursos natu-
rales, tecnologias (cultivo del mafz desde hace 6 mil afios; ta-
lleres informales en metrépolis de hoy), sentido de humor y
de solidaridad, ritos y fiestas. Estos dltimos con una vitalidad
que resalta més debido a tanta agresion hacia ellos, via la re-
presién -durante la Colonia-, y via reemplazos -en el trans-
curso de la modemidad latinoamericana. En este escrito no
puedo considerar olros importantes aspectos histéricos. Sélo
sefialo estas dislintas cstrategias; y por consiguiente, la admi-
rable persistencia del festejo ritual atesorado por el pueblo.

Lucidez misionera

Desde los inicios de 1a evangclizacion se tlamé 'idolatrfa y
supersticién’ el grueso del festejo ritual autéctono; pero per-
sonas y grupos observaron organizacion, valores, belleza,
arte creativo; y algunos hasta anotaron cierta analogfa con el
cristianismo (1), Por ejemplo, en el siglo 16, el dominico
Durdn miraba a los "antiguos mexicanos’ asf:

(1) A juicia de Pedro Borges, pocos misioneros del siglo 16 hablaban
de estas analogias, y los textos de catequesis ('Doctrinas’) no tomaban
en cuenta creencias y rilos autéctonos, Métodos misionales en la cris-
tianizacidn de América, Madrid: CSIC, 1960, pigs. 139-149. Diego
Duran, Ritos y fiestas de los antiguos mexicanos, (1576-8), México:
Innovacién, 1980 (cito sus pags. 71 y 231). El manual de pastoral de
José de Acosla, De procuranda indorum salute (1577), en BAE, tomo
73, Madrid, 1954 (cito sus pags. 502, 559, 565).
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“ellos tenfan sacramentos, en cierta forma, y cuito a Dios
que en muchos casos se encontraba (concordaba) con la
ley nuestra... muchas maneras de bailes y regocijos tenfan
estos indios para las solemnidades de sus dioses, compo-
niendo a cada {dolo sus diferentes cantares segin sus
excelencias y grandezas, y as{ muchos dfas antes que las
fiestas viniesen habfa grandes ensayos de cantos y bailes
para aquel dfa, y asl con los cantos nuevos sacaban
diferentes trages y atavios de mantas y plumas y cabeileras
y mdscaras”.

El influyente jesuita Acosta recomendaba para el 'Nuevo
Mundo":

"oficio nuestro es ir poco a poco formando a los indios
en las costumbres y la disciplina cristiana, y cortar sin es-
trépito los ritos supersticiosos y sacrilegos... mas en los
puntos en que sus costumbres no se oponen a la religién o
a 1a justicia, no crco convenicnie cambiarlas; antes al con-
trario retener todo lo paterno y gentilicio, con tal que no
sea contrario a la razén..."

y en otra parte observaba agudamente:

"no se¢ regocijan en sus bodas, ni lloran en sus
enticrros, ni dan o reciben banquetes, ni salen de casa,
ni comicnzan el trabajo, sin que acompafie el sacrificio
gentil. Tan oprimidos los tiene el demonio con miserable
esclavitud...”

y postula una represién-sustitucién muy hébil:
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"...en vez de los ritos pemniciosos se introduzcan otros sa-
ludables, y borrar unas ceremonias con otras. El agua
bendita, las imdgenes, los rosarios, las cuentas benditas,
los cirios... para que dejando la antigua supersticién, se
acostumbren a los nuevos signos y usos cristianos”.

Tenemos pues una clara constatacién del ritual festivo en
toda la existencia autéctona (mezclada con el juicio que es una
opresién demonfaca), y 1a propuesta de borrar toda idolatrfa,
que conlleva una agresién cultural y espiritual, y de introducir
nuevos signos y ceremonias. Ademds, con lucidez, observa-
ban semcjanzas con sacramentos y culto a Dios (Durdn) y
costumbres que no sc oponen a 1a religién (Acosta).

Normas que destruyen o integran

A pesar de brillantes estudios y sacrificada labor de bastan-
les misioneros, las normas coloniales fueron implacables:
destruir o integrar. Los esquemas mentales y polfticos no
permitian lo que hoy llamamos didlogo y reciprocidad entre

tradiciones humanas. Menciono algunas de estas directrices
),

{2) Ver documentacién eclesial andina transcrita y comentada: E.
Lisson, La Iglesia de Espafa en el Peri. Documentos del Archivo
General de Sevilla, Sevilla, 1965 (cito vol. III/12, Sumario del II
Concilio Limense, canon para indios, N2 95); Sinodos Diocesanos de
Santo Toribio {1582-1604), Cuemavaca: CIDOC, 1970 (cito el Sinodo
de 1585, pig. 54); R. Vargas U., Concilios Limenses (1551-1772),
Lima 1954, Pablo J. de Arriaga, Extirpacién de la idolatria del Perd,
{1621), en BAE, tomo 209, Madrid, 1968 (cito pigs. 2753-6). Sinodos
de Santiago de Chile (1688 y 1763), Madrid: CSIC y Universidad de
Salamanca, 1983 (cito pags. 67 y 204; y ver ‘autos’ del Capitén General
para reprimir fiestas populares, en apéndices 7, 9, 10). José Garcia, Los
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En el mundo andino,los Concilios y Sfnodos realizados
durante el siglo 16 fueron categdricos. Por ejemplo, el 11
Concilio (asumido por el III de 1582-3, que determiné la
pastoral sud-americana hasta el siglo 19) establece:

"que el abuso comin y de tanta supersticién que tienen
casi todos los yndios de sus antepasados de hacer borra-
cheras y taquies y ofrecer sacrificios en onrra del diablo a
tliempo de sembrar y del coger, y en otras coyunturas y
Lliempos quando comienzan algin negocio que tienen por
importante, todo esto se quite y destierre totalmente”.

Luego, el sinodo de Santo Toribio en 1585 advierte:

“los curas de yndios tengan particular cuenta que en la
fiesta del Corpus Christi ni ¢n su octavario ni en otro
tiempo alguno hagan cecremonias ni cantares, ni taquics los
yndios tocantes a ritos y a sus gentilidades. Y si los
dichos yndios quisicran hacer algunas danzas y cantares,
los cxaminen primero dichos curas...".

bailes religiosos del norte de Chile, Santiago: Seminario Pontificio,
1989, consigna la documentacién colonial de México y Pert (péigs. 81-
138), v plantea que luego de purificar la idolatria, el canto y la danza
fueron incorporados al culio catélico (esa 'purificacién’ agredié no sélo
¢l dmbilo religioso sino toda la realidad indigena). Hubo, sin embargo,
pautas positivas; por ejemplo: "los indios, como cualesquiera olro cris-
liano, tienen derecho a ejercer su culio religiose y sus devociones; de
pasar sus fiestas y alferados..., de honrar a Dies segiin sus circunstan-
cias y su indole particular”, Constituciones Sinodales, La Paz, 1883, en
Cuernavaca: CIDOC, 1970, art. 336. Con respecto a la 11 Conferencia
Episcopal de Medellin, ver Pastoral Popular, N® 24,12, Liturgia, N 7,
15; y en la Il Conferencia Episcopal en Puebla, N 454, 449, 456,
457, 465, 467, 912, 914, 918, 937, 940.
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En el siglo 17 hay una recia campafia anti-idol4trica, con
visitas a los poblados indfgenas y cruel represién a los
'hechiceros’. Uno de sus responsables, el jesuita José de
Arriaga, indica que en cada lugar se deje esta orden:

“de aquf adelante... ni con ocasién de casamiento, fiesta
del pueblo, ni en otra manera alguna, los indios ¢ indias
de este pueblo tocardn tamborinos ni bailarén, ni cantardn
al uso antiguo... y al indio que esta constitucién
quebrantare le serdn dados cien azotes y quitado el
cabello...

... cuando cogen las scmenteras no bailardn el baile que
llaman avrihua, que es atando unas mazorcas de maiz
en un palo, bailando con ellas, ni el baile que llaman
aiia, ni huanca.. y al que quebrantara esta
conslitucién le serdn dados cicn azotes y estara preso una
semana en la cércel”.

La documentacién indica -entre otras cosas- violencia
contra ¢l modo de trabajar, rclaciones sociales, arie, y religién
autéclona; y sélo se integran algunos elementos en los pard-
metros oficiales. Tanto para los ojos civiles como para los
eclesidsticos, 1a fiesta del pobre es desorden, peligro, subver-
sién, idolatrfa.

Asi también pasa en los dos sfnodos coloniales mas impor-
tantes realizados en Santiago de Chile (1688, 1763). Prohiben
o controlan la expresién libre del pueblo creyente:

"prohibidos... los altares que se hacen en las casas
particulares, los dfas y noches del nacimiento de nuestro
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sefior Jesu-Christo, San Juan Bautista y de ]a Santa Cruz,
en que hay muchas ofensas de Nuestro Sefior, por los
concursos de hombres y mugeres, bailes y musicas
profanas, € indecentes” (1688, cap. X, const. VII),

"abuso en las fiestas de las doctrinas del campo, porque
ademds de pemoctar Ias personas de ambos sexos y durar
por muchos dfas, o en las ramadas que hacen, o baxo de
los 4rboles; se agregan las ventas de comidas, y bebidas
fuertes, pasandose 10 m4s de la noche en misicas y bay-
les; estando todo prohibido en las festividades de los
Santos; y siendo estilo que observaron los gentiles en las
de sus {dolos... excomulgando a los que contravengan y
valiéndose del brazo secular..." (1763, tft. XII, const.
VII).

Llama la atencién que tanto la autoridad cclesial como el
Capitdn General (cn ese siglo 18) dan érdenes piblicas acerca
dc la supuesta inmoralidad -y hasta 'idolatrfa’- de la pobla-
cion cat6lica. Gracias a ésta, y a Dios, 1os prohibidos aitares
familiares, ramadas y fiestas de Sanios, todos perduran hasta
el dia de hoy.

Dando un gran salto llegamos a pautas contemporaneas,
cuyo tono es, ya no la destruccion, sino sobre todo la inte-
gracién. Se presume que ritos y festejos carecen o liencn poco
contenido evangélico y eclesioldgico; también en parie se 1os
valora (mucho miés de lo que ocurria en la época colonial); y
adem4s se insiste en la responsabilidad del cristiano. Por
ejemplo, en la Conferencia de Medellin se acuerda:
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"que se impregnen las manifestaciones populares, como
romer{as, peregrinaciones, devociones diversas, de 1a pa-
labra evangélica... y no lleven al ser humano a una acep-
tacién serni-fatalista sino que le eduquen para ser co-crea-
dor y gestor con Dios de su destino” (Pastoral Popular,
12).

“la liturgia neccsita adaptarse y encarnarse cn ¢l genio de
las diversas culturas; acoger por tanto positivamente la plu-
ralidad e¢n la unidad, evitando erigir 1a uniformidad como
principio a priori” (Liturgia, 7).

Luego, en la Conferencia de Puebla se avanza un poco:

"la picdad popular necesita una constante purificacion y
clarificacion, y llevar no sélo ala pertenencia a la Iglesia,
sino también a la vivencia cristiana y al compromiso con
los hermanos” (N2 937).

"Favorecer la mutua fecundacion entre Liturgia y piedad
popular... La religién del pueblo, con su gran riqucza
simbdlica y expresiva, puede proporcionar a 1a liturgia un
dinamismo creador” (N® 465).

Estos y otros textos recalcan una accién eclesial
'purificadora’, 'impregnadora’, correctiva e inicgradora; si
esto se planteara hacia todas las espiritualidades y gestos reli-
giosos, habrfa ecuanimidad; pero siempre es el comporta-
miento de la multitud pobre lo que mds se cuestiona y se in-
tenta modificarlo.
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Sustitucién moderna

Me parece que la estrategia secular -a través de medios de
comunicacién, evenlos masivos, y neo-rituales de la
‘felicidad’- es hoy lo més problemético (y en segundo plano
puede ponerse la accion eclesial integradora). Es una estrate-
gia eficaz de sustitucién; genera otras formas de expresion ri-
tual y festiva que fascinan a la muchedumbre ),

Esto ocurre, en primer lugar, en la adquisicién de bienes
materiales y culturales, en el comercio cotidiano del orden ca-
pitalista. Gigantescos centros comerciales (15 mil centros
aire-acondicionados en EE.UU., y un creciente mimero en
ciudades latinoamericanas) son lugares de peregrinacién-
mercado-fiesta. Como indica I. Zepp:

“People symbolize and ritualize their lives and desire
to be in community... shopping malls arc concrete ex-
pressions of all three of these religious impulses... as a
ceremonial center, the shopping mall is more than a
marketplace, is one way contemporary pcople are mecl-
ing their nceds [or renewal and reconnection, essential
ingredients of religious and human life",

(3) Lamentablemente hay escasos ensayos sobre csla ‘sustilucién’. Ira
Zepp. The new religivus image of Urban America. The shopping mall
as ceremonial cenler, Westminster, Maryland: Christian Classics,
1986 (cito pig. 150). Es notable la reflexién argeniina: A Biimtig c1
alii, Catolicismo popular en Argentina, Buenos Aires: Bonum, 1969,
un capitulo sobre "sustitulos [uncionales’; P. Capanna, "De la seculari-
zacién al neo-paganismo’, en YV.AA,, Las sectas en América Latina,
Bucnos Aires: Claretiana, 1984: y ensayos de Roberto Da Matta,
'Carnavais, paradas e procissoes, reflexces sobre o munde dos ritos',
Religiao e Sociedade, 1 (1977), 3-30, y 'Depories en la sociedad: fiilbol
comeo drama nacional' Concilium, 205 (1989).
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En segundo lugar, una gama de pricticas seculares, cada
una con su légica, y todas con una ritualidad transcendente.
Loterfas y "pollas" que se presentan como la llave de la puerta
de 1a felicidad. Una frondosa mistificacién del deporte, con el
dualismo de buenos y malos, triunfadores y vencidos.
Euforias en torno a l{deres, artistas, caudillos polfticos, predi-
cadores de l1a sanacién; todo un pantedn con sus correspon-

_dicntes rityales. Las ceremonias a través de la astrologfa, ho-
réscopos, quiromancia, y 1a proliferacién de espiritismos, En
el seno del hogar, las imdgenes sagradas a través de 1a televi-
sion; ya van dos décadas en América Latina en que la mayor
fuente de 'catequesis’ para cémo vivir y sofiar llega al pueblo
mediante el televisor. '

Por lo tanto, un amplio y eficaz conjunto de 'sustitutos de
la religién popular, principalmente ritual-festivos; ¢s decir,
que tocan ¢l corazén del ser humano. Ademds, son sustitutos
gue penetran y modifican muchos ritos y fiestas tradicionales.
No constituyen s6lo un sistema paralelo; también invaden y
redimensionan expresiones que la gente siente como suyas.

2. PROTAGONISMO DE BASE Y CONSUMO
DE DIVERSIONES

La poblacién pobre ¢s protagonista de una gama de ritos
colidianos y ciclos festivos. Existen unas constantes; y tam-
bién importantfsimas particularidades (que no abordo en este
escrito) 4.

(4) De 1a vasta lilcratura, menciono unos trabajos. Ritos y fiestas andi-
nas, Allpanchis, tomos 3 y 7 (1971 y 1974); M. Marzal, El mundo reli-
gioso de Urcos, Cusco: [PA, 1971; A, Paredes C., Fiestas populares de
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a. Ritos que sustentan la existencia comin

Los cjes rituales se refieren a necesidades fisicas, econd-
micas, sico-sociales, estéticas, cspirituales, politicas
(alimento, salud, prestigio, trabajo, parentesco, belleza,
amistad, comunicacién sexual, comunidad, exorcismo de
maldades, transcendencia, perdén, estabilidad, y tanto mds).
En una sociedad desigual, desordenada, traumatizante para las
mayorfas, sus abundantes ritos ligados a necesidades-derc-
chos fundamentales son rilos que implican protesia y espe-
ranza.

Cada secuencia ritual se desenvuelve en un curso histo-
rico, y es allf significativa, con la polivalencia que caracleriza
a lo simbdlico. Son valores cambiantes. Una secuencia ritual
pasa a ser mds laical; otra pasa a ser més eclesidstica. Una re-
produce intereses de minorias; otra ofrece participacion sin
exclusiones. A veees liende a la restauracion; otra estd mds
abienta al porvenir, En {in, cambian debido a muchos factorcs:
clascs, género, raza, religién, generacién, orden eclesial,
mutacién cultural.

Belivia, La Paz: ISLA, tomos 1 y Il, 1976; M.V. Rueda, Fiesta
Religiosa Campesina, Quito: UCC, 1981; X. Albé v M. Preiswerk, Los
sefores del Gran Poder, La Paz: CTP, 1986 H. Van den Berg, La tierra
no da asi no mds, Los ritos agricolas en la religion de los aymara-cris-
tianos, La Paz: HISBOL, UCB/ASET, 1990. Un excepcional andlisis de
la ‘tarahumarizacién’ ritual del cnstianismo: Pedro de Velasco, Danzar o
Morir, Mexico: CRT, 1987, Resalta la honda y amplia obra de Carlos
Rodriguez Brandao que -enire otros- ha publicado: O divino, o Sento e a
Senhora (Rio de Janeiro; FUNARTE, 1978), Sacerdotes de Viola,
(Pelrépolis: Vozes, 1981), Memoria do Sagrado (Sa2o Paulo: Paulinas,
1985), Festim dos Bruxos (Campinas: UNICAMP, 1987), A cultura na
rua (Campinas: Papirus, 1989).
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Brevemente indico unas lineas de fondo y alteraciones:

- en un contexto globat de deterioro en las condiciones de
vida, deterioro acrecentado en la década del 80, el rito usual-
mente apunta a mejorfas, alivios, posibilidad de sobrevivir,

- sectores poslergados y vigorosos, COmo personas en-
fermas, ancianos, razas discriminadas, mujer, desocupados,
analfabctos, migrantes, laicos y laicas, ocupan roles rituales a
nivel local ¢ informal,

- 1a actividad ritual sc relativiza en la cultura moderna de
opciones multiples; por cso la compaltibilidad de orar al Santo,
concursar para un trabajo, acudir al compadre, elc.,

- 1a privatizacién y fragmentacién dc la existencia contri-
buyc a que basiante actividad ritual sea puntual, analgésica,
descontextualizada,

- 1a especializacién contempordnea clitiza y da ms poder a
quienes dingen rituales, y el pueblo se acostumbra a pagar y
CONSUMIr ritos,

- por otra parte, 1os ritos en manos del pucblo general-
mente son poriadores de sus culturas, proyeclos vitales, espi-
ritualidades,

- su légica es la promesa-proteccién; se pide, ‘hace
manda’, a 1a divinidad; se recibe gracia, bendicion, ayuda
concreta; no cs algo utilitario; es una dindmica de reciprocidad
(y asf ocurre hasta cn medios popularcs mds afectados por ia
secularizacion),
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- 1a coyuntura social impacta cada tipo de ritual; p. ¢j. la
procesién con una imagen: en unas zonas tiende a conden-
sarse en un grupo, y en otras zonas tiende a ser pluriclasista y
reconciliadora,

- el rito suele tener gran densidad espiritual; no es mera
reiteracién mecdnica; las mayorfas rezan y hacen ritos; ¢stos
forman parte de la relacién con Dios, Marfa, Santos/as, y
otros sercs sagrados,

- ala vez, se acentdan y recrean sincretismos rituales, en
particular en regiones indfgenas, alroamericanas, mestizas,
capas bajas y medias urbanas; sincretismos dada la
conjuncién de sfmbolos (de diversas tradicionces religiosas) y
dada la participacién cn varios cspacios scgin las necesidades
de cada uno (espacio catélico, auléctlono, espirilista,
cvangélico, oricntal, y otros).

Como el rito ¢s indesligable de 1a existencia comin, o me-
jor dicho, la sosticne y orienta, entonces una bucna
evaluacién del rito es de cardcter global: jen qué medida estd
en manos del pucblo sufricnte, afirma su ser aunque sca
precariamente, sefiala un andar emancipador? GEn qué medida
lo detiene, fataliza, disgrega, subordina a sectores pudicenics?
Segiin la racionalidad popular, el rito vale por su eficacia y su
contenido de fe (y cuando no es asf, sc busca la falla para
corregirla); el rito vale por sustentar la cotidiancidad y porque
pone en contacto con realidades intangibles y dadoras de
vida. En un lenguaje teoldgico, el rito es signo de bisqueda y
logro de salvacién en Cristo. Esto es materia de
discemimiento para la comunidad eclesial.
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b. Festejo ciclico, constitutivo

Los ciclos festivos (incluyendo lo ritual ya mencionado)
simbolizan el conjunto de la existencia humana con sus valo-
res transcendentales. Ni los ritos, ni estos festejos, son islo-
tes, paréniesis, escapes de la rutina. El hecho de ser ciclicos
no los contrapone a una perspectiva lineal; m4s bien se trata
de una progresion circular (0 cn espiral) en basc a centros
constitutivos. En otras palabras, centros que condensan
alegria personal, social, espiritual, todo lo existente.

Enumero los ciclos constitutivos del acontecer popular. El
ciclo vital, desde el nacimiento hasta la muerte; con mucha es-
pontaneidad festiva; consolida vinculos y fronteras cntre per-
sonas, cntre grupos. El ciclo litdrgico (que no es exactamente
cl oficial); en cada regidn del continente hay hechos especia-
les; pero en general, tanto Semana Santa como ¢l tiempo de
Navidad-Epiflania tienen gran significacién popular. El ciclo
santoral que sin duda es el principal; suele estar ligado al ciclo
ccondmico de cada zona; resaltan las fiestas de junio. El ciclo
itinerante, de peregrinaciones a santuarios hechas anualmente,
visitas a centros religiosos urbanos -de modo semanal o
cventual, y las abundantes procesiones. Sectores populares
también participan cn lestejos del ciclo civil (fechas patriéti-
cas, dia de la madre, ferias, ctc.) y suclen tener allf sus
espacios y modos de cclebracion.

Me detengo en las fiestas de santos/as. Ellas marcan el
tiempo local y regional. Sabemos que fueron implantadas por
los colonizadores europeos (p. ¢j. son llamadas 'patronales’;
tienen preeminencia las autoridades), y que estdn cambiando

30



dentro del actual orden capitalista. En algunos casos, la coo-
peracién campesina ('mutirao’ brasilero, ‘jocha’ ecuatoriana,
‘ayni’ andino) evoluciona hacia un intercambio entre vecinos
en una ciudad protegidos por su Santo. Otro fenémeno es el
auge de aspiraciones individualistas respaldadas por la devo-
cién a la imagen. En muchos lugares la fiesta religiosa es
"invadida' por nuevos espectdculos folkléricos.

En estos acontecimientos resaltan varias dimensiones. En-
primer lugar, el arte del pueblo. Su musica, danza,
vestimentas festivas, fuegos artificiales, juego, teatro, comida
y bebida especiales de cada lugar. La comunicacion es
simbélica y cstética; asf, gentes que cada dfa s¢ sienten
amordazadas y uniformizadas, al menos en el climax festivo
son personas con mayor libertad de expresion y socializacion.
Por otra parte, abunda la folklorizacién (que distorsiona y
mercantiliza el sentir comdn), y se asimilan pautas dominantes
(p. ¢j. tipos de bailes del ‘primer mundo’).

Las ficstas de santos/as mucstran también rasgos socio-
politicos y econémicos. Segun circunstancias y regiones,
pucden cohesionar grupos, 0 pueden ahondar anlagonismos,
Es importante la relacién entre quienes organizan y quicnes
participan. A veces los ‘alferados’ andinos, ‘festeiros’
brasileros, 'comisién.de fiesta' ¢n pueblos y ciudades, estdn
al servicio del regocijo y culto de cardcter democrético. En
olras circunstancias, son vehiculos de prestigio y opresién
sobre los demds. En ciertas comunidades permiten una
nivelacién y corresponsabilidad econémica; en otros €asos,
sectores empresariales y hacendados legitiman sus privilegios
econémicos. También ocurren pugnas, conflictos simbolicos.
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La dimensién mfstica aparece en varias formas. Desde
luego, todo el gozo, la euforia, el placer. En la medida que los
portadores de esta mfstica son gente abatida y marginada, ha-
cer fiesta es impugnar un orden social triste, violento, disgre-
gador. Es una mistica concreta, en la danza ofrecida a Dios y
sus representantes los santos y santas, en‘los 'sacramentales’
como penilencias, bendiciones con agua, ritos de toda clase.
Ademds, 1a contemplacién del amor de Dios y de la belleza en
este mundo y cada ser viviente.

Otros factores de importancia son el espacio y el tiempo; la
ubicacion de 1a fiesta en la plaza comunal o ¢l local cerrado; el
tiempo con su secucncia de actividades festivas; las leyendas
0 mitos que cxplican la celebracién; los roles sexuales
rcafimados en el contexto festivo; la fantasfa y el juego como
un derecho a cxpresar deseos e ilusiones muchas veces
reprimidas,

Tanto ¢ste ciclo santoral, como los otros ciclos, estdn cada
vez més marcados por un modo de diversién que se vende y
compra.

¢. Proliferacién de diversién-mercancia

En las fiestas rcligiosas sc evidencia una generalizada cri-
sis y mutacion. Puedc explicarse de varias maneras; aquf pre-
sento una: ia incontenible difusién de la diversidn capitalista,
Es dccir, ¢l orden econémico contemporaneo se asienta -en
mayor 0 menor grado segin la regidn y una serie de factores-
en ¢l universo festivo popular incluyendo sus ritos. Existen
empresas que planifican y dirigen la diversién popular; ellas
obtienen ganancias en dinero y en control cultural sobre las
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masas. Tienen una contrapropuesta al arte y gozo generados
por ¢l pueblo; éste pasa a ser consumidor de programas festi-
v0s, ya sea de cardcter secular, o bien en los espacios religio-
sos. Esto implica una discriminacién, ya que algunos -los
que tienen dinero- tienen mas acceso a la diversion. Adn més
grave es el hecho que la mercancia tome el lugar de la imagen;
es ahora el dinero quien provee bendicidn; éxito.

Toda esta problemética es entendida, a veces, como un
mero aumenio del comercio durante la fiesta; el asunto es
mucho m4s radical: la expansion del capitalismo modifica la
fiesta religiosa. Es una conclusién a que llegan estudios
hechos en México, Brasil, Peri (). Me parece que esto
ocurre en dos niveles. Uno es la estructuracion de la
diversion, hecha por las clases dominantes y asimilada (en
gran partc) por las multitudes. Por ejemplo: concursos
artisticos-comerciales, en escenarios masivos y a través de la
lelevisién; ferias regionales; espectdculos folkléricos; dramas
deportivos y las loterfas asociadas a ellos; desfiles militares y
olros eventos patridticos. En especial resalta el fiitbol como
espacio donde personas comunes y corrientes logran la gloria

(5) La mercantilizacién de la fiesta es cuestionada, por ejemplo, por
comunidades de base en Brasil (ver LLC.N. Ribeiro, A fesia do povo,
Petrépolis: Vozes, 1982, pg. 114). Alba Zaluar en Os homens de Deus
(Rio de Janciro: Zahar, 1983) retoma cinco estudios de poblados rurales
a mediados de este siglo, y muestra que donde hay mayores relaciones de
produccidn capitalista, la fiesta tiende a ser reemplazada por la romerfa
(con rasgos privatizantes). Nestor Garcfa, en Las culturas populares en
el capitalismo (La Habana: Casa de las Américas, 1982), sefala: "la
fiesta se convierte primero en feria y luego en espectdculo”. Por mi
parte, examinando ritos andinos, subrayo una sacralizacién del orden
moderno (‘Mutacién en la identidad andina: ritos y concepciones de la
divinidad', Allpanchis, 31, 1988, en especial pgs. 35-44).
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(Pelé, Maradona) y donde las mayorfas juegan su destino
(apostando en las loterfas ad-hoc). El otro nivel de la
expansién capitalista ¢s en el festejo ritual tradicional; sus
encargados son cada vez m4s las capas medias y altas, el
poder urbano, élites laicales ligadas a la autoridad eclesidstica;
por otra parte, sus simbolos de prestigio socio-religioso
{como gente dedicada al gran comercio o al narcotrafico que
sacan piedras en el cerro de la Virgen de Urkupifia en
Bolivia), y un sentir comin que las imigenes permiten al
pueblo pobre soportar el orden social vigente.

Sin embargo, el complejo mundo ritual latinoamericano
ofrece otras vfas de expresién, como la protesta y signos de
altemativa.

3. SIMBOLOS DE MOVIMIENTO POPULAR

Grupos y masas acostumbradas a 1a rutina de la opresion y
de la desintegracion personal se ponen de pic; sus procesio-
nes, peregrinaciones, danzas, marchas por la paz, y otras
manifestaciones itingrantes, son -¢n mayor ¢ menor grado-
sfmbolos de movimiento popular ),

(6) En Brasil: E. Hoomaert, Formagao do catolicismo brasilero 1550-
1800 Petrépolis: Vozes, 1974; R. Azzi, O catolicismo popular no
Brasil, Petrépolis: Vozes, 1978; P. Ribeiro de Oliveira, Religiac e do-
minagao de classe. Pewépolis: Vozes, 1985. En ¢l mundo andino: M.
Sallnow, 'La peregrinacién andina', Allpanchis, 7 (1974), pgs. 101-
142, y Pilgrims of the Andes, regional cults in Cusco, Washington:
Smithsonian, 1987; J. van Kessel, Lucero del Desierto, mistica popular
y movimiento social, Iquique: CIREN, 1987; 1. Garcia, Los bailes reli-
giosos del norte de Chile, Santiago: Seminario Pontificio, 1989. En
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a. Peregrinacién hacia mas vida

Puede verse desde varios 4ngulos. Los que acuden indivi-
dualmenie se sienten comunidad; grupos de parientes y ami-
gos se fortalecen. Hay una secuencia de fondo: necesidad b4-
sica o crisis, promesa 0 voto, viaje de ida, experiencia totali-
zante cn ¢l Santuario, viaje de retomo, reasimilacién de la ne-
cesidad bdsica o crisis. Los mayores santuarios son advoca-
ciones de Cristo y de Marfa: adem4s tienen auge unos centros
de no-canonizados: médico Herndndez en Caracas, Sarita
Colonia en Lima, difunta Correa cn Argentina, padre Cicero
en Ceard. En términos cconémicos, estos santuarios suelen
acumular capital obtenido de ‘excedentes’ de la multitud
devota.

En Brasil muchos son iniciados por laicos; proliferan en
los siglos 17 y 18 con la expansién de la economia colonial;
en cuanto a nuestra época, las romerfas parecen ser més fun-
cionales al afianzamiento del orden capitalista. Un hecho ma-
yor es ¢l de Tepeyac-Guadalupe, con su tradicion indigena
contestataria, hasta expresar hoy la identidad popular mexi-
cana.

(Por qué se movilizan estas muchedumbres? Son necesi-
dades de capas medias y pobres: trabajo, salud, superar dra-
mas familiares y personales, reconsiruir una identidad colec-

cuanto a Guadalupe: E. Hoomaert, ‘A evangelizagao segundo a tradigao
guadalupana’, REB, 135 (1974), 524-545; V. Elizondo, 'La virgen de
Guadalupe como simbolo cultural del poder de los impotentes’,
Concilium, 122 (1977), 147-160; C. Siller, ‘Evangelizacitn
Guadalupana', Estudios Indigenas, 1 (1984), 1-140.
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tiva, recibir la proteccidn divina. Hay motivaciones que algu-
nos califican como 'utilitarias’. M4s bien se trata de una pari-
bola de los deseos de personas humildes; ellos visitan fisica,
grupal, afectiva, espiritualmente, un espacio que simboliza la
salvacién. En cierto modo, 1a gente asf rechaza los males de
cada dfa, para ser regenerada por la imagen, y volver al
mundo cotidiano con nuevas fuerzas. Sin embargo, también
hay indicadores de ir al santuario para adquirir una especie de
seguro de proteccion.

b. Procesion laical

A partir de la cristiandad colonial, y a pesar de 1a subordi-
nacion del laicado, éste ha protagonizado algunas actividades,
como las procesiones con imagenes. Sc rata de fendémenos
urbanos, o desde poblados hacia periferias rurales. Sueie
haber asociaciones que las organizan, y aspeclos artfsticos y
cspirituales propios de cada regién. Panicipan 'todos’, o un
grupo de personas que asf se cohesionan y diferencian de
otros. Existen varias modalidades: penitencial (sobre todo en
Scmana Santa), festiva {en el ciclo santoral), rogativa (cuando
hay crisis naturales © sociales).

Un caso. En Lima desde el 18 al 28 de octubre de cada
afo, millones acompafian al Sefior de los Milagros. Esta pro-
cesién ha cvolucionado desde su origen de esclavos negros en
la Colonia hasta su actual realizacién con estratos unificados.
Es una experiencia penitencial y taumanirgica, para una mulii-
tud desarticulada que, durante dfas y noches, forja armonfa y
ternura piblica. También reivindica alivios concretos que
apuntan al proyecto de una vida mejor.
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Otro caso: 1a 'romaria da terra' realizada desde hace unos
afios en varios lugares del Brasil. Ella explicita una devocion
mejor articulada con una organizacién liberadora. En 1988,
campesinos sin tierra de Rio Grande do Sul marchan hacia el
santuario de Caar6 con el lema 'os mdrtires de onicm ¢ hoje,
como Chico Mendes e tantos outros'; y en Parand otra rome-
tfa se hace con el lema 'pequenos unidos, cidadaos da terra ¢
do reino'. Estas iniciativas de la pastoral local conectan a las
nuevas comunidades de base y su causa de justicia con ias
tradiciones itincrantes y festivas del pucblo pobre.

Los varios tipos de procesiones tienen sus ambivalencias,
pero en medio de ellas hay componentes fecundos. La proce-
si6n suele conjuncionar lo personal con lo comunitario y con
lo masivo; en un lenguaje de gestos se dice 'somos pueblo
creyente, sufrimos y somos salvados'. Existe también una
vertiente utépica: la poblacién sc moviliza con una imagen
que es fuente de vida. (Cabe comparar todo esto con
algunos csfuerzos eclesiales para que los ficles ‘participen’;
cn verdad siendo cocrcionados hacia moldes de renovacion
eclesial en que ellos no son protagonistas). Me parcce que
iniciativas como la 'romaria da tcrra’, como marchas de
juventud comprometida, como los 'via crucis' populares, y
otros m4s, estdn renovando muy profundamente el esquema
procesional.

