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Resumen: Desde la segunda mitad del siglo XX, la
«religiosidad popular> aparece como un factor de-
terminante en los procesos socioculturales de Lati-
noamérica. Asi, este topico ha sido ampliamente
tratado en el magisterio y las teologfas latinoameri-
canas a partir de los afios 60, reconociéndose su
progresiva valoracién como medio de transmisién
de lafe. Enlo que sigue, partiendo de una critica de
los términos «religiosidad» y «piedad popular», se
propone una perspectiva de analisis teoldgico-fun-
damental de este fenémeno, destacando su rol
crucial en los procesos de transmisién de la fe y los
lenguajes propios a través de los que se expresa.
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Abstract: Since the second half of the 20th cen-
tury, «popular religion» has been a determining
factor in the sociocultural processes of Latin Ame-
rica. Therefore, this topic has been largely treated in
magisterial documents and Latin American theolo-
gies since the '60s, being progressively appreciated
as a medium of the transmission of faith. In this ar-
ticle, the terms «popular religion»> and «popular
piety» are questioned, in order to suggest a theolo-
gical-fundamental perspective of analysis of this
phenomenon, highlighting its crucial role in the
processes of the transmission of faith and the forms
through which it is expressed.
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I. COMPOSICION DE LUGAR

uerria comenzar este estudio haciendo referencia a un hecho biogrifi-

co, si se me permite la digresién. El afio 2016, recién incorporado al

cuerpo académico de la Facultad de Teologia después de haber vivido
catorce anos fuera de Chile, se me solicit6 participar en calidad de apoyo do-
cente en la IV Residencia artistica de La Tirana'. Esta actividad es organizada
cada afio hasta la actualidad desde el 2012 por la Facultad de Artes y la Pasto-
ral de la Universidad Catdlica, y su principal objetivo es propiciar la investiga-
cion artistica contextual, es decir, plantearse la produccion de obra a partir de
la observacion directa de medios de produccién artistica no académica. En este
sentido, esta fiesta religiosa que se desarrolla cada afio en el Norte Grande de
Chile presenta un alto nivel de performatividad, articulando diversas expresio-
nes artisticas a través de las cuales el evento festivo toma cuerpo®.

Mi participacién en una actividad de esta naturaleza venia justificada, por
una parte, por la necesidad que detectaron los organizadores de abordar la di-
mensién religiosa de la fiesta y, por otra, por mi drea de especializacién en temas
de arte y teologfa. Mi investigacion en teologia, de hecho, ha girado en torno a
la denominada teologia de la imagen del oriente cristiano, y mas especificamen-
te en torno a la relacién entre la dimension estética y la dimension teoldgica de
la imagen de culto en el contexto de la tradicion cristiana’®. También me dedico
a pintar iconos, oficio que aprendi en Grecia durante mi permanencia de casi
nueve anos y donde comencé mis estudios formales de teologfa.

Pues bien, sin saber muy bien c6mo contribuirfa mi participacion en la
Residencia y sin haber escuchado nunca el término «religiosidad popular»,
llegué al pueblito de La Tirana bajo el influjo de esa luz implacable de la Pam-
pa, los colores intensos de trajes y las banderas multicolores del pueblo ayma-
ra, los tafiidos de bombos, quenas, cajas y trompetas.

Cada afio el pueblo de La Tirana acoge a mds de 200 mil peregrinos y visitantes y alrededor de
200 bailes religiosos, que se dan cita en esta pequeia localidad para rendir culto a la Virgen del
Carmen. Los dias que preceden y suceden al 16 de julio, el pueblo y la pampa del Tamarugal son
escenario de la festividad religiosa mas multitudinaria del Norte Grande de Chile y, al mismo
tiempo, de una de las demostraciones patrimoniales mds reconocidas a nivel nacional.

Con el término «performatividad» hacemos referencia a un tipo de expresion artistica («perfor-
mance» o «accién de arte») que, por una parte, se ejecuta al modo de las artes interpretativas
(por ejemplo, un cuadro que se pinta en vivo), y que, por otra, requiere de una participacién ac-
tiva por parte del espectador (el espectador muchas veces también ejecuta la obra).

AGUIRRE, F., «Iconos: arte y teologia», en LABARGA, F. (ed.), Arte y teologin, Pamplona: Eunsa, 2017.
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La primera asociacién que vino a mi mente de manera espontinea fue la
siguiente: «Esto es como la Pascua ortodoxa». El ambiente festivo, pero con
un fuerte componente devocional, me recordé ese tiempo que en Grecia coin-
cide con el comienzo de la primavera, esos dias llenos de presagios y ritos, ico-
nos, velas y amapolas repartidas en torno a las piedras de la Acrépolis, donde
nifios, jévenes y adultos esperan ansiosos la vispera de resurreccion para salir
a la calle a vitorear «Xpnotoc avéotn!... aAnbde avéotn!» («;Cristo resucité! (En
verdad resucitd!»).

Al igual que la vispera del 15 de julio para los devotos de la Virgen de La
Tirana, el dia de la resurreccién para los cristianos griegos marca el auténtico
comienzo del afio. Todo el trajin anual de las ocupaciones se organiza en tor-
no a ese momento de exaltacion festiva que se toma las calles. Pero ademas de
esta asociacion respecto a la atmdsfera festiva, creo que lo que me llevé a esta-
blecer la analogia fue el complejo despliegue performdtico que en ambos ca-
sos se observa en torno a la imuagen, el cual no es un suplemento, sino que
constituye parte substancial de la vivencia de la fe o, mds bien, es el modo «es-
tético» —es decir, eminentemente sensible— en que se da ese tipo de fe.

Con el paso de los dias en la fiesta de La Tirana, me empecé a dar cuen-
ta de que la funcién estético-sacramental que se aprecia en la veneracién de
los iconos orientales también se reconoce en la interacciéon de los devotos
de La Tirana con la imagen de la Virgen, y que el mundo de los iconos que
llevaba investigando hace mds de diez afios en el fondo se trataba de una reli-
giosidad popular que no ha sido necesario identificar como tal. Y destaco: no
ha sido necesario denominar esta fe como «religiosidad popular>» por la sen-
cilla razén de que esas pricticas, en el caso de Grecia, estin organicamente
vinculadas a la expresion institucional de la Iglesia y son reconocidas y valora-
das como parte de su tradicion.

II. (LA FE POPULAR?

Al comenzar la revisién bibliogrifica que dio origen al proyecto de in-
vestigacién que nos encontramos desarrollando, nos causaron franca extrafie-
za los términos con los que la literatura (tanto teoldgica como de las ciencias
sociales) se referfa a esta realidad de la sociedad y la Iglesia latinoamericanas:
«religiosidad popular», «piedad popular», «catolicismo popular». :Por qué
hablar de «religiosidad» y no de «religién»? :Por qué es necesario afiadir el
calificativo de «popular»? ;Tiene un sentido meramente descriptivo (la reli-
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giosidad de los sectores populares de la sociedad) o un sentido normativo (la
religiosidad no «culta»)?*

En este sentido, la definicién del tépico que propone el antropélogo es-
pafiol Manuel Delgado nos parecié especialmente asertiva: «La historia de las
teorias sobre la religiosidad popular ha sido en realidad la de la incomodidad
y la perplejidad de los estudiosos ante unos hechos culturales que desafiaban
los esquemas tradicionales de conocimiento y control cientifico y que hacfan
inoperantes las técnicas habituales de actuacion»’.

Al escepticismo expresado por este autor, afin a la postura de los estudios
de cultura material de los 90 y a un enfoque postcolonial ¢, habria que afiadir
la critica desarrollada en torno al calificativo de «popular» por autores como
Michel de Certeau, que destaca la insuficiencia del término tanto en su senti-
do descriptivo como normativo. Asi, el filésofo francés pone de relieve que
aquello que se caracteriza como «cultura popular> (en su calidad de objetos
concretos, contextos de produccion, funciones y practicas sociales desarro-
lladas en torno a estos objetos), no se puede limitar a una suerte de contra-
cultura (una clase social subalterna, un modelo socio-econémico agrario, un
modo de pensar no ilustrado)’. Asi, para el caso de Latinoamérica, nos pare-
ce mas adecuado hablar de «biculturalidad»*® o de cultura «hibrida»’, en cuyo
caso objetos y pricticas transitan de manera mdas o menos libre entre lo culto
y lo popular, lo indigena y lo occidental, lo rural y lo urbano, lo religioso y lo
secular ™.

Ver La excelente revisién del concepto «popular», enfocada en la situacién de la discusion en
Chile, en DawsoN, M* T., «The concept of popular religion: A literature review>, Fournal of Ibe-
rian and Latin American Research 7:1 (2001) 105-132.

DELGADO, M., «La “religiosidad popular”. En torno a un falso problemas, Gazeta de Antropolo-
gia 10 (1993) 3-4.