¢. Danza religiosa

Es un modo en que scctores postergados comunican su
mistica y su tradicién organizativa. Cabe recordar las oleadas
de represi6n contra esta prictica, catalogdndola como idola-
trfa, inmoralidad, algo primitivo y profano. Por eso, 610 so-
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brevive donde 1a cultura local es més dindmica: zonas afro-
americanas, mestizas, urbano-marginales. Esta problem4tica
implica también que mucha devoci6n religiosa se ha segre-
gado del baile, afectividad, alma popular. En el ciclo litdrgico
casi no han danza; salvo en algunas regiones para Navidad,
Epifanfa, Pascua, celebraciones de Santos/as. Sin duda la
danza mds fervorosa ocurre en espacios sincréticos y sin con-
trol clerical (p. ej. los camavales, cultos afro-americanos,
nuevos festejos urbanos).

Junto con apreciar la jovialidad y el sano erotismo en la
danza, se pueden criticar sustitutos de caricter enajenante,
como el baile tipo espectdculo. Otro gran problema es la ten-
dencia a que s6lo minorfas cultiven su expresi6n integral: cor-
poral, coreogrifica, social, mfstica. Ante estas probleméticas,
corresponde al pueblo creyente recrear su danza cristiana,
como parte del movimiento popular, sobre todo en medios ur-
banos y juveniles.

Las movilizaciones que he anotado (peregrinacion, proce-
sion, danza) ritualizan identidades y expectativas de poblacio-
nes pobres. Algunas acciones expresan poder de los margi-
nados (poscsionarse, durante 1a ficsta, de la plaza principal),
y otras reproducen una subordinacién (dejar que sélo
‘notables' lleven anda de Santo). Ademds hay cierto auge de
no-violencia activa, como huelguistas que hacen marcha de
sacrificio; en sociedades autoritarias, la fuerza no violenta
ingresa mds cn el lenguaje ritual del pueblo.

Ahora bien, todo esto ;qué conexion tiene con la vida sa-
cramental?
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4. DINAMICA SACRAMENTAL DE LOS
MARGINADOS

El pueblo pobre tiene una rica herencia y produccion de
'sacramentales' para sus necesidades personales, colectivas,
espirituales. Ademds, son fieles a los sacramentos que les
son dados; los bautizados tienen una prictica creyente, los
matrimonios son relativamente s6lidos, y reciben la comunién
sin farisefsmo. Seleccionan ritos cclesiales, segun hitos
mayores del ciclo vital (nacer, casarse, morir), y segin la
socializacién popular que incluye compadrazgo y
comadrazgo.

Considero gue los ritos y fiestas ya mencionados gozan de
calidad sacramental, porque son signos concretos del amor de
Dios y hacia Dios, y también mucstran creatividad (desde la
danza religiosa -un sacramental intenso y complejo- hasta el
simple y emotivo 'saludo’ a una inragen). Son signos eficaces
de acuerdo con ¢l modo de entender de la gente, y claramente
ligados a necesidades y esperanzas vitales. Scgiin V.Codina,
lo sacramental es el clamor de! pobre hecho operacién simbé-
lica; a partir de esta sacramentalidad del pobre cabe renovar cl
pensar y hacer eclesial (7).

(7) Victor Codina, 'Os sacramentais, sacramentos dos pobres’, Perspec-
tiva Teoldgica, 22 (1990), 55-68; su idea completa es: "o sacramental é
o clamor do pove [eilo operagac simbdlica que sobe -epicléticamente- a
Deus por meio da Igreja e que desce sobre o povo em [orma de bengao...
1al vez a partir desta sacramenlalidade dos pobres, ' marginal’ ¢
'periférica’ se possa renovar a teologia dos sacramentos ¢ diminuir a
distancia existente entre a oferta eclesial e a demanda popular” {pg. 68).
Por su parte, M. Marzal acota: "en los sacramentales hubo mds liber-
tad y mis lugar para la creatividad de los pastores o del pueblo mismo
para aceptar tradiciones culturales diferentes”, La transformacién reli-
giosa peruana, Lima: PUC, 1983, pg. 270.
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Me parece que la mayor expresividad ocurre en la secuen-
cia de defuncién/velorio/entierro/otros ritos con los muertos.
Hay zonas donde la familia y acompaiiantes dirigen todos cs-
tos sacramentales; hacen una hermosa sfntesis de la existencia
creyente; se reconstituye la comunidad en tormo al ‘alma’
que pasa a ser protectora (y peligrosa si no se cumple con
ella) y nueva mediacién con el Dios del cielo. Mucha
significacién ritual también tiene 1a comida, mdsica, juegos
duranie los velorios y "bota-lutos’, oraciones como el rosario.
Los difuntos interactian -de modo especial pero real- con los
vivos.

En general, los 'sacramentales’ son vias de protagonismo
popular. En un sentido teolégico, son un gjercicio del sacer-
docio laical. En comparacién con bastantes ritos oficiales, 1a
participacién es muy honda y pascual en una procesion, un
rito familiar y vecinal, el uso del agua bendita, plegarias de
sanacion. Ademds, allf cstdn presentes tradiciones de los
oprimidos, sus culturas locales.

Por otro lado, hay vacios. Muchos seclores que carecen de
adccuados sacramentales (por ejemplo ¢l sector obrero) se
vuclcan hacia los suslitulos ya anotados. Grucsos contingen-
tes juveniles ticnen su imaginacién copada por los medios de
comunicacién y sus rituales del 'éxito’. A menudo ¢l
'sacramental' popular carcce de dinamismo bfblico, y no cs
apreciado por la comunidad de base.
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Termino esios apuntes frfos... sobre exuberantes hechos
populares: ritos y fiestas, movilizaciones simbdlicas, sacra-
mentalidad. Los pobres comunican belleza, gozo, indesma-
yable esperanza. También son espacios y momentos de socia-
lizacién, conflicto, discriminacién. En medio de todo esto se
desenvuelve la irreductible espiritualidad del oprimido que se
levanta con la fuerza de Dios.

En conclusién, apreciamos la simbologfa de la fiesta, su
magia, porque en clla palpita el alma de un pueblo (y por elio,
cualquier estudio o praxis que no tome en cucnta lo ritual y
festivo, no vale). Pero una lectura critica distingue donde ¢l
pueblo es protagonisia y més libre, y donde es maniatado por
rituales deshumanizantes. Por su parte, una comprension teo-
l6gica aquilata signos de la obra salvadora de Dios, y con-
signa idolatrfas contemporéncas que avasallan a la cclebracion
popular.
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Capitulo 2

Navidad en la tradicién del pobre

Se habla dc 'paz’, y hay muchos signos religiosos, pero la
aclividad comercial es alocante y ¢l dinero ¢s como un dios
todopoderoso. La propaganda vocifera felicidad, y mecdni-
camente intercambiamos el saludo navidefio. Pero todo esto
no logra ocultar la desdicha cotidiana.

Estas contradiccioncs son scntidas mds intensamente por
los marginados. La 'felicidad’ de la navidad capitalista gencra
mucha pena y frustracién en los pobres. Pero en su tradicion
religiosa hay una experiencia bien distinta de 1a Navidad.

Hoy cabe retomar, creativamente, esta tradicion religiosa
de los pobres, Desde su perspectiva también se entiende mas
claramente el mensaje biblico, que interpela un quehacer libe-
rador y festivo. Con estos fundamentos, reconsideramos la
Navidad.
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1. RELIGIOSIDAD DEL PUEBLO

En Ia celebracién navidefia, algunos elementos son comu-
nes a todos 10s grupos sociales, debido a 1a hegemonia de la
clase dominante. Pero también hay rasgos peculiares y con-
testatarios del pueblo pobre. Vamos a subrayar estos tiltimos,
con su dinamismo positivo.

a. Creatividad tradicional

En la sociedad modema, gran parte de lo festivo
(incluyendo 1a modalidad religiosa) es objeto de consumo; la
masa popular es espectadora pasiva y enajenada. A esto se
contrapone una tradicién de creatividad artistica y cultural por
partc del pucblo, marcada por 1a pastoral colonial.

En el caso de la Navidad, resalian la representacion teatral
de 1a historia biblica, danzas y cantos al nifio-Dios, ritos del
pesebre, y 1a celebracidn familiar. En cstas manifestaciones,
cl pucblo es protagonista, y muestra su vivencia propia del
nacimicnio de Cristo.

En algunos lugares hay una escenificacién biblica, en ¢l
templo o la plaza, o en la modalidad procesional de las
‘posadas’ en que Marfa y José buscan donde pueda nacer el
nifio. En zonas rurales, los personales sagrados ticnen carac-
leristicas campesinas. También ¢s notable 1a imaginacién con
que sc traduce el relato biblico a situaciones locales y formas
culturales propias de los pobres. (1) Asi, no s6lo unos cuan-

(1) En el caso de una barriada en Chimbote, donde los adultos son ma-
yormente de origen sefranoc, se representa a Maria y José llegando
como pobres a la cindad, buscando una vida nueva. Ver el contenido de
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tos actores, sino todos los presentes se identifican con la his-
toria de Jestis.

En muchos lugares perduran las 'danzas de los pas-
torcitos' y cantos navidefios o 'villancicos' ). También aquf
hay una apropiacién por los pobres de la historia biblica,
una manifestacién radical de su alegria y de adoracion al
nifio 'Manuelito", El grupo de nifios, vestidos de pastores y
reycs magos, baila al son de un tambor y una flauta o un pin-
qullo; ¢l baile y canto coleclivo ¢s por devocién al nifio en
el pesebre,

En cl dmbito familiar, se¢ acostumbra hacer un pesebre,
que dura desde antes de nochcbuena hasta la 'bajada de

este teatro en Nacer de la Esperanza, Lima: Tarea, 1974.

(2) El baile de los 'pastorcitos’ es un festejo al Nifio-Salvador desde la
condicién social de los oprimidos y con el arie propio de los pobres.
También se da un contenido racial, ya sea indigena (pastores de la se-
- rranfa) o de la raza negra en algunos lugares. Al respecto, Denys Cuche
dice que "cl folklore de Navidad, con los buailes alrededor de los naci-
mientos, se volvié una exclusividad de los negros de la Cosla, y por
eso los llamaron 'los negritos’. "(Poder blanco y resistencia negra en el
Perii, Lima: INC, 1975, pg. 183). En cuanto a los cantos de Navidad,
muchos conlienen una simbologia del pobre en el modo de nombrar a
los personajes biblicos y en el tipo de ofrendas al Nifio. Siguiendo un
estilo tradicional, se estin creando nuevos villancicos. Por ejemplo,
&ste de Talo Alvin, llamado ‘Navidad de los Witoto' (selva peruana):
"Diosito ha nacido, en un aguacal,/frondosa lucuna le sirve de
tambo, envuelto en pafiales y humilde llanchamafsobre un
enponado se le ve lNorar/Mamanchi Maria, papa San José,/dale al
nifiito mi humilde regalo, madurito asado, pasapito tibio...
Vamos en canoa, lambién en oscochos,/vamos por el monte, pi-
sando ichichivi para conocerle al yuyo Manuel,/para adorarle al
yuyo Manuel”.
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reyes'. Esta es, generalmente, una primera y muy profunda
experiencia religiosa para el nifio, quien ve a Dios ¢como un
nifio y como un pobre, y asume la tradicién religiosa de la
familia 3). En la actualidad, pocos pesebres tienen la sencillez
y belleza de la cultura popular, debido a la implantacién de
imdgenes y adomos estereotipados.

La celebracién de 1a nochebuena en los hogares del pueblo
suele ser un compartir sencillo; un chocolate caliente, y algo
para comer, algunas familias hacen oracién y ponen al nifio en
el pesebre. Pero cada vez hay m4s familias donde no ocurre
nada, ya sea por falta de medios econémicos o porque dismi-
nuye la conviccion religiosa. Con respecto a regalos, la ma-
yorfa no los puede adquirir; y cuando se puede comprar algo
especial, se trata de alimentos, dulces, bebidas, y a veces, re-
galos modestos para los nifios.

En estas tradiciones, como en otras priclicas religiosas, ¢l
pucblo pobre festeja a su Dios, y lo representa desde su si-
tacion histdrica y sus rasgos culturales. Asf se expresa -con
fantasfa y alegrfa, con canto, baile y teatro, con un compartir
generoso- una apropiacion por los pobres de la Buena Nueva
que Dios les ha regalado.

(3) En el altiplano, atin hacen imdgenes de arcilla y cafithua, y ponen
frutos y miniaturas de animales junto al Nifio para obtener su bendi-
cién. Ver Viclor Ochoa, "Navidad en la cultura aymara”, Boletin del
Instituto de Esiudios Aymaras, 1975, pgs 4-6. Otro ejemplo; en la sie-
rra ayacuchana, perdura la celebracién familiar con bailes; ver Virgilio
Galdo, "La bajada de Reyes: una festividad de Cangallo”. Runa, 6
(1977), pgs. 30-32.
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b. Espiritualidad y sabiduria

A Jesis se le llama nifio Dios, tayta Dios. También se
acostumbra invocarlo como Manuel, o Manuelito. ;Por
qué le atribuyen este nombre? Puede ser una version popu-
larizada del 'Emanuel' que menciona el relato bfblico. Pero,
en ¢l fondo, es un rasgo comin en'la piedad popular; tratar a
Dios y los santos con gran confianza y- familiaridad, poner
diminutivos a sus nombres, con liberiad y carifio. En l1a fe
de los pobres, el 'Dios con nosotros' efectivamente es asf.

Esta actitud de {e conlleva una percepcion particular de
Dios. En didlogos sobre la vida de Jesis, cominmente ha-
blan de su pobreza, y la relerencia principal es al origen po-
bre de Jesus, al pesebre. Las imdgenes de Dios-pobre, y de
Dios-con-los-pobres, estdn fuertemente enraizadas en la vi-
vencia de Navidad. El hecho de visualizar a Jesis como de
su misma condicién social, y a Dios como partidario de cllos,
indica una comprensién de ia revelacién en la historia que -
cabe subrayarlo- la cultura dominante siempre intenta oculiar.

En la vivencia popular de Navidad hay ademds una per-
cepeién de Maria como Madre de Jesds, con todas las preocu-
paciones y cualidades de una mujer humilde. Recordemos que
muchas imdgenes de Marfa la deshistorizan o la presentan
como una sefiora rica. Pero en la celebracién navideria cl
pueblo ubica y venera a la Virgen Maria como una mujer po-
bre que es Madre de Dios.

En el culto popular at nifio y su Madre, predomina la admi-
racién carifiosa, la alabanza al Dios que llega como un pobre a
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la tierra; de ahf 1a alegrfa y la gratitud 4}, Cémo contrasta todo
¢s0 con la instrumentalizacién y reduccién del hecho na-
videflo por parte del orden social vigente! Ciertamente, 1a es-
piritualidad y sabidurfa propia del pobre penetra en profundi-
dad el misterio de 1a Navidad. Esto ocurre de modo contesta-
tario hacia las pautas culturales dominantes.

Por ltimo, a través del testimonio recreador del naci-
micnio de Jesus (teatro, canio, baile, pesebre) el pueblo pobre
gjercita su propia mision evangelizadora. ;Quién mejor que
ellos pueden representar y anunciar a Jesds-pobre que viene a
salvamos?

¢. Contexto cultural violento

No cabe duda que lo va sefialado (creatividad tradicional,
cspiritualidad y sabidurfa del pobre) estd disminuyendo o se
sincrctiza con los valores opuestos. ;Por qué? No tanto por
una evolucién secularizante. Eso ocurre principalmente por la
invasién violcnta, cn el mundo de los pobres, de formas anta-
goénicas de festejar la Navidad.

Desde luego, hay un devastador control ideolégico sobre
esta festividad. Al pueblo pobre se le indoctrina
‘religiosamente’ con la propaganda comercial, con expectati-
vas de cardcter individual y materialista, con 'repartos de re-
galos' por grupos de poder. Asf, en la Navidad se sacraliza la

{(4) De acuerdo con esta tradicién, en cualquier renovacidn litirgica de la
Navidad hay que preservar la contemplacién y la alegria. Cabe retomar
la espiritualidad de San Francisco de Asfs (que oniginé la costumbre del
pesebre); es la espiritualidad que hoy manifiestan los pobres.

48



mercancia y la desigualdad social. Hasta el nifio-dios pasa a
ser objeto de compra-venta, al alcance de unos pocos y dis-
tante de 1a masa.

El control ideol6gico carcome la tradicional creatividad
de los pobres. Sus pesebres incluyen sfmbolos enajenan-
tes. Ya no vale celebrar a su modo el nacimiento de Jesis,
sino imitar el esquema de festejo dela clase dominante. Ya
no vale compartir, sino lucir regalos y mayor status so-
cial. Y lo que es mds grave, al pueblo le es m4s diffcil ex-
presar su fe cristiana y ser protagonista de este festejo, ya
que es reducido a la condicién de espectador o consumidor.

Aunque estas contradicciones se dan cn otros momentos
del afio, la Navidad es una coyuntura particularmente critica.
Porque ahf la religién cs usada para sustentar bases econémi-
cas de la dominacién. Y también porque ahf sc corrompe la
visién del mundo tanto de los adultos como de la muchedum-
bre de nifios y jévenes del pueblo.

Finalmente, la agresién cultural, en la época navidena,
obstaculiza la visién de la encamacion libcradora de Dios. Es
mds, sustiluye al Jesis de los pobres por un fetiche
comercial. Por eso, es necesario reconsiderar también la
tradicién biblica, ya que desde ella se pucde ir reactivando la
genuina religiosidad de los pobres.

2. PERSPECTIVA BIBLICA
S6lo contamos con dos hermosos relatos, de Mateo (1:

18-2: 23) y de Lucas (1: 5-2:52), centrados en el nacimiento
del Mesias. El resto del Nuevo Testamento no describe los
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comienzos de la vida de Jesis. (Su sobriedad contrasta con
los escritos apdcrifos, cargados de hechos prodigiosos). Esto
hace pensar que Jesids tuvo una infancia y juventud ordinaria,
como la de un pobre en Palestina.

Al examinar estos relatos se hace evidente que no son un
reportaje de hechos; m4s bien se trata de una comprension
teoldgica ), Hay claras diferencias en cuanto a hechos y te-
mdticas. Pero ambos relatos inscriben a Jesds en la historia de
Israel, muestran la concepcién virginal del Hijo de Dios, el
origen pobre del Mesfas, y leen su nacimiento e infancia a la
luz del conjunto de su vida y de la fe de la Iglesia primitiva. A
continuacién, seftalamos los ¢lementos aportados por €stos
dos evangelistas.

a. Mateo: nacimiento del Mesias y conflicto
Jeslis es descendiente de Abraham y David, s parte de la

historia de salvacion, y es Hijo de Dios, que Marfa concibe
por obra del Espfritu Santo. Este es el mensaje de Mateo ©),

{3} Es una reconstruccidn teolégica, con material del Antiguo
Testamento, "La infancia de Jests (fue) pensada y escrita a la luz de la
teclogia y de la fe que tuvieron origen en tomo a su vida, muerte y resu-
reccién”, L. Boff, Jesucristo, el Liberador, Bogotd, 1977, pg. 173.
También recurrimos -cn nuestro andlisis- a: R. Laurentin, Structure et
Théologie de Luc 1.lI, Paris, 1964; H. Conzelmann, E! centro del
tiempo. La teologia de Lucas, Madrid, 1974. R. Brown, The Birth of the
Messiah, New York, 1977; C. Escudero, Devolver el evangelio a los
pobres. L¢ 1-2, Salamanca, 1978.

(6) La concepcién eoldgica de Maleo se sustenta con citas del AT,; y
tiene cierto cstilo de "midrash’ (uso de textos del A.T. para entender
nuevos hechos). También es notorio como pone revelaciones en forma
de 'suefios’.
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Pero es una visién teol6gica de cardcter histérico, porque hace
referencia a Moisés y la liberacién de Egipto, y porque refleja
la pasién que sufrié Jesis y luego la persecuci6n de la Iglesia.
La vida de Jesds y sus discipulos estd marcada por el con-
flicto.

Hay cuatro secciones. La genealogia (1:1-17) presenta
a Jests como Mesfas en la historia de salvacién. El naci-
miento (1: 18-25) subraya la concepcién de Jesids por accién
del Espfritu Santo; y aquf como en cl resto del relato se
da un lugar prominente a José¢ (quien indica la descenden-
cia de David). La cscena de los magos (2:1-12) introduce ¢l
contexto conflictual, y muestra la conversiénde gentiles a
Jesds. Y, por iltimo, la persecucién y exilio (2:13-23),
donde recrudece el conflicto, aparcce la matanza de ino-
centes (sobre la que hay dudas; Josefo no la menciona), y
1a residencia en Nazaret. :

La versién de Mateo explica pues ¢l mesianismo de Jests,
hijo de Dios, concebido virginaimente, y en medio de contra-
dicciones histéricas. La hostilidad hacia el nifio hace rcferen-
cia a los sucesos de 1a pasién y también a la Iglesia de Mateo
que crece cn el mundo gentil en polémica con ¢l judafsmo
farisaico.

b. Lucas: gozo por la liberacion

Los pobres alaban a Dios por la liberacién que establece
Jesds desde su nacimiento. Esie es cl tono del relato de
Lucas, con escenas muy vivas, que prescntan paralelamente
los inicios de Juan Bautista y Jests (7). En el transfondo estd

(7) La procedencia de este extenso relato es cueslién debatida.
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la historia del pueblo elegido; ademds, se resalta la
espiritualidad de los "anawim' (particularmente en los cuatro
cantos). El contexto no es hostil, como en Mateo, pero Lucas
no espiritualiza, ya que recalca la alegria y liberacion
mesidnica de los pobres.

Este largo relato tiene tres partes. Primero, los anuncia-
mientos (1:5-56) de Juan Bautista y luego de Jesds. Es un
iexto lleno de gozo mesidnico y de la accion del Espiritu,
Resalta como Dios escoge a Maria, 1a concepcién virginal,
y la visita a Isabel. Termina con el bello canto de Marfa
al Dios liberador que transforma la realidad social
(humildes/poderosos, hambrientos/ricos).

Luego sc relatan los nacimientos (1:57-2:20) de Juan y de
Jests. El canto de Zacarfas retoma el sentido de liberacién
mesidnica. Con la historia del censo (que parece ocurrir pos-
teriormente) se explica ¢l viaje de Nazaret a Belén. Aquf re-
salta mucho el tema del pobre: tres veces se menciona ¢l nifio
envuelto en pafiales y en el pesebre (2:7,12,16), y esta Bucna
Nueva es anunciada a pastores que van a visitar al nifio-Dios
(8.

Por dltimo, la infancia de Jesis (2:21-52). La ambienta-
cion es judfa (circuncision, templo, alabanza de Ana, perc-

Conzelmann (op. cit. pgs. 243-4) no lo considera obra de Lucas. Pero
la mayorfa de los exégetas sefialan que hay una combinacién de iemas
lucanos (p. ¢j.: Brown, op. cir., pg. 243) con materiales de acento ju-
dio, y hasta resonancias de Qumrén y de la teologfa de Juan.

(8) Al respeclo, ver Laurentin, op. cit., pg. 136; Boff, op. cit., pg.
181; y Escudero, op. cit., pgs. 292-308. Por el contrario, Brown (op.
cit,, pgs- 419ss) opina que los pastores y el pesebre no tienen signifi-
cacién de pobreza.
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grinacién) pero también se presenta a Jests como Salvador
universal (canto de Simeén). Llama la atencién la ofrenda en
el templo (dos pichones, como acostumbran los pobres), y el
anuncio de que Jesds serd rechazado por muchos y que Marfa
sufrir4. En los textos sobre la vida oculta (o vida de pobre) y
1a peregrinacién a Jerusalén se subraya la sabidurfa de Jesus
por gracia de Dios.

Por lo visto, en Lucas son promincntes Marfa y
Juan Bautista (mientras Mateo resalta a José) y el templo.
En cuanto a contenidos, el evangelista subraya la concepcion
virginal, y el cumplimiento de la promesa de liberacién
para Isracl y todas las naciones. Predomina la alegria (ver
Lucas 1:14,28,41,44,46,48; 2:10, etc), y la espiritualidad de
los pobres que acogen y ensalzan al Dios liberador.

Asf, Matco y Lucas nos revelan ¢l misterio asombroso dcl
Hijo de Dios, que se hace nifio, ser humano, en la condicién
de pobre, y que sufre hostilidad hasta la crucifixién. Por eso,
no ¢s suficiente decir que Dios sc encama como hombre; cabe
precisar que nace en un pesebre, en la situacién de pobreza, y
que es rechazado hasta el limite de la mueric violenta. La
Buena Nucva insiste también en que este Mesfas trae la libe-
racién para judfos y gentiles, una liberacién que transforma la
historia, y que ¢s acogida particularmente por los pobres que
reconocen gozosamenie al Salvador. '

3. FIESTA DE NAVIDAD Y LIBERACION
Como se sefialé antcriormente, 1a prictica navidefia de los

pobres va siendo reemplazada por un festejo neo-religioso cn
una sociedad de consumo desigual. Esta agresion socio-cultu-
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ral sélo puede ser contrarrestada con nucvas iniciativas, a par-
tir de 1a tradici6n cristiana del pueblo, y de una vivencia inte-
gral del mensajc bfblico sobre Navidad.

A continuacidn, se apuntan lfneas de accion, en base a ex-
periencias realizadas y a nuevas posibilidades, que permiten al
pueblo rehacer su celebracion del nifio-Dios de modo libera-
dor. Cabe precisar los protagonistas y mensajes de 1a celebra-
cién, y también scfialar actividades y simbolos, segin la tra-
dicioén cristiana de los pobres.

a. Protagonistas y temas de la celebracion

La navidad moderna resalta el papel del nifio. Por una
parie, es considerado como objeto de beneficencia (repario de
regalos por el Estado u otras inslituciones), o peor aiin, como
anzuclo para cl consumismo del orden capitalista. Por otra
parte, muchas familias del pueblo hacen un sacrificio para
agradar a los pequefios y compartir con ellos 1a alegria navi-
deiia.

Es necesario reforzar esta celebracion familiar, sobre todo
en tomo al pesebre, donde el nifio asume ¢l sentido festivo de
la fe y donde comicnza a conocer a un Dios que es nifio y po-
bre. También cabe reactivar la tradicidn artistica-cultural de
danza, cancidn, y representacion biblica, realizada por los ni-
fios para la comunidad. Asf entran activamente en el misterio
de Navidad, con la jovialidad e imaginacién creativa que les
caracteriza (pero que les es cotidianamente negada al hacerlos
dependientes y pasivos). Asf también se inician en la misién
evangelizadora que tiene el nifio.
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Al nifio le corresponde ser protagonista no sélo porgue sc
recuerda el nacimiento de Jesis, sino también porque es
privilegiado para el Reino. Quien no lo reciba como un nifio,
noentra en el Reino (Mt. 18:3), de los que son como nifios
es el Reino (Mc 10:13-16). No es porque sean inocentes y
buenos, sino porque Cristo los quiere y escoge de modo
preferencial.

Pero esta Buena Nueva sobre los nifios se enmarca en 1a
perspectiva mayor del pobre y su liberacién, ya que Dios
entra como pobre cn 1a historia humana y ¢l pobre es el gran
invitado al Reino instaurado por Jesds (ver L¢ 4:18, 6:20,
14:21, etc.). Para que el acontecimiento navidefio sea
genuinamente cristiano esa verdad de fe tiene que estar ¢n
primer plano.

Esto implica replantear toda csta festividad, a fin de que
los pobres sean efectivamente sus protagonistas. No significa
acciones benéficas 'para ellos', ni simples declaraciones que
la navidad les perienece.

Se trata, m4s bien, que los pobres de cada lugar descubran
formas propias de festejo, tanto familiar como piblico, sin
verse obligados a imitar pautas cnajenantes. El objetivo final
es que ellos revitalicen su fe en el Dios liberador y comparian
con los demd4s la alegria de la salvacién.

En efecto, a ellos les corresponde anunciar que Jesus, el
Hijo de Dios, ha nacido para salvar a todos del pecado; que
hoy continia sufriendo 1a hostilidad de poderes dominanies,
pero que el Reino de liberacién estd presente en la historia.
También les corresponde continuar y acrecentar la devocion a
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Maria, 1a mujer pobre y fiel al Sefior, que porque es Madre de
Jesus también lo es de sus discfpulos, los ‘pequeiios’, los po-
bres.

En cuanto a los temas centrales de 1a celebracién, asf como
lo hacfa la Iglesia primitiva (segiin el testimonio de Mateo y
Lucas), cabe hoy también una comprensién histérica y co-
municacién del misterio de Navidad, con todos los elementos
que nos Lransmiten los evangelios. Se resalta cémo Dios sc
hace partidario del pobre, encarndndose en Jests, y c6mo
Cristo abre su Reino a los pobres, a los que son como nifios,
a todos los oprimidos que quieran acoger la salvacién. Esto
ocuire en un contexto conflictivo, en que aparece la liberacion
como la voluntad irrevocable de Dios. En dltima instancia, se
trata de hacer fiesta con Dios, quicn invita no a quedar aplas-
tados en ¢l mal y el dolor sino a entrar en la comunién y
alegria de su Reino de justicia.

b. Prdcticas simbélicas

En comparacién con otras fechas litirgicas, en Navidad se
da la mayor interferencia de intereses econémicos e ideol6gi-
cos anti-populares (lo que es més evidente en zonas urbanas
quc cn las rurales). Muchos sfmbolos son enajenantes: el
viejo Noel, arbolilos hasta con copos de ‘nieve', pesebres
aburgucsados, panetones y regalos de status social. También
las actividades comerciales y festivas se contraponen a la
tradicién popular. Por lo tanto, es un momento en que urge
desenmascarar los poderes de dominacién y sus expresiones
idoldtricas.
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Pero no basta un cuestionamiento, una critica social y re-
ligiosa; se requicren altemnativas. ;Qué hacer? Algunos se pre-
ocupan de restaurar costumbres antiguas; otros intentan dar
s6lo culio a Jesus, asistir a Misa, y no hacer festejo. Pero la
experiencia muestra que la via mds fecunda es desarrollar una
alternativa, a partir de la tradicional creatividad de los pobres,
moldeada por el mensaje biblico.

En las familias del pueblo, con reccursos modestos pero
con vigor religioso y festivo, cabe recrear una celebracién en
el hogar. En tomo al pesebre, elaborado con imaginacién y
reflejando su realidad, hay canto y oracién, lectura biblica, y
gestos de adoracién al Dios encarnado en 1a pobreza. En todo
esto, los nifios tienen un rol protagénico. En cuanto a la di-
mensién material, se comparte con alcgria lo poco que se dis-
pone, y se intercambian rcgalos (no comprados, sino hechos
¢n ¢asa).

A nivel de la comunidad cristiana, cabe acentuar la pro-
duccién artesanal (no clitista) de cancién, poesfa, danza y tca-
iro biblico. Para esto, sc recurre al relato dialogal de Lucas,
que s¢ convicrte ¢n una dramatizacién. Esta produccién se
presenta en actos de masas, dentro y fuera del templo, en la
‘'verbena' de nochebuena, las 'posadas’, el pesebre comunal,
la paraliturgia navidefia; afianzando asf 1a alegria y esperanza
del pueblo.

En la medida que el pueblo pobre produce su fiesta navi-
defia, regenera su espiritualidad colectiva y su creatividad
simbdlica, traduciendo los acontecimientos bfblicos en su vi-
vencia histérica donde clama por la liberacién. Como
ejemplo, esta linda poesfa de un nifio:
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"Ha nacido el nifio
ya hay alegria
porque ha nacido,
todo cambiara.

A laluz yasalen
todas las personas
presos y enfermos
y no sufrirdn.

Ya serdn unidos
todo los hermanos
ni el costo de vida
ya nos matara.

El lobo yano come
alaovejita

ni la culebra pica

en todo el mundo hay paz..

De un tronco seco
saldrd una rama

y también nosotros
damos frutos va.

El nifio ha nacido
Gloria a Jesis

ha nacido pobre
como una luz." &

El objetivo es realizar una celebracion integral; es decir,
quc abarque todas las dimensiones de la vida del pucblo
oprimido y creyente. Por ¢so, su produccién artfstica no es
cvasiva ni es pura cntretencion; es una simbolizacion de la fe
cn una situacién histérica. Ademds, se incorpora esa produc-
cién simbdélica en la paraliturgia o en la Misa, donde se expli-
cita mas la alabanza al Sefior que nace para hacemnos libres. El
tono general es de gozo; y se incluye un sencillo compartir de
bienes materiales, porque en el regalo dado y recibido con ca-
rifio hay un signo dei Reino.

Pcro es bien dificil que estas pricticas se afiancen y gene-
ralicen, debido a 1antos 'valores' y estructuras adversas. Por

(9) Creacién de un nifio de una comunidad campesina de Puno (Santiago
de Pupuja), 1979. (Poema reproducido por el equipo pastoral de dicho
lugar).
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eso, también cabe una accidn socio-politica. Un cjemplo de
ello cs el decreto del gobicmo nicaragiicnse: "que & 1a par con
los cambios en las estructuras fundamentales efectuadas por
nuestra revolucién las festividades de Navidad deben recobrar
su verdadero sentido popular y cristiano” y por cso se prohibe
usar "la Navidad y todo lo quc se relacione con la fecha del
nacimiento de Cristo para alentar la venta de antfculos o servi-
cios”. (10} Donde atin no s da esa transformacién social, las
organizaciones populares tienen que defender la Navidad de
los pobres.

En conclusién, ¢l quehacer innovador ¢s arduo, debido al
conlexto social hostil. Pero contamos con bases s¢lidas; la
tradicional crcatividad de los pobres, su cspiritualidad y sabi-
durfa, su arte y culto. En refcrencia a ellos, se reconsidera cl
mensajc bfblico sobre ¢l nacimiento ¢ infancia del nifio-Dios,
‘Manuelito'. Con su Espfritu, el pueblo pobre va recreando
una celebracion navideiia llena de esperanza liberadora.

(10) Decreto de la Junta de Gobierno, Managua, 18 de Agosto, 1980
(reproducido en CRIE 58 (1980), pg. 7).
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Capitulo 3

'Sefior de los Milagros',
de los maltratados

Millares de ojos, brillantes. Con fe. Habitos morados so-
bre cuerpos morenos, negros y hasta blancos. La brisa
de Octubre, con ¢l carifio de cirios e incienso. Y esa melo-
dfa, pausada y suplicante, que vibra en tantos labios secos:
"con paso firme de buen cristiano, hagamos grande nuestro
Perd”.

Nos preguntamos: serd este Sefior el liberador de pobres y
maltratados?

1. RELIGION DEL PAN DE CADA DIA

Los devotos del Cristo Morado tienen una fe firme y senci-
11a, condicionada por el hecho que los ayuda en sus necesida-
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des. Es una fe en la gracia que viene de Dios, pero todo esto
muy ¢n concreto: (1)

"Dicz afios atrds era un obrero. Yo vefa la procesion, y
que cargaban... y que levaban el anda... Pedf al Sefior que
me ayude a trabajar, que termine el segundo piso de mi
casa, y yo te ofrezco ser Tu cargador. Con esfuerzo
llegué a culminar lo que le pedia al Sefior, y entonces me
inscribf en 1a hermandad”.

"Muchas, muchas cosas le he pedido, y he sido feliz.
Le pedf cuando era joven tener un buen hogar... tengo 45
afios casado con ella, han sido nueve hijos... Yo he sido
chofer desde que tengo uso de razén. Eso me ha dado el
pan. Lamentablemente ahora estamos en una situacién di-
ficil; me he visio obligado a guardar el carro, porque el
gasto de gasolina es mucho, y mi carro es motor grande...
Pero estoy seguro que El me ayuda, cumplo con mis com-
promisos. Soy feliz en todas mis cosas. El pan depende de
El El nos da el man4. El nos ayuda a vivir".

"Me naci¢ scr hermano del Sefior de los Milagros,
cumplir, cstar junto a ElL.. es necesario estar siempre
unido a un santo... Ha habido problemas, en que efecti-
vamente yo lc he pedido, con toda devocidn le he pedido,
con toda fe le he pedido, y el Sefior..."

(1) Se ha entrevistado a 15 devotos del Sefior de los Milagros, hombres
adultos {excepto 1 mujer y 4 nifios), 2 son de la directiva y 6 son inte-
grantes de la Hermandad; ocupaciones: 1 chofer, 1 albafiil desocupado,
2 empleados, 1 jubilado, 1 maestro, y 3 trabajadores.
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"Hubo un tiempo que estuve completamente grave, con
infecci6n al estémago. Y le pedi con alma y vida al Sefior
que me salve, y que todos los afios yo iba a acompafiar el
dfa 18, caminar las siete horas que son la procesién, cami-
nar descalza, como una penitencia, un agradecimiento,
porque é1 me ha dado 1a vida nuevamente, se puede decir”.

"Tenfa fe en el Sefior. Me hizo muchos milagros.
Entonces di por entregarme al Sefior, hasta el dfa que yo
muera, para servirlo, como estoy demostrando mis servi-
cios ante el Serior, ante la Iglesia".

Asf relata el pueblo peruano su experiencia de la fe y la
gracia, dos fundamentos de la vida cristiana. El pobre suplica
con una fe incondicional por una gracia concreta. Y, como
explican los devotos, Dios ayuda a vivir, da el pan, sana al
enfermo, da trabajo y felicidad en el hogar. Todo esto hace
pensar en la fe de los 'pequefios’ que acudfan confiados a
Jesus, y El sentfa sus necesidades, curaba al enfermo, llenaba
al hambriento, y daba promesa de libertad al cautivo. Hoy, ¢l
creyenie sigue pidiendo, como manda hacer Jesis, el pan de
cada dfa, y lo recibe agradecido.

Pero quien actda asf es un pobre, que vive maltratado.
Suplica el pan de cada dfa que el explotador le nicga. Pide
algo que le pertenece. Y es un pobre que, por lo general, no
es tan resignado como piensan algunos. Dice, por ejemplo,
"con esfuerzo llegué a culminar lo que pedfa al Sefior".
Milagro divino y esfuerzo humano no siempre se contradicen.
Un devoto afirma: "he sido chofer desde que tengo uso de ra-
zén -eso me ha dado el pan", y luego afiade "el pan depende
de Dios, El nos da el man4". Asf es el pueblo creyente, esfor-
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zado y agradecido; y por eso, cada afio, acompafia al Cristo
Morado, con un corazén puro. Pero la trayectoria de esta de-
vocion no es tan pura.

2. UNA TRADICION TRAICIONADA

Segun la tradicidén, a mediados del siglo 17, en un ranche-
rfo en Pachacamilla, vivian esclavos negros trafdos de Angola
y otros rincones del Africa. De noche se congregaban para
cantar, bailar y orar frente a una imagen del Crucificado, que
uno de ellos habfa pintado en un muro de adobe. Las autori-
dades coloniales se alarmaron. Con la fuerza militar y
eclesidstica intentaron acabar con ese culto popuiar, pero no
lo lograron. (2) En el culto y la cofradfa que formaban esos
esclavos negros, las actuales hermandades reconocen sus
orfgenes.

La devocidn al Cristo Morado va creciendo y cambiando.
A la imagen se le atribuyen muchos milagros y la proteccion
contra terremotos. La devocién es incorporada en ¢l ‘orden’
colonial. La imagen, ubicada en sus inicios en las afueras

(2) Para los antecedentes histéricos, ver Rubén Vargas Ugarte, Historia
del Santo Cristo de los Milagros (Lima: Sanmarti, 1966), y Radl
Banchero Castellano, La verdadera historia del Sefior de los Milagros
(Lima: ImiSol, 1976); aunque no es posible conocer todos los detalles
de su desarrollo inicial, tanto la leyenda como la documentacién de la
época indican que fue una expresién religiosa de una raza maltratada, de
una cultura marginada, de pobres que gemian por su libertad, Como
afirma Gustavo Gutiérrez, Teologia desde el reverso. de la
historia,(Lima: CEP, 1977): "la historia del cristianismo ha sido
escrita con mano blanca, occidental y burguesa” {p. 44); la
comprensién més difundida sobre la devocién popular también obedece
a dichos criterios.

64



de la ciudad, en el rancherfo mds humilde, es pronto sacada
en procesién; en un anda ponen el cuadro, en que un
desconocido ha copiado al Cristo del muro. Con el tiempo,
toda Lima se vuelca a las calles, en Octubre, para ‘acompafiar’
al que serd proclamado patrono de la ciudad. Oro, plata y
piedras preciosas engalanan el cuadro y ¢l anda. Con respecio
a la Hermandad, se cuenta que antes la mayorfa era de raza
negra; pero ahora, de las 20 cuadrillas que hay en Lima,
s6lo una es de negros. 3) Los 2,600 integrantes de la
hermandad llevan, en cuadriilas de 20 hombres, el anda que
pesa 1,600 kilos... Pero ya no es el culto de los
'maltratados’, es una devocién de 'todos los peruanos’,
desde grandes sefiores que veneran la imagen desde sus
balcones, hasta la sirvienta que gana mil soles al mes.

Desde la capital, 1a devocién se ha extendido por todo el
pafs. Por ejemplo, en el Chimbote de 1925, cuando s6lo
habfa unos dos mil habitantes, el Cristo de Pachacamilla es
venerado en una capillita de madera, (4 Aquf 1a hermandad
nace mias tarde, en 1952, con estatutos que traen los
hermanos de Lima. Durantc un tiempo, en Chimbote, habra

(3) CI. "Los blancos invadieron 1a hermandad”, La Prensa, suplemento
del 15/0ct 1972, pp. 14-16. Ademés del cardcter racial y social de este
despojo, hay una cuestién politica mas global, lu fe de un pucblo
oprimido pasa a ser una identidad religiosa de la naci6n. Por eso se da
tanto realce a la veneracién que rinden los gobernantes desde el Palacio;
y se entiende lo siguiente: "en Manhatian, Nueva York,... la procesién
del Cristo Morado.cobra mayor realce y emotividad... cuando se escucha
entonar el Himno Nacional y como corolario, las voces se alzan con un

PO

fuerte y vibranie "Viva el Peni™.

(4) Cf. 1. Gutiérrez y D). Ramos, Chimboie a través de la historia,
Chimbote: Progreso, 1969, p. 58. :
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dos imégenes, con sus dos hermandades y dos procesiones.
Una va por el centro, con los devotos acomodados de la
Parroquia Matriz; la otra se ubica en un barrio marginal,
donde se baila durante 1a novena, y la procesién recorre sus
calles polvorientas. En la actualidad s6lo hay una hermandad;
el 18 de octubre lleva al Sefior por el centro de la ciudad, y el
dfa 28 la procesion recorre algunos barrios; como dice un
encargado de la hermandad, "porque los pobres tienen més
devocion que la gente acomodada”.

La hermandad de Chimbote desarrolla sus actividades
principalmente durante el mes de Octubre, en la organizacién
de 1a procesién. %) Durante el afio, hay poca vida institucio-
nal: el pago de una cuota mensual y un sistema de asistencia
social. Segiin cuenta uno de ellos: "nosotros en 1a hermandad
siempre nos preocupamos, cuando algtin hermano por razo-
nes de falta de trabajo necesita alguna ayuda, la hermandad
estd 1lana a colaborar; en caso de fallecimiento de cualquier
hermano o hermana, estamos siempre acompafiando en su
sentimiento”. De hecho, la mayorfa de los hermanos tienen
trabajo estable como obreros, empleados, o en forma
‘indcpendicnte’; pero en caso de necesidad, se dan un apoyo
eficaz.

En esta ciudad-puerto también hay cambios en 1a devo-
cién. "Ahora, cuenta un hermano, ha bajado mucho la devo-
cién, no es como en afios anteriores”, y otro aflade: "las
cuadrillas mermaron, porque eran ocho; algunos hermanos se
entregaron al Evangelio; quedamos pocos, y decidimos reno-

(5) No es asi en Lima, donde la Hermandad tiene un local de cinco pisos
con atencién permanente, y donde ademés se desarrollan actividades
recreativas y deportivas.
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varnos en cinco cuadrillas”. También hay cambios en cuanto
al peso social de esta devoci6n y la participacién de grupos de
poder. Hasta la década pasada, el dfa de la procesion era no-
laborable’ -hoy esto s6lo ocurre para la fiesta de San Pedrito,
patrono de la ciudad. Antes se consegufan aporics
econémicos de gente acomodada y de casas comerciales. En
la actualidad, 1lama la atencién la participacion de la policfa,
que forma una cuadrilla para llevar el anda, y tiene una
guardia de honor para acomparfiarla en todo su trayecto.

Pero lo més significalivo es una mutacion a nivel simbo-
lico. El Sefior de los esclavos ha pasado a ser Sefior de todas
las razas y clases, aungue la devocion siga fuertemente mar-
cada por la experiencia del pobre. Segun la percepcién de los
devotos en Chimbote:

"La raza esclavizada dio origen a esta veneracion, la
raza negra de ese entonces; por eso es que todos los po-
bres, todos los humildes, siempre veneran la imagen del
Sefior de los Milagros, como un vinculo de proteccion”.

"Se le dice ¢l Sefior de los oprimidos porque cfectiva-
mente habemos un montén de pobres que siempre se inchi-
nan a El, pidiéndole”.

"Parece que un llamamiento de uno hace que El salva-
rfa de la opresion en que nosolros estamos, y nos ayudarfa
bastantc; es una pequefia idea mfa, mas no sé cémo serd.

"Ahora es Sefior de todas las razas. El no ve razas".

"El Sefior de los Milagros es ahora de todos los perua-

nos-.
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“Fue un negro muy pobre que lo pint6 y a pesar del
tiempo transcurrido y todo, més ha sido identificado con la
gente pobre... es més acogido por nuestros hermanos que
sufren, que estén enfermos, que estdn en la cércel”.

El conjunto de estos testimonios y la breve resefia
hist6érica muestran, entre otras cosas, dos fenémenos signifi-
cativos. Por una parte, la religiosidad de un pueblo -como
también su trabajoy su cultura- es apropiada por las cla-
ses dominantes. Ellas imponen nuevos gestos y sfmbolos en
la devocién, que son en gran parte asumidos porla masa de-
vota. Aunque continde siendo una demostracién de fe de los
'maltratados’, hay una presencia privilegiada de represen-
lantes y miembros de los grupos opresores. Adem4s, 1a devo-
cién adquiere una fuerte carga ideoldgica al congregar a todos
los sectores sociales y espiritualizar la fe. Como dice un ma-
yordomo de Lima: "en la hermandad todos tienen igual trato,
los profesionales, los obreros, los militares, elc, todos estdn
igualados en la fe". Pero, ;scré cristiana una fe que separa
un plano espiritval (¢l plano de la 'igualdad en la fe') de la
dura realidad dondc la mayoria son ‘pequefiitos’ y unos pocos
son explotadores; serd cristiana una fe que no cuestiona csa
difcrenciacién? Desdc una perspectiva de fe, lo que més
Ilama la atencién es cémo el Sefior de los pobres es transfor-
mado cn un Dios que bendice a amos y servidores,

Pero, por otra parte, se mantiene y acrecienta en esta devo-
cién una tradicién del pobre. Es 1a masa sin voz y con mil ne-
cesidades apremiantes quien se apropia simbdlicamente del
corazon de la ciudad. Expresan sus anhelos de una vida me-
jor, reclaman justicia a pedacitos y acompafian al Sefior con
esa fe profunda del pobre que acoge agradecido Su gracia, Y,
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como sefialan los testimonios recién anotados, la devocién
nutre la 'memoria colectiva’ de los acallados, ya gque en su
préctica religiosa hay un acompafiar al Sefior y un unirse entre
ellos. Por eso, al reactualizar los orfgenes, 1a practica de es-
clavos negros, reafirman, como dice uno, que "todos los
humildes siempre vencran la imagen del Sefior de los
Milagros como un vinculo de proteccion”.

Asf, mientras hay aspectos de este hecho religioso en que
se continta fielmente en la tradicién del pueblo sufrido, hay
también un fendmeno de utilizacion y entrampamiento de lo
popular. Sin duda, se trata de un hecho con diversos niveles
de significacion, y por ello, vale la pena evaluar tipos de acer-
camiento e interpretacién del Sefior de los Milagros.

3. INTERPRETACIONES PARCIALES

La misma complejidad del fenémeno permite interpretacio-
nes desde diversas perspectivas; cada una aporta elementos
intercsantes, pero a la vez contiene apreciaciones que mutilan
cl cardcler de esta manifestacién fundamental del pueblo pe-
ruano.

Perspectiva evangelista

Para las iglesias fundamentalistas, el culto al Sefior de los
Milagros es una forma de idolatria. Esta critica intenta basarse
enla Biblia, pero refleja una ideologia con rasgos conserva-
dores. Un ejemplo de esta visién aparece en el folleto
;Conoce Ud. al Sefior de los Milagros? La argumentacion
evangelista se caracteriza por rechazar la religién popular y
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afirmar una verdad biblica, en vista a una salvacién de tipo
individualista. (6)

En primer lugar, hay una negacién de la fe popular y un
implicito desprecio de 1a masa. Se afirma que "la inmensa ma-
yorfa de personas no conocen personalmente al verdadero
Sefior de los Milagros". El culto es juzgado como no cris-
tiano: "toda esta devocién religiosa liena de palabras y cere-
monias vanas donde no existe amor y obediencia a Cristo no
vale nada”, Se tratarfa, pues, de la idolatrfa de Ia gente igno-
rante.

En segundo lugar, hay una afirmacién -de manera idea-
lista- de la fe cristiana. "El sefior Jesucristo... nos revelé el
inico plan de Dios, por el cual el pecador puede ser perdo-
nado de sus pecados y ser recibido en el cielo”. Mediante una
serie interminable de citas biblicas, se intenta mostrar quién es
Cristo: ¢l Unico mediador y juez, que da la verdadera libertad
y la paz que necesita “fu corazén”...

Por dltimo hay una convocatoria a practicar la fe. Este lla-
mado pretende ser muy cristiano, pero en ¢l fondo inculca una
¢vasion de la historia. "Si ni quieres algin milagro de parte de
El, como por ejemplo, el perdén de tus pecados, la eterna fe-
licidad dc tu alma, la paz de tu corazén, nueva vida y otros
mds, cnionces pfdele a Jesds... y recfbele como tu Salvador
Personal”.

{6) Folleto editado por 12 ‘Cruzada a cada hogar', y distribufdo por la
Iglesia evangélica peruana. Llama la atencién que no es un material
proveniente de los Estados Unidos, como gran parte de la literatura pro-
testante, y que toma en consideracién un aspecio crucial de la religién
popular en este pais.
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Es interesante cémo, desde esta perspectiva, a pesar de
sus limitaciones, se toca un punto fundamental: el papel de
Cristo en la devoci6én popular. Como advierte un devoto:
“para la gente es més Dios que Jesis”. En verdad, parece
mds una imagen con una fuerza divina que el Cristo que la
Iglesia ha anunciado a través de los siglos y que estd vivo en
el pueblo maltratado.

Pero la postura evangelista cae en el error de negar el ca-
récter cristiano del pueblo. El pobre, por su misma condicion
de hambriento y sediento de justicia, esta en comunion con
Dios. Ademds, el Cristo verdadero no huy6 ni hace que nadie
se escape espiritualmente de la situacién humana. El enviado
del Padre ha sido crucificado porque ha estado en el corazén
de 1a conflictividad histérica; y este Resucitado encabeza al
pueblo de Dios en su peregrinaje concreto hacia el Reino. Por
cllo, la salvacién abarca toda la persona y todas las relaciones
sociales, en fin, El ha venido a redimir todo y no s6lo el alma
de un individuo. El principio teol6gico del 'Salvador
Personal’ refieja el individualismo burgués en vez de expresar
el corazon de 1a salvacién cristiana.

Perspectiva tradicionalista

La comprensién catélica de tipo tradicional del Cristo
Morado es, probablemente, la que atn ticne mayor peso en la
socicdad peruana. Esta postura aparece, por ¢jemplo en un ar-
tfculo -breve pero anotando lo esencial- del P.O. Alzamora.
() La argumentacién tradicionalista se caracteriza por defen-

(7) Ver Oscar Alzamora, "Procesién”, La Imagen, 7/Nov/1976, p. 16.
Aunque este texto se refiere principalmente a la procesién, ofrece una
interpretacién del conjunto de la devocién.
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der la religién popular y propugnar una doctrina de tipo espiri-
tual en vista de una piedad que consolida el orden social.

De partida, se subraya el cardcter religioso y socialmente
estabilizador de la procesion: "la consagracién de las calles de
la ciudad por la imagen sagrada”, cuando "todo ¢l pueblo se
halla unido para aclamarla, y con el Sefior sus ficles avanzan
hacia un mundo realmente mejor donde su voluntad se cum-
ple”. Hay una defensa absoluta del rito, juzgdndolo como
cristiano, con argumentos de la naturaleza religiosa del ser
humano, cuyo trénsito por el tiempo sélo tiene valor por al-
canzar 1a meta de la etemidad -entendido como otro mundo,
En esta postura fio cabe la salvacién en Ia historia y su pleni-
tud, segin lo testimonia la gran Tradicién cristiana.

Luego, hay una exposicién doctrinal que intenta interpretar
la devocién popular al Cristo Morado. Se explican -en forma
espiritualista- los sfmbolos de la imagen (sol, luna, Padre,
Cristo, Espiritu, Marfa, etc.), para terminar exclamando:
"puede haber sintcsis més precisa de 1a vivencia cristiana!",
presuponiendo que esta visién esencialista estd expresada en
la fe popular. Como bien afirma la postura tradicionalista, ¢l
pucblo tiene una "confiada esperanza cn el Padre", pero ha
sido la incapacidad de esta postura de imponer sus csquemas
doctrinales 1a que, en parte, explica el desarrollo de devocio-
nes como el Sefior de los Milagros, en que el pueblo expresa
su alma y vivencia histdrica.

En tercer lugar hay recomendaciones pricticas, de tipo
piadoso, pero con obvias implicancias politicas. La prédica
tradicionalista inculca "mantenemos unidos a pesar de todas

n n

nuestras diferencias y problemas”, "llenos de humildad y

72



mansedumbre”, con "corazones llenos de tu Paz". Estos son
hermosos valores, pero en la forma que estén inculcados en
una masa conformada principalmente por pobres, constituyen
una bendicién de la sumisién y la ceguera ante la problemdtica
social. Por eso, las clases dominantes siempre han estado
complacidas con cste mensaje aparentemente religioso.

Perspectiva funcional

Hay también un tipo de interpretacién que emplea las
ciencias sociales y recurre a la‘teologfa moderna. Es el caso de
las observacioncs sugerentes aportadas por Manuel Marzal.
(8) La perspectiva funcionalista se caracieriza por un acerca-
miento critico a la religiosidad, mostrando sus valores socio-
culwrales y su sentido transcendente, en vista de una préctica
religiosa funcional al desarrollo dc la sociedad actual.

Para empezar, hay una valoracién positiva, tanto en cl
sentido teolégico al juzgar la procesién como un "encuentro
con Dios en Jesucristo”, como en su significado cultural y
social. En este marco se plantea una critica parcial: "las lacras
que la afcan y que estdn a la vista de todos”, 10 que requiere
"un proceso de purificacién”. Pero no estd claro con qué

(8) Ver Manucl Marzal S.J., "Reflexiones después de la procesién”, La
Imagen, 7/Nov/1976, pp. 14-15. Para apreciar su visién de conjunto,
ver dos extos siniéticos de Marzal: “"La religiosidad popular en el
Peri", Iglesia en el Perd, boletin de la CEP, N® 4, pp. 1-6 y "Diez
hipétesis e interpretacién de la religiosidad popular”, en Pastoral
Andina, N® 4.
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principios habria que purificar este hecho religioso; parecerfa
que con los cdnones dominantes en la sociedad.

En seguida se explican los significados de un fenémeno
como el Sefior de Jos Milagros. Primero, es "la veneracién
piblica de una imagen sagrada” por parte de un pueblo con
una visién religiosa comin. Segundo, la devocién aportarfa,
en sitwaciones Ifmites, "un sentido a la vida... que es
misteriosamente gobernada por Dios”. Tercero, clla
expresarfa la cultura peruana con su herencia religiosa, que
incluye cl acto de culto, la fiesta y el encuentro fraternal.
Cuarto, es un "acto de afirmacién del pueblo” con su
capacidad para organizarse y una "ritualizacion de la igualdad”
como esperanza frente a las desigualdades socio-econdmicas.
El conjunto de estas interesantes pistas de interpretacién
muesira a una religiosidad que refleja y favorece el
desenvolvimiento de la sociedad vigente,

Por ltimo, esta postura propone principios para juzgar cl
cardcter cristiano del culto al Sciior de los Milagros. Son dos:
cl tipo de manifestacion religiosa -que ¢s juzgada rdpidamente
como esencialmente cristiana- y la actitud personal de los par-
ticipantes "para vivir con dignidad su propia vida y hacer més
digno ¢l mundo donde viven". Aquf se muestra la debilidad
de esta perspectiva.

En efecto, una expresion cristiana no puede ser bien abar-
cada mediante criterios parciales como ¢l del rito masivo y la
¢tica individual. Los cuatro significados mencionados recién,
revelan aspectos del papel histérico de esta devocién: la cohe-
si6n cultural de una nacién, la conciliacién -en un sentido es-
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piritual- entre clases sociales antag6nicas, y una transcenden-
cia de la problemdtica cotidiana que la deja inalterada... De
este modo, 1a religion popular serfa algo muy funcional al
sistema establecido, a una sociedad que -sin exageracién-
mantiene encadenado al pobre. S6lo el cuarto significado -la
‘afirmacién del pueblo' y la 'ritualizacién de la igualdad’-
plantea el potencial contestatario de la fe popular. Esta pers-
pectiva, por lo tanto, no valora suficientemente las fibras pro-
fundas y especfficas de la fe del pueblo, con su alienacién y
con su resistencia simb6lica. Ademds, se tiende a disminuir la
amplitud histérica del ‘encuentro con Dios en Jesucrisio' a
términos del individualismo dominante.

Perspectiva reduccionista

Aunque no represente sectores significativos, como los
anterjores, hay una interpretacion del Sefior como revolucio-
nario que vale la pena comentar. Un ejemplo de esta postura
aparcce en una Carta abierta al Cristo Morado, de N.
Espinoza. La légica de esta perspecliva es usar la religiosidad
en base a una distorsién del mensaje evangélico, a fin de legi-
timar un programa polftico (- ‘

El punto de partida es interesante por sus constataciones
sociales. Dice dicha carta: "Ud. recorre las grises calles de
Lima en hombros del pueblo, porque Ud. nacié del pueblo...

(9) Ver Nestor Espinoza, "Carta abierta al Cristo Morado", Expreso,
23/0¢c1/1973. Hay que tener cn cuenta el contexto de crisis social en que
se propugna la ‘revolucién humanista, socialista y cristiana’.
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Y el pueblo apaleado por la vida, oliendo a sudor, reclina en
Ud. sus mejores ilusiones de vida... Algunos ricos se aso-
man también sélo hasta sus balcones y Ud. los acusa con toda
su presencia y pueblo”. Lo importante aquf es como se recal-
can las obvias diferencias sociales, y la especificidad popular
de 1a devocién, (10)

Pero, a continuacién, hay una presentacién distorsiona-
dora de Cristo: "Ud. que luché en Palestina por los pobres...
Ud., su caudillo, ;podria conducirlos a otro lugar que no sea
el socialismo? ;Ud. podrd tolerar por m4s tiempo el
capitalismo contra el que luch6?" Aunque es v4lido subrayar
la dimensién liberadora del Evangelio, ciertamente es una
falsedad histérica sugerir que Cristo combatié contra el
capilalismo -que no existfa ain en su tiempo- o creer que
Cristo conduce una lucha hacia el socialismo. Desde una
perspectiva de fe, Cristo no es un caudilio popular ni "uno
mds de los luchadores del mundo”; El es 1a revelacién del
Padre y llama a la liberacién de toda opresién y pecado.

El objetivo de fondo, en csta postura, es legitimar un
'socialismo humanista y cristiano’ y para ello intcnta manipu-
lar la religiosidad dc los pobres, Pero en América Latina es
conocido ¢l chantaje ideoldgico del ‘tercerismo cristiano’ con
su no’ al capitalismo y 'no' al socialismo marxista. El pro-
yecto histérico de las clases oprimidas no requiere de una jus-
lificacion religiosa. Por eso, los cristianos que participan en la

(10) Oura referencia a los contrastes sociales e ideolégicos en este culto
popular aparece en la novela, burlona e inwitiva, de Oswaldo Reynoso,
En Qctubre no hay Milagros, Lima: Universo, 1973, en especial las pp.
183-184 y 200-202.
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gestacion de este proyecto socialista no llegan a proponer tal
distorsién de 1a fe como de 1a acci6n polftica.

Al evaluar estas cuatro perspectivas, asumiendo algunas
de sus interpretaciones, pero a la vez constatando sus serias
limitaciones, surge el interrogante si no habrd un acerca-
miento, practico y tedrico, que exprese mayor fidelidad a este
pueblo que ‘acompafia a Cristo’. :

4, INTENTOS DE EVANGELIZACION

Después de cada pausa y cambio de cuadrilla, la procesién
se reanuda con la voz de mando: "avancen hermanos'. Este
gesto, con su significado de movimiento eclesial, sugiere una
exigencia actual. Los devotos del Cristo Morado estdn llama-
dos a anunciar ¢l Evangelio, porque la masa pobre tiene el de-
recho y ¢l deber de mostrar piblicamente su profunda expe-
riencia de Cristo. A continuacion, se relatan algunos ensayos,
modestos, de evangelizacién popular en Chimbote.

Un tipo de innovacién refleja la intuicién de que el Sefior
de los Milagros pertenece a los pobres. La hermandad ha to-
mado un acuerdo interesante: cualquier persona que 1o solicite
puede 'cargar’ al Sefior. Segun la explicacién de un hermano:
"¢l dinero no debcerfa dar un valor a la fe". Aquf se est4 refi-
riendo al hecho que la pertenencia a la Hermandad implica
gastos, como son la cuota mensual, el hdbito, etc.; aunque
también influirfa en esa decisién la conveniencia de contar con
m4s cargadores del anda. Pero lo significativo es reconocer el
privilegio del pobre en cuanto a la fe en el Sefior de los
Milagros, y por lo tanto el hecho de que cualquiera puede le-
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var ¢l anda, Cabe tener en cuenta que en las hermandades,
aunque hay personas muy humildes, suele predominar la
clase media. Incluso, muchas peticiones al Cristo Morado
estdn marcadas por deseos de arribismo social. Por eso, un
paso imporiante es que ¢l poder organizador de esta devocién
masiva vuelva a estar en manos de los pobres; después de
todo, la primera hermandad estaba conformada por esclavos.

Otra innovacién ¢s que el pueblo no sélo realice el 'gesto’
de la procesion, sino que también ilumine el gesto de fe con la
'palabra’. En este sentido, en la novena que va del 9 al 17 de
Octubre las prédicas estdn a veces a cargo de hermanos y
otras personas de la comunidad. En una ocasién, seglares con
un compromiso reconocido han predicado sobre los siguien-
tes temas en la novena: sentido del mes de Oclubre en la vida
cristiana del Perd, auténtica religiosidad popular y sus des-
viaciones; fe y compromiso, 1a verdadera religidn en el espi-
ritu de Jesus; 1a familia cristiana; los valores de Ia juventud
cristiana; el cristiano y los derechos humanos; pueblo pere-
grino y liberacion,; y al final, una celebracién penitencial con
el tema 'la fidelidad al evangelio dentro de 1a Iglesia’. Aqui no
se trala simplemente de dar participacion a4os laicos, la idea
de fondo es relacionar la experiencia popular de fe con su
compromiso histérico. Ahondando en esta lfnea
cvangelizadora del propio puebio; se han hecho
presentaciones de icatro popular durante la novena como, por
ejemplo, 'El proceso a Cnisto', donde aparecen claramente las
condiciones histéricas en que se lleva a cabo la redencién. .

Hay, también, una importante innovacién con la produc-
¢ién de unos folletos populares de reflexion sobre ¢l Sefior de
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10s Milagros (11)- Se trata de un material ilustrado, con el es-
tilo de una historieta, es decir con mucha imagen y referencia
a la vida cotidiana del pueblo y con un m{nimo de texto. En
esta forma hay un aporte a la reflexién de la amplia masa, que
asf puede profundizar su experiencia y cuestionaria a 1a luz de
las exigencias del Sefior.

Al resefiar, a continuacién, uno de estos materiales de
evangelizacién, interesa ver la relacién mutua entre sus diver-
sos elementos. En la portada estd 1a imagen tradicional del
Cristo Morado, sobre una barriada chimbotana con sus choci-
tas de estera, y el tex10: 'Quien practica la justicia conoce a
Dios'. El personaje central, Lucho Aley -que vende frutas en
su triciclo y es un devolo del Sefior- pasa a contar su vida
“aproblemada. Luego, se va ilustrando concretamente la opre-
sién del pueblo chimbotano, desocupacién, enfermedades,
etc. y las causas de esta situacién: 1a division en las clases so-
ciales, ¢l rico abusa del pobre, etc. En seguida, Lucho Aley se
pregunta: ';qué hacer para agradar a Dios?' La respuesta sc
hace con ilustraciones de textos biblicos: Ecle 34:21-5, Mt
6:24, Lc 19-8, Lc 1:51-2. Por dltimo, hay una cxplicitacion
del compromiso cristiano en el barrio, ¢n el sindicato; y se
plantca un objctivo: 's6lo ¢l poder del pueblo hace una nucva
socicdad'. El folleto termina mostrando la misién liberadora
de Cristo -con textos ilustrados de Mt 20:28, Mi15:6 y 10, L¢

(11} Una primera forma de difusién fue Avancen Hermanos, boletin de
la hermandad, Chimbote, 1972. Mids tarde y ya como ensayo
evangelizador, ¢l Equipo Pastoral de la Zona Norte produce dos folletos:
Sefior de los Milagros, Chimbote, 1975 (que se reseiia a continuacién),
y Cuanto hicieron con estos mis hermanos mds pequenos, conmigo lo
hicieron, 1976.
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4:18-9, In 15:18, Jn 15:20, Lc 9:24, Jn 15:13, y afiade un
llamado de Pablo VI a la justicia social.

Por tltimo, se han producido también programas especia-
les de radio, particularmente durante los dfas de la novena del
Sefior de los Milagros. Hay que tener en cuenta que la radio
es el principal medio de comunicacién que llega al pueblo.
Esta y las demds innovaciones s6lo pueden constituir ini-
Cios y ensayos de una evangelizacién liberadora. Pero estos
pequeiios avances van mostrando la potencialidad concreta
de una reapropiacién de la tradicion del pobre, en relacién
dialéctica con la experiencia hist6rica de los 'maltratados’. Un
enraizamiento en las tareas evangelizadoras, ligadas al movi-
micento del pucblo, permite también ir avanzando en la re
flexion. a

5. PARA SEGUIR AVANZANDO

La devocién al Sefior de los Milagros, vivida y compren-
dida ‘desde el avance de los de abajo', tiene mucho camino
que recorrer para llegar a ser un culto al Dios que salva al
maltratado. La recuperacién del origen y el pleno desarrollo
de la tradicién del pobre -en este hecho religioso- constituyen
una labor constructiva. Para avanzar con paso seguro se
requicre una conjugacién entrc diversos elementos. De
partida, 1a fidclidad al Cristo liberador que nos ha dado el
Padre. Esto implica el desenvolvimiento de la 'calidad de fe'
del pueblo, y a la vez, del ‘potencial histérico' del
acompaftamiento de Cristo en condiciones conflictivas.
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a) Encuentro con Dios

Es claro que el cristiano no puede creer en cualquier salva-
dor, ni vincularse con Dios segdn criterios propios. (12) O
vivimos histéricamente en comunién con Dios por medio de
Jesucristo, o fabricamos fdolos con nuestras manos. Lo fun-
damental, por lo tanto, es cumplir la voluntad del Padre que
nos revela la prictica de Jesis. Aquf nos interesa recalcar dos
dimensiones de este encuentro -a menudo reducido ya sea a
una piedad individual, o a un personalismo comunitario, 0 a
un activismo social.

En primer lugar, es un encuentro de stiplica liberadora.
Jesds ha mostrado que para acercarse al Padre no hay que
hablar sobre Dios, o pensarlo, o acatar sus leyes; el camino
hacia Dios es la oracién de alabanza y siplica (cf. Lc 11: 2-4,
Mt 6:9-13). Alabarlo, con carifio, como Padre; lo que implica
practicar su voluntad liberadora. Por eso, pedir la venida del
Reino, ¢l pan diario, el perdon, y la liberacién del mal. El
culto cristiano, por lo tanto, se caracteriza por una alabanza
humilde y liberadora, que culmina en la cntrega total a Dios
(cf. Lc 23:46). S6lo con Jesucrisio es posible llegar a este
tipo de intimidad con Dios.