Ver GELL, A., Art and Agency: an antbropological theory, Oxford: Clarendon Press, 1998; y GRU-
ZINSKI, S., «Los efectos admirables de la imagen barrocas, en La guerra de las imigenes. De Cris-
tébal Colon a «Blade Runner» (1492-2019), México: FCE, 1994, 102-159.

DE CERTEAU, M., La invencion de lo cotidiano. 1 Las artes del hacer, México D.E.: Universidad Ibe-
roamericana, 1996.

BURKE, P., La cultura popular en la Europa moderna, Madrid: Alianza, 1996, 20-21.

GARCIA CANCLINI, N., Culturas hibridas. Estrategias para entrar y salir de la modernidad, Buenos
Aires: Paidés, 2001, 37-39.

El sociélogo Cristian Parker se referird al cardcter «hemiderno» de las religiones populares, ni
moderno ni premoderno, distancidndose de la teorfa de la «sintesis» cultural propuesta por Pe-
dro Morandé (PARKER, C., Otra ligica en América Latina: religion popular y modernizacion capitalis-
ta, Santiago-México: FCE, 1993; y MORANDE, P., Ritual y palabra: [aproximacion a la religiosidad
popular latinoamericanal, Santiago de Chile: Instituto de Estudios de la Sociedad, 2010).
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En este sentido, las cosas y pricticas que se identifican como «populares»
en verdad nunca permanecen confinadas, sino que circulan libremente entre
diversos medios sociales y econémicos, dan lugar a multiples modernidades, y
articulan la realidad a partir de sistemas de pensamiento mestizos, sobre todo
en América Latina. Pensemos, por ejemplo, en la obra de la reputada artista
chilena Violeta Parra, que se mueve entre chinganas y museos, toma como
fuente formas artisticas tradicionales pero se produce en el contexto de las
transformaciones socio-culturales de la modernidad, y reivindica una cone-
xi6n con la gente mds sencilla y con los circuitos oficiales de critica del arte .

En el caso de la «piedad popular> se hace todavia mas dificil entender el
epiteto: si bien es clara la contraposicion entre «piedad» y «liturgia» (donde
la liturgia gozaria de mayor legitimidad y peso sacramental, vid. SC 13), cabe
preguntarse en qué sentido habria que comprender lo «popular> del rezo del
rosario, del Cuasimodo latifundista o de la devocion que se desarrolla en tor-
no a la gruta de Lourdes en Quinta Normal (barrio del sector poniente de
Santiago), por ejemplo, desde el momento en que se trata de practicas exten-
didas en sectores pudientes y «cultos».

Al revisar la literatura especializada sobre el tema, descubrimos la im-
portancia de este fenémeno para la historia latinoamericana contemporinea.
Ademis de su indiscutida relevancia como fendémeno cultural, diversos auto-
res van a destacar la religiosidad popular como uno de los principales catali-
zadores de la modernizacién social y econémica en Latinoamérica . Un ejem-
plo concreto: la asimilaciéon del movimiento obrero en Chile se produce en
primera instancia a través de las sociedades de bailes religiosos de la pampa sa-
litrera .

A su vez, la «piedad popular» (eufemismo acuiiado por el magisterio ca-
tolico para referirse a las practicas de religiosidad popular aceptadas por la ins-

' Respecto a la critica del concepto de lo «popular» Ver también BAITiN, M., La cultura popular en
la Edad Media y el Renacimiento. El contexto de Frangoise Rabelais, Madrid: Alianza, 2003.

2 Ver MORANDE, P., Ritual y palabra; y PARKER, C., Otra logica en América Latina.

B Ver VAN KESSEL, J., Lucero brillante: mistica popular y movimiento social, Iquique: Universidad Li-
bre de Amsterdam, 1987. Este ejemplo también es analizado en el trabajo recién referido de Par-
ker (PARKER, C., Omra ligica en América Latina) y por otros autores como Maximiliano Salinas
(SALINAS, M., Historia del Pueblo de Dios en Chile, Santiago: Rehue, 1987). En esta misma linea
cabe destacar la investigacién doctoral de Antonio Bentué (BENTUE, A., Religion y marginalidad
social en la poblacion La Victoria de Santiago, Tesis de Doctorado en Ciencias de la Religién, Es-
trasburgo: Universidad de Estrasburgo, 1972), que trata sobre la matriz religiosa de la organiza-
cién social y politica de la histérica toma de la Victoria en la ciudad de Santiago.
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titucionalidad religiosa, vid. EN 48) serd un topico recurrente en casi todo el
magisterio regional de la segunda mitad del siglo XX, asi como en las teolo-
gias latinoamericanas. Desde Medellin hasta Aparecida, todos los documentos
conclusivos de los encuentros del CELAM se refieren explicitamente a la rea-
lidad «popular» de la fe latinoamericana. También serd un tema importante
para el desarrollo de la obra de autores como Gustavo Gutiérrez, Juan Luis
Segundo o Lucio Gera, entre otros.

Finalmente, constatamos que el tema en cuestién ha marcado también la
historia de la Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad Catélica de
Chile. Algunos hitos:

— 1973 y 1977 primer y segundo Encuentro Latinoamericano sobre Re-
ligiosidad Popular, de cuyos resultados se realizardn sendas publicacio-
nes .

— 1986 Seminario de Profesores sobre Evangelizacién, Cultura y Reli-
giosidad Popular ”.

— 2002 Seminario de Profesores que conmemora los 30 afios del primer
Encuentro resefiado mds arriba y cuyo tema serd «Religiosidad Popu-
lar y espacio sagrado» .

Al avanzar en nuestra revision bibliogrifica, verificamos que todas las dis-
ciplinas involucradas en el estudio de la religiosidad popular en Chile (princi-
palmente las ciencias sociales y la teologia a partir de la segunda mitad del si-
glo XX, incorporiandose la estética mds tarde "), si bien diferfan respecto a sus
métodos y valoraciones del fenémeno, coincidian en la caracterizacion del
mismo como practicas marcadas por un fuerte apego a la ritualidad y expresa-
das a través de un lenguaje de caricter simbdlico.

" ARriAS, M. (dir.), Religiosidad y fe en América Latina: ponencias y documentos informativos del Encuen-
tro Latinoamericano de Religiosidad Popular celebrado en Santiago de Chile, dic. 1973, Serie la fe de
un pueblo 2, Santiago: Mundo, 1975; e Historia y mision: ponencias, aportes y experiencias, Serie la
fe de un pueblo 6, Santiago: Mundo, 1978.

5 Ver Teologia y Vida 28 (1987).

' Ver Teologin y Vida 44, 2-3 (2003). Cabe también destacar aquf los trabajos de investigacién de
Cristidn Johannson (JOHANSSON, C., Religiosidad popular entre Medellin iy Puebla: antecedentes y de-
sarrollo, Santago de Chile: Anales de la Facultad de Teologia UC, 1990) y la reciente publicacién
de Gonzalo Guzmén (GUZMAN, G., Lo popular como un lugar teoldgico de encuentro entre la liturgia
y la piedad, Roma: Edizioni Liturgiche, 2016), ambos siendo académicos de dicha Facultad.

7 Ver SEPULVEDA, F. (ed.), La fiesta ritual: valor antropoldgico, estético, educativo, Santiago de Chile:
Instituto de Estética UC, 2000; y Lira, C. (ed.), Lecturas de la animita. Estética, identidad y patri-
monio, Santiago de Chile: UC, 2016.
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Habria que afadir que estas formas religiosas se suelen contraponer ta-
xativamente frente a la religion oficial con su aparato sacramental y teoligico, tal
como lo ilustra Pedro Morandé al contraponer la «religion ritual>» respecto al
cristianismo oficial como «religién de la palabra» . Cristian Parker, en su va-
lioso volumen Otra ligica en América Latina: veligion popular y modernizacion ca-
pitalista, destacard la dimension epistemoldgica de esta cuestién, proponiendo
en alguna medida una sintesis de la oposicion dialéctica de Morandé:

La cultura popular, mucho mds simbdlico-dramatica-sapiencial que
intelectual, con toda su «sabiduria popular», representa «otra logica»,
que no es ciertamente una antilégica o un estado primitivo de la facultad
de razonamiento —y en este sentido no es preldgica, para usar la expre-
sion de Lévy-Bruhl (1977)- sino que representa el uso de la razén bajo
otro sistema mucho mds empirico y simbdlico a la vez, mucho mas sa-
piencial y dialéctico que cartesiano y positivista .