En scgundo lugar, quien puede establecer y acoger esta
forma de relacién con Dios es el pobre. Sélo los sencillos o
'pequefiitos' (cf. Mt 11:25, Lc¢ 10:21) estdn abiertos, como

(12) El encuentro con Dios esia determinado por su revelacién histd-
rica, pero a la vez hay condicionamientos muy precisos; en el contexto
latinoamericano se va dando una nueva reflexién sobre Cristo; ver
Leonardo Boff, Jesucristo Liberador, Buenos Aires: Latinoamérica,
1976, pp. 58-61.
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Jesis de Nazaret, al misterio de Dios. Pero no se trata del po-
bre abstracto, es el pueblo pobre y maltratado con quien el
Seflor tiene una identidad histérica (cf. Mt. 25:31-46). La
masa hambrienta y sedienta de justicia puede Ilamar al Padre
nuestro' y esperar el Reino 'para nosotros'. Esto parecerfa
ocurrir, a diario, en la oraci6n del pobre de estas tierras, que
clama a su 'Papacito’, ‘Taita’, en quechua, 'Taytanchis’, an-
helando la salvacién en medio de su miseria.

Estas dos dimensiones, es decir, 1a siplica libcradora y la
relacién privilegiada entre Dios y el pueblo-maltratado, mar-
can la tradicién espiritual del pobre. En el caso dela devocién
al 'Sefior de los Milagros', es patente que la masa popular
tiene un comportamiento orante, de alabanza y siplica. Pero,
a la vez, este fendémeno religioso ha sido entrampado en el
‘'orden’ social, con un acento nacionalista, que refleja los inte-
reses de una minorfa, Asf, el Dios vivo del pobre es desfigu-
rado y pasa a ser un Todopoderoso que asegura la eternidad al
alma piadosa y que hace aparecer al opresor como justo y cre-
yente... En estas formas se dan expresiones idoldtricas, y no
en la fe popular que ha sido tan despreciada por los 'sabios'
de este mundo.

Otro problema doctrinal que plantea este hecho religioso es
la accién atribufda a la imagen, o en otras palabras, la relacién
con Cristo. Porque a El se dirigen las sdplicas por la
salvacion de males concretos. Es al Crucificado a quien se le
‘carga’ y 'acompafia’. Por eso vale preguniar: ;c6mo salva
Jesucristo?

A menudo se afirma, en estos tiempos, que Cristo es ¢l
Liberador. Esto puede ser dicho de manera fundamentalista -
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sin una mediacién histérica- o con un cierto dualismo -Cristo
salva y el pueblo se libera. Por eso, hay que tener €n cucnta
un aspecto importante del testimonio evangélico: Cristo no
asumi6 el modelo mesidnico que el pueblo judfo intenté impo-
nerle. "Jesds, como los profetas biblicos, al anunciar la libe-
racién de los esclavos y la libertad de los oprimidos, los invita
a que tomen cn sus manos las riendas de su destino, ya que s¢
niega a erigirse en lider mesidnico" (13). En este sentido,

Cristo es liberador ¢n tanto que convida a los maltratados a
luchar por su liberacién. Asi, se llega a cuestionar de rafz la
devocién al 'Sefior de los Milagros': jhabr en ella un acoger
la voluntad liberadora del Padre, que nos ha revelado Jesds,
mediante 1a propia accién de los pobres?

Para encarar csle interrogante, hay que tomar muy en serio
la vivencia y cl testimonio de la misma gente. A continuacion,
se apuntarsn expresiones de devotos al Sefior Morado; subra-
yando dos elementos: la calidad especffica de esta fe y su
consistencia histénica.

b) Calidad de fe

Los gestos, palabras, y silencios de la masa creyente reve-
lan rasgos especiales de su vivencia de Dios:

(13) Christian Duquoc, Cristologia, ensayo dogmdtico sobre Jesis de
Nazaret, el Mesias, Salamanca: Sigueme, 1974, p. 548. Entre la pro-
mesa del Reino y la liberacién histérica no hay una relacién inmediata
o mégica; como bien afirma esc autor, "la_dialéctica entre Ja promesa y
las mediaciones racionales y précticas nos parece que es ¢l camino més
indicado para poder comprender la relacién entre Cristo y la historia”
(p. 503). Pero aqui no se precisa que el testimonio de Jesds nos lleva a
privilegiar la racionalidad y la préctica del pobre en cuanto movimiento
popular.
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"El Sefior es un ser querido para todos. Es una imagen
que nos ayuda a vivir. Tenemos a quien temer, tenemos a
quien pedir. Y si nos postramos de rodillas ante El, es con la
seguridad de que... estamos seguros que nos va a ayudar. No
s¢ qué es, no lo entiendo, no lo comprendo, pero sé que nos
ayuda”.

"Para mf es una penitencia, se puede decir asf, ya que
estar cargando el anda, se siente en sf cierto 4nimo en la
persona, de estar cerca del Sefior”.

"Uno siempre est4 con Dios... Y al estar en una proce-
sién, se sicnte una armonfa profunda, de cstar acompa-
flando".

“El Sefior de los Milagros ayuda a los pobres, ¢n una
manera especial, ayuda cuando una también se esfuerza,
sca en el trabajo de la casa, sea en cl trabajo de Ia calle, o
también ayudando a nuestros semejantes, con lo que po-
demos y con o que tenemos”.

"Dios es bueno y cuida de nosotros”.
"Tengo fe cn el Seftor, porque es milagroso”.

"El Sefior de los Milagros forma una hermandad, con-
Jjuntamente con todos los pobladores, y han hecho posible
su templo... A la vez propicia la unién de todos los her-
manos de acg".
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"La devocién aquf en Chimbote es debido a algiin mi-
lagro que le ha hecho el Cristo Moreno a los que somos
devotos de EI".

Segiin sus devotos, por lo tanto, el Sefior no arregla cl
mundo en forma m4gica o total; mas bien se trata de un Dios
que ayuda a cada persona a vivir. Este 'ayudar a vivir' sinte-
tiza la fe del pueblo. A veces es un milagro, para algunos es
una fuerza quc anima, para otros ¢s una ayuda cuando uno se
esfuerza. En csta devocion, ademds se entrelazan dos elemen-
tos: pedir-recibir, y acompafiar-estar con cl Sefior. Es decir,
parece conjugarse una fe para tener ¢l pan de cada dia con una
relacién mistica con Dios,

¢) Potencial histérico

Nadie debe intentar 'purificar csta fe tan honda y cdlida.
Pero sf se puede preguntar a los devotos, que son parte de un
pueblo explotado y creyente, si su devocién, ademds de ex-
presar su cxperiencia personal de salvacion, resulta un apaci-
guamicnlo o una incentivacién para la liberacién del pobre
colectivamente maltratado. ;Cémo ven, ¢stos creyenies, los
problemas que aquejan al pucblo, y qué soluciones vislum-
bran?

"Vemos la cscasez de trabajo, ahora los salarios son
tan bajos, y ¢l Gobierno hace un alza de la gasolina, de
todo, entonces viene un encarecimicnto... Yo soy albail,
antes yo trabajaba y se ganaba dincro, bastante. En
cambio, ahora llevo un mes, casi dos, y no lengo
trabajo... no sé qué podrfamos hacer... ahora no se pucde
vivir',
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“La justicia, en sf depende de cada uno, todos noso-
tros.... porque para hacer justicia es algo que debemos
participar, directamente la persona... Y frente a la explota-
€ién, es una misién que debe preocupamos, no sélo a la
clase explotada, sino a las autoridades, quienes tienen a la
mano, se puede decir, el porqué de evitar esa explota-
cion... Y los devotos debemos tratar de colaborar o de
contagiar el sentido de solidaridad que debe existir entre
los cristianos, o 1os humanos".

"El principal problema es de no tener trabajo.., y la de-
vocion nos ayuda, si nosotros tenemos fe, fe en el Sefior
que nos va a ayudar a conseguir un trabajo... Y frente a
las injusticias debemos amarnos, no debemos ser
rencorosos con nadie. Siempre debemos estar unidos...
Pero los ricos, tenemos que ir contra cllos, pues, ;no?,
porque clios son efectivamente los que nos estdn
exploiando, nos cxplotan a nosotros... y nosotros
luchamos, todos unidos no sélo los trabajadores y los
campesinos sino que todita la poblacién”.

"Para salir de la pobreza que todos sufrimos serfa nece-
sario, pues, trabajar, ;no?, con ahinco; nosolros mismos
labrarnos, s¢ puede decir, una bucna vida con el mismo
esfuerzo de nosotros, ;no?, no esperar ¢l todo, pues, que
nos caiga, como se dice, del cielo. Hay que nosotros coo-
perar iambién, aunque sea poco f4cil, pero de todas mane-
ras lendriamos que cooperar nosotros también...
PORQUE la pobreza hay veces que 1a 1abramos nosotros
mismos, porque no tenemos esfuerzo, o mejor dicho, no
tenemos esa gran idea, ese mismo talento para podemnos
desenvolver. Si no lo tenemos, podriamos nosotros, al
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menos buscar personas que nos puedan orientar, para no-
sotros poder salir de cse letargo en que vivimos, ;no?
Poder adelantar un poquito més".

"Debemos de tener fe y luchar contra los explotadores,
todos nosotros que somos pobres, debemos declarar al
Sefior, para que cl Sefior castigue a esos explotadores...
dentro de 1a clase trabajadora hay personas que no son re-
ligiosas, que no tienen fe, entonces tenemos que darles in-
formaciones a esos hermanos para ayudarios, porque cllos
lo necesitan, y el Sefior puede guiarlos a esos compafieros
de trabajo”.

"Uno de los problemas mds graves que sufre Chimbote
actuaimente cs la falta de trabajo, y en los PP.JJ. ¢l agua,
1a luz, condicioncs esenciales... La solucién serfa crear
mds centros laborales, centros de trabajo, también que los
trabajadores tengan buenos salarios con que puedan vivir,
con gue puedan comprar por lo menos lo indispensabie
para poder vivir. También es cueslién estructural. Si algu-
nas estructuras no son cambiadas, aunque creemos més
centros de trabajo, vamos a scguir tal vez en la misma si-
wacién... Y esta fe que uno sigue al Sefior, a uno le da
més fuerza, podemos decir, le da mds aliciente para poder
scguir luchando y poder combatir toda csta clasc de injus-
ticia que actualmente estd sufriendo nuestra socicdad, y
particutarmente cl pueblo de Chimbote... Y debemos prac-
ticamente, polfticamente, identificamos también con nues-
tros hermanos que sufren actualmente la explotacién, la
dominacién. A pesar de que adelante 1a ciencia la técnica,
aclualmente tenemos hermanos nuestros que viven ¢n la
maés completa miseria”.
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El conjunto de estos testimonios muestra una gama de
formas de conciencia popular; desde la simple constatacién de
problemas hasla la refcrencia a causas estructurales, desde
desconocer maneras de enfrentar dichos problemas hasta la
afirmaci6n de Ia tarca histérica de las clases oprimidas, desde
un conformismo hasta una vida militante, Pero, cuél es la in-
cidencia de 1a fe en cstas diversas actitudes? Desde una pers-
pectiva teolégica, sabemos que Ia ‘calidad de fe' estd, en
parte, verificada por ¢l comportamiento concreto ante injusti-
cias que contradicen la voluntad liberadora del Padre. M4s
aun, 1a fe en Cristo implica una préictica liberadora en vista de
la promesa de vida nueva. Pero cn ¢l caso de esta devocién,
icudl cs ¢l potencial Listérico de la fe?

De partida, llama la atencién que no le atribuyan a Dios Ia
solucién de problemas histéricos, ni presuponen que Cristo
acabard con la desocupacidn, el alza del costo de vida, etc. La
postura de los ¢reyentes es, mds bien, que el Sefior ayuda a
enfrentar estos probiemas, y que El acompafia a los que sc
esfucrzan y a los que tratan bien al préjimo. Aquellos que
plantean, mdds allé de! csfuerze personal, una lucha colectiva
de los oprimidos, suclen ver ahf también ¢l acompaiiamiento
dc Dios. Por lo tanto, cn términos generales, los devotos
sienten que ¢! Serior aticnde sus peticiones por necesidades
concrelas y los ayuda cn ia lucha diaria por sobrevivir y supe-
rarse.

Aparcce, pues, lo que puede denominarse una
'demarcacion idcolégica de la devocion' del pueblo. Su po-
tencial histdrico estd claramente delimitado por las formas de
ver y enfrentar problemas -valores que han sido impuestos y
quc cl pueblo ha interiorizado, tales como la primacfa del es-
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fuerzo personal o 1a lucha reivindicativa como medio para ob-
tener justicia. Pero, a la vez, es notorio ¢l factor de esperanza
que nutre csta devocién. Es decir, en medio y més alld de los
condicionamientos ideoldgicos, hay un malestar profundo
ante la injusticia y hay un anhelo de salvacién. Esto es mucho
més que un deseo ilusorio -es como una certeza que el Sefor
no desca que la vida continie asf, y ademds, como una intui-
cién de la voluntad liberadora de Dios.

Al constatar las ambigiiedades de cste hecho religioso,
surge ¢l interrogante sobre los factores que permilirfan desen-
volver todo su potencial histérico. Es posible sugerir dos: por
una parte profundizar en la redencién de Cristo que convida a
los pobres a su liberaci6n, y por otra parte, 1a mayor partici-
pacién en ¢l hecho religioso de quienes sufren y conducen di-
cha lucha. Estos no son, sin cmbargo, dos factores paralelos,
ya que ¢l scgundo ¢s una mediacién del primero. Lo impor-
tante cs, pues, el cullo a Cristo muerto y resucitado, y esta fe
busca permancntemente fos canales concrelos, tanto a nivel de
racionalidad como dc organizacién para poder poner ¢n prac-
tica la voluntad liberadora del Padre.

d) Dos rutas

Para terminar, se pucde delinear -en forma imaginativa- un
contraste cntre dos rutas abiertas hacia adelante, con respecto
a la devocién al Cristo Morado. Un primer camino perienece a
los 'de arriba’. La procesi6n es una masa de individuos, y en
clla se simboliza la sujecién de lo popular a los cauces domi-
nantes. Los grupos de poder transforman la fe del pobre
en un culto policlasista y nacional. El Dios venerado hace
favores -en una modalidad migica- a individuos, y ¢s €l fun-
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damento del ‘orden social. En un plano idealista -que
algunos llamardn 'de fe'- hay una conciliacién entre el
maliratado y el opresor.

En estas condiciones proliferan mistificaciones, como por
ejemplo la siguiente:

"Sefior, no nos abandones, tu misericordia y tu santa
bendicion...

El sefior Olivares no contesté esta cadena y tuvo una
desgracia de ver su casa totalmente incendiada, encontran-
dose ¢l en Arequipa...

El genecral Manuel A. Odrfa contesté la cadena v, al
poco tiempo, fue nombrado Presidente de 1a Republica...

El Sefior de ios Milagros es de Lima, y pronto recibird
sorpresas y sc cumplirdn sus deseos..." (14}

Un segundo camino pertenece a los 'de abajo’. La proce-
si6n ¢s un acto de masas, en que los maltratados, al acompa-
fiar a Cristo, expresan su anhelo colectivo de liberacién. En
esta expresion de fe hay una resistencia simbélica al orden
social impuesto sobre cllos, y a la vez, hay una manifestacién
publicade fidelidad a la voluntad liberadora del Padre. En el
acto de masas, los pobres piden perddn por sus propios peca-
dos y por los pccados de sus amos. El pueblo crucificado
hace también suplicas concretas y celebra 1a fuerza que da el
Espiritu.

En este contexto, se descubren modalidades nuevas, como
por cjemplo, ‘cargan’ el anda aquellos hermanos y hermanas

(14) Esia cs la parte sustancial de una hoja anénima, que lleva como ti-
tulo: Cadena del Sedor de los Milagros.
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det Sefior que estdn m4s maltratados. Durante la novena y la
procesion, tomarén la palabra y realizardn gestos simbélicos
quienes sean cjemplares en su entrega y sacrificios en la dura
trayectoria de los pobres hacia el Reino prometido. Y la masa
devota del Sefior de los maltratados, avanza con un canto:

"Cuando el pobre nada tiene y an reparte,

cuando un hombre pasa sed y agua nos da,

cuando ¢l débil a sus hermanos fortalece,

VA DIOS MISMO EN NUESTRO MISMO CAMINAR.

Cuando crece la alegrfa y nos inunda,

cuando dicen nuestros labios Ia verdad,

cuando amamos el sentir de los sencillos,

VA DIOS MISMO EN NUESTRO MISMO CAMINAR.

Cuando el pueblo se organiza y lucha unido,

cuando vence con sus luchas la opresion,

cuando implanta la justicia para todos,

VA DIOS MISMO EN NUESTRO MISMO CAMINAR".
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Capitulo 4

Religiones latinoamericanas:
un lugar teoldgico

1. APROXIMACION HISTORICA

La religién popular (en adclante RP) es un conglomerado
multifacético, y se distingue de la religién de grupos acomo-
dados. En México, Centro y Sud-América, y también en na-
ciones sud-curopeas, la RP interactda intensamente con la
Iglesia Cat6lica, pero junto con esto muchos otros factores 12
condicionan. Ella estd marcada, en América Latina, por gran-
des procesos: desigual y expansiva modemizacion, crisis glo-
bal y honda inquictud espiritual, migracién, urbanizacién,
culturas ecmergentes, movimientos sociales, mayorfas empo-
brecidas y con identidad creyente, Iglesia en renovacion y su
contraparte conservadora, consolidacion de otras denomina-
ciones, creciente pluralismo ideolégico.
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En términos generales, los contenidos de 1a RP son: creen-
cias en seres sagrados, relatos maravillosos y mitos, sfmbolos
y ritos en tomo a necesidades bésicas, normas, organizacién
intemna, ética, esperanza de salvacion. Estos elementos son
consignados y examinados criticamente por la teologfa, en
base a la Revelacién comunicada por la Iglesia. La teologfa la-
tinoamericana hoy tiende a apreciar la RP como un modo co-
min de practicar la fe y ser Iglesia, con sus transparencias y
oscuridades.

Antes de continuar, una advertencia. El modo de existir y
pensar popular es integrador; ve diferentes dimensiones pero
todas ellas formando un conjunto. Por eso, ro concibe 1a re-
ligién como suelen hacer los cientificos. El pueblo piensa re-
laciones y oposiciones complementarias. Por ejemplo, seres
humanos y sobrenaturales son definidos por sus mutuos con-
lactos y no tanto por lo que es cada uno. Es pues bien distinto
a los presupuestos de un andlisis occidental. Aunque este and-
lisis es empleado en lo escrito a continuacién, la intencién de
fondo es asumir el sentir y pensar popular sobre su religion.

El concepto de religion hace referencia a un amplio patri-
monio histérico, a pricticas socio-culluralmente situadas entre
la deshumanizacién y la liberacidn. En relacidn a la fe cris-
liana, la RP no es una degradacion ni est4 opuesta a ella. M4s
bicn, la RP enriquece la tradicion cristiana y ha sido fecun-
dada por ésta. Segtn Carlos Mesters: "la religién es como un
hilo a través del cual pasa la electricidad de Ia fe".

El calificativo de popular sefiala la vivencia reli giosade la

inmensa mayorf{a, con sus notas familiares, econémicas, cul-
turales, politicas, morales. También sefiala una realidad con-
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flictiva, ya que es una multitud empobrecida, sufre opresion,
tiene experiencias de auto-destruccion, de subordinacién a
grupos dominantes, de fatalismo, de sectarismo fandtico; todo
lo cual influye en algunas de sus formas religiosas. Por otra
parte, resiste, crea comunidad, genera su sabidurfa, da
sentido a la vida, se articula como pueblo, constituye
organizaciones, discfia alternativas. En estas dindmicas s¢
desenvucive bucna parte de la RP.

Estos conceplos genéricos merecen unas precisiones.

Nuestra aproximacioén a la RP es histérica, y por eso no la
cosificamos ni la limitamos a lo sagrado. Su especificidad es
1a del sujeto colectivo y creyente, cuyas pricticas son distintas
aunque dialécticamente ligadas a las de €lites y de organismos
eclesiales. Es un sujcto con una gama de caracterfsticas: afec-
tivas, étnicas, ideolégicas, econémicas, polfticas, csiéticas,
rasgos de generaciones, sexos, idiomas, educacion, y tanto
mds que sella su religién y sus muy variadas expresioncs.
Por eso no cabe rcificar la RP; sc trata de sujetos y de
relaciones; ¢s COmMO un giganicsco cspejo con todas las image-
nes, rostros y colores de la realidad.

Ahora bien, ;qué estd contrapuesio a la RP? Algunos
dicen que la secularizacién: una manera de actvary pensar
sin referentes religiosos. Pero el comportamienio popular
suma elementos (aunque parezcan incompatibles) cuando
ellos ayudan a sobrevivir. Su actuar mdgico suele ir
acompafiado por una asimilacién de la ciencia contempordnea.
Por consiguiente, la disputa principal no es entre RP y
secularizacién, sino méis bien entre RP y la religin
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sustentada por €lites dominantes. Estas extirpan la RP, y
cuando ello no es posible, la manipulan, absorben,
sustituyen.

Otra precision es que el concepto de RP es mds acertado y
amplio que el de catolicismo y cristianismo popular, dado el
mayor ¢ menor grado de sincretismo (no s6lo en fenémenos
asf llamados) en cada expresion creyente. Es algo evidente en
regiones indigenas y afroamericanas, y también en multitudes
urbanas, y en gente ilustrada (que acusa a la masa de ser sin-
crética). Esto muestra, por el lado del sujeto popular, c6mo se
integran varias tradiciones humanas, y por el lado de agentes
evangelizadores, sus logros inculturadores.

Ademds, cl concepto de RP forma parte de muchas disci-
plinas y ninguna puede apropidrsela. Cada ciencia social des-
cubre algo de su riquisima significacién; también la teologfa
se ocupa de ella. Vale advertir que la RP, como 1odo producto
del pueblo pobre, exige una reflexidn rigurosa y, a la vez,
respelo a su ‘otroriedad’ y a su maravillosa e irreductible sim-
bologfa.

Como se trata de un sujeto popular que ha recibido Ia tradi-
cién cristiana, hay varios ensayos teoldgicos sobre la RP.
Difieren por sus presupuestos, tanto en la hermenéutica del
hecho religioso como en sus perspectivas socio-culturales.
Resaltan, durante las dltimas décadas, cuatro tipos de ensa-
yos:

- en el contexto avasallador de 1a modernidad, una co-

rriente {eoldgica entiende la fe como opcién personal y liicida,
contrapuesta a una religién ritualista y deshumanizante que
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estarfa en decadencia; se piensa que la masa, en términos glo-
bales, esta alienada; se emplean argumentos biblicos y doctri-
narios para postular que la RP sea sustitufda por una 'fe ver-
dadera’.

- otra perspectiva pone a 1a RP en funcién de la estructura
cclesidstica; criticdndola por supersticiosa y por insuficiente
adhesion a la doctrina oficial; por ¢so busca purificarla, adoc-
trinarla, e integrarla a la Iglesia, para que ésta sea més pode-
rosa y homogénea; el pueblo es visto como subordinado a las
¢lites que conducen la socicdad.

- una visién comin, en la actual renovacién pastoral,
cxalta la religién y cultura de 1as mayorfas, en un sentido po-
pulista; se presupone que el Evangelio ha sido asumido porla
poblacién latinoamericana y que es un dinamismo transforma-
dor de una rcalidad injusta; csta teologfa, aunque cuestiona
aspectos de 1a RP, principalmente la legitima y promucve.

- ¢n la éptica de la liberacién cl apriori cs la revelacién
dcogida por ¢l pucblo de Dios mayormente pobre; se presu-
ponc que ¢l pueblo, en cuanto oprimido, tiene una religién
desvirtuada, y en cuanto solidario, su RP cxpresa identidad,
alegria, esperanza; en cste sentido ella contribuye a que el
pucblo sca gestor de la evangelizacion y de 1a teologfa; esta
visién no estd centrada en 1o religioso sino cn la prictica
social y creyente del pueblo, y en esie marco ubicaalaRPy
su fecunda sabiduria.

Finalmente cabe aclarar por qué tantos ven la RP como

problemdtica. Hagamos recuerdos de nucstra intrincada histo-
ria. En contraste con ¢l Oriente cristiano, caracterizado por je-
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rarqufa y fieles que comparten piedad, liturgia y doctrina, el
Occidente cristiano muestra continuas rupturas entre estratos
eclesiales. Esto ocurre a pesar de Ia calidad del catolicismo, al
adaptarse y regenerarse en cada cultura, pueblo y época. En
esic panorama ocurren tensiones y distanciamientos.

Con la oficializacién imperial det cristianismo (s. IV) ¢ im-
plantacién en la Europa occidental (s. VI1II), es nftida la
alianza entre rcligién y poderes sociales que se distancian de
la gente comdn y su religiosidad (incluyendo elementos
germdnicos y de otros origenes). Durante la Edad Media hay
una cfervescencia de RP con el culto a santos,
percgrinaciones, asociaciones comunitarias laicas,
movimientos de critica socio-religiosa (algunos de los cuales
llegan a la hercjfa). Las brechas van aumentando hacia fines
de la Edad Media y sobre todo con el Renacimiento y su
humanismo elitista. A partir del Concilio de Trento (5. 16)
hay mds control sobre la practica y mentalidad popular. La
Contrarrcforma cn parte restablece lazos entre lo oficial y lo
popular (cn disputa con un protestantismo que rechaza la
religiosidad dc 1a masa). Luego, con la ilustracién y sus
excesos racionalistas hay una real ruptura entre la religion
cclesidstica y la religidn de los ‘ignorantes' con sus ritos y
concepciones equivocadas (1),

En sintesis, la RP ¢s juzgada como problemdtica por secto-
res pudientes y jerarcas, tiencn un abanico de juicios; y les
importa muchisimo mantener su poder y prestigio sobre ¢l

(1) Ver obras de B. Plongeron (ed.), La religion populaire dans
I'Occident chrélien, y Le christianisme populaire (editadas en Paris,
1976), y de L. Maldonado, Génesis del Catolicismo Popular, Madrid:
Cristiandad, 1979.
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pueblo. Desde el punto de vista de las mayorfas, la RP no es
un problema; se trata de sus costumbres y su vivencia de fe.
A veces inventa corrientes de reforma socio-eclesial.
Cotidianamente sufre problemas y elabora respuestas religio-
sas a ellos (actividades que otros catalogan como supersticio-
nes). En algunas ocasiones asume posturas heréticas. Pero
gencralmente contribuye a la vitalidad eclesial, como por
ejemplo, opcién comunitaria y por el pobre en una serie de
movimientos medicvales, definiciones marianas modemas,
expresiones culturales del gozo pascual.

En la enmarafiada historia de la RP resaltan tanto
tradiciones como novedades. En ¢l caso de ]a poblacién
espafiola, hay herencias feudales propias, visigodas, drabes, ¢
incontables tradiciones regionales y locales. Aunque hoy cs
una poblacién estremecida por la secularizacién, ¢sta no
parece disolver lo religioso y mégico (proccsiones de Semana
Santa en Andalucfa, ctc.) pero si toma distancia de pardmetros
eclesidsticos. Durante estos treinta afios de modemizacién
capitalista, la RP encucntra nucvos rumbos. En jas amplias
capas medias disminuye su experiencia devocional y crece la
incertidumbre y la no creencia. También ¢s cierto que
multitudes recrean ficsias de santos, percgrinaciones y olros
ritos. En f{in, la identidad caidlica forma parte de la
cambiantc realidad espaiola (2). También en la modcmidad
latinoamericana se conslatan crisis y rearticulaciones de la RP.

(2) Esta realidad compleja es expuesta por: L. Maldonado, Religiosidad
popular, Madrid: Cristiandad, 1976, J. Maniin Velasco, La religién en
nuesiro mundo, Salamanca: Sigueme 1978; I. Moreno N., La semana
santa de Sevilla, Sevilla: Serv. de Public. del Ayuntamiento, 1982; ni-
mero de Social Compass, Catolicismo popular en Espafia, XXXIII/4
(1986).
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2. FUENTES Y TORRENTES

En nuestro continente hay una transformacion capitalista y
una variedad de procesos polftico-simb6licos. Con respecto a
la RP, sus tradiciones y sus vetas contestatarias son incorpo-
radas en la dindmica de la modernidad, aunque importantes
rubros de la RP expresan la resistencia y creatividad del pue-
blo.

Unos indicadores del Brasil ). En la crisis del siglo 19,
que lleva al establecimiento de un capitalismo agrario, la reli-
£ion catdlica aporta una organizacion de 1a vida colectiva. Es
un fenémeno llamado ‘romanizacién': los clérigos cancelan
iniciativas anteriores del laicado, y se implanta una concep-
¢ion, culto y moral m4s individualista. Brotan movimientos
mesidnicos amazénicos y rurales con rasgos contestatarios. A
comicnzos del sigto 20 nace 1a religién Umbanda, con rafces
autéelonas y africanas, pero que adquiere un cardcter nacional
y modemno. Hay una gran creatividad de bases en el tradicio-
nal candomblé de la poblacién negra, en cultos de sanidad,
formas oricntales, espiritismo, grupos evangélicos, misti-
cismo y éxtasis pentecostal, devociones cat6licas y nuevas
asociaciones urbanas. Se regeneran tradiciones populares,

(3) Algunos de los excelentes estudios recientes: R. Bastide, Religioes
dfricanas do Brasil, Sao Paulo: Pioneira, 1971; M.1. Pereira de Queiroz,
O messianismo no Brasil e no mundo, Sao Paulo: Alfa-Omega, 1977; ).
Gomes C., y L. Nogueira N., O messianismo no Brasil contempordneo;
C. Rodriguez Brandao, Os deuses do povo, Sao Paulo: Brasiliense,
1980; F.C. Rolim, Religiao e classes populares, Petrépolis: Vozes,
1980; VV.AA., Religiosidade popular e misticismo no Brasil, Sao
Paulo: Paulinas, 1984; P. Ribeiro de Oliveira, Religiao ¢ dominagao de
classe, Petropolis: Vozes, 1985 (cuyas conclusiones recogemos en este
texto).
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que en parte se articulan y acomodan a la transformacién
moderna, y en parte constituyen instancias simbdlicas
alternativas.

A lo largo del continente la trayectoria de la RP catdlica
ticne dos matrices principales, que corresponden a etapas de
nucstra historia. Son matrices que van modelando las fuentes
indigenas, mestizas, negras, rurales, urbano-marginales, y de
las capas medias.

a. Tradiciones coloniales y modernas

L.a matriz de tradiciones coloniales. Es portadora de una
religiosidad de cristiandad, con rasgos vigentes hasta hoy.
Los creyentes han recibido una doctrina tridentina. Abundan
cullos a santos y las identidades sociales se expresan en 1omo
a ellos. Hay sumisién al orden social y una actitud de resig-
nacién apoyada por la religién. Por otra parte, clandestina-
mente, la poblacién preserva rilos autéclonos y varios modos
de sincretismo que penctran cn el catolicismo popular. Son
intensas las representaciones de cielo ¢ infierno. Toda esta
hercncia colonial estd viva, aunque transformada (por cjcm-
plo, imdgenes de Marfa impuestas por los colonizadorcs son
hoy patronas (y gencralfsimas!) dc las naciones latinoamerica-
nas).

La matriz de iradiciones modernas. Una rcligiosidad en
que cada individuo se siente responsable de su fe. Hay un de-
terioro de 1o comunitario. El contexto es liberal, racional. La
poblacién escoge entre varios lipos de religion, o abraza
absolutos ¢ fdolos secularizados. La Iglesia pone acento en
conocer la doctrina, recibir los sacramentos, tener la moral de
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un buen ciudadano acatando ¢l orden social. Pero los
cauces de la RP son m4s anchos que los esquemas oficiales.
Proliferan asociaciones y prdcticas centradas en
devociones, donde es protagonista la persona comin. Se
desarrollan ritos dirigidos por lfderes religiosos de base.
Aparccen santos no-oficiales pero con amplia vencracion
(Difunta Correa en Argentina, 'animitas’ ¢n Chile, Sarita
Colonia en el Peni, el Dr. Hemdndez en Venezuela, ¢l Nifio
Fidencio en México, eic.).

Estos contextos histéricos y tipos de tradiciones van con-
figurando ia RP catélica. Son tradiciones diferenics. Por
¢jemplo, la cofradfa de raigambre colonial, con muchos casos
en que indfgenas, negros, mestizos, creaban espacios
propios; en contraste, asociaciones de piedad moderna, como
la Legitn de Maria, Neo-calecumenales, grupos de oracién
carismdtica, y otras redes actuales dependicntes de la
jerarqufa. Pero también hay conexiones entre formas dc
diverso origen y significacién. Un sanio con rasgos
scfioriales llcga a ser objcto de culto seglin necesidades
modcmas como ¢l éxilo comercial o ¢l prestigio de una clase
social. O la creencia en ¢l Crucificado -muy difundida durante
la Colonia- que en los acluales ascntamicntos urbanos pasa a
ser creencia en cruces protectoras de los marginados.

Con cste transfondo de vartos siglos y de mucha complgji-
dad sc han forjado tas [uentes de la RP. Sin olvidar las parti-
cularidades en cada regidn del continente ni el tejido de facio-
res subjetivos y objelivos en cada coyuntura, podemos anotar
unas constantes.
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b. Fuentes vigentes

Fuentes indigenas y mestizas. A pesar de siglos de escan-
dalosa expoliacién, estos grupos tercamente sobreviven y son
rebeldes. Los grupos de mayor peso son el andino-quechua,
el conglomerado de etnias de Centroamérica y México, y cen-
tenares de pequefios grupos nativos amazonicos. En sus uni-
versos simb6licos resaltan lo comunitario y lo €tico, ¢l culto a
Jos anicpasados y a espfritus bucnos y malos, la hechicerfa,
creencias y celebraciones en torno al ciclo vital y al ciclo agri-
cola -en cspecial a 1a Madre Tierra. Segin tipos de contactos
con evangelizadores, y segin el grado de solidez cultural, han
asumido y reinterpretado el cristianismo introducido en sus
culturas. Tanto lo autéclono como lo mestizo contribuyen
muchfsimo a la RP (p. ¢j. danzas cn fiestas religiosas).
Aunque lo mestizo y lo ladino continuamente violenta las
raices autéctonas, de hecho también es portador dec lo
indfgena y lo introduce cn la realidad nacional.

Fuentes afro-americangs. lLas mis macizas son del Caribe,
norte de Sud-América, y sobre todo vastas regiones del
Brasil. Estdn marcadas por imborrables liagas de la
esclavitud, y luego por su utilizacién en el desarrollo
industrial-urbano. Sin embargo, son [uentes de identidad y de
creatividad extraordinaria. Resaltan experiencias de trance y
de ser poseidos por espiritus (lo cual dignifica e imtegra a
personas y comunidades); culto a Orixds (en el candomblé de
Bahfa y el Noreste) y a Loas (en cl vudd haitiano), con ciertos
vinculos a clementos cristianos; la sanacién fisica, siquica y
espiritual; asociacion socio-religiosa, festejo ¢ identidad como
negros. Aunque la mayorfa se autocalifica como catélicos, 1a
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verdad es que a partir de raices africanas han forjado sus
propios sisteraas religiosos, como el vudi y el candomblé.

Fuentes rurales. Principalmente han reproducido el catoli-
cismo implantado por espafioles y portugueses. Han sido de-
sarrolladas por un campesinado que hasta mediados de este
siglo constitufa 3/4 partes de la poblacién: poreso la RP ha
tenido un gran cardcter rural. Estas fuentes, en comparacion
con la indfgena y la negra, tiene menor iniciativa creadora.
Pero ha contado con abundante liderazgo laical, actividades
rituales en los hogares, capillas y santuarios, formas anfsticas
{como el canto religioso) y mucho festejo. En cuanto a la mo-
ral social, hay actitudes de resignacién. Las élites urbanas
siempre las han despreciado, tachdndolas de atrasadas; ante
csla agresion, la tradicién rural tiene una capacidad de resis-
lencia; en su arte y folklore se suele criticar a los poderosos, y
afirmar la solidaridad y triunfo de fos postergados.

Fuente urbano-marginales. Estdn mds articuladas a la for-
macion capitalista cn nuestras sociedades; pero son fuentes
que sicmpre descubren brechas de libertad. Su abanico de
manifcstaciones religiosas sc da en referencia a una verdade-
ramente heroica lucha por sobrevivir y a una colidiana preca-
ricdad. Un denominador comdn es buscar seguridad ¢ identi-
dad. La multitud migrante a la ciudad recrea costumbres
(lazos de reciprocidad, medicina auiéclona y mestiza, fiestas
con algunos rasgos de la herencia rural, etc.). La piedad
privada y familiar se desenvuelve en medio de una cadena de
emergencias. Brotan nuevos sincrelismos y visiones del
mundo. Algunos de estos marginados sc integran a
comunidades de base, catflicas o evangélicas. La mayorfa
tiene contacto s6lo eventual con la estructura eclesidstica. Se
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mantienen ciertos rasgos indigenas, negros y rurales, pero s¢
trata de nuevas formas, masivas y emergentes. Como mas de
la mitad de los latinoamericanos son urbano-marginales, su
RP ¢s la predominante.

Fuentes de las capas medias. Sobresalen en México,
Brasil y el Cono Sur. Asimilan retazos de las herencias ya
mencionadas, pero lo cspecifico de mestizos, ladinos y
grupos medios ¢s su modo de scr ‘progresisia’. La actividad
econémica, polftica, cultural, afectiva, religiosa, tiene como
meta vencer 1a pobreza y lograr un bienestar. Asf, recurren a
scres sagrados para ascender socialmente, sentirse bicn,
resolver sus problemas. Algunos ingresan a religiones de
status social, como los Mormones y los Testigos de Jehovd, o
a practicas espiritistas y ¢sotéricas. Otros tichen contacto con
clero y religiosas en instituciones educacionalcs, 1o quc lcs
permite cierlo conocimiento de la doctrina. Un sector de la
clase media s¢ ha sumado a la causa de los pobres, y
reencuenira una religion de liberacion.

Estas cinco fuentes dc la RP ticnen -segun zonas- mayor o
menor contaclo cntre clias, y rasgos de 1a matriz colonial y la
matriz moderna. Aqui hemos recalcado los protagonistas.
Otro enfoque ¢s examinar mentalidades religiosas del pucblo
y compararlas con la doctrina cclesial. Sin embargo, lo vital
de las tradicionges es ¢l protagonismo social y creyenic de am-
plios scclores popularcs. Ademds, son tradiciones que contri-
buyen a la evangelizacién. es més, las fucntes religiosas de
los pobres son imprescindibles en una profundizacién de la
vida cristiana, para fortalecer la familia, cn las responsabilida-
dcs politicas, cn grupos y liderazgo popular, en movimientos
apostélicos y cn corrientes de espiritualidad, en organismos y
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servicios eclesiales. Se trata de fundamentos para un modo de
ser auténtico.

c¢. Herencias culturales y evangelizacidn

(Qué relacién hay cntre ellas? Se trata de costumbres y
simbolos latincamericanos, con aspectos posilivos y aspeclos
negativos, generalmente impregnados de cristianismo. salvo
cxcepeiones como algunas zonas selviticas o como amplios
seclores urbanos arrastrados por ¢l secularismo, se trata de
tradiciones que no son pre- ni anti- cristianas. La relacién en-
irc ambas pucde ser apreciada desde los dos lados.

Desde el lado de ]a institucién eclesial, 1a postura més 1d-
cida no ¢s autocomplacicnte. Se subraya lo por hacer, Asf lo
ha planteado Pablo VI: evangelizar "en profundidad y hasta
sus mismas raices” las culturas (Evangelii Nuntiandi, #20).
Esto no cs fécil. Es una evangelizacidn con inmensos retos
(EN, #26, 27, 63). Fidclidad al contenido trinitario y salvifico
de ta evangelizacién, que no debe ser desvirtuado en la nece-
saria adaptacién y traduccién. Y, a la vez, evangelizar con la
lengua, signos y simbolos, y respondiendo a las cuestiones
que plantea cl pucblo.

Esie reto ¢s reafltrmado y radicalizado en la conferencia
cpiscopal de Pucbla: el pueblo con su RP es sujeto {y no sélo
objelo) de la evangelizacién (Pucbla #224, 396, 450, 910,
934, 959, 1147).

Estos principios globales invitan a hacer un discemimiento

de dichas tradiciones: indigenas y mestizas, negras, rurales,
urbano-marginales, capas medias. Es decir, discemnir si ellas
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sSOn 0 ho son receptivas a los contenidos cristianos, y en qué
sentidos ellas aportan-o no aportan a la vivencia cristiana. Es
una evaluacién no de cada detalle sino que centrada en el
sujeto creyente, en su practica del amor mediante formas
socio-culturales. Esta tarca incluyc una convocacion al pueblo
fragmentado, al tener tantas tradiciones, a respetar cada una y
a construir una unidad cn la fe que las dinamice a todas.

Desde ¢l lado de personas ¢ instituciones populares margi-
nadas también se aprccia el vinculo entre las herencias
culturales y la evangclizacién. Los marginados por Ja cultura
y religiosidad oficial, cuando son evangelizados, la Palabra
de Dios les da una dignidad radical. Una evangelizacion que
dialoga con las culturas del pucblo, con sus lenguajes y
sfmbolos, permite que ¢l pucblo sea receptor y portador de la
Buena Nucva. Asf las tradiciones de los pobres de hoy cntran
cn la dindmica de la fe cristiana y su transmisién a todos los
pucblos dc la ticrra.

Es pucs una exigenic correlacion entre culturas y mensaje
cristiano. El gran modelo ¢s San Pablo. Fue absolutamente
ficl al mensaje que no ¢s asunto humano ya que viene de
Dios. El Evangelio ¢s la norma para ¢l evangelizador, y no al
revés. Pero en la comunicacién del mensaje divino Pablo
asume la condicién socio-cultural, afectiva, espiritual, del ju-
dio, del helenista, de! cristiano. Este modo de
comportamicnto implica en las condicioncs aclualcs dc
Amdérica Latina, una nucva evangelizacién. Por cjemplo, que
¢l negro desde el modo de ser negro cvangeliza; que cl agentc
pastoral dc clase media y mentalidad criolla, con sus buenos
valores, anuncia a Cristo. Todos estdn llamados a testimoniar
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la revelacidn de Dios, sin tergiversarla, y que ese testimonio
sea inculturado y que tenga eficacia histérica.

d. Nuevos torrentes .

Ademds de las viejas y nuevas fuentes de agua fresca -ya
anotadas- hay lorrentes de nuevas expresiones de RP (),
Tiencn diversos orfgenes y trayectorias. Ticnen continuidad y
también rupturas con las fuenies ya nombradas. Casi siempre

(4) Entre los muchos anslisis de la RP contemporénea, unos ejemplos,
Lineas metodolégicas 1razadas por R. Vidales y T. Kudé, Prdctica reli-
giosa y proyecto hisibrico, Lima: CEP, 1975; O. Maduro, Religién y
conflicto social, México: CRT-CEE, 1979; C. Parker, Religién y cla-
ses subalternas urbanas en una sociedad dependiente, (lesis en Lovaina,
1986} y 'Mentalidad popular y religién en América Latina’, Opciones
(S1go., Chile) 11, 1987, pgs. 52.92; v las pistas metodolégicas de
C.R. Brandao en sus docenas de trabajos. El protesiantismo y evange-
lismo popular es examinado por C. Lalive, £{ refugio de las masas,
(Santiago: Pacifico, 1968), y J.P. Bastien (urticulos en Cristianismo ¥
Sociedad, 68 (1981), 7-11, 76 (1983), 13-24, 85 (1985), 61-68, 88
(1986), 41-56). H. Assmann, La [glesia electrénica y su impacto en
América Latina, Costa Rica: DE], 1987, inicia un campo de estudio. En
¢l Peri, bastantes estudios sobre la religion de la mass; p. ¢j. : M.
Marzal, Estudios sobre religién campesina, Lima UC, 1977; D.
lrarrazaval, Religidn del pobre y liberacion en Chimbote, Lima: CEP,
1978; J. Regan, Hacia la tierra sin mal, estudio de la religion del pueblo
en la Amazonia, Iquitos: CETA, 1983; L.L. Gonzilez, La religién popu-
lar en el Perii, Cusco: {PA, 1987. Cambian las ficstas catélicas: por
ejemplo las de mayas gualemaliecos (W. Smith, £! sistema de fiestas y
el cambio econdmico, México: FCE, 1977), las de mestizos bolivianos
(X. Albé y M. Preiswerk, Los sefiores del gran poder, La Paz: CTP,
1986), las de comunidades brasileras (A. Zaluar, Os Homens de Deus,
Rio de Janeiro: Zahar, 1983). Andlisis de nuevos santos; como la mujer
nmuerta de sed que amamanta a su hijo (S, Chertudi y S. Newbery, La di-
Junta Correa, Buenos Aires: Huemul, 1978). Trabajos sobre ¢l auge del
sincretismo "Umbanda', por D. Brown, P. Fry, R. Ortiz, F. Giobellina.
Es una lista interminable de estudios sobre una RP dinimica y cam-
biante,
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muestran una creatividad del pueblo y un relativo distancia-
miento de la religién de las élites. Resaltan algunos torrentes
por sus cauces a nivel continental.

Sincretismos modernos. Algunos sincretismos llegan a ser
una religién escrita, establecida, nacional, como la Umbanda,
una sintesis de elementos propios brasileros con algo de cris-
tianismo y espiritismo curopeo. Pero lo méds comin es una
préctica sincrética eventual, que coexiste con la afiliacién a un
sistcma religioso mayor. Tanta familia cristiana, ante una cn-
fermedad, acude a quien sana con recursos de otras tradicio-
nes religiosas. Tanta participacién eveniual en creencias y ri-
tos de otras iglesias o de otras formas de religién, o reci-
biendo el impacto de sus programas de televisién y radio. Por
lo tanto, a veces son dos sistemas simbélicos que interactian
para constituir uno nucvo, como el indigena-cristiano cn zo-
nas rurales. Otras veces son sincretismos puntuales; al cxpe-
rimentar una brujerfa; o para ganar més dinero rezar a quicn s¢
le atribuye poder para cso; o en un peligro, aplacar con ritos
una divinidad de la naturaleza; o en cl culio a los muertos.

Creencias funcionales. Son creencias que segiin convic-
ciones de cada persona resuclven necesidades humanas. En la
vordgine contemporénca, las mayorias carecen de cstabilidad
sico-social, y no son bicn atendidos por los organismos reli-
giosos. Desarrotlan pues sus propias devociones, ¢n santua-
rios, en oratorios familiares o de un barrio, y hasta cn espa-
cios profanos. Hay diversas actitudes, desde una invocacion a
una imagen para obtener los alimentos del dia, hasta una de-
voci6n para enriqueccrse. Un cjemplo, que aparece a menudo
en los periédicos.
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"Oracién a Santa Clara. Hacer tres pedidos, 1 de negocios
y 2 imposibles. Aun sin tener fe, serd atendido. Rezar 9 dias,
9 Ave Marfas, con una vela encendida, dejar que se consuma
toda. Tu devota N.N.",

Es una gama de creencias; cada caso tiene sus condicio-
namientos y significados, pero ¢l meollo es lograr algo con-
creto. '

Cultos a espiritus. La poblacién latinoamericana asimila el
pragmatismo cientffico y en forma paralela (;0 complementa-
ria?) tiene una intensa relacion con espfritus. En regiones
indfgenas 'y mestizas, espiritus benignos y malignos
intervienen en todo. Las multitudes urbanas son muy
alicionadas al cspiritismo, acudiendo a centros que atienden a
cada individuo aproblemado. En cultos afroamericanos hay
iniensisima relacién con los espiritus, 'Loa’ en el vudi, 'Esu'
¢ 'Trunmalé’ en el culto nagé. El contacto con eslos seres, ¢n
vez de ser tachado de animismo primitivo o fanatismo
alicnanie, puede ser apreciado como simbologfa dc
contradicciones reales, significadas como poderes benélicos y
maléficos.

Comunidades evangélicas. Varias denominaciones, y so-
bre todo las pentecostales, aportan a estratos medios y pobres
una sanacion espiritual, fisica y social, asistencia malerial, se-
guridad comunitaria, lidercs propios. Constituyen una co-
rricnic cada vez mayor dc RP. Son sectarias, en parte como
autodefensa ante un mundo hostil; prosclitizan, y se conside-
ran salvados (y califican a 1a masa de otros creyentes como
condenados). Muchos se segregan de las organizaciones po-
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pulares y de todo lo considerado como politica; asi se
ahondan divisiones en el pueblo.

Comunidades catélicas de base. Las vigorosas CEB's for-
jan un nuevo modelo de RP, con su reflexién biblica, cele-
braciones, compromiso social; y algunas de ellas también re-
descubren y reformulan tradiciones religiosas. Por olra parte
hay incontables asociaciones, como las que hacen novenas,
dan culto a una imagen, hacen obras caritativas, realizan velo-
rios, hacen un viaje a un santuario. Son también comunida-
des; con gran vitalidad en algunos lugares, o se estdn deterio-
rando, segin su tipo de liderazgo y su respuesta a las necesi-
dades reales de 1a gente. El laicado, y en especial mujeres y
j6évenes, motivan y dirigen estas agrupaciones.

Estas y otras nuevas formas de RP demuestran, asf como
las fuentes antcs descritas, ¢l protagonismo popular y ¢l
dinamismo del campo simbdlico.

e. Contribucion teoldgica

Las fuentes y los nuevos cauces de RP, junto 2 la correla-
cién cntre culturas y evangelizacion, ofrceen fabulosas velas
de reflexién cristiana. La comprensién de 1a Revelacién y la fe
en Dios vivida en la historia ticne sus ‘lugares teolégicos” li-
turgia, Padres dc la Iglesia, Magisterio, leologfa, 'sensus [i-
dei' del pucblo de Dios; en todos cllos hay una presencia de Ia
RP. También el acontecer histérico en el sentido de 'signos de
los Liempos' constituye un lugar teolégico ). Este incluye el

(5) Un ‘signo de los liempos’ abre los ojos a la presencia y revelacién
de Dios en la historia concreta (ver Mt 16: 1-4). Es una buena veta de la
teologia conciliar: "escrutar a fondo los signos de los liempos ¢ inter-

111



vasto acontecer religioso. Por consiguiente, a la inteligencia
de la fe aporta el 'sensus fidei’ de los miembros de la Iglesia,
y también aporta el signo de los tiempos que es el acontecer
religioso en todas sus dimensiones humanas y espirituales.
La RP no ¢s pues s6lo objeto de reflexion; ella contribuye con
preguntas y contenidos sustanciales a la teologfa.

Estas afirmaciones ticnen bases sélidas. En efecto, 1a reve-
lacién cristiana muestra la voluniad de Dios de salvar a toda la
humanidad en Cristo. En csie camino salvffico se encuentran:
indfgenas, mestizos, criollos, afroamericanos, campesinado,
capas medias, muchedumbres urbanas, cada cual con sus tra-
diciones religiosas. Es cierto que pocos participan
plenamente en Ia Iglesia, establecida por Dios como magstra y
como sacramento de salvacion. Pero la salvacién tienc un
cardcter universal y la fe es ofrecida eficazmente a todos: asf
s¢ manifiesta en ¢l sufrimiento de las mayorias que
gencrosamenie sobrellevan las cruces de los demds y en la
solidaridad del pueblo que comparte vida y alegrias.

Mads precisamenie, el signo de los ticmpos que suscita teo-
logfa no es un aspecto religioso de la existencia, sino toda la
pasion y vida nueva cn los pucblos. Es una pasion y resu-
rreccidn presentes simbGlicamente en la RP. La lglesia
latinoamericana hoy da testimonio de los rostros de Cristo en
el pueblo pobre y en la dignidad que Dios da a todos (Pucbla,
#31-39, 316-319, 333-334); cabria afadir los rasgos de

pretarlos a la luz del Evangelio™ (Gaudium et Spes, #4 vy cf, #11); tam-
bién en la tarca ecuménica (Unitatis Redintegratio, #4) y en la vida del
laicado y la politica (Apostolicam Actuositatem, #14). Este tipo de re-
flexién es ahondado por los Obispos en Medellin y en Puebla; y en la
teologia latinoamericana.
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Cristo en las religiones de los pobres, negros, indfgenas,
mujeres, ancianos, obreros, clase media, etc. Por otra parte,
la Iglesia denuncia idolatrfas contemporédneas, dada la absolu-
tizacion de la riqueza, el poder y tanto mds (Puebla, #491-
506). Estas formas de idolatrfa penetran ¢l campo religioso

popular.

Por lo tanto, se hace una lectura de signos cristologicos,
signos de como la humanidad abraza o rchuye cl camino de
salvacion. No sc trata aquf de una presencia o ausencia, en ia
RP, del conocimiento de Cristo. El camino de salvacion se
evidencia en las muchas mancras en que el pueblo vive 0 no
vive (y ademds comprende o no comprende) la pasion y resu-
rreccién en Cristo. Con esta clave de lectura puede hacerse un
buen discemimiento de la préctica creyenie det pueblo.

Por cjemplo, 10s pucblos latinoamericanos ticnen memoria
de hondas humillaciones y miserias, y cn contraposicién a
cllas, atesoran encantadoras pequciias costumbres sociales y
formas de picdad. Con este ‘tradicionalismo’ de lo propio se
sicnien a gusto y saborean algo de libertad. Un aspecto es fa
tradicién de acontccimicnlos maravillosos, de milagro. La
memoria popular esta liena de toda clasc dc milagros y en-
cuentros con seres fascinantes. (Es una hufda del mundo?
;Es una fantasfa dafiina? M4s bien ¢s creer en el triunfo de la
vida; ¢s afirmar espiritualmente la mutacién del orden vigente.
El milagro, para el pobre, tiene un sentido de utopfa y de
cambio histérico. También es un signo actual del Reino de
Dios (como lo fue en la prictica de Jestis). Pero hay casos ¢n
que ¢l milagro esta visualizado en términos deshumanizantes.
Por ejemplo, se considera milagroso un culio al dinero; en el
caso del santuario de Urkupifia (Bolivia), junto a la multitud
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humilde hay grandes narcotraficantes que atribuyen a la
Virgen Marfa su ‘milagroso’ enriquecimiento.

Con respecto a los que hemos llamado torrentes de RP,
€s10s invitan a reflexionar -entre otras cosas- en el Espiritu
Santo, y también en los espiritus malignos. Los nuevos sin-
cretismos, las comunidades evangélicas y las catélicas, los
vinculos de tantas personas con los espfritus, expresan di-
mensioncs carisméticas en el pueblo de Dios. Son como do-
nes del Espfritu en la construccién de una civilizacién del
amor (cf. 1 Cor 13: 1-13). Por otra parte, formas sincréticas
que llenan a personas de miedo, devociones funcionales a una
meta egofsta, ritos que absolutizan elementos seculares, y
otros hechos semejantes conticnen una mentira religiosa
(como esa oracién a Santa Clara), o al homicidio (en la inten-
cién de algunas brujerfas), o en la idolatrfa hacia la burgucsa
'scguridad nacional', o en tanto espiritualismo que cierra los
0jos a la historia. Son como rastros del demonio cn el aconte-
cer contemporaneo.

Finalmente, 12 RP, en cuanto tiene como protagonistas a
los pobres y postergados, ¢s un lugar teolégico sumamente
revolucionario. Cuando los tiltimos son maestros de teologla,
¢sta avanza cn profundidad. Se toma en serio el misterio de
Dios cn la vida cotidiana de los marginados, y sus miserias
exponen la crueldad en la pasién de Cristo y sus seguidores,
y la belicza del pobre manifiesta la gloria de Dios. Todo el
vasto campo religioso constituye un signo de los tiempos y es
malcria prima de la ieologfa. Por eso, cada vez m4s, el pobre
con su historia y su universo simb6lico aparece en eventos y
escritos teoldgicos. Cuando no es asf, 1a tarea de reflexién
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permanece incompleta y segregada de la fe del pueblo de
Dios.

Aunque estos signos de los tiempos son muy precisos y
particulares, tienen una densidad universal. Se trata de la hu-
manidad sufricnte, con sus religiones, en ¢l llamado Tercer
Mundo y también sufriente en los otros mundos. Es universal
y ecuménica. La porcién de la humanidad que pertenece a la
Iglesia cristiana reflexiona ccuménicamente cuando dialoga y
comparte accioncs con las mayorfas que vibran con olras tra-
diciones religiosas. Asf s¢c descubren cantidad de caminos ha-
cia una vocacién comiin a la salvacién. No se trata de un rela-
tivismo en que cada religién valdrfa igual y en que no imporia
carecer de religién, El relativismo es cancelado por el
acontecimiento de Cristo, manifestacién concreta y universat
del Dios de amor. Este acontecimiento es testimoniado por
la Iglesia sin agredir a otras religiones, ni mediante un
imperialismo cristiano (crrores lamentables cn la historia
occidenal).

La /glesia es sacramento universal de salvacion y macsira
de la fe no por un afdn hcgemonizador en ¢l campo religioso,
sino por un humilde servicio sacramental y docente. Ella s
signo del amor de Dios cn 1a historia y en la eternidad. En este
contex1o, la teologia de la Iglesia busca sciales de cmo cada
religién, y también la RP cristiana, estd o no csid ¢n la ruta de
la salvacién gracias a la providencia de Dios.

Pasemos a continuacién a ver componentes biblicos y ma-
gisteriales de esta reflexion.



3. RELIGION POPULAR, BIBLIA,
MAGISTERIO

Aunque hoy crece el respeto hacia la RP, para muchas
personas una f¢ madura esta contrapuesta a la religion masiva,
y los evangelizadores que ensefian la verdad est4n en un lado
y Ia poblacién con escaso conocimiento doctrinal estd en otro
lado. Es decir, la RP es tajantemente descalificada.

En nuestra éptica distinguimos modos en que ia Biblia y cl
Magisterio sc relacionan con la RP.

A nivel socio-ideoldgico, las élites inculcan cn la
poblacién su mede de pensar en cuanto a la RP, al considerar
globalmente que la RP no concuerda con la Biblia y el
Magistcrio. Una visién distinta es reconocer la inegridad
creyente del pucblo. Este creativamentc asume la tradicién
cristiana, los paradigmas biblicos, la ensefanza del
magisterio,

A nivel doctrinal, también hay v{as distintas. En un modo
fundamentalista (tanto en circulos protestanies como catéli-
c0s), los textos biblicos y cclcsiales son usados para combatir
las précticas propias del pucblo. No se hace una hermenéutica
con los ojos det pobre, ni una contexiualizacién del texto bf-
blico y de 1a costumbre popular. Otra via, de cardcter raciona-
lista, califica a la RP segun una positiva o negativa adhesién a
ciertos cnunciados doctrinales. La RP es reducida a ideas,
comparadas con otras ideas. Claramente falta una visién de
conjunto de la RP, con su polivalencia simbélica y su sabidu-
ria. Una via mejor cs preguntar si la poblacién hoy asimila el
mensaje biblico y la ensefianza oficial de 1a Iglesia con res-
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pecto a lo esencial que es el amor de Dios en la historia.
Cuando la respuesta es negativa, se buscan fallas tanto en la
estructura eclesial como en la vivencia popular. Cuando la
respuesla es posiliva, se examinan estos logros del pueblo y
su religiosidad que benefician a 1oda la Iglesia.

a. Paradigmas biblicos

La Sagrada Escritura ticne cantidad de referencias a la reli-
gién judfa, a otras religiones, y a la piedad de los primeros
cristianos, en medio de las caracteristicas de esas épocas. La
interpretacion de esos textos, desde la actual comunidad ecle-
sial, permite gue ¢l mensaje de Dios continte interpelando ala
RP. Este proceso de interpretacion es supervisado y condu-
cido por cl magisterio de la Iglesia; de lo contrario hay des-
viaciones y subjetivismo.

Algunos afirman que gruesos seclores latinoamericanos
permanccen en ¢l Antiguo Testamento, dados unos puntos ¢n
comun cntre Ia religién judia y la RP. Es una apreciacion su-
perficial. De hecho la identidad cristiana y sus instituciones
cstdn ascntadas cn el continente. Teoldgicamenice, ¢l aconte-
cimiento de Cristo ticne vigencia universal.

Cabc mas bien considerar grandes lincas del Antiguo
Tcstamento y su religién popular, mayormente asumida por ¢l
Nucvo Testamento, que interpelan a ta RP de hoy (©).

(6) Sintesis sobre celebraciones: Ex 23: 14-17, 34: 18-23; Dt 16: 1-
17: Lev 23; 1 M 4 y [T M 10. Criticas proféticas: Am 5: 21-24; Is 1:11-
20, Miqueas 6: 1-8, Jer 7: 1-11, 31:33-34. La reforma de Josias: 2 Re
23: 1-25. Salmo 115 contra la idolatria. Esperanzas del pueblo: Ez 38 y
39, Is 24 a 27, Salmos 96 a 99.
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Las fiestas judfas, con rasgos familiares y tribales, agrico-
las y ganaderas, estdn enmarcadas en el Exodo y la Alianza de
amor entre Yahvé y su pueblo. Constatamos en ia RP latinoa-
mericana muchas y apasionantes fiestas en que se vive el gozo
de estar con Dios y con la comunidad. La herencia bfblica
convoca a rehacerlas pascualmente, mediante signos
concretos (ofrendas, festejo sin discriminacion, arte, etc.) del
arduo caminar hacia una gozosa salvacién.

Otro acento mayor es la fidelidad al Dios liberador, que
conlleva una resistencia popular a (odo lo que Ia obstaculiza.
Es una resistencia alimentada por los profetas, que zanjan con
abusos provenientes de la religion oficial, con la infidclidad
del pueblo elegido, y también con potencias rivales e idola-
trfas. Hoy, las comunidades de base (con la amplia gama ya
descrita) son cspacios de fidelidad y de resistencia, y estdn
invitadas a una pcrmanente conversion a Dios. Esta espiritua-
lidad cucstiona ritos encerrados en sf y en imédgenes, ¢ im-
pugna la absolutizacién del dincro, del poder cxcluyenic, y de
otros mecanismos de muerle en nucstras sociedades.

Adcmds, la herencia popular judfa vibra con esperanza,
por ¢l dia de Yahvé y cl Reinado de Dios, por ticmpos
mesidnicos y apocalfpticos. Hoy la ecsperanza se da en
condicioncs muy diferentes, porque los marginados tienen
sus organizaciones y proyeclos, aungue estdn asediados por
'seguridades’ religiosas y seculares. En ¢ste contexto, los
pobres sicnien la urgencia de acrecentar sus {ragiles fuerzas, a
fin de ser parie de una nueva humanidad. En un sentido
espirilual, no hay sustilutos humanos a la salvacién que
s6lo Dios garantiza.
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El principal paradigma biblico es el comportamiento de
Jesis, hijo de Dios. No es funcionario del Judafsmo oficial.
No es fundador de una religién. No propugna una fe contraria
a la religion o sin mediaciones socio-culturales. En su com-
poriamiento resaltan dos actitudes (7).

Por un lado, Jesis estd opuesto a rasgos religiosos judios
que conllevan una opresién y un falscamiento de la
Revelacién. No cabe duda gue Jesus asume ¢structuras sagra-
das del tiempo -el sdbado-, del espacio -¢l templo-, y del or-
den social y cspiritual -la Ley. Pero éstas son descartadas por
Jesis cada vez que obstaculizan la fidelidad a Dios y a la
compasién humana. Es el transfondo de las continuas
disputas con grupos de poder socio-religioso, como los
maestros de la Ley, los saduceos clericales, los fariseos
inmersos en la masa. No son discusioncs sobre asuntos
secundarios. Jesis anuncia a Dios solidario con los humildes
y liberador del pecado, bien difcrente al ‘dios’ de autoridades
gue usan la legislacién sagrada contra ¢l pucblo, y de gente
piadosa quc ofende al préjimo ("devoran los biencs de las
viudas mientras se amparan con largas oraciones” Mc 12: 40).

Por otro lado, Jesds comparte la historia y religiosidad de
los “dltimos'. No cabe duda que su vida esta dedicada al
Recino de Dios, a incentivar discipulos y misioneros, y a

(7) Confrontacién con la religién oficial: Mt 23: 1-39, Le 11 37-53,
Mc 12: 38:44. Advertencias sobre leyes y tradiciones: Mt 5: 17-48,
15: 1-20, 22: 34-40. Por otra parte, Jesds asume y alimenta la religion
de los pobres; por ejemplo en el evangelio de Lucas: 2: 21-24, 4142,
1: 2122, 4: 1-2, 40-41, 44, 6: 12-13, 17-19, 20-26, 7: 21-23, 8: 1.3,
9: 46-47, 10: 21-22, 11: 1-13, 20-21, 12: 22-31, 35-40, 13: 10-17,
18-21, 14: 15-24, 15: 1-7, 17: 22-37, 18: 15-17, 19: 45-48, 21: 1-4,
22: 7-20, 24-27.

119



asumir la cruz de la redencién. No opta por consolidar,
renovar, o cambiar una religién ni por iniciar una nueva.
Pero en su opcién por el Dios del Reino, practica y
promucve la piedad de la multitud y 1a formacién de la
comunidad creyente. En su propio contexto familiar, en la
estructura laical de la sinagoga, en percgrinaciones populares,
en la asidua oracién personal; en toda su existencia Jess
comparte la piedad popular. Ademds responde a agudos
problemas con los sentimientos y creencias del pucblo; asi
sana enfermos, expulsa demonios, siente angustias
apocalipticas, resuelve la marginacién de los pecadores. A ia
vez, replanica 1a RP al resumir la Ley en la norma de amar
incondicionalmente.,

Todo ¢l comportamiento de Jesus es paradigmAtico para Ja
comunidad cclesial. Es un paradigma que exige un trabajo de
discemimicnto. Hoy, movida por su Espiritu, 1a comunidad
distinguc, por un lado, lo religioso deshumanizante que aparta
de Dios, y por otro lado, 1a rcligién de los humildes que
forma parte del discipulado. Es un discemimiento que, con
respecto al campo religioso latinoamericano, lleva a oponerse
a fa dominacidn cn su modalidad religiosa; y en términos
posilivos, lleva a identificarse con la vivencia creyente de la
masa marginada cn su praxis pascual.

Es un disccmimiento hecho en cada momento y lugar. No
hay un recetario aplicable mecédnicamente. El Espiritu de Dios
nunca abandona a su comunidad en la realizacién de esta ta-
rea. Como ya se ha sefialado, el punto de partida en la lectura
teoldgica de la RP es la Sagrada Escritura, una lectura hecha
con la lucidez que el Espfritu da al pueblo de Dios.

120



Las primeras comunidades, mediante 10s escritos apostoli-
cos, son ejemplos de cémo enfocar lo que hoy se llama RP
(8), En primer lugar, muestran cémo pasar de un molde judfo
a una pluriformidad cultural con una sola fe. Es un trénsito
debido a que los hijos e hijas de Dios gozan de libertad (ver
Gal 4: 4-7) y viven segun la ley del Espiritu (ver Rom 8:2).
La Pascua dec Cristo ofrcce a toda la humanidad -sin discrimi-
naciones- la salvacién. Con ¢ste principio, en el panorama la-
linoamericano, s¢ promucve la fe en cada pueblo, cultura,
raza, generacién, sexo, clase social, sin discriminarlos por
sus particularidades. En csie sentido, el mensaje de San Pablo
¢s como una llave maestra que abre las muchas puertas de una
fe comun, ‘

La pluriformidad se refiere no s6lo a condicionamicentos
hist6ricos; también caracleriza una convivencia ordenada entre
los creyenices. Pablo da pautas a los Corintios: carismas y mi-
nisterios provienen del Espiritu, quien los ordena hacia la cdi-
ficacién del amor y del servicio. Al considerar la poblacién
creyente cn nuestro continente, apreciamos la abundancia de
cansmas y ministerios, {rutos del Espiritu, quien gufa a todo
¢l pucblo de Dios con sus cstructuras religiosas.

Resumiendo, los paradigmas no tiencn como finalidad su-
plantar la RP por una fc 'auténticamente biblica' (como se
planica a menudo). Los Lextos biblicos ticnen el sabor de la fe
popular. Pero la Biblia no legitima la RP actual; més bicn la

(8) Los Hechos y las Cartas muestran una fe cristiana abierta a los pue-
blos y culturas: Hechos 11: 19-26, 15: 1-35; Gal 2:11-16, 5:1-6; Ef
2:11-22; y conlrontan posturas sectarias, excluyentes, como la judai-
zante (carta a los Gdlatas que sustenia la libertad del cristiano), y como
la helenisla carismitica (ver 1 y 2 Corintios).
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interpela a una mayor fidelidad. En efecto, el pueblo creyente
estd llamado a modificar cada elemento de 1a RP que no tiene
la orientacién de Cristo y su Iglesia. En un sentido positivo,
¢l pueblo de Dios ¢s urgido a acentuar todo lo que en su RP
¢s encuentro con el Dios liberador y todo lo que es amor fra-
terno. Repitiendo la imagen ya empleada: hacer que por el ca-
ble de su RP siga pasando la clectricidad de 1a fe. Para asegu-
rar esto existe ¢l servicio del Magisterio.

b. Orientaciones del Magisterio

La enseiianza oficial de la Iglesia Catdlica que trata explfci-
tamente la RP ¢s escasa, y sucle limitarse a facetas morales y
disciplinarias. El Concilio Vaticano 11 no tiene trozos sobre
RP. Sélo sc refierc a clla al tratar otros asuntos. Pianica una
adaptacion de 1a liturgia a cada culwra y pucblo (Const. sobre
Liturgia, # 22, 27, 38, 40, 43-6). Su misién ¢n la historia
humana respcla culturas y otras religiones (Decrelo Ad
Genltes, # 8, 12, 22; Declaracién Nosira Actate, # 2, 3). La
cxcelente doctrina cclesioldgica esta centrada, no en la Iglesia
cn sentido cstrecho, sino en ser pucblo de Dios en la santidad
y en ¢l servicio al mundo (Const. Lumen Gentium, caps. IT y
IV; Const. Gaudium ct spes, # 40-45, 57-59); csla perspec-
tiva lamentablemente no s aplicada a la rcalidad del pobre y
su religiosidad.