Con todo, la valoraciéon de esta «otra l6gica» que destaca Parker no ha
sido siempre positiva. A pesar de la advertencia del autor de que no se trata de
un estado primitivo de la facultad de razonamiento, en muchas tentativas her-
menéuticas se ha deslizado un sesgo peyorativo respecto a los modos en que
esta fe latinoamericana se transmite®. A su vez, en el Directorio sobre la Pie-
dad Popular y la Liturgia (2002) todavia encontramos un tono de sospecha y
condescendencia respecto a estas pricticas «rituales» y el modo «simbélico»
en el que se expresan:

Una gran variedad y riqueza de expresiones corpéreas, gestuales y
simbdlicas, caracteriza la piedad popular. Se puede pensar, por ejemplo,
en el uso de besar o tocar con la mano las imdgenes, los lugares, las reli-
quias y los objetos sacros; las iniciativas de peregrinaciones y procesiones;
el recorrer etapas de camino o hacer recorridos «especiales» con los pies
descalzos o de rodillas; el presentar ofrendas, cirios o exvotos; vestir ha-
bitos particulares; arrodillarse o postrarse; llevar medallas e insignias...
Similares expresiones, que se trasmiten desde siglos, de padres a hijos,

% MORANDE, P., Ritual y palabra.

19 PARKER, C., Otra logica en América Latina, 370. Respecto a este cardcter ritualista y simbélico, de
la literatura magisterial Ver DM I, 4, DP 457 y 465, DA 263 y DPPL 15.

2 Ver PN, E., Elementos para una sociologia del catolicismo latinoamericano, Bogota: FERES, 1963; y
Hourart, E, E/ cambio social en América Latina, Bogotd: FERES, 1964, dos obras que marcaron
la discusién en Latinoamérica.
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son modos directos y simples de manifestar externamente el sentimiento
del corazoén y el deseo de vivir cristianamente. Sin este componente in-
terior existe el riesgo de que los gestos simbdlicos degeneren en costum-
bres vacias y, en el peor de los casos, en la supersticion?'.

Por otro lado, en los intentos de valoracion positiva de la l6gica ritual y
simbdlica de la fe popular, muchas veces se termina cayendo en una contra-
posicion diametral respecto a una fe «culta» o «ilustrada», repitiendo los mis-
mos esquemas dicotémicos del tipo intelectual-sensible, corporal-espiritual,
exterior-interior, sacramental-ritual que poco dicen de la especificidad de los
términos y esquematizan en extremo la compleja realidad empirica a la que
hacen referencia. En muchos casos, incluso, se termina postulando un ethos
cultural Latinoamericano definido por oposicion a la Ilustracion europea?,
lectura que puede servir como punto de partida para superar los prejuicios
etnocentristas de muchas aproximaciones pero que no profundiza mayormen-
te en un andlisis de las pricticas, los soportes, la funcién y, en dltimo término,
la dimensién epistemolégica de dichos lenguajes.

¢Qué sucede cuando una persona le habla a la imagen de la Virgen, cuan-
do la viste, cuando la lleva a visitar otra imagen, cuando la invita a alojar a su
casa y le organiza una fiesta, cuando le baila dia y noche después de haber atra-
vesado el desierto caminando, cuando se despide de ella llorando y regresa a
su vida cotidiana profundamente consolado? :Se trata de un especticulo? ;La
imagen «representa» algo que no estd ahi? ;Es una metifora? ;:En qué medi-
da este modo de vivir la fe que se transmite de generacion en generacion se
corresponde con el contenido vivencial del evangelio?

Si la religién popular habla a través de fiestas, imdgenes, procesiones,
cantos, bailes, trajes, musica y colores, esto es, a través de una experiencia emi-
nentemente sensible :No cabria hablar propiamente de una «légica estética»
de la fe popular, parafraseando a Parker? :Qué funcién especifica cumplen los
dispositivos artisticos en este contexto? ;De qué tipo de arte estamos hablan-
do? ¢De qué tipo de fe? ;Los actos que se despliegan de este modo sensible
dan lugar a un ritualismo superficial o albergan el sentido y el misterio de una
profunda vida sacramental?

*' DPPL 15.
2 En esta linea MORANDE, P., Ritual y palabra y también en alguna medida PARKER, C., Otra ligi-
ca en América Latina.
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La cuestion de fondo, en nuestra opinién, antes de elaborar diagndsticos
de purificacién y correccion, es entender la funcién especifica de estos len-
guajes y pricticas y, en iltimo término, tomar conciencia de su estatuto teol6-
gico. La exhortacién apostélica de Francisco Evangelii gnudium pone de relie-
ve con suma claridad esta deuda de la teologia y el magisterio catdlico respecto
a la valoracion de la fe popular:

Quien ama al santo Pueblo fiel de Dios no puede ver estas acciones
solo como una buisqueda natural de la divinidad. Son la manifestacién de
una vida teologal animada por la accién del Espiritu Santo que ha sido de-
rramado en nuestros corazones (ver Rm 5,5) [...] Las expresiones de la
piedad popular tienen mucho que ensefiarnos y, para quien sabe leerias,
son un /ugar teologico al que debemos prestar atencion, particularmente a
la hora de pensar la nueva evangelizacion .

Como destaca Francisco, para poder comprender la fe del santo Pueblo
fiel de Dios es necesario, en primer lugar, reconocerlo como un medio ecle-
sial pleno, como el modo en que se organiza y se expresa el Pueblo de Dios
que camina por estas latitudes, y cuyos actores son interlocutores vélidos para
la reflexién teoldgica. Esto no significa, en ningin caso, romantizar dicho es-
pacio eclesial y dejar de identificar sus problemas y limitaciones, sino recono-
cerlo como un espacio legitimo, con virtudes y vicios, igual que otros medios
eclesiales supuestamente incorruptibles, pero que a la luz de la crisis actual de
la Iglesia se han revelado como espacios de abuso e idolatria clerical.

En segundo lugar, hay que saber leerla, y eso significa adentrarse y valo-
rar correctamente los lenguajes y practicas que entran en juego, desde su mis-
ma especificidad y no desde sistemas tedricos ajenos y metodologias inade-
cuadas: como funciona el cuerpo, el sonido, la imagen, etc., como se producen
estos lenguajes y qué efectos tienen en sus actores, cudles son los frutos con-

¥ EG 125 y 126, la cursiva es nuestra. Cabrfa actualizar esta exhortacién a la luz del contenido de
la carta al Pueblo de Dios que peregrina en Chile (31 de mayo de 2018), donde uno de los refe-
rentes planteados por Francisco para la renovacién de la Iglesia chilena es justamente la fe po-
pular: «Quisiera hacer una breve referencia a la pastoral popular que se vive en muchas de vues-
tras comunidades ya que es un tesoro invaluable y auténtica escuela donde aprender a escuchar
el corazén de nuestro pueblo y en el mismo acto el corazén de Dios. En mi experiencia como
pastor aprendi a descubrir que la pastoral popular es uno de los pocos espacios donde el Pueblo
de Dios es soberano de la influencia de ese clericalismo que busca siempre controlar y frenar la
uncién de Dios sobre su pueblo. Aprender de la piedad popular es aprender a entablar un nue-
vo tipo de relacién, de escucha y de espiritualidad que exige mucho respeto y no se presta a lec-
turas rapidas y simplistas».
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cretos de este modo de vivir la fe. Finalmente, a partir de una alfabetizacién
contextual de la investigacion teoldgica, intentar acceder propiamente a la
comprension de los dones que el Espiritu dispensa en ese tiempo, en ese es-
pacio, y, de ese modo, realmente tener oidos que escuchan y ojos que ven.

III. LA FE POPULAR COMO LUGAR ESTETICO-TEOLOGICO

La investigacion que nos encontramos desarrollando con un equipo de
trabajo interdisciplinario se origina a partir de la siguiente hipétesis: los len-
guajes sensibles en los que se encarna la fe popular no son una simple biblia
pauperum ni mucho menos un obsticulo que se habria de sortear para acceder
a un auténtico conocimiento de Dios, sino la clave para el desarrollo de una
reflexion teol6gico-fundamental sobre esta fe. En nuestra opinién, en Evange-
lii Gaudium se hace evidente la necesidad de superar el horizonte normativo-
pastoral en el que se ha movido la reflexion teolégica y plantear la cuestién de
la fe popular desde una perspectiva teologico-fundamental.

Esta necesidad ya habia sido denotada con anterioridad por autores como
Alberto Methol y Pedro Morandé, que van a participar activamente asesoran-
do al CELAM en el encuentro de Puebla (1979)*. Morandé lo formula del si-
guiente modo: «Aparentemente la discusién en torno a la religiosidad popu-
lar no ha dejado de tener una orientaciéon netamente pastoral, puesto que la
pregunta mds recurrente sigue siendo como evangelizar estas formas de la ex-
presion religiosa»*. Hay que destacar que en torno a Puebla la discusién so-
bre la fe popular va a dar un giro importante: desde una perspectiva de andli-
sis desarrollista, basada en modelos de interpretacién marcadamente
etnocéntricos, a la denominada perspectiva culturalista, que va a poner el foco
en comprender y valorar el contexto histérico y cultural en el que se ha desa-
rrollado la fe en América Latina*.

* METHOL FERRE, A., «Marco histérico de la religiosidad popular», en Iglesia y religiosidad popular
en Ameérica Latina. Ponencias y documento final, Docamento CELAM n° 29, Bogotd, 1977, 55-56;
y MORANDE, P., Ritual y palabra (en la edicién de este libro de Morandé se incorpora un texto
que recoge su aporte al encuentro de Puebla).

MORANDE, P., Ritual y palabra, 32.

Ver JOHANSSON, C., Religiosidad popular entre Medellin y Puebla, 199-255; y SARANYANA, J. I. (dir.),
Teologia en América Latina, vol. III, Vervuert: Iberoamericana, 2002, 109-146. Sobre las diferen-
tes lineas de interpretacién de la fe popular durante la segunda mitad del siglo XX ver también
NEIRA, G., «Religién popular catélica latinoamericana: dialéctica de interpretaciones (1960-
1980)>», Theologica Xaveriana 171 (2011) 203-240.
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De este modo, a diferencia de la interpretacion desarrollista (adscrita in-
cluso por algunos representantes de la teologia de la liberacién como Juan
Luis Segundo), donde las formas culturales en las que se ha encarnado la fe
popular son consideradas defectuosas por naturaleza, la interpretacién cultu-
ralista (mds préxima a los planteamientos de la teologia del pueblo) va a abor-
dar esas formas culturales como una realidad positiva, realizando a su vez una
critica fundamental a los métodos de andlisis empleados hasta ese momento,
basados principalmente en un enfoque socio-econémico.

Asi, desde esta nueva perspectiva de andlisis Morandé propone: «Cuando
se habla de revalorizacién de la religiosidad popular en este contexto, no se estd
significando entonces un problema pastoral, sino que se estd apuntando a una
reinterpretacién fundamental del significado cultural de estas formas del cul-
to»?. Y concluye: «Este cambio en la interpretacion de la religiosidad popular
lleva a considerarla “criterio de discernimiento” de la autenticidad de la vida re-
ligiosa latinoamericana, lo que la constituye también en punto de referencia
obligado de toda teologia que pretenda elaborarse desde América Latina»*.

Querrfamos destacar tres puntos en comun de la critica culturalista y
Evangelii gaudium que nos parecen substanciales y que se encuentran en la
base de la hipétesis de trabajo que sefialamos mds arriba: la consideracion de
la fe popular desde una perspectiva teolégico-fundamental comporta, en pri-
mer lugar, reconocerla en si misma (y no en relacién a otras realidades ecle-
siales) como tradicion eclesial; en segundo lugar, requiere desarrollar estudios
de base empirica que saquen a la luz su especificidad cultural; finalmente, exi-
ge elaborar categorias de anilisis teol6gico que realmente sirvan de mediacién
entre la realidad cultural y el dato revelado que se transmite en la tradicion.
Todo esto, en dltimo término, significa relativizar la supremacia cultural y
epistemoldgica que se suele atribuir, a veces explicita a veces implicitamente,
al catolicismo romano y a la teologia latina”.

MORANDE, P., Ritual y palabra, 33.

MORANDE, P., Ritual y palabra, 34. «Nosotros pensamos que la religiosidad popular estd ligada,
en su estructura fundamental, al ser de la Iglesia. Por tanto, creemos que la religiosidad popular
no solo es algo que exige discernimiento, sino que ella misma es eje de discernimiento para la
evaluaci6n de momentos distintos de la vida auténtica de la Iglesia». METHOL FERRE, A., «Mar-
co histérico de la religiosidad popular», 47.

En este punto cabria destacar el desarrollo de las denominadas «teologias contextuales», entre
las que se cuentan intentos por describir el estatuto teolégico de las cosmovisiones indigenas la-
tinoamericanas (ver, por ejemplo, IRARRAZAVAL, D., Teologia en la fe del pueblo, San José de Costa
Rica: DEI, 1999).
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La hipétesis de trabajo que proponemos surge justamente de la constata-
ci6n de que el aparato conceptual aplicado hasta ahora por la teologia en el
andlisis de la fe popular latinoamericana es insuficiente para abordar el modo
«estético» en que esta fe se transmite y, consecuentemente, para acceder a su
horizonte teolgico-fundamental (entendiendo la teologia fundamental como
la reflexion sobre los modos en que Dios se revela).

Para el desarrollo de esta hipdtesis trabajaremos sobre el siguiente su-
puesto: desde el momento en que Dios se deja ver, oir y tocar la revelacion
asume un cardcter eminentemente sensible. Este supuesto goza de una s6lida
base dogmatica, establecida formalmente en el segundo Concilio de Nicea en
el siglo VIII, pero vinculada a las grandes discusiones trinitarias y cristologi-
cas que marcan el comienzo de la teologia cristiana®. De hecho, la denomi-
nada querella iconoclasta significard una sintesis de ambas discusiones, esta-
bleciéndose que quien niega la posibilidad de venerar la imagen de Cristo estd
negando la efectividad salvifica de la encarnacion de la Palabra.

Los tedlogos defensores de las imdgenes, empleando la misma termino-
logia de las discusiones trinitarias y cristolégicas, reconocen una diferencia
esencial (obole) entre imagen de culto y prototipo, pero van a defender una re-
lacién existencial (bméotaoic) entre ambas, relacion que se da por la semejanza
y en virtud de la cual la imagen material es un medio de accién sensible
(évépyewn) de la Gracia divina. En palabras de Teodoro Estudita: «En el icono
de Cristo no hay ninguna otra hipéstasis junto a la persona de Cristo. Mds
bien es la persona misma de Cristo, o bien su expresion (charaktér) que me-
diante la forma de su aspecto aparece y es venerada en el icono» .

La cuestiéon dogmitica que se establece en este periodo pasa justamente
por el hecho de que la semejanza representada en la imagen de culto pertene-
ce a la persona representada, y si realmente creemos que Dios se encarné en
la persona de Jesucristo (si creemos que el Hijo es imagen del Padre y que ac-
tda a través de El) debemos creer que Jesucristo se manifiesta en la expresion

* Ver AGUIRRE, F.,, Arte y teologia. El renacimiento de la pintura de iconos en Grecia moderna, Santiago
de Chile: UC, 2018, 250-272. Dicho supuesto es problematizado en la actualidad en la obra de
tedlogos catdlicos como Hans Urs Von Balthasar (VON BALTHASAR, H. U., Gloria 1. Una estéti-
ca teoldgica. La percepcion de la forma, Madrid: Encuentro, 1985) y Chistoph Schénborn (SCHON-
BORN, Ch., E/ icono de Cristo. Una introduccion teoligica, Madrid: Encuentro, 1999) o el filésofo
francés Jean Luc Marion (MARION, J.-L., EI cruce de lo visible, Castellon: Ellago, 2006), ademds
de ser uno de los principales temas de la teologia ortodoxa contemporinea.

31 En SCHONBORN, Ch., E/ icono de Cristo, 199.
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(charaktér) de su imagen visual y que actia kendticamente a través de ella, no
por obligacién sino en virtud de un acto de donacién y gratuidad. De este
modo, como concluye el cardenal Schonborn, «Dios ha tomado un rostro hu-
mano y dicho rostro es el lugar privilegiado de su revelacion»*.

En este punto se podria plantear la objecion respecto a la verosimilitud
de la semejanza, es decir, si aquella imagen de Jesucristo que se venera real-
mente se parece al Jests historico. Asimismo, se podria plantear andloga obje-
cién respecto a la veracidad histérica de los relatos de los Evangelios, si real-
mente lo que dicen sucedi6. Sin embargo, objetar esto significa atribuir a la
imagen de culto y al relato biblico una funcién que no pueden y no deben
cumplir: identificarse con el prototipo o con el acontecimiento salvifico. No
es una relacion de identidad sino de semejanza la que reivindica la imagen con
el prototipo, y la verosimilitud de esa relacion es legitimada por la tradicién.
De aqui justamente la virtud hermenéutica de la tradicién (aunque también su
eventual vicio esencialista), que conserva y actualiza permanentemente la her-
menéutica de relatos e imagenes.

Hoy en dia se hace dificil dimensionar la radicalidad de la formulacion
dogmitica que resulta de la querella iconoclasta, la cual, en dltimo término,
reconoce una dimensién sacramental en las pricticas de veneracion en torno
a la imagen de culto cristiana*. Porque la veneracion no consiste en un sim-
ple acto de conciencia, sino que se encarna en actos corporales como el incli-
narse, el besar o el procesionar, actos que vinculan existencialmente al devoto
con el prototipo y que configuran aquella vida teologal de la fe popular que
destaca licidamente Francisco*.