Después del Vaticano II, en gran medida por los avances
de Iglesias del Tercer Mundo, se comienza a lomar cn cucnla
¢l conjunto socio-cultural y religioso-eclesial de la RP.

Sin embargo, la RP ha sido modelada, de modo indirecto,
por la vida de 1a Iglesia y el servicio de su jerarqufa. Esto cs
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evidente a lo largo de la historia, particularmente por la litur-
gia, la catequesis de la devocion popular y la transmisién de
1os contenidos fundamentales de la fe. Es un largo caminar,
desde la pastoral y reflexién patrfstica, las definiciones dog-
mdticas para encauzar al pucblo de Dios e impedir que tome
rutas cquivocadas, hasta las pautas contemporédneas dadas cn
cada comunidad por sus Pastores, y las lineas sciialadas por
sinodos, conferencias episcopales, concilios y Papas. En este
proceso el catolicismo popular ha sido pluri-cultural, se ha
dado la catolicidad, aunque las ¢litcs continuamente intentan
imponer un solo modo de vivir, pensar y Creer.

En la trayectoria latinoamericana un denominador comin
es la tensién entre normas excluyentes o asimiladoras y
prdcticas tolerantes ¥). Las normas han rechazado
manifestaciones autéclonas y sincretismos de scclores
popularcs -cn cuanto sistemas socio-religiosos. Pero en la
préclica, asimila y difunde muchos rasgos de RP cn sus
instancias sacramentales y docentes; por cjemplo, la danza en
ficstas litdrgicas, cl liderazgo local que conserva tradiciones
sincréticas de sus pucblos, ¢l culto a los mucrtos y la doctrina
de la comunidn de los santos.

(9) Unas referencias andinas, en los siglos 16 y 17 : Doctrina Cristiana
y Catecismo (Concilio de Lima, 1584-5) edicién lacsimil, Madrid:
CSIC, 1985; R, Vargas U., Concilios Limenses, Lima: Peruana, 1951-
4; P. Duviols, La destruccién de las religiones andinas, México: UNAM
1977. Una obra global: CEHILA, [listoria General de la Iglesia en
América Latina, Salamanca: S{gucme, 1983-7. Ver documento de
Obispos en Puebla, pirrafos 444-469, 895-963, 1147, Los discursos de
Juan Pablo 1I en América Latina dan muchas pautas para la RP
(publicados por la Conf. Episcopal de cada pafs visitado). En Espaiia
resaltan las orientaciones de los Obispos del Sur, El calolicismo popu-
lar en el sur de Esparia, Madrid: PPC, 1975, y Catolicismo popular,
Sevilla, 1985.
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Durante el perfodo colonial, las religiones distintas a 1a eu-
ropea son tachadas de idoldtricas y obras del demonio.
Durante el perfodo republicano, 1a jerarqufa da pautas contra
la (supuesta) ignorancia y supersticién en el pueblo pobre. Es
cl punto de vista de €lites con su racionalismo. Por otra parte,
cl comportamicnto de la jerarquia y sus representantes locales
¢s bastante tolerante. En cierto sentido permiten la
sobrevivencia y cxpansion de una religiosidad -aunque sin
cstar de acuerdo con ella- sellada por sub-culturas y mfsticas
de la masa popular. Ello sc debe a la catolicidad de 1a fe
cristiana y la Iglesia. Al bautizar a todos, no se imponen
rupturas con la identidad de cada uno.

En los dltimos 25 afios hay avances inmensos en las
Iglesias locales, que son sintelizados en Medellfn (1968) y
Pucbla (1979).

Los Obispos en Medellin critican una RP con rasgos mégi-
cos, cgofstas, fatalistas, dado un contexto general de opre-
sién. Ofrecen una acentada ruta metodolégica: no interpretar la
RP dcsde una cultura occidentalizada sino desde las sub-cul-
turas. Mcncionan gencralidades teoldgicas en la RP: caridad,
luz del Verbo. Ella ¢s considerada punto de arranque para una
re-cvangclizacién del continente (lo cual suele inierpretarse
como asimilar la RP, y no como dialogar con ella y un mutuo
enriquecimicnio). Medellin cnuncia un programa: entrelazar
RP y pastoral eclesial, en respucsta a signos de los ticmpos
quc planican una transformacién integral en América.

Los Obispos en Puebla ofrecen dos perspectivas. La prin-

cipal ¢s ubicar Ia RP en la cultura del pueblo y como campo
de evangelizacién (fortaleciendo asf 1a institucién eclesial).
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Una perspectiva secundaria ve la RP como espiritualidad y
como "clamor por una verdadera liberacién” (#452). Ella cs
objeto y sujeto evangelizador en una Iglesia que es
sacramento en la historia. La evaluaci6n doctrinal es positiva:
]a RP tiene un sentido de Dios, sabidurfa, oracion, caridad,
por otra parte los Obispos critican la ignorancia, separacion
entre fe y vida, cic. Es un discemimiento que no incluye una
fundamentacién biblica. Luego vienen las orientaciones
pricticas, cntre las que resaltan: fuerza evangelizadora del
pueblo y su RP, asumir y purificar la RP, hacer una buena
calequesis con los contenidos de la Revelacion.

El Magislerio se acrecienta por las actividades y palabras
de Juan Pablo If en sus visitas a cada pafs lalinoamericano
(como también lo hace en Africa con sus tradiciones, y ¢n
Asia con las mayores herencias religiosas del mundo). Visita
santuarios, ¢n cspecial los marianos, vibra con la fe del pue-
blo sencillo, insiste cn la adhesién a Ja doctrina y a la jerar-
qufa. Ha hablado cn cspecial de tradiciones populares, y no
pone acenlo cn los desenvolvimientos modernos de la RP y
su problemdtica pastoral.

Por dltimo, unas notas metodologicas.

La nueva postura de la Iglesia hacia la RP licne que tomar
en cuenta rcalidades muy significativas. Por cjemplo, la
ransmisién religiosa que tiene mayor peso cs la familiar y
12 del grupo de base; asi para que la pastoral de ta RP sea
eficaz ticne que scr hecha 'desde abajo’ . Por otra parte, la RP
como toda la cxislencia popular ¢std en parie integrada en
estructuras de dominacién; éstas recortan lo comunitario
de la RP, l1a reducen a un folklore, 1a uniformizan. Son



problemédticas que hay que tomar en cuenta, a fin de
considerar Ia RP 'realmente existente' y no sélo bocetos
hechos por pastoralistas,

Ahora bien, ¢l magisterio reciente, como también la inter-
pretacién biblica de la RP, ni la legitiman ni plantean extir-
parla. Mds bicn aportan positivamente. Asf el pueblo de Dios
cuenta con recursos biblicos que interpelan su experiencia de
fe, y que ademds critican frontalmente clementos opresores
mezclados con la religién. Asimismo, el pueblo cuenta cada
vez méds con amplias oricntaciones del Magisterio que con-
fronta ia RP con la tradicién eclesial a fin de renovarla. Todo
esto implica, en 1érminos metodoldgicos, una capacitacién de
las bases. Se trata que todas las comunidades que subyacen a
los fenémenos de RP puedan evaluarla biblicamente y puedan
también recibir activamente ¢l magisterio jerdrquico. Son ta-
rcas que requiercn de coordinacién con muchas personas ¢
instituciones que influyen cn la RP. Y en dltima instancia es
una labor que brota de la fidelidad ai Espiritu que anima al
pucblo dc Dios. Es cl Espiritu quicn hace pasar al pucblo mds
alld de sus scguridades religiosas, y ¢s también el Espiritu
quicn abre los 0jos de los responsables cclesiales a 1a maravi-
llosa fe del pobre.

4. RELIGION Y TEOLOGIA DEL POBRE

El acontecer histérico, que incluye la RP, es un 'lugar teo-
16gico’. Ademds, la sabiduria del pueble cstd anclada en la
fuente del cristianismo. Segun ¢l mensaje subversivo de
Jesus, la revelacién es dada a los pequefios y no a los supues-
tamente sabios (Mt 11:25 / Lc 10:21). El conjunto de la vida
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de Jesus testimonia la predileccién y comunicacién de Dios
con los marginados. Estos conocen a Dios muchfsimo mejor
que los expertos y profesionales de la religion. Por su parte,
el Vaticano 11 recuerda que el pueblo de Dios tiene un ‘sensus
fidei' (Lumen Gentium, #12, 35). En el bautismo todos
reciben el espfritu de sabidurfa, como gracia permancnie.

De acuerdo con esos fundamentos, es posible plantear
que la religién del pueblo y la teologfa latinoamericana
no son cfrculos separados, ni ¢s 1a primera mero objeto para
la segunda (0, Se trata de dos circulos que se entrelazan,

(10) Hay varios cnsayos leolégicos y pastorales sobre la RP. Los pre-
cursores de una reflexién critica han sido: $. Galilea, Religiosidad po-
pular y pastoral, Madrid: Cristiandad, 1979; Aldo Biintig,
‘Dimensiones del catolicismo popular latinoamericano y su insercidn
en cl proceso de liberacion’, en Fe cristiana y eambio social en América
Latina, Salamanca: Sigueme, 1973, 129-150; J. Comblin , Valoracién
cristiana de las religiones nativas, Orure, 1974; y ‘Monotcismo y reli-
gion popular’, Concilium, 197 (1985), 113-124; J.L. Segundo,
Liberacién de la Teologia (cap. 7), B. Aires: C. Lohlé, 1975; E.V.
Segna, Analise critica do catolicismo no Brasil e perspectivas para uma
pasioral de libertagao, Petrépolis: Vozes, 1978. Una teologia y pasto-
ral desde la sabidurfa popular cs planieada por: J.C. Scannone,
*Sabidurfa popular y teologia inculurada’, Stromata, 25/1-2 (1979), 3-
18, y 'Enfoques teolégicos-pastorales latinoamericanos de la religiosi-
dad popular', La Antigua, 26 (1985), 55-68; L. Gera, Pucblo, religién
del pueblo ¢ lglesia’ en VV. AA., Iglesia y RP en América Latina,
Bogow: CELAM , 1977, pgs. 258-283; M. Jordd, La sabiduria de un
pueblo, Santiago: Mundo, 1975, y la Biblia del pueblo, Santago,
1978; N. Reiwosa, A Sabedoria do povo, Pewrdpolis: Vozes, 1984
Asumir para absorber la RP es un planicamiento de: G. Vallejo,
Cristianismo y supersticiones en América Latina, Caracas: Paulinas,
1978; J. Lozano, 'La RP y ¢l sentido de la fe del pueblo de Dios’, en
Iglesia y RP en América Latina, Bogoti: CELAM, 1977, pgs. 193-209;
1. Alliende, "Lincas pastorales para la piedad popular en América
Latina’ en mismo libro anterior, pgs. 344-367; A. Lépez T.,
"Tendencias eclesiolégicas en América Latina'. Documentacidn
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y tienen un fértil terreno en comn: la sabidurfa cristiana del
pobre.

Una teologfa desprejuiciada reconoce que €l pueblo, que
mayoritariamente se auto-califica de cat6lico, es sabio y

CELAM, /10 y 1IN11 (1977), pgs. 927-956, 1089-1125; M. Arias,
Evangelizacién y religiosidad popular, Bogoti: Paulinas, 1978.
Dialogar y dinamizar la religién popular y la teologfa es propuesto por:
3. Galilea, Tntentos de un andlisis woldgice pastoral del catolicismo
popular' en VV.AA. Religiosidad y fe en América Latina, Santiago:
Munde, 1975, 95-100; J.L. Caravias, Religiosidad campesina y libera-
cidn, Bogota: 1APress, 1978; F. Casiillo, 'Religién popular, desaffos y
esperanzas’, Fe y Solidaridad, doc. 27, 1979, Santiago, v
‘Cristiantsmo, religion burguesa o religion del pueblo?, Concilium,
145 (1979), 210-221; M. Salinas y D. Irarrdzaval, Hfacia una teologia
de los pobres, Lima: CEP, 1980; E. Jord4, La cosmovisién aymara en el
didlogo de la fe, tesis, Lima, 1981; P. Suess, Culturas indigenas e
evangelizagao, Petrépolis: Vozes, 1981, y 'O papel criador ¢ norma-
uvo da religiosidade popular na Igreja’, Concilium 206 (1986): R.
Falla, £sa muerte que nos hace vivir, San Salvador; UCA, 1984; C.
Stller, ‘Evangelizacion Guadaiupana, Estudios Indigenas, 1 (1984), 1-
140; H. Ribeiro, Religiosidade popular na teologia latinoamericana,
Suo Paulo: Paulinas, 1985, J.L. Gonzdlez, Teologia de la liberacién ¥y
RP, Pdginay, 49-50 (1982), 4-13. También cn esic sentido estén
aportando tedlogos sisiemdticos como: L. Boff, "Catolicismo popular:
que ¢ calolicismo?', Revista eclesidstica brasileira, 36 (1976), 19-52 y
265-271; J.B. Libanio, ‘Criterios de autenticidade do catolicismo’,
misma REB, 36 (1976), 52-81, y Problema de salvacao no catolicismo
do povo, Peirpolis: Vozes, 1977; V. Codina, ‘La religiosidad popular
a debaie’, Actualidad bibliogrdfica, 14/28 (1977), 321-329, P. Richard,
‘Religiosilé populaire en AL, histoire de linterprétation’ Amérique
Latine, 4 (1980), 41-45, y 'Religiosidad popular en Centroamerica’,
Cosia Rica: DEL, 1981, pgs. 9-34; G. Gutiérrez, La fuerza histérica de
los pobres, Lima: CEP, 1980, pgs. 165-166, 178-181, 192-197, 281-
288; A. Benwé, La apcidn creyente, Santiago: Facullad de Teologia,
1983, pgs. 189-193, 387-393; E. Dussel, 'RP latinoamericana
(hipdiesis fundameniales), Cristianismo y Sociedad, 88 (1986), 103-
112. Son ensayos fructiferos, pero recién ¢l comicnzo de un largo ca-
mino que transforma mds a la teologia que a la religién popular!
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receptor de la revelacién; también es pecador y tiene
conocimientos parciales y errados (como el resio de la
humanidad). Por esto, su sabidurfa requiere ser orientada y a
veces corregida por la comunidad eclesial y su magisterio.

Por otra parte, una reflexion cientffica reconoce en el pue-
blo sus sub-culturas, y las limitaciones en cada una; las redes
de la cultura dominante que atrapan a la poblacidn; y sus es-
trategias polfticas, algunas emancipadoras y otras alienantes.
Es decir, las ciencias humanas evalian criticamente los com-
ponentes del pensar popular. Son evaluaciones muy presentes
cn el andlisis teolégico.

A continuacién, en tomo a trazos generales de Ia religiosi-
dad de la poblaci6n catlica, y mas precisamente sus inco
cjes: tradicién oral, creencias, organizacion, rito, ¢tica, sc
anotan carencias y logros del saber creyente. (Son indicacio-
nes genéricas que no locan los matices en cada zona y grupo
humano).

a. Tradiciéon oral - Revelacion

Una gran parte de 1a poblacion tiene contacto con la rcve-
lacién cristiana a través de relatos de antepasados, progenito-
res y amistades que han crefdo en intervenciones de Dios y
seres sagrados. Asf, la revelacion no es apreciada sélo como
ideas; principalmente ¢s una herencia fntima, Sin cmbargo, cn
esta segunda parte del siglo 20, la comunicacién més pene-
trante es por la radio y la television; estos medios, con sus es-
tereolipos nacionalistas y transnacionales, inculcan imagencs
y nociones de una religion de auto-superacién y estabilidad
social..
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Pero, marginalmente, en comunidades rurales y pueblos,
circulan muchos relatos -con ingredientes religiosos-: hechos
locales maravillosos, personajes ejemplares, suefios predicti-
vos, cuentos, mitos de orfgenes, mensajes de shamanes que
emplean alucinégenos, cantos populares. En estos relatos,
dependiendo de una serie de factores, hay més o menos
elementos cristianos.

Por ejemplo, 1a transmisién de acontecimientos maravillo-
sos. Puede ser una imagen catélica que hace ‘alianza’ con un
poblado y allf permanece como protectora, como una sefial de
la alianza del pueblo fiel con su Dios. O el encuentro tan co-
miin con vn 'alma’ que es parte de la memoria hist6rica del
pobre. O bien castigos al no reverenciar una divinidad aut6c-
tona ligada a la naturaleza; que implica una ruptura con la
creacton hecha por Dios. Es una transmisién oral que forja
identidad creyente local, y que es portadora de la
Lranscendencia sentida por el pueblo.

El conjunto de csta tradicion, al ser confrontada con la re-
velacion cristiana, tiene unas carencias. Sus vinculos con los
escritos bfblicos son fragmentarios; no por desinterés
popular, sino por fallas en la evangelizacién; aunque hay
excepciones, como el folklore navidefio en todo el continente,
el ‘canto a lo divino' del campesinado chileno, las 'décimas a
lo divino' de negros ecuatorianos. Son tradiciones centradas
en hechos puntuales del pasado y ¢l presente; generalmente
falta una comprension de la historia de salvacién cristiana (por
ejemplo, los relatos casi nunca se refieren a la resurreccién).

Por otro lado, resaltamos logros en muchas tradiciones
orales. A veces son legados comunitarios de una revelacién
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natural transmitida cdlidamente de persona a persona; en la ri-
queza simbélica del mito, el cuento popular religioso, un
suefio interpretado por 1a gente como signo. Ademds, las con-
cepciones sobre Dios y 1a existencia humana se socializan y
llegan al corazén del creyente (no sélo a su mente). También
resaltan narraciones y testimonios (géneros comunes en la bi-
blia) con lo esencial del ser cristiano: bucn trato y ayuda mu-
tua, acompafiar ¢n el sufrimiento, generar vida. Hay pues im-
plfcitas formas de racionalidad y comunicacién abiertas a la
Revelacién (que no estd aprisionada por cl pensamicnto lla-
mado occidental). Pero lo més importante es scr una tradicién
de fe compartida y de contemplacién; no ¢s un argumento so-
bre Dios; tampoco cstd caracterizada por el pragmatismo y cl
humanismo del Occidente. Es una tradicion de escucha y
apertura a las maravillas de la revelacion.

bh. Creencia - Fe

£l modo de pensar dominante exalta al individuo que in-
venta su destino y a la fe en uno mismo. Esto contrasta con la
sabidurfa del pobre, que ve la salvacién como recibida de Otro
y la fe como compartida con otros. Ademds, atribuye el poder
salvffico a varios seres sagrados. ;Hay rasgos politefsias y de
pasividad? Parece mis bien que la divinidad cs percibida en-
camadamente; y la salvacién es evidentcmentc vista cont un
don. Por otra parte, sus crecncias csencialmente comunitarias
van sicndo alteradas por ¢l proceso de privatizacion.

'Almas’, espiritus buenos y malos, santos cristianos apro-
piados por ¢l pueblo, espfritus o madres de la tierra, agua, dr-
bol y otras entidades de la naturaleza, divinidades autdctonas,
cruces, imagenes locales de Cristo y de Marfa; cada uno de
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€stos es invocado con fe, y algunos son como fconos; ade-
mds, cada uno simboliza la identidad creyente familiar, gru-
pal, étnica, regional.

Estas mediaciones en la experiencia de Dios implican que
éste ¢s visualizado en espacios, tiempos, existencias concretas
de los creyentes. Ademd4s, son intuiciones gozosas: Dios y
sus imégenes son festejadas. Es una divinidad invocada con
proximidad afectiva ('diosito', 'papito’, 'mamita’, apodos de
santos y santas). A Dios bsicamente se le reza; no es objeto
de elucubraciones.

Abundan representaciones sufrientes -l Crucificado- y
femeninas -por la intensa devocién a Marfa y a santas. Asf el
ser del pobre y Ia femineidad entran en 1a concepcién de Dios.
La frondosa mariologfa oscila entre una Sefiora pudiente y
una Madre de los maltratados. La figura de Cristo, desde la
colonizacién, esla muy asociada a Dios; hoy la comunidad de
base y la catequesis favorecen ¢l reencuentro con el rostro
evangélico de Crislo en nuestra historia.

Al comparar ¢l contenido central de la fe cristiana con el
conjunto de creencias populares, éstas manificsian algunas
carencias. La comprension de estar protegidos por seres sa-
grados, que de una u otra forma indican la presencia de Dios,
cs una respuesta de cardcter intencional a l1a Palabra de Dios.
El es apreciado como salvador. Pero no es una respuesta in-
tegral al mensaje bfblico (que hasta ahora ha sido poco
transmitido a las mayorfas).

Otra problemdtica es que la fe est4 desligada del obrar hu-
mano, en varias maneras. Un fundamentalismo en que sélo
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vale la actitud de la persona ("cree en el Sefior y serds
salvo"), desautorizando una solidaridad histérica. O una
creencia concentrada en seres sagrados y contratos rituales
con cllos, que no conllevan el amor y la justicia cotidiana.
O diversos espiritualismos que priorizan la perfeccion del
creyenie.

En cuanto a logros, ¢l pueblo entiende la gratuidad de la
salvacién. Se puede afirmar que la RP ha desarrollado la
perspectiva de San Agustin: la fe es una gracia. No es
producto humano. Es confianza en Dios. Otro logro
formidable es el conocimiento creyente. No es la presuncién
de entender a Dios; las expresiones humanas sobre Dios
no son mitificadas (como sf hacen los sectores ilustrados).
Los gestos y silencios del pucblo muestran que Dios es
conocido en la oracién, cn un 'estar con' Dios. Es una
verdad aprehendida a través de una multiforme mistica
popular. Otro aspecto es 1a calidad ecuménica de creencias
diversas pero que confluyen en una concepcidn de Dios
salvador dc su pueblo (con lo cual se diluyen muchas
renciilas institucionales).

A pesar del grado de ortodoxia y riqueza simbolica de
las creencias de 1a masa, funcionarios eclesiales continua-
mente intentan sustitufrlas por férmulas racionalistas. Las
creencias persisten con un status marginal y semi-clandestino.
Lamentablemente muchos suelen conformarse con esa
marginalidad, y no desarrollan una estrategia para aportar
sus cxpresiones creyentes a los demés miembros de la
Iglesia.

133



¢. Organizacién - Iglesia

Los andlisis de la Iglesia latinoamericana ain no toman en
serio su amplia organicidad popular. Adem4s de la consolida-
cién de comunidades cristianas populares, hay muchas otras
estructuras de base. Frecuentemente son conlestatarias hacia
el csquema clerical y monopolizador. También evidencian una
opcién de vivir la fe comunitariamente, pero no encerrada en
sf, sino con una oricntacién transcendente.

La organizacidn es principalmente festiva, porque es
donde ¢l pueblo Liene mayor grado de libertad, y porque la fe
del pobre es consustancial con la alegrfa. Conjuntos de my-
sica y danza religiosa -como 'concheros' mejicanos,
'diabladas’ bolivianas, ‘chinos' chilcnos, 'folias' brasileras.
Los responsables, 'festeiros', agrupaciones, para realizar tan-
las cclebraciones de santos. La organicidad en cultos festivos
afroamericanos, donde hay poscsién por entidades sobrenatu-
rales y sanacion. Y muchisimo mas. Cuando las comunidades
cclesiales de base entran en la tradicion festiva y mistica, las
CEB's son apropiadas por las mayorias.

Otras tienen un caricter mds devocional y mistico.
Proliferan a nivel familiar y vecinal; algunas son multitudina-
rias. Es lo que ocurre ¢n hermandades, ‘cofradfas', y otras
asociaciones centradas en el cullo a imégenes y en la cohesion
de cada grupo. Campafias evangelfsticas que aglutinan comu-
nidades para cscuchar la Palabra, orar, ser sanados.
Agrupaciones locales que organizan tiempos de oracién -me-
ses dedicados a Marfa, al Sagrado Corazén, novenas a
Santos-. Redes de familias y vecindarios que hacen sus velo-
rios y cantidad de ritos a los difuntos. Agrupaciones peniten-
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ciales en Semana Santa, y cn sacrificadas peregrinaciones a
santuarios. Stplicas colectivas ante fendmenos naturales;
como ritos autéctonos anie una sequia, o la celebracion de la
cosecha. Son millones de grupos informales ¢n tomo a orato-
rios, centros de culto, tumbas de personajes sagrados, elc.

Son lfneas eclesiolégicas: ser comunidad que cclebra y que
ora, y que se cstructura cn estas lineas. En efecto, cuentan
con liderazgo, ministerios, esquemas rituales, normas
propias, servicio fraternal, promocién social. A Ia vez, segin
las circunstancias, participan y estdn ligadas a otras instancias
eclesiales que les ofrecen sfmbolos, biblia, asistencia social,
liderazgo jerdrquico, sacramentos. A pesar de cllo, cs comin
el desconocimiento y el rechazo de las formas cclesiales
populares; su rclativa aulonomfa incomoda a la oficialidad.

Cuando se cotcjan estas realidades con la cclesiologfa, sa-
len a luz cicnas carencias. La experiencia popular tiende més a
afanzarse como cstructura y comunidad local, y ticnde poco a
ser propucsia simbdlica de liberacién y a contribufr 2 una
pastoral de conjunio. Muchos grupos y lfderes de base culli-
van su dmbito religioso, en un modo de resistencia pasiva, y
no sc preocupan por ser comunidad-signo del triunfo cristiano
sobre la dominacién y la maldad. Es escasa la participacién
integral en los sicte sacramentos; ¢n gran medida porque la
atencién pastoral no licga a la masa ni intcractia con sus cul-
turas y creencias.

Sin embargo, hay logros inmensos. Durante siglos la
masa postergada ha practicado comunal e institucionaimente 1a
fe, constituyendo una ancha corriente de Iglesia de los pobres
por obra del Espiritu de Dios. Las CEB's son una (y no la
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tinica) expresién de esta corriente, a 1a que las CEB's aportan
una acogida de la Palabra con sus consiguientes signos de
liberacién. Otro logro es percibir 1o eclesial en forma
comunitaria y local; verificando la tradicién testimoniada en
los Hechos de los Apéstoles y los escritos de Pablo y de
Juan. A la vez, hay un sentido de comuni6n universal de
creycntes y adhesion a la institucion eclesial.

d. Rito - Sacramentalidad

El eje ritual dc 1a RP esta colmado de sfmbolos polivalen-
ies, y sabe combinar muy bien el tradicionalismo con la
creatividad. Expresa necesidades, esperanzas, identidad hu-
mana, acontecer histérico.

Es un eje que en América Latina est4 alimentado por varias
rafees religiosas, pero su tronco es un catolicismo caracleristi-
camenie sacramental. Por otra parte, la estrategia de control
social sobre las mayorfas incluye rituales seculares: feria de
comercio y diversion, ritos en medios de comunicacién ma-
siva, misica y bailcs que provienen del mundo desarrollado,
elc.

En cuanto a los ritos del pucblo pobre, tienen una fabulosa
sabidurfa, al cxpresar la dialéctica de muerte-vida. Se trata de
rituales del ciclo vital social: parto y nacimicnto, juventud,
parcja humana, mucrie (en esta ltima hay la mayor calidad
simbdlica). Estos ritos tienen ciertos lazos con los sacramen-
los parroquiales; en especial con el bautismo, 1a misa de di-
funtos, ¢l agua bendita. Hay infinidad de ritos en torno a la
enfermedad/salud (limpia' y otras terapias por curanderos,
muchf{sima devoci6n a imdgenes motivada por la enfermedad,
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‘casa de bengao' que atiende bfblica y rdpidamente alos
pacientes, ritos populares de reconciliacién, hechicerfa para
librarse de enemistades). Todos éstos -conciben la
salvacién mediante signos concretos. También hay rituales
con referencias a la economfa: ofrendas a la Madre
Tierra, bendiciones dc centros de trabajo, '‘promesas’ y
'mandas’ para sobrevivir en las ciudades, en el campo,
en la minerfa. Son ritos cficaces, segin la légica de que
con fc todo cs posible, y que los sfmbolos transmiten
salvacion.

Gran parte de los ritos populares son inseparables de 1a
alegrfa colectiva y liberadora. Es verdad que cada fiesta ex-
presa la conflictividad social (por la discriminacidn, uso de lo
religioso para obicner prestigio, imdgenes con joyas, cic.).
Pero también cada ficsla ¢s un compartir comida y bebida,
musica y danza, oracion, colores y fantasias, juegos, compc-
tencias. Cada modalidad: fiesta patronal, peregrinacion a san-
luario, procesién, campafia cvangelistica, encuentro de Co-
munidades de base, rito indfgena, celebracin afroamericana,
cada una licne su estructura y significacion, su cohesién
social y su cxpeclativa de una vida mejor. Todo csto cs
expresado en ¢l lenguaje de 1a alegria, que parcee ser el modo
popular mds comin de scfialar la liberacién.

Con respecto a la doctrina sacramental, la variedad de ritos
populares son como ‘sacramentales’ de una fe pascual. No ¢s
mero ritualismo (como anotan andlisis superficiales). Se
asume la muerte para compartir vida; se confronta la enferme-
dad mediante 1a sanacién; se vence 1a tristeza opresora me-
diante explosiones de alegrfa. Pueden compararse con los sa-

137



cramentos catélicos, o con prédicas y cantos evangélicos,
que suclen estar desconectados de las neccsidades y
esperanzas bdsicas del pueblo; allf estd el problema, y no
en la RP.

Pero hay carencias en el mosaico ritual de la poblacién
latinoamericana. Abundan signos de proteccién ante
cspfritus malos, anle castigos por imdgenes veneradas, ante
cnfermedades  puntuales; pero casi no hay ritos contra la
cstruciura da violencia social, o anie epidemias ideolégicas
promovidas por la televisién y por el sisiema escolar, o
ante la maldad del machismo. Mds a fondo, aunque la
mayorfa de ritos licnen consistencia comunitaria, carecen de
una clara mediacion cclesial y una explicitacién de Ja obra de
Cristo -sacramento de comunicacién entre Dios y la
humanidad peregrina,

Por otra parte, los logros son evidentes: son ritos que
cncaran la dialéctica fundamental de muerie/vida, signos
que rcalmente significan alegrfa ritual como scfial de
libcracién. La RP corresponde con la doctrina caiblica:
mediante la rcalidad concreta (pan, agua, todo lo visible) Dios
cnira cn comunicacion y da gracia a su comunidad, y csos
signos son portadores de la respucsta que el pucblo da a
Dios. Pero cs una correspondencia con medios al alcance de
las mayorfas; por ¢cjemplo, cl sacramental de comida con los
difuntos, ¢l 1 y 2 de noviembre. Otro logro es la magia del
ritual, cntendiendo magia positivamente como intercambio
cficaz y emolivo con scres sagrados. Es un intercambio que
forma parte de la élica de reciprocidad entre todos los seres
vivientes,

138



e. Etica-Amor

La agresion, presente en todo el tejido social contempord-
nco, en forma abierta o subrepticia entra cn el campo reli-
gioso. Los medios de comunicacién agreden a través de di-
versiones ¢ informacioncs aparcniemente inocentes; a la RP se
la suele reducir a un folklore. La discriminacién entre sexos
se extiende a muchos ritos populares donde la mujer estd rele-
gada. Para alcanzar ¢xito en la vida un pobre aplasta a otro
pobre, y ¢s comin que cl primero atribuya su éxito a una
bendicién sobrenatural, El mercado de bicnes y servicios y 1a
funcién estatal (que podrfan ser humanizantes) de hecho agre-
den a las mayorfas, y dentro de dicho mercado y estado la re-
ligién csta llevando a cabo sus actividades. Hay pues muchos
mecanismos de violencia que penciran en la RP, y promueven
una ‘'moral' de acatar normas deshumanizantes.

Por otra parte, la poblacién latinoamericana participa cn
cstruciuras comunitarias, trabaja par sobrevivir junto con
otros, ayuda al necesitado, se organiza para lograr justicia, cs
carifiosa, hace sacrificios por paricnics y amistades. Todo
csto, altcrnativa a lo anterior, conticne una élica dc valores
comunales y de beneficios recfprocos. Asf explicita o implici-
tamenic se practica ¢l mandamicnlo cristiano.

Estos esquemas contrapuestos (moral que acata la violen-
cia, ética de convivencia) son evaluados por la genie con un
principio que lieva en su corazon: scr Cristiano s respetar y
amar. Su anteccdente es la Alianza del pueblo judfo cuyas le-
yes eran justamente para desarrollar 1a Alianza. Luego Jesuis
replantea la ley en el sentido del Reino de Dios, ¢l discipu-
lado, 1a Pascua, con su formula del dnico mandamiento que
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es amar. Por eso, a lo largo de la historia, la Iglesia siempre
sicnte el Hamado a dar primacia a la caridad.

En general, 1a RP responde bien a ese llamado. La sabidu-
rfa popular ve ¢l comportamiento correcto, por un lado, y el
pecado, por otro lado, segiin sea buena o mala la relacién con
otras personas y con lo sagrado. El criterio es pues la relacién
con ¢l préjimo y con Dios; y este criterio subyace a cantidad
de normas propias de cada culwra popular.

Sc da pues una moral, no de preceptos, sino de relaciones
en que lo determinante no es cémo el individuo desea estable-
cer una relacion, sino la necesidad del préjimo y la fidelidad
de Dios que inducen relaciones con él. Un amplio estudio
hecho cn el Perd muestra que el deber del cristiano, segin 1a
opinién mayoritaria, es ‘estar bien con Dios' y que el pecado
¢s sobre todo maltratar al préjimo. Una mayor exigencia élica
caractcriza a las comunidades eclesiales de base. A 1a bondad
y fidelidad cllas suman, de acuerdo con testimonios del Brasil
y de Centroamérica, una accién transformadora, licida.