Nos atreverfamos a asegurar que la mayor dificultad para comprender y
valorar esta premisa sensible de la revelacion cristiana se debe a una cuestion
de indole cultural. Lo que hoy entendemos como «cultura occidental» (cuyo
origen se sitda en el proyecto geopolitico de Carlomagno) ha sospechado sis-
tematicamente del poder de las imdgenes, limitando todo estatuto epistemo-
légico al dominio de los conceptos. Para solventar esta posicién, se ha desa-

32 SCHONBORN, Ch., El icono de Cristo, 11.

% Sobre la recepcién de la teologia de la imagen en el mundo contemporéneo ver AGUIRRE, F., Arte
y teologia, 19-33, 57-113 y 227-250.

* Ver la referencia de Juan Damasceno a la contemplacién de Juan Criséstomo de la imagen de
san Pablo: «Y mientras lefa sus cartas, observaba cuidadosamente la imagen y se fijaba en él
como si estuviera vivo llendndose de felicidad, y todo su pensar lo tenfa dirigido a ¢l imagindn-
dolo y hablando con €l a través de la vision». JUAN DAMASCENO, Discurso I sobre las imdgenes.
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rrollado una hermenéutica preceptiva de la filosofia griega y de ciertos auto-
res de la patristica latina. Recordemos, por ejemplo, que, en el Concilio de
Frankfurt convocado por Carlomagno en el afio 794, se rechazaran las resolu-
ciones de Nicea II favorables a la veneracion de las imagenes, manifestando
que estas solo deben cumplir un rol educativo y moralizador, pero en ningin
caso podrian asumir una funcién sacramental *.

Ahora bien, mis que plantear una critica cultural y caer en oposiciones
generalizadoras y dicotémicas como las que criticamos con anterioridad, lo
que nos interesa ilustrar en este punto es la dificultad metodolégica que supo-
ne comprender y valorar, sobre todo en el contexto de la teologia de tradicion
latina, pricticas como las que se observan en el caso de la veneracion de las
imdgenes o de la denominada religiosidad popular latinoamericana*.

IV. LA FIESTA Y LA IMAGEN

Si bien la interpretacién culturalista mencionada mds arriba abre la posi-
bilidad de una consideracién positiva de los modos propios en que se expresa
la fe popular, los marcos de interpretacion que se han empleado hasta ahora
provienen principalmente del drea de las ciencias sociales y la semidtica, sefia-
lando su eventual caricter ritual y simbélico como indicibamos con anterio-
ridad, pero sin ocuparse suficientemente de la especificidad sensible de las
practicas en cuestion, de lo que hemos llamado su «légica estética» .

En este sentido, mds que de simbolos que significan otra cosa que no esta
en ellos y en torno a los que se desarrolla una ritualidad indefinida y marginal,

% Ver BELTING, H., Imagen y culto: una bistoria de la imagen anterior a la edad del arte, Madrid: Akal,
2009, 686-699. Cabe recordar a su vez que Roma va a rechazar los postulados de Frankfurt res-
pecto a la imagen de culto ratificando las formulaciones de Nicea II. Sin embargo, en nuestra
opinién, la actitud de sospecha respecto a la funcién sacramental de la imagen va a prevalecer en
el medio cultural dominado por el Imperio Carolingio.

El eventual vinculo entre la veneracion de los iconos y la religiosidad popular latinoamericana,
y el estatuto sacramental de ambos tipos de pricticas ya ha sido destacado por Juan Van Kessel
(VAN KESSEL, J., «Los iconos de la Ortodoxia: didlogos con el mis alld», Revista de Ciencias So-
ciales 16 [2006] 63-73), aunque sin mayor desarrollo.

Destacamos aqui dos tentativas de desarrollo de un marco metodolégico para el estudio de la fe
popular desde un enfoque propiamente teolégico: NEIRA, G., «Presupuestos de un método de
investigacién de la religién popular», Theologica Xaveriana 71 (1984) 165-196; y Azcuy, V., «La
entrevista en el estudio teoldgico de la espiritualidad. Presupuestos epistemolégicos, investiga-
cién cualitativa y aportes de una técnica», Teologin LIII/121 (2016) 73-98. En el primer caso, se
plantea un enfoque desde la semidtica y el estructuralismo, y en el segundo caso desde la inves-
tigacion cualitativa.
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nos parece mis adecuado hablar de imdgenes que detentan y provocan agen-
cia**: actos concretos que se articulan en complejos acontecimientos festivos,
los cuales poseen una estructura dramatico-litdrgica, constituyen fuertes teji-
dos sociales, culturales y eclesiales*, y cuyas formas discursivas —su lenguaje o
A6yoc— son inseparables de una performatividad que se da en lo material y lo
corpéreo ™.

De acuerdo con esto, planteamos las categorias de «fiesta» e «imagen»
como mds idéneas que las de «rito» y «simbolo» para abordar la légica esté-
tica de la fe popular, habida cuenta que nuestra hipétesis de trabajo otorga un
rol fundamental a las expresiones materiales del fenémeno y se basa en el and-
lisis de su especificidad sensible.

Asi, la complejidad que presenta la fe popular como hecho social, estético
y religioso queda reflejada con mayor precision en el término fiesta, compleji-
dad que, en nuestra opinion, no es tan claramente denotada por el término rito,
que no comporta necesariamente una dimensién social o litirgica, por ejem-
plo*. Por su parte, las imdgenes que son veneradas en el contexto de la fe po-
pular reivindican una relacién material con el prototipo que dificilmente podria
ser calificada como «simbdlica», sobre todo si observamos la cantidad de cuida-
dos y atenciones que se les brindan, la forma en que los devotos se relacionan
con ellas, las acciones que se les atribuyen y los efectos sociales que producen®.

38

GELL, A., Art and Agency: an anthropological theory, Oxford: Clarendon Press, 1998.

3% SEPULVEDA, F. (ed.), La fiesta ritual: valor antropologico, estético, educativo; y CRUZ DE AMENABAR,
L., La fiesta: metamorfosis de lo cotidiano, Santiago de Chile: UC, 1995.

SHUSTERMAN, R., Estética pragmatista: Viviendo la belleza, repensando el arte, Barcelona: Idea Books,
2002; y MANDOKI, K., Estética cotidiana y juegos de la cultura: Prosaica I, Madrid: Siglo XXI, 2006.
«Les trois termes de “religion populaire”, de “féte” et de “sacré” apparaissent ainsi comme soli-
daires. Le systétme qu’ils composent peut étre explicité en une théorie élémentaire, assez fré-
quemment regue. La religién populaire constituerait un secteur de la vie religeuse relativement
indépendant de la hiérarchie ecclésiastique et des cadres intellectuels qui lui sont liés, indépen-
dance pouvant aller jusq’a une franche opposition. Alors que le culte et la morale sont étroite-
ment contr6lés par les autorités religieuses, la féte serait la forme par excellence a travers laque-
lle le peuple exprimerait sa sensibilité religieuse, au-dela des limites spatiales et institutionnelles
fixées par las Eglises et 2 'encontre des prescriptions morales qu’elles édictent>. ISAMBERT, E.-A.,
Le sens du sacré. Féte et religion populaire, Paris: Editions de Minuit, 1982, 14. El concepto de fies-
ta ha sido ampliamente estudiado como categoria cultural, estética y social por autores como Mi-
jail Bajtin, Hans Georg Gadamer y Josef Pieper.

«In place of symbolic communication, I place all the emphasis on agency, intention, causation,
result and transformation». GELL, A., Art and Agency, 6. Gell emplea el concepto de «agencia»
para enfatizar que el significado de la obra de arte es inseparable de su materialidad y los efectos
que esta provoca segin los contextos en los que esta «actda» sobre los sentidos de sujetos con-
cretos. Por el contrario, en el concepto de «simbolo» Gell reconoce la referencia por conven-
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Por otro lado, frente a la indeterminacién de «lo ritual» y «lo simbdli-
co», nociones que se pueden aplicar a casi cualquier actividad humana, las me-
diaciones conceptuales de «fiesta» e «imagen» coinciden con un objeto de es-
tudio muy concreto: «la fiesta de (la imagen de) San Lorenzo de Tarapaci»,
«la fiesta de (la imagen de) la Virgen de Ayquina», la «fiesta de (la imagen de)
el Cristo de Mayo», etc. Fiestas que celebran un objeto material (la imagen)
con actos concretos, que se realizan en un tiempo y un espacio concreto, y a
las que asisten personas concretas.

En el marco de nuestra investigacion, nos hemos concentrado en la carac-
terizacion de tres fiestas religiosas de reconocido valor patrimonial y especial-
mente representativas de la fe popular para la realidad nacional ®. Lo que bus-
camos en esta primera etapa de la investigacion es caracterizar desde un enfoque
estético y teol6gico manifestaciones concretas de fe popular en Chile, concen-
trandonos en la relacion que establece el creyente con la imagen de culto.

La fiesta religiosa como objeto de estudio, pues, a diferencia de otro tipo
de expresiones de fe popular, presenta cierto grado de estabilidad y una es-
tructura que se repite en el tiempo y el espacio, asemejiandose a lo que se sue-
le llamar religion oficial . De hecho, la promocién del culto de las imdgenes
se va a constituir en una de las principales estrategias de evangelizacién du-
rante la colonia®, y las fiestas religiosas van a dar cuerpo a dicho culto. En este
sentido, la fiesta religiosa, que se suele desarrollar en los santuarios oficiales,
tiene una dimension institucional que permite no caer en un esquema de opo-
sicion respecto a lo oficial.

Por otro lado, sin embargo, la fiesta religiosa constituye un espacio y
tiempo eminentemente disruptivo®, un espacio donde la manifestacion reli-

cién a un significado universal en el que la materialidad pasa a un segundo plano (ver RAE 2017:
simbolo: m. Elemento u objeto material que, por convencién o asociacion, se considera repre-
sentativo de una entidad, de una idea, de una cierta condicion, etc. La bandera es simbolo de la pa-
tria. La paloma es el simbolo de la paz).

Las fiestas escogidas para nuestro andlisis son: 1. La Fiesta de la Virgen de La Tirana; 2. La Fies-
ta de san Pedro en Valparaiso; 3. La Fiesta del Cristo de Caguach en Chiloé. La seleccién se da
segun los siguientes criterios: a) representatividad geogréfico-cultural (norte-cultura andina,
centro-cultura criolla, sur-cultura mapuche); b) asociacién de cada fiesta a actividades producti-
vas que definen la vida econémica del pais (mineria, pesca y agricultura); c) representatividad de-
vocional del mundo cristiano que ofrecen (Virgen, Santos y Cristo, respectivamente).
ISAMBERT, E.-A., Le sens du sacré.

GRUZINSKI, S., «Los efectos admirables de la imagen barroca», en La guerra de las imdgenes. De
Cristobal Colon a «Blade Runner» (1492-2019), México: FCE: 1994, 102-159.

BAJTIN, M., La cultura popular en la Edad Media y el Renacimiento. El contexto de Frangoise Rabelais,
Madrid: Alianza, 2003.

43

45

v

4

=N

230 SCRIPTA THEOLOGICA / VOL. 52 / 2020



TRADICION Y TRANSMISION DE LA FE

giosa es conducida por el pueblo y la imagen, como personificacién de lo sa-
grado, es literalmente raptada del templo. Asi, en el contexto de la fiesta reli-
giosa, la imagen de culto se constituye en el principal punto de referencia de la
«heteroglosia» sensual de la fiesta® y en un auténtico casus belli entre pricticas
que suelen concitar un conflicto de poder entre el pueblo y la institucionalidad
religiosa. Ademds, a partir del siglo XIX la fiesta religiosa se convertird en una
amenaza para el nuevo orden social y moral de la institucionalidad republica-
na, siendo violentamente reprimida e incluso prohibida en muchos casos *.

En cualquier caso, mds alld de catalogar normativamente como popula-
res u oficiales las pricticas que se desarrollan con la imagen en el contexto de
la fiesta nos interesa, en primer lugar, describirlas desde su l6gica estética.

Para desarrollar esta aproximacion, hemos optado por una metodologia
de caricter cualitativo®, con una primera etapa de trabajo de campo que con-
siste en asistir a las fiestas en cuestién y donde las fuentes de informacién vie-
nen dadas por los mismos actores de las pricticas estudiadas y por la observa-
ci6n directa de dichas pricticas y la cultura material en la que se encarnan. Los
instrumentos de recoleccion de la informacién son el registro audiovisual, el
cuaderno de campo y la realizacién de entrevistas en profundidad del tipo his-
toria de vida™.

Como estrategia de analisis del material recopilado se plantea: 1) un andi-
lisis desde la sociologia visual®* que consiste en describir las imdgenes en torno a
las que se celebra la fiesta en tanto que fuente de informacion de los actos que
suscitan, 2) un andlisis etnometodoligico sobre los actos realizados con la imagen
por los participantes durante la fiesta® y, 3) un andlisis de contenido cuyo obje-

MOULIAN TESMER, R., Gozos de santo. Fiesta, ecumenismo, heteroglosia, Valdivia: Kultran, 2011. El
concepto «heteroglosia» proviene de la teorfa de la novela de Mijail Bajtin y hace referencia a la
coexistencia —y eventual conflicto— entre las diferentes voces que componen la novela moderna.
Moulidn toma este concepto para explicar la versatilidad discursiva de la fiesta que llama la aten-
cién por «su capacidad de acoger la multivocidad y abrirse a diversos usos e interpretaciones de
sentido» MOULIAN TESMER, R., Gozos de santo, 5.

CRUZ DE AMENABAR, L., La fiesta: metamorfosis de lo cotidiano.

BoGDAN, R. y TAYLOR, S., Introduccion a los Métodos Cualitativos de Investigacion. La biisqueda de
significados, Barcelona: Paidés Ibérica, 1987.

Azcuy, V., «La entrevista en el estudio teolégico de la espiritualidad>.

ORTEGA OLIVARES, M., «Metodologia de la sociologia visual y su correlato etnolégico», Argu-
mentos 22(59) (2009) 165-184.

La etnometodologia consiste en una «busqueda empirica de métodos empleados por individuos
para dar sentido y realizar acciones todos los dias; comunicar, tomar decisiones, razonar» COU-
LON, A., La etnometodologin, Madrid: Cétedra, 2005, 32. Toma como presupuesto que «Un
miembro no es solo una persona que respira y que piensa. Es una persona dotada de un conjun-
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to serd lo que los mismos participantes refieren sobre la imagen y la fiesta en
las entrevistas realizadas, poniendo atencién no solo en lo que se dice sino
también en el contexto, los gestos, los énfasis, etc.

La catalogacion de cada uno de estos campos de informacién dara lugar
a una matriz comparativa entre los tres casos de estudio sobre la imagen y las
pricticas que se desarrollan con ella durante la fiesta, buscando a su vez defi-
nir otras categorias que puedan resultar del analisis (pluralidad o singularidad
de imdgenes, tipos de agencia, estructura litirgico-dramatica de la fiesta, ac-
tos centrales, actos complementarios, etc.).

La principal ventaja de esta aproximacion metodoldgica consiste en to-
mar como punto de partida para la reflexion teolégica la descripeion de la cul-
tura material y las pricticas de la fe popular, evitando proyectar sobre esta rea-
lidad un aparato conceptual inadecuado. En este sentido, la misma descripcion
cualitativa se convertird en criterio de la posterior bisqueda bibliogrifica en
los dambitos disciplinares de la estética y la teologia, intentando depurar nues-
tras categorias de andlisis propuestas, sustentar nuestra hipétesis de trabajo y
formular de manera mds ajustada las implicancias teolégicas de esta l6gica es-
tética de la fe popular.

V. LA TRADICION Y LA TRANSMISION DE LA FE

A principios de septiembre de este afio terminamos la etapa de recolec-
cién de datos. Ademads del disefio de los instrumentos de observacién en cola-
boracién con profesionales del drea de las ciencias sociales y la direccion
audiovisual y la realizacion de un Seminario interdisciplinar sobre Fiesta, Cul-
tura y Religion (mayo de 2018), se llevaron a cabo tres viajes de precampo que
sirvieron para vincularse con las comunidades que celebran cada una de las

to de procedimientos, de métodos, de actividades, de savoir-faire, que la hacen capaz de inventar
dispositivos de adaptacién para dar sentido al mundo que le rodea» COULON, A., La emnometodo-
logia, 52.

El andlisis de contenido, a partir del registro audiovisual, presta atenci6n a un contenido que «no
estarfa localizado dentro del texto en cuanto tal, sino fuera de €, en un plano distinto en relacién
con el cual ese texto define y revela su sentido» NAVARRO, P. y Diaz, C., «Anilisis de Conteni-
do», en DELGADO, ]J. y GUTIERREZ, J. (eds.), Métodos y técnicas cualitativas de Investigacion en Cien-
cias Sociales, Madrid: Sintesis, 1994, 179. En este sentido, el anilisis de contenido busca «desesta-
bilizar la inteligibilidad inmediata de la superficie textual, mostrando sus aspectos no directamente
intuibles y, sin embargo, presentes» NAVARRO, P. y Diaz, C., «Anilisis de Contenido», 182. Ver
también ANDREU, J., «Las técnicas de Anilisis de Contenido: Una revision actualizada», Univer-
sidad de Granada, Fundacion Centro Estudios Andaluces 10 (2) (2000) 1-34.
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fiestas estudiadas, asi como para definir el perfil de los informantes clave.
También se asisti6 a las fiestas, incorpordndonos en las comunidades y parti-
cipando de las actividades realizadas durante las fiestas y en otras instancias de
participacién comunitaria durante el afio. El trabajo que sigue es el anilisis
de los datos recogidos segun la estrategia definida mds arriba, para posterior-
mente elaborar nuestra lectura teolégica.