En referencia a la moral cristiana, los comportamientos del
pucblo cvidencian varios lipos de problemas. Los sectores
pobres ticnen conciencia de pecado y practican el arrepenti-
micnto; pero no es asf cn capas medias impactadas por Ia
ideologia de ‘cada uno decide qué es bucno y qué es malo'.
Otro problema cs que, en varios modos, 1a retigiosidad con-
vive con la agresién institucionalizada (como ya se anot6).
También cabe criticar cicrta élica popular limitada a 'relaciones
de sobrevivencia' y a 'acomodarse a las reglas de juego'.
Pocas veces la moral apunta a consiruir un nuevo y mejor or-
den social y, més a fondo, abandonar los idolos de hoy para
convertirse al Dios de una existencia radicalmente nueva.
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Porotra parte, hay logros enormes. La mayorfa no es
arrastrada por el subjetivismo moral , y tiene como norma ob-
jetiva la bucna relacién con otras personas y con Dios. A pe-
sar del prejuicio eclesidstico que el pucblo no cumple los
mandamientos, ¢! amor y sus consecuencias sf ocupa el
centro de la concepcion moral del pueblo. Ademds, en
comunidades de base y en programas de evangelizacion la
ética popular estd incorporando mds exigencias biblicas.

* % ¥

En conclusidn, la sabidurfa creyente del pobre enriquece
infinitamente a 1a Iglesia y a la teologfa. Estas tambi¢n exami-
nan carencias y problemas cn la RP y le abren nuevas rutas.
Existe pues una f¢rtil interaccién. No cabe, desde la cultura
dominante, 'purificar’ e ‘ilustrar’ una religiosidad supuesta-
menic sucia ¢ ignorante. Mds bien, ¢l pucblo humilde y sabio
ofrecc a la humanidad un modo de vivir el cristianismo que -
entre otras cosas- impugna la religion aburgucsada y también
la creciente indiferencia hacia lo sagrado y transcendente.

M4s precisamente, la teologia de liberacién dialoga con or-
ganizacioncs y culturas populares, y reflexiona la Revcelacion
y la fe con quc a clla responde el pueblo de Dios, y cn
especial con que a clla responde ¢l pobre. Es una leologia que
ve como prolagonista a los 'pequefios’ de este mundo -
aunque sin idealizarlos-; y que ve en sus religiones signos de
resistencia, alegria, creatividad -aunque también hay huellas
de opresién cn su religiosidad. La RP es pues un terreno muy
fértil para la reflexién, para explicitar alli el sentido de la
Revelacién, o dicho mds técnicamente, es un 'lugar
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teoldgico’. Vale advertir que este terreno tiene potencialidades
que superan la inculturacién y el populismo; la poblacién no
s6lo espera una adaptacion del mensaje a sus costumbres y
una exaltacién de lo popular. Dicho en forma positiva, el
terreno religioso del pobre es un 'signo de los tiempos'.
Como se ha anotado, es signo de fe, de ser Iglesia, de
sacramentalidad, de amor. Se trata de una sabiduria y una
espiritualidad en el siempre obstaculizado y siempre
reiniciado camino de liberacién de los marginados.
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Capitulo 5

Repercusion de lo popular en la
teologia

Estamos ¢n medio de un puente y parece diffcil llegar de
un lado al otro. El pensar cristiano continuamente se refiere al
pueblo, pero no lo trata como interlocutor y como sabio. La
poblacién, que tiene sus mancras de cniender 1a fe, no consi-
dera la teologfa como 1arca asequiblc.

Pero hay unos signos de poder llegar al otro lado. Por una
parte, con diversos grupos del pucblo tcologizamos temas co-
tidianos. Por otra parte, scclores de la poblacion asiduamente
participan en programas de estudio de la fe, y cultivan sabi-
durias propias. Sin embargo, honcstamente hay que decir que
no se cruza de un lado al otro. A los profesionales nos falta
interactuar con la claboracién teol6gica del pobre. A las co-
munidades populares lcs falta organizar conocimientos para sf
y para otras personas involucradas en la teologfa de libera-
cidn.
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Cuando uno asume estos desaffos, uno avanza contra la
corriente. Abundan las contradicciones en el mundo popular.
Este, exhausto luego de sobrevivir largas crisis, tiende a
devaluar su potencial y a subordinarse al nuevo ordenamiento
mundial. En cuanto a la realidad eclesial, ¢l denominador co-
miin cs populista; se busca, por diversos caminos, ganar ad-
hesioncs ¢ implantar esquemas en el pueblo. Cada procedi-
miento tiene incoherencias. Un esquema subraya la transmi-
sién dc doclrina, pero sin tomar en cucnta cémo el pueblo la
comprende y reinterpreta. Las teologfas de una eficaz cvange-
lizacion cn el mundo moderno suelen presuponer que el pue-
blo ¢s conducido por la Iglesia. Por otro lado, ¢l esquema de
liberacién ha optado. por el pobre, pero poco dialoga con su
simbologia y racionalidad. Lamentablemente el divorcio entre
ciencia y pucblo afecta dichos esquemas teolégico-pastorales.

Pues bicn, ;como establecer un vinculo permanente con la
sabidurfa creycnte de la gente? ;Cémo el pueblo pobre estd
reconstruyendo la teologfa de liberacion? No estamos
paralizados. Sc¢ han dado buenos pasos durante los tltimos
25 afios. También apreciamos cOmo durante siglos
poblaciones indigenas, negras, mestizas, han trazado sus
modos de pensar la condicién humana y la relacién con Dios.
En 1érminos cclesiales ¢s de suma importancia 1a renovacion
conciliar; aunque le ponen obsliculos, el pueblo de Dios
continfia asumiendo responsabilidades.

Muchos scentimos que la reflexién latinoamericana requiere
de ajustes profundos. En este sentido expongo unos
cimientos de fe y unos materiales simbdlicos. Con estos y
otros clementos de la praxis del pueblo continuamos
reconstruyendo la teologfa de liberacion. S6lo anoto rasgos

144



generales de fe y de sabidurfa en comunidades populares.
Conffo que otras personas afiadan particularidades, factores
complementarios, y también elementos discordantes. En esta
ocasién no me detengo en serios problemas teoldgicos
en la existencia del pueblo, como su interiorizacién de la
dominaci6n, o como su participacién en corrientes
fundamentalistas.

1. CIMIENTOS TEOQOLOGICOS

En América Latina, el ordenamicnto modemo estd mar-
cado por hitos sagrados. 'Dios’ es reiteradamente invocado
por personalidades ¢ inslituciones seculares. Abundan sfm-
bolos y estructuras religiosas en los medios de comunica-
cién, empresas, actividad polftica y estatal, deportcs, cs-
pectéculos artfsticos de masas. Asf, caraclerfsticas
transcendentes son atribufdas a nucstra desigual convivencia
social. Uno siente que allf hay mucha blasfemia. Segin
criterios bfblicos, ¢s un hablar de Dios en vano, es un modo
de justificarse ante otros que ¢s abominabie anie Dios (ver Dt
5:11,Lc 6: 46 y 16: 15).

Esa especie de teologfa del poder ingresa en el imaginario
popular. Pero la gente también vive en sus propias realida-
des. Ella ticnc sus cimientos: scntido de fe, comprension
del Espfritu y de la Palabra, inculturaciones en el culto a
Maria, perspectiva de comunidad, concepciones de Dios.
Estos cimientos tienen rasgos bien precisos en cada sector
popular. Aquf no es posible detallarlos. S6lo dibujo lfneas de
fondo.



1.1 El sensus fidei es toda una espiritualidad y un cono-
cimiento sistematizado. No es una mera actitud creyente. El
pueblo de Dios capta ¢l conjunto de la fe a través de unos ¢jes:
pasi6n de Jesis, ética de solidaridad, celebracién de la vida,
fe comunitaria, confianza en Dios, repudio de 1a maldad. Esta
ciencia humilde y amorosa del pobre permite entender cémo
es el ser cristiano segiin 1a voluntad de Dios.

{Cudnto influye esto en la reflexién profesional y acadé-
mica? Hasta ahora casi nada. Es una 14stima, porque el sensus
fidei abre las puertas a la verdad. Esta no se deja encerrar en
temas’ y 'argumentos’. Todos constatamos c6mo a través de
la espiritualidad y caridad transformadora es que uno va com-
prendiendo sistemdticamente la fe. Podemos sentir c6mo la
labor teoldgica es radicalmente orientada por el sensus fidei
que proviene del Espiritu (LG 12), por la sapientia populorum
(AG 22). En concreto se establece un co-aprendizaje, entre la
teologfa del pueblo de Dios y la labor de especialistas (1). En
este co-aprendizaje nadie tiene la dltima palabra. La verdad
integral s6lo proviene del Espfritu de Dios (Jn 16: 13), pluri-
formemente activo en la comunidad eclesial (1 Cor 12; 4-11),
donde hay magisterio, oracién, fraternidad (Hechos 2: 42).

1.2 En ¢l mundo popular hay modos especiales de acoger
el Espiritu y la Palabra. No olvidemos que durante siglos al
laicado catélico no le facilitaron una familiarizacién con estas

(1) El 'sensus fidei' sélo ocupa dos pirrafos (4 y 35) de la Tnstruccién
sobre la vecacién eclesial del te6loge’, Congregacién para la Doctrina
de la Fe, 1990, que esid centrada en el binomio magisterio-teologfa.
Ella advierte contra el uso del 'sensus fidei' como argumento sociol$-
gico en la disensién. En realidad, el problema es mis bien que la teolo-
gia esld continuamente separdndose de la sabidurfa del pueblo de Dios.
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fuentes de la fe. A pesar de ello, la poblaci6n ha logrado di-
recta o subrepticiamente beber en dichas fuentes. Asf como
Jestis gozosamente alab6 al Padre (Lc 10: 21, Mt 11: 25) por-
que reciben la revelacién no unos propietarios de verdades y
sf los pequefios de esta tierra, hoy también uno puede tener
esta actitud y concretamente hacer teologfa con la sabidurfa de
‘ignorantes' y 'marginalcs’.

El contacto con el Espfritu Santo ha sido a través de sa-
cramentos, pero cominmente mediante otras percepeiones de
1a presencia de Dios. Por ejemplo, intensfsimo culto en tomo
a personas difuntas, creencias en espfritus benignos, sensibi-
lidad religiosa hacia la naturaleza y la humanidad, carismas en
funcién de lo comunal, y, sobre todo, considerar el amor
como sintesis del ser cristiano. Estas percepciones merecen
analizarse de acuerdo con el testimonio de Jesis y la Iglesia
con respecto al Espfritu de Dios. Un punto fundamental cs
que en la comunidad de fe el Espfritu ora de modo que no po-
demos expresar en palabras (Rom 8: 26 y cfr. 8:15, 23).

La poblacién catélica, sin acceso habitual a Ia Biblia, ha
estado atenta a la Palabra que le llega a través de hechos de
vida. Estos han sido como un libro lefdo con fe licida.
Ademds, cs portadora de Ella mediante dichos como 'gracias
a Dios', 'si Dios quicre', 'que Dios te bendiga’ y tantas otras
maneras de reconocer a Dios en ¢l acontecer cotidiano.

Aqui hay contenidos teol6gicos que nutren corrientes ac-
tuales de renovacion cclesial: lectura popular de la Biblia, es-
piritualidad de liberaci6n, carismdticos cat6licos,
comunidades de base, programas de catequesis. Tambi¢n
est4n influyendo biblica y pneumatolégicamente en la teologfa
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latinoamericana. Esta no se caracteriza s6lo por la relacién fe-
cambio social. Lo que nos caracteriza es comprender toda la
revelacién con los ojos y sabidurfa del pobre, y ser fieles al
Espiritu colabordndole en la transformacién de la historia.

1.3 Otro sélido cimiento es la inculturacién mariana. En
medio de trayectorias socio-culturales, las comunidades cat-
licas han generado devociones y conceptos. Aquf influyen
muchos factores; incluso una version de la ideclogfa patriar-
cal: el 'marianismo’. Esta ideologfa exalta espiritualmente a la
mujer pero la discrimina y agrede concretamente. En términos
positivos, es principalmente gente marginada quicn hace
alianza con 12 madre de Jesus, y asf afirma identidades y fuer-
zas propias. Tanto 1a mujer como ¢l conjunto de la poblacién
descubre Jo femenino en Dios.

En la piedad del pueblo hay un contraste entre bastante
creatividad en torno a Marfa y poca inculturacion en tomo a
Cristo. Son algo excepcional las costumbres autéclonas en
Navidad y cn Scmana Santa. En general, el Salvador cs
representado como (inico y como incompatible con otras
mediaciones entre la humanidad y Dios. Por eso,
comparativamente hablando es m4s universal y multiforme la
inculturacién mariana. Cada cultura concibe im4genes de
Marfa ¢n correlacién con sus experiencias humanas bésicas.
Tencmos pues més mariologfa que cristologfa popular.

La devocién mariana aporta unos conceplos globales: la
bondad salva, Dios da vida, alegria en la fe, dolor y coraje,
También se amplfa la perspectiva cristiana al incluir simbolo-
gia femenina -como Madre Tierra, y los fconos marianos- en
la representacion de Dios.

148



Otro aspecio es la reafirmacién étnica e historica, ya
sea de cardcter indfgena: Guadalupe, Coromoto en Venezuela,
Copacabana en Bolivia, Caacupé en Paraguay; ya sea en la
negritud: Aparecida en Brasil, Virgen del Cobre en Cuba,
Alta Gracia en Santo Domingo o bien en una perspectiva mes-
tiza: Tirana y Andacollo en Chile, Lujén en Argentina, y la
Guadalupe llamada 'morenita’ por la poblaci6n chicana en
Estados Unidos. En fin, gran parte de la experiencia mariana
motiva a la teologfa a conjugar liberacién con inculturacion.

1.4 Con respecto al fundamento eclesial, sobresale la con-
viceién de ser pueblo de Dios en el sentido de comunidad y
colaboracién que dignifica al pobre. Asf ha sido 'recibido’ el
Vaticano I en América Latina. Nuestros obispos en Medellfn,
junto con reiterar grandes lineas del Concilio (en especial
LG, GS, AG), trazaron cl modclo de comunidad de base
(Pastoral de Conjunto, 5 a 12) y dc solidaridad con los
empobrecidos (Pobreza de la Iglesia, 5 a 17). Sin embargo
hoy se impulsa un modelo de Iglesia como cntidad publica
que rescate al ser humano modemo (del secularismo, del
consumismo, ¢lc.), y que internamente funciona como una
pirdmide.

En este campo, como ¢n otros, el magisterio y el pensa-
miento teolégico no pucden SinO ¢star alentos a nucvas vi-
vencias eclesiales animadas por el Espiritu. EXiste una 'nueva
alianza' -como anota R.Mufioz- entre la iglesia y las mayo-
rias populares de ¢sta América morena, la que conlleva un re-
descubrimiento dec Dios (@), Juan A. Estrada explica que la

(2) Ronaldo Mufioz, El Dies de los cristianos, Buenos Aires: Paulinas,
1988, 40 y 61.
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nocién de pueblo de Dios es la de mayor repercusién post-
concitiar, y anota ¢l paso: hacia "una eclesiologfa de
comunién con los pobres” (). Por otra pare, no es
posible ocultar el hecho de que gran parte de las personas
catélicas no participa plenamente en la Iglesia. Sin embargo,
la vision comin es de comparir fe con otros, ser
comunidad, trabajar por un mundo mejor, conversar
continuamente con Dios. Las instancias comunitarias y
simbélicas son como matrices para pensar la fe. Por
cjemplo, la peregrinacién. Ella ¢s como un sacramental de
la vision conciliar de Iglesia, pueblo de Dios peregrino en la
historia (Puebla, 232, y cfr. 235).

1.5 La elaboraci6n hecha por el pueblo clarifica nociones
de Dios. Bsicamente sc trata de una teologfa espiritual, co-
municada inieligentemente a otras personas. Por ¢so hay
que considerarla no especulativamente sino con un sentido
de comunién. A fin de cuentas se trata de un acercamiento
al misterio de la revelacién acogida por personas que
tienen culturas distintas a la nuestra. Cabe aqui recordar
cdmo San Pablo capté ¢l misterio de la revelacion a los
paganos. En contextos distintos nos toca visualizar modos
insospechados y sorprendentes como "Cristo estd cn medio
de nosotros™ (Col 1: 27). Esi4 prescnte en pueblos y culiuras
que a veces son calificadas de carentes de una explicitacién
cristiana,

(3) J.A. Estrada, 'Pueblo de Dios', en Mysterium Liberationis, Madrid:
Trotta, 1990, II: 185-187.
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A continuaci6n resefio nociones que he recogido al interac-
tuar con grupos populares en varios lugares del continente @,
Me parece que son unas constantes. Cada una presenta am-
bivalencias y exige profundizacién.

A la realidad divina se la entiende local y concretamente.
Se manifiesta a través de imdgenes, lugares importantes, sue-
fios, acontecimientos densos. A veces esta perspectiva reduce
la accién de Dios, por ejemplo a lograr con ayuda divina ma-
yor prestigio, 0 a satisfacer una necesidad del creyente. Asf se
partidariza y desfigura la presencia de Dios. Conviene pues
que dichas concepciones sean evaluadas con pautas biblicas
pertinentes: la encamacion, presencia del Espfritu del
Resucitado, opcién de Dios por los ‘dltimos’.

Sc capta a Dios como fuente de alegrfa. La teologfa de la
poblacién sc cxpresa simbdlicamente a través del gozo y ¢l
jucgo. El pucblo enticnde la salvacién cn términos de bendi-
¢i6n, sanacién de enfermedad, amor humano, trabajo que da
bicnestar, morir para descansar; pero 10do esto converge ¢n la
meta de 1a existencia: hacer fiesia. Ella sinteliza ¢l contaclo y
conocimiento de Dios. Por olra parie, la mentalidad moderna
acentia la privatizacion del hecho salvifico, y mercantiliza la
diversion. Ante cstas problemdticas, cabe realirmar los prin-
cipios leolégicos del Reinado de Dios y la Pascua, con sus
componentes festivos y comunilarios.

Otras nociones se refieren a la familiaridad con Dios. El es
invocado como pap4, y en cierto sentido también como mamai

(4) Sefialo caracteristicas de esta teologia del pobre en el cap. 8 de
Catolicismo Popular, Peir6polis: Yozes, 1992 (en prensa).
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-mediante la devocién mariana. Hay significativas nociones
de humor, termura, confianza. También hay reclamos ¢
impugnaciones. Toda esta familiaridad con Dios también
implica tratarlo como sufriente, y como asociado a personas
agobiadas. Tenemos pues una sabidurfa de resistencia, y un
significado del dolor como convocador de solidaridad. En
olras ocasiones se legitima la existencia sacrificial del pobre, y
hay complicidad con las crucifixiones de cada dfa. Son pues
concepeiones que en parte son teol6gicamente apreciadas, y
¢n paric son cuestionadas; cste discernimiento es hecho de
acuerdo con ia revelacién de Dios como amor.

Ademds, es una comprensién que conjuga oracién y res-
ponsabilidad humana. Dialogando con Dios es como la gente
entiende la transcendencia; pero a la vez, acogiendo su
Presencia en asuntos cotidianos y haciendo todo lo posiblc
por los demds. Esta modalidad de oracién y praxis caracteriza
el universo de rilos, sacramentos, peregrinaciones, y cantidad
de gestos sagrados. Sin embargo, cxisten vertientes idol4tri-
cas como cs la concentracion en un éxito individual, o el re-
curso a lo religioso para oblener seguridades. Por eso hay que
ver en qué medida signos de la pascua cristiana estn presen-
tes O auscntes en las nociones populares sobre Dios.

En conclusién, los cimientos son profundos y razonables,
no s6lo para cl pueblo pobre que los produce, sino para ¢l
conjunto de la Iglesia. Es decir, 1a poblaci6n latinoamericana
tiene no sélo abundante fe (hecho facilmente elogiado) sino
también bases teolégicas (hecho no registrado en el mundo
profcsional). Conviene reiterar que son modos de compren-
sién del Misterio. Por otro lado, no son clementos infalibles,
ni estén inmunes a la desfiguracién y al pecado. La verdad
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siempre es don del Espfritu que 1a comunidad eclesial recibe y
transmite; por consiguiente ni el pueblo -y tampoco la jerar-
quia- pueden aduefiarse de la verdad.

A partir d¢ estos buenos cimientos uno encuentra riqui-
simo material de elaboracién teolégica.

2. MATERIALES SIMBOLICOS

El pueblo puede construir su teologia porque cuenta
con una amplia gama de maieriales. Son de cardcier ma-
yormente simbdlico; lo que implica mayor universalidad.
Es distinta a la labor mds cldsica: caracierizacion dc la
condicién humana emplcando la filosoffa y ciencias
sociales, reflexién cn base a textos y comentarios biblicos,
patrfsticos y del magisterio, y finalmenic perspectivas
pastorales. Este tipo de sistematizacion crudita circula entre
pocas manos. Representa un trabajo arduo y valioso de
cspecialistas en la tradicion cristiana. También cs portadora
de las preocupaciones socio-culturales de dirigencias
cclesiales que capacitan a sus sucesorcs. Allf predomina
una racionalidad trifdsica, de modo que hay que cscoger entre
la verdad, los asuntos ambiguos que hay que corregir, y
la falsedad.

Los clementos en manos del pucblo hacen referencia a
toda la condicion humana, cvocan la cotidiancidad, y
manifiestan mds calidad cspiritual. Es una sabiduria propia,
pero también asimilacién de otros mundos culiurales, Hay
ademds distorsién de la rcalidad y absolutizaciones. Algunos
materiales tienen especificamenic significados de fe, y forman
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parte del trabajo teolégico, por eso sélo a ellos los considero
en este ensayo.

Un sfmbolo, al ser polivalente, muestra la complejidad de
la realidad, y est4 abierto a muchas interpretaciones. Los sfm-
bolos en las relaciones humanas y en los rilos son los que
comunican niveles méds profundos de 1a Revelacion. Por otra
parte, el material stmbdlico da espacio al pluralismo. Es decir,
permite que se desarrollen varias inlerpretaciones leolégicas.

Por ejemplo, ¢s muy comin narrar una situacién de en-
fermedad; el relato puede contener la intervencién de un ser
sagrado, y simbodlicamente explicar cl paso del malestar al
bienestar. Al respeclo hay varias interpretaciones. Una es la
conviccion fundamentalista que la persona cs sanada gracias a
Cristo, y no hay més que explicar. Otra pista (colégica cs la
correlacién cntre voluntad de sanarse, accién de una persona
curandera, y la gracia de Dios. Algunos concctan, de modo
contestalario, injusticia sociat, enfermedad del marginado, ac-
cion milagrasa de Dios. Otros atribuyen & la 'suerte’ -una
especie de cosmovision secularista- un cambio de situacion.
En otras palabras, ¢n ¢l seno del pucblo hay estas controver-
sias leoldgicas latenles o explicitas.

Voy a reflcrirme a ¢inco tipos de materiales, que constitu-
yen verdaderos 'lugares teoldgicos': fconos, lectura biblica,
tcologfa narrativa, (estimonio, légica ritual. Uno pucde pro-
poner quc ¢stos elementos sean afiadidos a los esquemas de
docencia ¢ investigacion teolégica; asi la lemdtica cldsica in-
corporarfa rasgos del mundo popular. Pero el desaffo no es
ampliar 10 que estamos haciendo, sino pensar de otro modo.
Es decir, metodolégicamente trabajar con materiales produci-
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dos por el pueblo y dialogar crticamente con las comunidades
que los producen.

2.1 Iconologia latinoamericana.

Las imégenes cristianas son vencradas y festejadas por lo
que cllas representan, y, més adn, por hacer presentc a Dios.
No son objetos. Son instancias de culto, sfniesis teoldgicas,
cscuclas de espiritualidad, de las mayorfas del continente.
Ademads, en el terreno de los fconos se cxpresan e interactian
varias culturas: pueblos de Ia Europa Mcdieval que nos tras-
pasaron su imaginerfa salvifica, culturas indfgenas y mestizas
con sus representaciones de o sagrado y su asimilacién del
mensaje cristiano, pueblos negros con sus orix4s y otras enti-
dades sagradas que en parte s¢ han sincretizado con figuras
cristianas, cultos en contextos urbanos modemos donde lo
sagrado licne sus propias dimensioncs grupales y subjetivas.

Este material es obviamente heterogéneo en términos so-
cio-religiosos y da lugar a tcologias contrapuestas. Veamos el
caso de representaciones marianas. Los iconos mds rezados y
celebrados son Guadalupe, poriadora de identidades mestizas
¢ indfgenas en México y naciones vecinas, y la Virgen
Aparecida que cn Brasil afirma la negritud (un modo de scr
negado y discriminado por la sociedad envolvente)., Ambas
transmilen la dimensién femenina de Dios. Por otra parte, mi-
lloncs y millones de figuras de Maria incluyen signos de po-
der econémico y de 1a 'superioridad’ blanca, En estos contex-
108 hay varias posibilidades de reflexién. La 'morenita’
Guadalupe ha suscitado hondos aportes de C.Siller, V.
Elizondo, L. Boff, P, Trigo, y otros. Pero en tomo a la ma-
yorfa de las imédgenes se han afirmado poderes locales, dicta-
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duras militares, nacionalismos fan4ticos,acumulacion de capi-
tales, y sus correspondientes mariologias.

En fin, los fconos son como biblias del pueblo, va que a
través de cllos Dios le habla. Evideniemente forman parte de
nucstro trabajo tcolégico. Ellos favorecen un pensamicnto
orante, fcstivo, artistico, comunitario, inculturado, itinerante,
Nos ayudan a reflexionar sobre 1a belleza y gloria de Dios.
Por otra partc hay que detectar las facelas alicnantes en el -
culto a los iconos. En todos cstos sentidos, al acompafiar a
comunidades populares uno aprende a pensar de cslas
maneras nucvas.

2.2 Lecturas de la biblia

Estamos participando cn una lenta y maravillosa revolu-
cion tcoldgica. Después de siglos de cristianismo, sdlo en ¢s-
Las Gltimas décadas 1a poblacién latinoamericana puede estu-
diar y cclebrar 1a Palabra. De modo dirccto lee y escucha lo
que Dios dice con respecto a la salvacion de la humanidad.
Son cxégesis sencillas y magistrales, marcadas por ¢l uni-
verso multifacélico del pobre: comunidades en ciudades,
grupos indigenas, mestizos, negros, y también desde la
perspectiva de  la mujer y de Ia juventud. Esta labor cs
licvada a cabo cn incontables circulos biblicos, comunidadcs
de base, calequesis parroquial y escolar, movimientos laicos
en las capas medias. A partir de Medellin, la Palabra cs
ubicada en la dindmica de ver-juzgar-actuar. Por 10 tanio, no
SON MCros comentarios a texios; se trata de una praxis eclesial
y socio-cultural en que millones de latinoamericanos hoy
teologizan.
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No es fcil caracterizar el método de lectura popular y la
correspondiente claboracién teolégica. No es un método fun-
damentalista, que inmoviliza tanto a la Palabra como a creyen-
1es apolticos. Gracias a su vasta experiencia en el Brasil,
Carlos Mesters lo describe asf: el pueblo asocia libremente
imédgenes ¢ ideas, implementando una teologfa simbdlica.
Desde su realidad de hambre y de fe (pre-texto), busca la luz
de 1a Biblia para la vida (texto) y la comparie y cxamina co-
munitariamente (con-texto) 3. Este método de lectura espiri-
teal y no historicista permite comprender hoy la fe y ponerla
en prictica. No es pues una metodologfa neutral. Es una afir-
macién de libertad ¢l solo hecho que personas cuyas opinio-
nes nada valen para cl orden social, pueden cscuchar la Bucna
Nueva y hacer una lectura inculturada. Adn mds. Ella abre
o0jos y manos hacia Dios y hacia una transformacion de la rea-
lidad humana. En este sentido clla ha sustentado a la ieologia
de liberacién, desde sus orfgenes, y le continuard abricndo
horizonies de trabajo.

2.3 Narracién de acontecimientos

Este matcrial parcce scr asistematico, ideoldgicamente con-
fuso, y llcno de particularidades intranscendentes. Esta im-
presién es porque cl status cientifico suele ser atribuido sélo a
esquemas analiticos a cargo de especialistas. Pero también
hay estructuras y modos de comprensién, en rclalos sobre
hechos de cada dfa. Bastantes rclatos hechos por personas
marginadas les dignifican al darse cuenta que no son

(5) Carlos Mesters, Flor sem defesa, Peirépolis, Vozes, 1983, 42-47,
127-130. La lectura popular de la Biblia junto con escuchar a Dies, con-
fronta idolos de opresién; ver P. Richard (org.), La lucha de los dioses,
San José, DEI, 1980.
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ignorantes, sino que saben muchfsimo sobre las 'cosas de la
vida' y la 'vida de Dios'. Asf producen, oralmente, su
teologia. Ademds, personas con conciencia critica ayudan a
los demds a tachar relatos funcionales al desorden establecido.

La hermenéutica de estos relatos tienc dos fases: una tarca
es ver la racionalidad propia a cada material (por ejemplo,
mito de origen, leyenda polftica, utopfa social, evento feslivo,
relato moralizador, narracién de un suefio, acontccimiento
familiar, historia dc sanaci6n, signos de afcctividad,
interaccién con un ser sagrado, etc.). Otra tarca es
desentrafiar contenidos teoldgicos, ya sea aceptacién o
rechazo de la presencia de Dios. Muchos relatos populares
indican, de modo informal, lo que el Espiritu dc Dios
comunica hoy. Pero no es posible trazar un paralclismo
entre la sabidurfa de ]a gente y texios biblicos; ni automdticas
concordancias. Mds bien, al lecr en profundidad relatos de
muerte y vida, que abundan en la conversacién popular, uno
cncuentra alli significados pascuales, y en olros casos uno
detecta sefiales de pecado.

2.4 Testimonio histérico-creyente

El valor de este material es su mayor subjctividad. La
persona creyente siente algo importante y lo comparie
con los demés. No ¢s cgo-historia. Ya sea en ¢l dmbiio
familiar -la madre u otra persona de peso-, 0 enun grupo
de amistades, 0 bien en una asociacién rcligiosa, sc da a
conocer una historia personal atravesada por un factor
maravilloso. Sc da testimonio del vinculo humano con Dios o
de una vivencia con una intensa religiosidad. Me parece que
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asf, en momentos informales o en situaciones estructuradas,
cadauno ha recibido de otra persona el niicleo de la Buena
Nueva (y que otros aprendizajes, como por ejemplo Ia
educacién formal, sé6lo son un complemento a dicho
nicleo).

Se trata de un material con un sentido kerygmatico; vale
decir,cs una proclamacién que incita a olros a crecr.
Corresponde con lo que hacfa la comunidad apostélica. Por
cjemplo, Pedro y Juan junto con los demds, llenos del
Espfritu, hablaban con seguridad a pesar de ser iletrados y
pobres (Hechos 4: 8, 13, 31). Hoy, en todas partes, personas
con corajc aunque son miradas como ignorantes, esparcen la
Bucna Nueva porque les anima el Esplritu.

Hay varios géneros testimoniales, con sus veias teologi-
cas. El lipo mé4s comin ¢s contar una crisis y una mcjorfa
'gracias a Dios y a la Virgen'. Esto ocurre continuamenic en
1a tradicién catSlica del pucblo, con su teologfa del milagro.
Un género testimonial que gana preeminencia es compartir un
cambio moral y una estrecha unién con Cristo. Esta tcologia
de conversién y militancia abunda cn nuecvos movimicentos
laicos, renovacion carismética, catequesis especializada; cada
uno de los cuales tiene sus rasgos especfficos pero Lodos tic-
nen un cristocentrismo. Otro tipo de lestimonio pone acento
¢n una préctica liberadora, cuyo transfondo es el Dios de la
vida. Esta teologfa de 1a Pascua y del Reino abunda en comu-
nidades de base, vida religiosa renovada, laicado comprome-
tido. Entonces, no se trata de anécdotas. Son comunicaciones
delafe.
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2.5 Ldgicas rituales

Gran parte de la economfa, cultura, afectividad, organiza-
cién, y fe del pueblo estdn definidas por el festejo ritual.
Ademds, siendo la mujer 1a principal encargada e inspiradora
de ritos y fiestas es allf donde elia suele hacer su teologfa con
creatividad simbdlica.

El rito suele ser descrito como una secuencia de
gesios sagrados significativos para una comunidad. Es més
que esto. Responde a necesidades humanas bésicas, y
simbdlicamente hace pasar de un malestar a un bicnestar. En
los procesos rituales hay varias dimensiones: ‘promesa’,
pedido de ayuda divina, ofrenda (vcla, flor, eic.), sacrificio,

reconciliacion, comunién de bienes (masica, alimento y
~ bebida, danza), accién de gracias. Cada una de éstas tienc su
16gica, y en general pueden ser calificadas de afirmacién de
un cambio cn la vida del pucblo pobre.

Muy distintas son las 16gicas que subyacen ai prolifico ri-
tual sccular y polftico. Los simbolos y ccremonias de cardcter
cstatal, militar, comercial, cmpresarial, publicitario, depor-
livo, cn mayor o menor grado involucran a la masa popular.
Ella asumc una especie de culto hacia esas realidades a las que
atribuye caracleristicas sagradas. Por lo tanto, estos tipos de
rituales que conllevan una mentalidad idolétrica, cn especial la
omnipotencia de 1a ciencia y la técnica, requicren de una
critica teoldgica.

Me gustaria subrayar priclicas que muestran una sabidurfa
més propia del pobre. Mediante un lenguaje simbélico, las
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comunidades son protagonistas de la celebracién, disfrutan la
presencia de Dios, y desde allf cntienden la realidad. Se puede
decir que los ritos son los més difundidos y lefdos textos teo-
16gicos en nuestro continente (),

Por otra parte, los ritos del pueblo tienden a corregir el
proceso de modernizacién. La ciencia y la tecnologfa contem-
pordncas pretenden monopolizar la verdad y garantizar el pro-
greso. En cieno sentido ¢l pueblo aprecia ideas y mecanismos
modernos, pero no cree en sus pretensiones totalizadoras.
Ademds, persisten, aumentan y se diversifican los compor-
tamientos rituales de la gente, con los que expresa todas sus
necesidades y aspiraciones, y asf simboliza la solucién a pro-
blemas cotidianos. Existe aquf una légica de reciprocidad cn-
tre 1a comunidad humana necesitada y ¢l buen Dios; ¢s una
l6gica distinta y alicrnativa con respecto al cientifismo y a la
magia de la lecnologfa.