La presentacion detallada de los casos de estudio que hemos referido, sera
objeto de una futura publicacién. En el presente estudio hemos procurado pre-
sentar la discusién bibliogrifica en torno al tema, la hipétesis de trabajo, el en-
foque metodoldgico, y, sobre todo, hemos intentado denotar la relevancia teol6-
gica del mismo. Asi, querrfamos cerrar esta reflexion refiriéndonos brevemente
a la analogfa que plantedbamos al principio de nuestro estudio entre el cristia-
nismo oriental y la fe popular latinoamericana, y al problema que concita la ca-
racterizacion de esta dltima como «religiosidad» o «piedad popular>.

Como sefialibamos en la primera parte, muchas pricticas que nosotros
denominariamos «religiosidad popular», en regiones como el oriente cristia-
no estin organicamente vinculadas a la institucionalidad de la Iglesia y son re-
conocidas como parte de su tradicién. En este sentido, nuestros hermanos de
Oriente, con una teologia mas experiencial que normativa, mds existencial que
esencialista*, nos pueden aportar ciertas claves para superar las dicotomias re-
ligiosidad-religion y popular-oficial. Para el cristianismo oriental, pues, la tra-
dicién tiene un sentido eminentemente hermenéutico, es decir, constituye el
medio histdrico y cultural en el cual se desarrolla la vida de la Iglesia, y que,
como tal, presenta un caricter incoativo y marcadamente vivencial. En pala-

bras del teélogo ruso Vladimir Lossky:

la tradicién no es solamente el conjunto de los dogmas, de las institucio-
nes sagradas y de los ritos conservados por la Iglesia, sino que, ante todo,
es lo que se expresa en esas determinaciones exteriores, una tradicién
viva, la revelacion incesante del Espiritu Santo en la Iglesia, vida de la que
cada uno de sus miembros puede participar en la medida de su capacidad.
Estar en la tradicién es tener parte en la experiencia de los misterios re-
velados a la Iglesia™.

** FeLmy, K. CH., Teologia ortodoxa actual, Salamanca: Sigueme, 2002.

% LOSSKY, V., Teologia mistica de la Iglesia de Oriente, Barcelona: Herder, 2009, 175. Vid. EG 63:
«Ademds, es necesario que reconozcamos que, si parte de nuestro pueblo bautizado no experi-
menta su pertenencia a la Iglesia, se debe también a la existencia de unas estructuras y a un cli-
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Aprovechamos la familiaridad semdntica de los términos «transmisién»
y «tradicién» para desarrollar esta reflexion final. La fe del pueblo latino-
americano, con un marcado caricter festivo y una evidente simpatia por las
imagenes, ademds de ser un medio privilegiado para la transmisién de la fe, se
ha constituido en un estrato mds de la milenaria tradicién cristiana y, por tan-
to, en auténtico lugar teoldgico, tal como destaca Francisco en Fvangelii gau-
dium (EG 126). Y no se trata de un lugar teol6gico de segunda categoria o
«impropio», sino de una fuente plena, tal como se desprende de las siguien-
tes palabras de Francisco, que en nuestra opinién ademds subrayan la misma
virtud vivencial y participativa de la tradicién eclesial que propone el texto de

Lossky:

En el Pueblo de Dios no existen cristianos de primera, segunda o
tercera categoria. Su participacion activa no es cuestién de concesiones
de buena voluntad, sino que es constitutiva de la naturaleza eclesial. Es
imposible imaginar el futuro sin esta uncion operante en cada uno de Us-
tedes que ciertamente reclama y exige renovadas formas de participacion.
Insto a todos los cristianos a no tener miedo de ser los protagonistas de
la transformacion que hoy se reclama y a impulsar y promover alternati-
vas creativas en la bisqueda cotidiana de una Iglesia que quiere cada dia
poner lo importante en el centro. Invito a todos los organismos diocesa-
nos —sean del drea que sean— a buscar consciente y licidamente espacios
de comunién y participacion para que la Uncién del Pueblo de Dios en-
cuentre sus mediaciones concretas para manifestarse *.

Como sefala Francisco en estas lineas y a lo largo de todo su magisterio,
la importancia de la fe popular —la fe del Pueblo de Dios— como medio para la
transmision de la fe no emana solamente de su ritualismo conmovedor o sus
pintorescos simbolos sino del hecho de que este modo de vivir la fe se ha cons-
tituido en un modelo eclesial, a tal punto que lo plantea como criterio de dis-
cernimiento para la crisis actual de la Iglesia chilena. En consonancia con el
llamado del Concilio Vaticano II a reconocer la Iglesia de Cristo mds alld de

ma poco acogedores en algunas de nuestras parroquias y comunidades, o a una actitud burocri-
tica para dar respuesta a los problemas, simples o complejos, de la vida de nuestros pueblos. En
muchas partes hay un predominio de lo administrativo sobre lo pastoral, asi como una sacra-
mentalizacién sin otras formas de evangelizacion».

% Carta al Pueblo de Dios que peregrina en Chile (31 de mayo de 2018).
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los limites de la Iglesia Catdlica”, las palabras de Francisco nos llaman a re-
conocer el mismo proceso de asimilacién cultural del cristianismo en Améri-
ca Latina como un proceso constitutivo de tradicién eclesial, mds alld de los
programas evangelizadores de los conquistadores, a veces tan contradictorios
respecto al mismo mensaje del Evangelio.

La palabra «tradicién» (mepadooic), en efecto, significa justamente
«transmitir», «entregar», «ofrecer». La clave para comprender el sentido
cristiano de la palabra «tradicién» pasa justamente por entender que hace re-
ferencia al momento de la entrega, de la transmision del Evangelio de Jesu-
cristo. En este sentido, se trata de la construccion de un presente proyectado
al futuro mds que de la mera conservacién de un pasado. Se trata, en dltimo
término, de ofrecer las condiciones de posibilidad para la irrupcién del Espi-
ritu (el mopakinro), el auténtico comunicador del Evangelio y el principal
agente de la comunién eclesial.

El pasado nos ofrece una continuidad histérica respecto al aconteci-
miento de la encarnacién y una base firme para la construccién del Reino. Sin
embargo, la legitimidad de ese pasado, al ser histérico, no es autosubsistente,
no es un mero canon, sino que viene dada por su relacién dindmica con el pre-
sente y el futuro, de donde emana justamente su virtud escatoldgica. De este
modo, la tradicién cristiana se juega en primer término por la posibilidad de
transmitir el testimonio de quienes vieron y oyeron a la persona de Jesucristo,
por lo que podriamos afirmar que sin un volver a ver, oir y tocar no hay tra-
dicién: «¢Tanto tiempo he estado con ustedes, y todavia no Me conoces, Fe-
lipe? El que Me ha visto a Mi, ha visto al Padre. ;Cémo dices ti: “Muéstra-
nos al Padre”?» (Jn 14,9).

¢Por qué ante el requerimiento de Felipe, «muéstranos al Padre», Jesus
no le indica que vaya a la Sinagoga o que se dedique al estudio de la Tora? :Qué
es lo que se transmite propiamente en la transmision de la fe cristiana? :Qué es
lo que se revela en la tradicién? ¢Una idea, una conviccién, un cédigo de com-

«Esta es la tnica Iglesia de Cristo, que en el Simbolo confesamos como una, santa, cat6lica y
apostdlica, y que nuestro Salvador, después de su resurreccion, encomend6 a Pedro para que la
apacentara (cfr. Jn 21,17), confidndole a €l y a los demds Apdstoles su difusién y gobierno (cfr.
Mt 28,18ss.), y la erigié perpetuamente como columna y fundamento de la verdad (cfr. 1 Tm
3,15). Esta Iglesia, establecida y organizada en este mundo como una sociedad, subsiste en la
Iglesia catélica, gobernada por el sucesor de Pedro y por los Obispos en comunién con él si bien
fuera de su estructura se encuentren muchos elementos de santidad y verdad que, como bienes
propios de la Iglesia de Cristo, impelen hacia la unidad catélica» (LG 8).
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portamiento? ;Cémo funciona la tradicién entendida como medio para la
transmision de la fe? Entender la tradicién solamente desde una perspectiva
normativa conlleva indefectiblemente la destruccién del sentido aconteciente y
relacional que la revelacién asume a partir de la encarnacién de la Palabra. En
este sentido, cabe distinguir con mucha claridad la diferencia entre la tradicién
como acopio de informacion (cosas y practicas) y la tradicion como medio vivo
y aconteciente para la transmision de la fe:

La palabra tradicién se empleé en la vida de la Iglesia para significar
la transmision de la experiencia del cuerpo eucaristico de persona a perso-
na y de generacion en generacion: siempre con vigilante conciencia de la
diferencia entre el conocimiento (otorgado por la participacion en dicha
experiencia) y la sola inteleccion de las expresiones de esta experiencia*®.

Podriamos afirmar que, en alguna medida, la transmision de la fe, incluso
cuando se trata de la evangelizacién, es decir, cuando se trata del anuncio del
Evangelio a un pueblo no cristiano, un pueblo que carece de «tradicién cristia-
na» entendida como pertenencia histdrica a un determinado medio cultural, in-
cluso en ese caso forma parte constitutiva de la tradicion en virtud de la media-
cién del Espiritu Santo y, por tanto, se constituye en lugar teolégico. «¢Puede
acaso alguien negar el agua para que sean bautizados estos que han recibido el
Espiritu Santo lo mismo que nosotros?», afirmara el mismo Pedro ante la irrup-
ci6én del Espiritu en la casa de Cornelio, el primer gentil bautizado (Hch 10,47).

Por todo esto, la primera clave para pensar la denominada «religiosidad
popular» como medio de transmisién de la fe —como tradicién y, por tanto,
como lugar teoldgico— es tomar conciencia de la heterogeneidad de espacios y
medios donde se ha dado dicha transmisién. Sabemos que el sonido, el color,
el peso son magnitudes que se comportan de manera diferente segtin los me-
dios en los que se transmiten. Del mismo modo, la fe cristiana, que es una ex-
periencia interpersonal, una experiencia relacional, una experiencia de comu-
nién, adopta diferentes formas histéricas segin los medios socio-culturales en
los que se transmite.

Ya en el comienzo mismo de la vida de la Iglesia sale a la luz esta cues-
ti6én a la hora de extender el anuncio del Evangelio a los gentiles (Hch 15), po-
niéndose el acento justamente en el modo en que Dios, que ha hablado en mu-
chos lugares y de diferentes modos, ahora habla a través de la existencia

% YANNARAS, CH., Evdvtie otn Gpnokele, ABfve: Tkapoc, 2010, 88.
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concreta del Hijo, fulgor de la gloria del Padre e imagen de su existencia (Heb
1,1-4). Si Dios habla a través de la persona de Jesucristo, que se encarné en
una cultura determinada y a través de esa cultura habl6, pero que su plan de
salvacion no se identifica con esas coordenadas espacio-temporales, la media-
cién cultural de la revelacion se convierte en un problema de primer orden
para la teologfa.

En nuestra época se ha tratado de problematizar esta articulacién entre
la transmision de la fe y la tradicion a través de la nocién de «inculturacion del
Evangelio», poniéndose de relieve que «La revelacion se hace efectivamente
en el contexto de un pueblo y en el marco evolutivo de su formacion socio-
cultural»*". No es el momento para profundizar en la discusion en torno al
concepto de inculturacion, que ha sido ampliamente tratado a partir del Con-
cilio Vaticano Il y también criticado. Lo que nos interesa destacar en este pun-
to son tres aspectos especialmente problemdticos a la hora de pensar el térmi-
no «transmisién de la fe» y, por extension, el término «tradicién» para el caso
de la denominada religiosidad popular latinoamericana.

En primer lugar, hay que tener muy claro que en el caso del cristianismo
aquello que se transmite no es una idea sino una experiencia: la experiencia del
conocimiento personal de Jesucristo, cuyo fruto palpable es la comunién
como forma de vida®.

En segundo lugar, y estrechamente vinculado a lo primero, es necesario
no perder de vista que la transmisién de la fe involucra a los términos de una
relacion, a sujetos individuales y colectivos que se relacionan en el contexto de
una cultura y un determinado orden social que muchas veces es conflictivo (en
el caso de Latinoamérica en particular hay que tener muy claro que la trans-
mision de la fe comenzé en el contexto de un choque de culturas)®.

% FISICHELLA, R. y LATOURELLE, R. (ed.), Diccionario de Teologia Fundamental, Madrid: Paulinas,
1992, 689. Ver el documento titulado «La fe y la inculturacién», preparado por la comision teo-
l6gica Internacional en el afio 1987, donde se pueden encontrar las referencias a la literatura ma-
gisterial. Respecto a la definicién general del concepto, remitimos al lema del Diccionario de
Teologia Fundamental de Fisichella y Latourelle, «Inculturacién», en Diccionario de Teologin
Fundamental (1992) 689-707.

Ver EG 7: «No se comienza a ser cristiano por una decision ética o una gran idea, sino por el en-
cuentro con un acontecimiento, con una Persona, que da un nuevo horizonte a la vida y, con ello,
una orientacién decisiva». (Cita de Deus caritas est 1, de Benedicto XVI).

Ver EG 115: «Este Pueblo de Dios se encarna en los pueblos de la tierra, cada uno de los cuales
tiene su cultura propia [...] Se trata del estilo de vida que tiene una sociedad determinada, del
modo propio que tienen sus miembros de relacionarse entre si, con las demds criaturas y con Dios
[...] La gracia supone la cultura, y el don de Dios se encarna en la cultura de quien lo recibe».

60
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En tercer lugar, se hace indispensable tener conciencia de que no hay una
cultura mds idénea que otra para constituirse en medio de transmisién de la fe
y, segun la perspectiva que estamos planteando, en lugar teol6gico (de ser asi,
nosotros deberfamos ser judios como Jesucristo y estar circuncidados, situa-
ci6én que ya fue zanjada en los albores del cristianismo). Por esta razon, hay
que ser sumamente cuidadosos de no identificar el concepto teoldgico de tra-
dicién, que tiene una naturaleza dindmica y asume diversos rostros culturales,
con una determinada tradicién cultural .

A lo largo de este estudio, hemos querido plantear ciertas claves herme-
néuticas para abordar la denominada religiosidad popular la fe del Pueblo de
Dios que peregrina en Chile como medio de transmisién de la fe pero tam-
bién como lugar teol6gico, poniendo especial énfasis en los lenguajes y modos
propios en que se da dicha transmisién.

Tomando en cuenta la dolorosa coyuntura que vive nuestra Iglesia que
peregrina en Chile y la necesidad de encontrar nuevos criterios de relacion,
querriamos hacer hincapié en que la reflexién teolégica debe actualizarse en
sus metodologias y aparatos conceptuales si quiere participar efectivamente
de la renovacion eclesial y si quiere contribuir a la discusién sobre un tépico
que ha marcado el desarrollo de la cultura latinoamericana (el hecho de que
la Facultad de Artes de nuestra Universidad vea en las fiestas religiosas un re-
ferente para la produccion de arte contempordneo se muestra como un claro
signo de esto dltimo). Siempre y cuando, claro estd, la teologia tenga algo que
aportar.

En nuestra opinién tiene mucho que aportar. En el contexto de la Resi-
dencia artistica que comentibamos al comienzo de este trabajo, se ha hecho
patente una cuestion a la que ni la estética ni los estudios culturales pueden dar
respuesta y que tiene relacion con la experiencia de fe que anima el despliegue
performatico de la fiesta religiosa.

En las jornadas de trabajo de la Residencia en La Tirana, estudiantes y
profesores destacaban con un dejo de sana envidia la potencia performatica de
las expresiones artisticas que alli tenfan lugar y el impacto que tenian en la vida
de las personas, potencia cuya fuerza y vigor proviene de la experiencia de fe

 Ver EG 116: «De modo que, como podemos ver en la historia de la Iglesia, el cristianismo no
tiene un tnico modo cultural, sino que, “permaneciendo plenamente uno mismo, en total fide-
lidad al anuncio evangélico y a la tradicién eclesial, llevard consigo también el rostro de tantas
culturas y de tantos pueblos en que ha sido acogido y arraigado”> (Cita de Novo millennio ineun-

te 40, Juan Pablo II).
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que se despliega entre el creyente y la imagen. Asimismo, estudiantes y profe-
sores muchos de ellos alejados de la Iglesia se admiraban de la profundidad de
dicha experiencia sensible de la fe, sintiéndose atraidos por ella y por el fruto
de la misma: la comunién eclesial.

¢Nosotros, desde la teologia, vamos a seguir caricaturizando esta fe de
mandas, bailes y procesiones, como muchas veces lo hemos hecho, o vamos a
abordarla finalmente como lugar teolégico, es decir, como un estrato consti-
tutivo de la tradicién eclesial y, por tanto, como criterio de discernimiento
para la crisis actual?
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