Hay pucs una perspectiva de reciprocidad, de convergen-
cia cntre 1a fe de quienes realizan ritos y la maravillosa accion
de Dios. Como dice la gente, "con fc, todo es posible”, y,
"estamos bien, gracias a Dios". Me parcce que csta logica de
reciprocidad, expresada en el festejo ritual que transforma
condiciones de empobrecimicnlo, y que infunde csperanza, es
c6mo gran parte del pueblo percibe la tcologia de liberacion.

*® # *

(6) Una tarea prioritaria hoy ¢s la recopilacién teolégica de escritos
populares. Aqui destaca la obra de M. Salinas, Canio a lo divino y reli-
gidn del oprimido en Chile, Santiago: ICl y Rehue, 1991; donde exa-
mina texlos de ciclos rituales: canto por ‘padecimiento’, cantos de
'nochebuena’, y el ‘ciclo de 1a gloria’ (Maria, Santos, "angelitos’).
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Los cinco tipos de materiales que he mencionado contribu-
yen a una construccién més sélida. De un trabajo unilateral-
mente mental es posible avanzar hacia un conocimiento méis
integral. La sabidurfa del pueblo pobre amplfa los marcos de
comprensién teolégica. Esta es méds simbélica y orante,
piensa cn torno a los fconos, es mds bfblica, narrativa y
testimonial, y también ritual y festiva. Esto no implica
devaluar el terreno racional, ni ser asistemd4tico con la excusa
de una cecrcanfa a lo popular. M4s bien es un pensar con
mayor cantidad y calidad de 'materiales' y a partir de
‘cimicntos’ s6lidos.

En la labor profesional tenemos mucho camino por andar.
Se trata como ya decfa, de pensar de otro modo, a partir de la
sabiduria del pobre. Cada temdtica puede ser replanteada. La
cnistologfa, por cjemplo, estd atenta a testimonios de discipu-
lado cn comunidades populares de hoy, y a otras mediaciones
en la religion popular, para entender a Dios revelado cn Jesus.
La pncumatologfa tiene buen material de trabajo en ritos y
festejos donde el pueblo capta la alegrfa pascual. La mariolo-
gfa considera fconos de Marfa, y también desfiguraciones
(como cl ‘'marianismo'), y busca la significacién de la madre
de Dios para una nucva humanidad.

El otro lado de la moneda es examinar critica y constructi-
vamente los materiales y cimientos que he anotado. No es ha-
cer un favor al pueblo sacralizar su produccién teolégica, ya
sea algo generado por las comunidades de base, ya sca un
clemento de sabidurfa autéetona. Un mejor servicio al pueblo
es colaborar en su andlisis de factores que lo deshumanizan y
en sus opciones que le apartan de Dios. En un sentido posi-

tivo, vale una elaboracién teoldgica no porque proviene del
\
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pueblo sino en la medida en que acoge fielmente la
Revelacién. Cuanto esto ocurre, ¢l pueblo pobre con sus sfm-
bolos es portador y pensador de la Buena Nueva.

3. NUEVAS CONSTRUCCIONES

Suele decirse que, en América Latina,la teologfa de libera-
¢ién (en adelante TL) comenzé en 12 década del 60 y fue cs-
tructurada en la década del 80. Pero, como ya lo hemos suge-
rido, sus cimientos ticnen una larga historia, y su consolida-
cion es una larga tarea hacia adelante. Si la TL es confinada a
los afios 60, 70, y 80, uno no capia sus raices ni sus aclualces
innovaciones.

3.1 Primero delincamos debates y disyuntivas ¢n estos
asuntos. Nuestra reflexién se lleva a cabo en un momento
humano que parece crucial. Como indica X. Gorostiaga, la
coyuntura de los 90 es cstratégica, en el mundo se estdn dcfi-
niendo las corrclaciones de fucrzas con las que comenzara el
siglo XXI. Aunquc la modemidad se presenta a sf misma
como modelo tinico y definitivo de existencia humana, existen
proyeclos distintos y surgen allemativas. En esta dindmica se
inscribe la TL. Desde sus origenes, clla opta por ser, no un
ingrediente més del orden vigente, sino por reflexionar desde
el sufrido reverso de la historia. Su tarea especifica es -con
una actitud de silencio ante el Misterio- hablar de Dios.
Durante estos afios el discurso ha sido sobre el Dios de
Jesucristo que salva desde el pobre a toda la humanidad.
Ahora se afiade un lenguaje con acentos en la espiritualidad,
esperanza histérica, y rcligiones de los pueblos pobres.
Parcce ser un buen momento para la pneumatologfa.
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Un asunto controvertido es el sujeto social. En el
amplio movimiento que es la TL hay varios modos de
entender ‘'pueblo’. Algunos subrayan lo politico-
econémico, o se habla de pueblo-nacion; otros recalcan lo
étnico; y algunos examinan mds lo cultural y religioso.
Ademds hay varias maneras teolégicas de comprender
'pueblo de Dios'. Estos debates tienen una concrecion
mctodolégica al preguntamos por la ubicacién del pueblo
cn la TL. ;Es objeto de andlisis y receptor de teologia? ;Es
portador de sabidurfa, que asumimos en nuestra reflexién
sistemadtica? ;Es un participante, con su simbologfa y
racionalidad, en un didlogo crftico y constructivo con otras
verticntes de TL? Este dltimo interrogante contiene la pista
mds fecunda (7.

Ahora bien, circulan varias apreciaciones sobre la TL. Una
opinién es caricaturesca: tcologfa politizada, y eclesialmentc
coniestataria, con certificado de defuncién ('ya no interesa la
TL', '1a critica de Roma acabé con ella'). Otra postura cs
anodina: dice que toda reflexion eclesial est4 al servicio del
pueblo, y que la liberacién consiste en amamos unos a oLros,
Por otro lado, la asociacién de teélogos/as del tercer mundo
considera que la TL crece gracias a corrienies emergentes: la
mujcr, negritud, pucblos indios, ecologfa, que constituyen un
clamor por la vida ®), Se puede afiadir que lo decisivo es una

{7) 1.B. Libanio ha examinado tendencias en la TL y ¢dmo tratan lo po-
pular, Teologia de Liberacién, Sio Paulo: Paulinas, 1987, cap. 13; y
allf pronosticaba que la TL valorizaria mis la religiosidad popular (pdg.
279).

(8) Ver Documento de la ITla. Asamblea de E.A.T.W.0.T., Nairob,
1992, parte II.
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interaccién entre varias formas de trabajo teolégico:
profesional, pastoral, popular ), de modo que 1a sabidurfa
del pucblo incentive a las otras formas de reflexion.

;Cufl cs entonces la disyuntiva? No es entre un pensar
conservador y una perspectiva progresista. Son visiones dis-
tintas, pero comparten responsabilidades en el escenario ofi-
cial y erudito. Lo que distingue a la TL es haber escogido los
mérgenes, es decir, los mundos del pobre, y buscar altemnati-
vas, es decir 1a liberacion, al pensar la fe. Esta teologfa consi-
dera la cspiritualidad y praxis del pueblo de acucrdo con los
lineamientos de la revelacion cristiana. Estas opciones no son
un simple deseo de hacer algo diferente, ni una declaracion a
‘favor de la cmancipacion de gente oprimida. Se trata de un
trabajo disciplinado y arduo, de un ir construyendo con los
cimicntos y matcriales simbdlicos de una poblacién exclufda
que tienc sabidurfa y que conoce a Dios.

Por lo tanto, al pensar en contacto con ambientes margina-
les, ¢cn medio dc las mayorfas pobres, encontramos nucvas
posibilidadcs. Esta intuicién estuvo presenic, COmo propucsia
pastoral, en la primecra conferencia de El Escorial (1972). A
Biintig rcivindicé valores libcradores -que cn parte s¢ expre-
san a través del catolicismo popular- y S. Galilea argumenté
que la religion popular ticne que scr valorada, criticada, y
orientada por I fc para tener mayor sentido liberador (19), Asf
se vinculaba la vida y fe de la gente con la labor evangeli-
zadora. Ahora, cabe plantear intercambios entre el pensa-

(9) Clodovis Boff, "Epistemologfa y método de la teologia de libera-
cién', en Mysterium Liberationis, Madrid: Trotta, 1990, I: 93.

(10) Ponencias publicadas en Fe cristiana y cambio social en América
Latina, Salamanca: Sigueme, 1973,
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miento popular exclufdo del escenario cultural oficial y la cla-
boracién teoldgica profesional. El desaffo es para la evangeli-
zacién (como bien lo anotaban Biintig y Galilea) y también
para la labor teolégica.

3.2 Hoy contamos con nuevas construcciones debido a la
ampliacion del trabajo. Diversos tipos'de personas y activida-
des estdn involucrados en la reflexién. Asf también es més
intenso ¢l impacto de lo popular.

Persisten miltiples espacios del pueblo donde se trabaja
teolégicamente. En un primer momento privilegidbamos la
comunidad eclesial de base. Pero también se piensa la fe en
otras instancias orgénicas: micleos cotidianos (vecindario ur-
bano, grupo de mujeres, comunidad campesina, asociacién
deportiva, cic.), agrupaciones con devocién a una imagen,
participanics cn fiestas religiosas, instancias juveniles.
Gracias a cllas, el pcnsamiento cristiano da mds atencién a la
sabiduria de cada dfa, afectividad, confliclos dentro del pue-
blo, culturas, ritos, y demds lenguajes humanos.

También se hace teologfa en muchos cspacios de pastoral.
Hace unos afios insistfamos m4s en la maduracién personal en
la fe, y en la presencia eclesial en el movimiento popular. Hoy
1a perspectiva liberadora también impregna el circulo biblico,
programa de catequesis, liturgia con alguna inculturacion, re-
liro espiritual, organizacién del apostolado, formacién de
agentes pastorales, asesorfa a obispos y organismos jerdrqui-
€08, nuevos movimientos laicales. Asf la TL est4 relativa-
mente presente en el conjunto de la vida eclesial. Ofrece un
servicio al Magisterio y al conocimiento de 1a fe por parte del
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pueblo de Dios. Esta ampliacién del trabajo es objetada por
otros sectores de Iglesia que ejercen un control centralista y
doctrinario. Por otro lado hay cierta cooptacién del lenguaje
liberador (al no articularse a una transformacion).

También el espacio profesional lentamente se abre a un
abanico de sabidurfas. Es cierto que la TL tiene calidad siste-
mética porque desarrolla cada temdtica, cada tratado clasico.
Pero atn mds importante es su voluntad de no excluir, de ser
terreno abierto al aporte sistemiético de varias fuentes. El tra-
bajo con mayores logros es la teologfa de 1a mujer, que no
estd limitada a cuestiones de género, sino que es una her-
menéutica para captar toda la Revelacién. La teologfa de pue-
blos indios se afianza con claridad melodoldgica, y com-
prende comunal e inculturadamente Ja Presencia divina. La
perspectiva de negritud impugna escl avitudes y ¢l racismo quc
ha marcado la cristianizacién; positivamente, visualiza a
Cristo en Ja historia de comunidades negras. Atin incipicntes
son las reflexiones a partir de 1a condicién mestiza y a partir
de los mundos juveniles.

Con estos diversos rostros lo popular ingresa cn los cspa-
cios profesionales. No ingresa como problemética social.
Desde el inicio de 1a TL, el pueblo estaba ailf como hecho so-
cial y gestor de cambios; ahora entra como poriador de sabi-
durfas. Ingresa con sus diversas identidades, cstructuras cul-
turales y politicas, diferentes modos de sentir y de conocer a
Dios. Esto implica una profundizacion, y hasta se puede decir
una recreacién de la TL. Ella ya puede brotar desde todas las
sangres, culturas, universos religiosos, proyectos politicos,
racionalidades, de los pueblos pobres. En este sentido se pre-
senta el desaffo de articular los espacios mencionados: profe-
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sional, pastoral, popular. Me parece que 1a mayor innovacion
es cuando ¢l Gltimo llega a ser verdaderamente interlocutor
con el mundo pastoral y el profesional (y no simple objéto de
cvangelizacion, ni mero tema de estudio).

La ampliacién del trabajo ocurre pues porque hay diversos
tipos de personas y cspacios donde se va construyendo la TL.
Y el pucblo ya no cs receptor de trabajos hechos por los
sectores intelectuales, sino que con su sabidurfa colabora en
la construccidn teolégica, Uno de los principales lenguajes
aportados por el pueblo son sus formas religiosas. Han sido
descartadas como mds o menos supersticiosas e incompletas,
pero en verdad hablan de Dios més creyente y hondamente
que ¢l pensar erudito,

3.3 Las religiones del pobre conticnen teologfa. A menudo
sc afirma, globalmente, que la iglesia latinoamcricana cs la
que produce nucva reflexién. Poco a poco vemos que también
la prictica religiosa del pobre contribuye a 1a TL. Ella cra
evaluada por los seclores progresistas -alld por los afios 60 y
70- como mecanismo sicosocial de seguridad y vehiculo de
opresién idcoldgica. Supuestamente entre ella y el Evangelio
no cxistfa sintonfa. Por consiguiente, 1a tarea teolégica sc en-
raizaba en l1a fc de comunidades Wicidas y comprometidas, y
no en la religiosidad de 1a multitud.

En este punto -como ¢n otros- ha habido cambios. Al
considerar las mediaciones religiosas del pueblo, vemos que
bucna parte de cllas son modos de ser cristiano segtin la his-
loriz y cultura del pueblo pobre. Se trata pues de una fuente
riquisima para la TL. Pero coexisten all{ otros tipos de media-
ciones. Hay varias clases de fundamentalismo, en que lo ex-
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clusivamente religioso garantiza la salvacion. Existe también
fascinacién popular por la magia del consumo y del éxito, y
veneracién de fdolos contempordneos. Estas expresiones
'religiosas’ del pueblo tienen una incompatibilidad con la
revelacién cristiana. Por lo tanto, lo popular con sus
corricntes religiosas y teologfas subyacentes o explicitas,
es cxaminado sin ingenuidad y rcgistrando todos sus
matices.

En términos programdticos,la religién del pobre ofrece te-
mdtica, interrogantes, conocimientos, en cada rubro de la teo-
logfa. Menciono unos cjemplos. La tradicién oral -como las
leyendas sobre imdgenes- cs oporiunidad para entender ¢l
amor divino y su alianza concreta con una comunidad a través
de la imagen. La conviccién comin que Dios ayuda a perso-
nas enfermas, la oracién de sanacion, el mundo del milagro,
nos invitan a comprender 1€x10s neolestamentarios y sus im-
plicancias para comunidades sufricnics. La candente temdtica
de creencias sincréticas como recurso de sobrevivencia, pro-
cesos de privatizacion religiosa, redimensionamiento popular
de la subjctividad modema, son elementos de leologia funda-
mental. También la eclesiologia ¢s oricntada por la 6ptica dcl
pueblo. En contraste con la cstrategia populista y con ¢l afdn
de restauracion (1D, 1a teologia de 1a base c¢s cercana al
Evangelio, al ser comunitaria y simb6lica, y al asumir la causa
humana del marginado. Por otra parte, la lectura teolégica de
ritos y ficstas de la gente, allf descubre rasgos sacramentales,
fe pascual, alegrfa del Reino de los dltimos ¢n esta lierra. La

(11) "Las instituciones oficiales”, segin anota J.M. Laboa, "forman un
mundo aparle sin que su pensamiento o experiencia llegue e influya en
la masa de los fieles”, en 'La religiosidad popular en la vida de la
Iglesia’, Communio, V (1987), pig. 444.
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reflexion ética debate el sensus fidei con respecto al pecado y
alaley del amor. En fin, al conjunto de la reflexién pastoral
contribuye la sabidurfa de personas que evangelizan cotidiana
y eficazmenie.

Vale indicar que la conexién entre religién y teologia no
des-historiza a esta llima. Es una conexién que ocurre en el
contexto global de un reencucentro entre realidad popular y ta-
rea cientifica. No se trata de reducir Ia teologfa al campo ex-
clusivamente religioso (¢éste, por lo demds, no estd segregado
de las otras dimensiones humanas). Tampoco es posible
examinar el factor religioso con una metodologfa cientffica
que pretendiera cancelar la fe. La refiexién cristiana que se
refiere a la praxis necesariamente dialoga con las
multidimensionales religiones del pueblo y sus vetas
teolégicas.

3.4 Por dltimo, considero que las construcciones tcolégi-
cas, ademds de poder ser una de muchas manifestaciones del
Espfritu de verdad que gufa a la Iglesia (Jn 14: 17, 26, 16:
13), pueden ir comprendiendo a Dios innovadoramente. La
TL se ha caracicrizado por su metodologia desde la praxis y
por reflexionar la relacién Dios-pobre. En la medida que esta
teologfa cstd incentivada por la espiritualidad y sabidurfa del
puecbio, va desarrollando la preumatologia.

Asi ocurre cn la reflexion del pucblo; sin especulaciones,
y gracias a su sensus fidei, capta que la realidad divina y el
ser cristiano sc¢ definen en términos de amor. Este es el don
supremo del Espfritu. La vertiente pastoral de la TL comienza
a sopesar unos fenémenos multitudinarios y complejos,
donde hay liderazgo laical, estructura comunitaria, carisma de
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sanacién, conversién personal y afdn misionero; estos rasgos
del pentecostalismo protestante y de la renovacién carismdtica
cat6lica pueden ser cuestionados y relativizados, pero por
esas vias hay sectores pobres y capas medias que estdn
resituando al Espfritu en el centro de la vida eclesial y de
nuestra reflexién, En la vertiente profesional de la TL se
afianzan trabajos sobre espiritualidad y liturgia de liberacion,
laicado y Espiritu Santo, martirio latinoamericano,
fundamento pentecostal de la inculturacidn, la Sabidurfa y el
Espiritu con caraclerfsticas de mujer, y maravillosos carismas
en las comunidades y sacramentalidad de! pueblo
(eclesiogénesis animada por el Espfritu).

Nos toca vivir en una ctapa eclesial fecunda pero diffcil.
Aunque disfrutamos con una catolicidad donde hay numero-
sas expresiones y conceptos de fe, también crecen tendencias
uniformizantes y doctrinaristas. En este contexto cabe la rca-
firmacién eclesial de Pentecostés. Este no es un hecho fosili-
zado. Asi como el proceso pentecostal transform¢ a comuni-
dades judfas (cfr. Hechos 2:4, 38, 4: 31) y a comunidadcs
gentiles (Hechos 10:44, 11:15, 13:2, 15:8), podemos dccir
que hoy el Espiritu s acogido pluralista y creativamente al
interior de comunidades y culturas de nuestro contincnte.
También cabe radicalizar 1a aperiura a la revelacién. A Dios no
se le entiende mediante meros esquemas humanos. Gracias al
Espiritu conocemos a Dios, y hablamos con ¢l lenguaje que
el Espiritu nos ensefia (1 Cor 2:12-13, Ef 1:17-18). Me¢
parece pues que ¢l porvenir de la TL estd marcado por su
pneumatologfa, y que la TL se consolida si habla de Dios con
el lenguaje que el Espiritu ensefia a la Iglesia.

* * &
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A lo largo de este cnsayo he delineado 1a repercusion de lo
popular -en especial sus cimientos y materiales simbélicos-
en la reflexién de fe. Esta no sc enclaustra ni vale por sf
misma. Vale en cuanto contribuye a la humanidad pobre e iti-
nerante.

Es bueno tener prescnle 1o que escribfa Gustavo Gutiérrez
en la dltima pégina de su obra clésica: tenemos una auténtica
TL cuando los oprimidos se cxpresan en la sociedad y en ¢l
pueblo de Dios, y sin una auto-satisfaccién intelectual recono-
cemos s6lo una cosa nucva, acoger dia a dfa ¢l don del
Espfritu con ¢l cual amamos y asf construimos una nueva hu-
manidad (12),

Entonces, cudnto mis lo popular repercute en 1a teologfa,
¢ésta mejor pucde colaborar en la construccién de lo popular,
de una humanidad nucva por obra del Espfritu. Nuestra lco-
logfa no es auténoma. Ella se inscribe en la causa del pucblo
pobre.

(12) G. Guiiérrez, Teologia de la liberacién. Perspectivas, Lima, CEP,
1971.
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Conclusiones

Los pucblos piensan, en el Perd y Latinoamérica, desde cl
sufrimiento y sobrecogidos por sus fiestas. Asf también com-
prenden la salvaci6n cristiana. Por eso la teologfa hecha en
estas tierras comunica adolorida y gozosamente el hondo afdn
de liberacién; y también le caracteriza una lema y creciente
sintonfa con las vivencias religiosas del pueblo.

A veces toda esa labor es malinterpretada. Se dice que ¢s
mids ética y politica que teoldgica y espiritual. No es asf. Se
dice que su latinoamericaneidad ¢s por lomar mds en cucenta la
realidad social y las cnsefianzas y opciones de nuestra Iglesia.
En parte es as{. Pero hay muchos otros logros y desaffos. En
este sentido he subrayado, a lo largo de estas piginas, la rica
interaccién cntre 1a experiencia creyenie de! pueblo y la tcolo-
gfa; sin encerrarse cada una en sf misma, sino que conside-
rdndolas como dimensiones del proceso histérico latinoameri-
€ano.

Otra problematica de fondo en nuestros ambientes cristia-
nos es la segregacion entre una institucionalidad que dice re-
presentar e integrar a todos los creyentes, por un lado, y, las
formas pricticamente universales y relativamente auténomas
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como los pueblos viven y piensan la fe, por otro lado. Esto
implica distancia entre la teologfa erudita y la sabidurfa del
pueblo cristiano. Junto con la distancia hay desconocimiento
mutuo, inseguridad metodolégica, carencia de colaboracidn.

En estos contextos he estado preocupado por la energfa li-
beradora y teol6gica presente en la religion popular, y he ela-
borado los articulos que conforman este libro. A modo de
conclusidn no resumo todo lo dicho sino sélo retomo unas If-
neas de trabajo.

Me detengo ahora en los aspectos siguientes:

- vertientes de teologia simbélica y su significacién para
una corriente de teologfa conceptual,

- productividad teolégica del pobre, que asf responde a la
obra del Espfritu,

- reubicacion tedrica al pensar no un objeto -1a religién po-
pular- sino desde cl cristianismo realmente vivido y com-
prendide por la gente.

Primer aspecto. El fructifero intercambio entre el pensar
mayormenie stimb6lico y pluricultural de 1a comunidad cris-
tiana, y la reflexion profesional caracterizada por lo concep-
tual y ligada a una pastoral y docencia uniforme en nuestra
Iglesia. Recalco ¢l primer polo, pero sin idealizar la mentali-
dad del mundo popular. Aquf existen elementos distintos y
contradictorios. Un pensar y unos simbolos hegémonicos,
como ciertas figuras de Jesis que reflejan racial y cultural-
mente a las €lites. Un pensar y unos simbolos marginados y
resistentes, como la intensa relaciéon de la gente con sus
difunios, expresando una comunién de los santos. Un pensar
y unos sfmbolos portadores de alternativas de vida en pueblos
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empobrecidos, como la mariologfa de Guadalupe y como la
pneumatologfa en comunidades de base. Este conjunto de
vertientes simbdélicas, con sus tensiones, hace pensar a perso-
nas del pueblo, y también ofrece temas de didlogo con teolo-
gfas de carécter conceptual (Que aportan una mirada critica a
dicha simbologfa).

El saber simbdlico del pueblo, que abarca las principales
dimensiones de la existencia humana, ofrece una amplia
agenda de intercambio con el pensamiento conceptual. No se
trata de una agenda de temas religiosos 'en sf'. La poblacion
que simboliza su organizacién, terapias de salud, familia,
arte, rito, educacion, cconomfa, tecnologfa, y cada instancia
vital, también hace presente estas dimensiones e¢n su compor-
tamiento religioso. Hay pues fabulosas posibilidades de did-
logo entre conceptos teolégicos -como por ejemplo, la gracia-
con la vasta simbologfa del pucblo. En el caso de la gracia, un
intercambio y confrontacién fecunda con el sentido de bendi-
cién concedida por imédgenes, también con rasgos econdmicos
cn que hay reciprocidad y don, o en la actitud receptiva hacia.
personas ancianas, y (anto m4s.

En términos gencrales, 1a fe es comprendida de una ma-
nera cotidiana (con las cspecificidades de cada segmento del
pucblo) y situada (segiin mentalidades presentes en una re-
gién), No cs pre-teologfa, ni es una reflexién incipiente (quc
deba ser completada), ni es lenguaje poco claro (que requicra
explicacién). M4s bien, se trata de un pensar inseparable del
creer, de una simbolog{a donde abunda el rito y ia ética del
pucblo. Todo esto cs diferente al modo conceptual de com-
prender la fe. Este tiene la profundidad de la tradicién
occidental y erudita, y se ha difundido por los canales de la
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modemidad; pero también tiende ya sea a negar o bien a
subordinar otras teologfas. Pues bien, cada tipo de reflexién
cristiana, tanto la crudita, como la pastoral, como las
vertientes populares, tiene como norma la fe vivida, ensefada
y celebrada en la Iglesia. Esto implica calificar la sabidurfa
simbdlica del pueblo, y ver en qué medida corresponde o no
corresponde al misterio de satvacién en Cristo.

Por otra parte, ¢l pueblo incentiva a quienes cultivan una
teologia conceptual a reencontrarse con  fundamentos
simbdlicos de nuestra tradicion. Un reencuentro con el Reino
¢n su lenguaje parabdlico. Con el mensaje juanino de los
signos, y del Cristo 'yo soy..." el camino, ¢l buen pastor, el
pan. Con las imdgenes paulinas de la venida del Sefior, del
cuerpo, de la lucha cspiritual. Estas no son formas
rudimentarias ¢ imprecisas, que tuvicran que dar paso a una
sdlida elaboracion conceptual. Mds bicn dicha simbologia
tiene su racionalidad, y cs portadora concreta e
inteligentemente de la Revelacion. Esta relectura biblica
también nos abre 10s ojos a la tradicion simbdlica del pucblo,
o0 lo que también Ilamamos religion popular con sus lenguajes
evocadores y profundos.

Segundo aspecto. La inmensa y polifacética productividad
teoldgica del pueblo, animado por ¢l Espiritu de Dios. Ello
ocurre a pesar de factores claramente adversos. El panorama
latinoamericano y mundial conticne pautas auloritarias y uni-
formes, a cada nivel: el positivismo cientffico, la cultura del
mercado, el doctrinarismo religioso. Estas pautas no conside-
ran a los pueblos como gestores de ideas, sino como asimila-
dores y consumidores, en especial de comportamientos a fa-
vor de {dolos contemporaneos. Ademds, la gran mayoria de
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comunidades tienen estructuras bien precarias como para di-
fundir sus propios conocimientos. En medio de todo esto,
sorprende la elaboracién del pueblo. Produce toda clase de
conocimientos. En ¢l plano religioso ha tenido poco acceso a
1a liturgia, ta Biblia y los sacramentos, y ha sido fragmentario
cl aprendizaje de la doctrina; pero con €stos escasos recursos
¥y con otros elementos propios sobreabunda su comprénsion y
comunicacion de ia fe. Esta productividad beneficia a las co-
munidades y al conjunto de la Iglesia.

Andnimamente tedlogos y te6logas de base han desarro-
llado matcriales de reflexién, entre los que resaltan la icono-
logfa, comprensién simbdlica y orante de la Biblia, narracién
de hechos cotidianos con densidad salvifica, testimonio de
sus trayectorias y précticas de fe, y, sobre todo, la sabidurfa
en lomo a ritos y liestas.

Trabajando con cstos y otros materiales, las comunidades
cristianas avanzan en ¢l campo de 1a espiritualidad y de con-
cepeiones de Dios, en su pensamicnto festivo y ritwal,
también ¢n la visién del bien y de 1a maldad cn la historia, y
en una ética de interaccién con otras personas y de estar bicn
con Dios. Asf 1a teologfa presente en la religién del pueblo no
¢st4 limitada a una repeticién del discurso oficial, sino que
forja sus perspectivas en cada rubro de la fe.

En esta labor sc cntrecruzan ¢! 'sensus fidei' y la capaci-
dad intclectual de personas y comunidades, crientaciones da-
das por la institucién cclesial, signos de sabidurfa proveniente
del Espfritu Santo. Sin embargo, Ia manera de pensar del
pueblo no estd dictada por Dios ni es sacralizable; tiene Hmi-
taciones y errores. También tiene muchos aciertos.

177



Uno constata intuiciones contemplativas, calidad sapien-
cial, modos de obrar, que son dones de Dios. Son oraciones,
carismas, ministerios, acciones teolégicas del pueblo de Dios,
que tienen como fuente al Espfritu. Es quien conduce a la.
Iglesia hacia la verdad (Jn 16:13), dando concretamente a
micmbros de la comunidad palabras de sabidurfa y ciencia (1
Cor 2:12-13, 12:8) para provecho comin. M4s radicalmente
es quien derrama el amor de Dios en el interior del ser
humano (Rom 5:5). No cabe duda que la sabiduifa, y todo,
confluye en el amor, carisma supremo del Espfritu.

Cuando la productividad teolégica del pobre se conjuga
con aportes de profesionales y eruditos, y también con direc-
trices de los pastores de la comunidad cristiana, ¢l horizonte
de la tcologia latinoamericana no tiene barreras. Esto significa
que a 1os buenos pasos dados en las décadas del 60 al 90 se
van sumando nuevas perspeclivas. Algunos dicen que nuestra
leologia ya cstd consolidada y sistematizada. Lo cstd, pero
también es un proceso abierto. El dinamismo del pueblo de
Dios que ausculta los signos de los tiempos, también la re-
flexién académica y profesional, y la productividad desde la
sabidurfa simbdélica y religiosidad del pueblo, son claras indi-
caciones de que cstamos transitando por un camino abierto. -

Un tercer aspecto. Cabe replantear teéricamente la
'religién popular’ en términos de lo vivido y comprendido por
¢l pueblo. Dicho concepto tiene la inconvemencia de ser
comparativo. Ya sea por exaltar lo popular como si fuera
superior a otras rcalidades. Ya sca por supeditarlo a lo
oficial. En ambientes eclesidsticos se suele distinguir entre
religion revelada, Iglesia, fe con valores culturales, elc., por
una parte, y, religiosidad devocional, costumbre folkl6rica,
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secta, fe poco cultivada, supersticién, etc, por otra parte. Lo
primero serfa normativo; y lo segundo serfa objeto de
correcciones (de 'evangelizacién’). Ademds se suele
dicotomizar fe y religién. Por eso, la teologfa estarfa
vinculada con la fe de la Iglesia y no con la religién que tiene
la gente. Por el lado de las ciencias sociales, sus enfoques
funcionales y estructuralistas (presentes en algunos
diagnésticos pastorales y aproximaciones teolégicas)
cosifican la 'religién popular’ y no consignan su simbologfa y
cspiritualidad.

Un mejor enfoque tedrico cs pluridisciplinario, y consigna
criticamente 1a cotidiancidad del pueblo. Sistematiza la viven-
cia y sabidurfa de comunidades populares, ubica sus practicas
religiosas en los procesos socio-culturales, anota qué sujctos
humanos hacen qué actividades y en qué condiciones histéri-
cas y hacia qué representaciones de la divinidad. En un plano
teoldgico y pastoral, el saber simbdlico del pucblo no ¢s un
objeto, es un participante activo cn la reflexién y evangeliza-
cion cclesial. Ademds, consideraciones desde la Biblia y
desde et Magisterio sacan a luz profundidades en la cxperien-
cia de la gente, y también la interpelan dadas sus
ambivalencias y defectos.

Por lo tanto, este enfoque es més amplio y eficaz. Esto cs
palpable en el didlogo y debate entre comunidades de base y
sus portavoces leolégicos. En este terreno, instancias eclesia-
les construyen unidad de fe en un pueblo con plurales expre-
siones religiosas y con diferentes reflexiones. Luego tenemos
el encuentro con otros tipos de teologfa, y en especial con las
que pacientemente han examinado las fuentes cristianas. En
efecto, la Biblia y el Magisterio ofrecen paradigmas y cuestio-
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namientos a cada esfuerzo teolégico. Una de estas tareas criti-
cas es hacia la penetracion de idolatrfas contempordneas en la
religién popular.

En un sentido general, el gran desaffo es que la prictica y
simbologfa religiosa del pueblo continiie alimentando 1a labor
teoldgica en la Iglesia. Esto, a mi juicio, tiene dos precondi-
cionamientos. Uno es ¢l ya indicado cambio de ubicacion te6-
rica. No se trata de una 'religién popular' cientificamente rei-
ficada, y objeto de correcciones pastorales, y que asf serfa in-
legrada en teologfas eruditas. Esta no es una buena ruta.
Nuestra reubicacién es cn la vivencia y comprensién creyente
del pucblo pobre -que incluye sus précticas religiosas. Para el
caso de las mayorfas peruanas y latinoamericanas, s¢ trata de
pensar este cristianismo vivido y comprendido. Es decir, no
claboramos algo ¢n dircccion a un pueblo-objeto y su religion
abstractamente considerada. Por el contrario, la claboracién cs
a varios niveles y con el protagonismo de las comunidadces
populares cristianas. (Ademd4s, dada la vilalidad y diversidad
dc fenémenos religiosos, y nuevas formas sincrélicas ¢n el
continente, hay que considerar la existencia de varias religio-
nes; y aqui cabe dialogar tcolégicamente con corrientes distin-
tas a la judeo-cristiana).

La otra precondicion cs abrir 1as puertas de cristianismos
cxistentes cn nuestro continente con la llave maestra del se-
guimicnto dc Jestis. En otras palabras, un discemimiento
cvangélico de la religion popular. A 1a luz de la priclica de
Jesis, y con los critcrios desarrollados por la Iglesia, tenemos
dos pistas de accién. Una cs desvelar poderes religiosos que
ponen al pueblo lejos del Dios vivo. La otra pista es una
honda comunién con el afdn de Jos humildes por el Reino que
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incluye sanaci6n integral y expulsién del mal. Ahora bien, en
términos de la actual tarea teolégica, no cabe dedicarse a eva-
luar la religién popular. Mds bien, como discfpulos y
discfpulas del Seflor, confrontar clementos religiosos que
oprimen, por un lado, y compartir la espiritualidad y
esperanza del pobre, por otro lado. Pero 1a tarca principal es
simple y exigente: hablar de Dios y pensar cémo hoy
respondemos a su obra salvadora. En esta reflexién ahora estd
mds presente ¢l ‘sensus  fidei’, los sfimbolos y las
cclebraciones, 1a éiica y la espiritualidad, de pueblos pobres y
sumamentc sabios.
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