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INTRODUCCION

La Constitucidn apostdlica:"La Iglesia en el mundo de hoy", nos recuerda en
sus primeras naginas la importancia que tiene el conocimientc del "mundo de hoy" para
1a pastoral de la Iglesia. La Revelacidn no se comunica en el aire, sino en estructuras

sociales y en culturas concretas. Todo esfuerzo pastoral que no tome en cuenta estos e-

lementos, seria un esfuerzo desconocedor de 1o que es el hombre.

Presentaremos en esta trabajo, los distintos grados de pertenencia a todo
grupo social ¥ a grupocs reiigiosos, profundizando mds 1o que son desde el punto de vis-
ta socioldgice, las creencias populares.

FENOMENOLOGIA BEL GRUPQ SOCIAL

Toda agrunacion humana, sea un partido politico, una organizacidn sindical
0 una institucion religiosa. tiene siempre dentro de si diversos sectores diferencia--
dos por el modo como responden a los valores y normas que ese grupo profesa. Por eso,
encontramos sizmpre lo que podriamos 1lamar grupos fuertes y qrupos débiles, sectores
nucleares - 1lamémoslos de "€iite" - y sectores periféricos -11amémoslos de "masa" -cu
ya influencia es muy diversa. Observemos mis detenidamente aste hecho.

La diversificaridn de sectores o de grupos dentro de toda sociedad se rea-
1iza segin el grado de integracidn de sus miembras. Cuando 1a sociedad -sus metas y
sus valores- ha adquirido gran signi®icado y prestigio a los ojos de alqunos de sus in
tegrantes, obtiene de estos un interés mayor ¥ una mayor narticioacién' se constituird
asi el grupo activo de 12 elite. En estos qunos Tos valores son claros, las normas
son aceptadas por 10 menos intelectuaimente y de manera racional, las actitudes y opi-
niones responden también a estas normas y valores.

Perc hay tambi&n grupos mas "pasivos" en que los miembros son noco mds que

simples espectadores: el interés mis difuso que prestan a los valores de la sociedad
no alcanza a despertar en ellos una participacion frecuente e intensa. Este grupo - 1la
"masa" - no ha alcanzado a ser socializado en prafundidad y sin embargo logra captar,
al menos tenuamente, ciertos valores Yy normas, y por otra parte, sus motivaciones que
son diferentes, hace que se tengan actitudes y oniniones aque varfan tanto en su intensi
dad como en el significado que les atribuye. Estas variaciones de intensidad correspon-
den a‘las diversas maneras de captar el sianificado de los valeres que la scciedad ex--

de ambos grupos
'ores ¥ normas
] ente-

lites ¥ masas. Aunque las masas no asimilen siempre profundamente Tos
a sociedad, buscardn sin embargo alguna manera de exnresar: ~masiv
su so]idaridad con estos valores que Ta sociedad les inculca.

Los grupos-pasivos son importantes. Sin ellos, 1os grupos activos no po=== -
es; ro1lar gran parte de sus actividades. La estructura de una sociedad neces1ta~




T NeT RO D UC C T 0N

A través de encuentros especializados, reuniones de Agentes
pastorales de las diversas &reas, etc. han llegado con frecuencia a la
Coordinacién distintas voces solicitando una atencién mds continuada y
permanente a qulenespor pazdn de las distancias, problemas de comunlca
cidn, escaso tiempo disponible, recursos exiguos, se ven 1mp051b111ta—
dos de mantenerse al corriente de las 1ineas teoldgico pastorales, co-
rrientes y avances que se van sucediendo en toda la Iglesia, y, en es-

pecial, en la iglesia latinoamericana.

A partir de aqui disefiamos un plan de recopilacién y distri
bucidn de temas bdsicos y actuales, cortos y claros, que estuviesen al
alcance de cuantos a lo largo y ancho de la Selva, buscan ser fieles a
su misidn de anunciadores del Reino. Pensamos sencillamente apoyar las
inquietudes existentes y ayudar con ello a que se logren visiones pano
rdmicas y coherentes del quehacer misionero. Algo de luz aportard sin
duda este pequefio esfuerzo, que tiene poco de original, sin duda. La O
riginalidad serd el fruto del celoso enfrentamiento con las realidades

especificas que a cada grupo le haya tocado vivir. : ;

Por eso llamamos a esto Coleccién SHUPIHUI. Una antorcha ve
getal que ilumina a los selvicolas en las noches cerradas del bosque.
Una antorcha de pensamiento que nos ayude a ver mds claro que quizd no
sotros presentimo; perc que nunca hemos llegado a perfilar.

Para el presente afio queremos ofrecerles tres temas de pal-
pitante actualidad: la religiosidad popular, la problemidtica global so
cio-politica del Per@i y la problemitica global de la Amazonfa. Es posi
ble que haya otras necesidades mds urgentes. Pedimos en este sentido
la colaboracién de todos, por medio de cartas, sugerencias, criticas ,
etc. Incluso puede ser cuestionable la misma razdn de ser del trabajo.
En todo caso, estamos a disposicién de todos los misioneros y preténdg
mos, una.vez mls, hacer realidad el propésito de lograr una F iglesia

e ; . . A ;
mas unida, mds consciente, mis actual, mds comprometida,

LA COORDINACTION.




Veamos algunas de estas expresiones.

Las actitudes de las "masas” suelen ser emocianales y estdn inspiradas en
el amor a un individuo o un objeto simbdlico (el simbolo de 1a Cruz movera a millares
de cristianos durante las cruzadas).

No es raro ver a las masas exaltarse, ya por motivos altruistas de afecto
a un lider religioso 0 politico, ya nor el miedo, ira u odio que pueden desembocar en
agresividad. Su motivacién es siempre complejas hacen uso de slogans mds que de un pen
samiento racional claro; prefieren Tos clisés y estereotipos al examen de los proble- ’
mas y consideran toda oposicidn como herédtica o neligrosa. Estos elementos se acentlan
cuando brota la insequridad, el miedo e incluso la histeria (1)

Las muchedumbres son “tradicionalistas" frente a los cambios de costumbre.
, Tienen poca cavacidad para asimilar nuevos valores o actitudes. De ahi que Tos cambios
no se puedan realizar de 1a noche a la mafiana.

Para alcanzar sus objetivos, un grubc debe despertar poco a DOCO entre sus
miembros un sentido de solidaridad, de particinacién en una actividad comin, de identi
. ficacion en una misma creencia. $610 cuando un individuo se da cuenta de que comparte
con otros, sentimientos y objetivos comunes, sdlo entonces puede tener conciencia de
adherirse a una ideologia, de pertenecer a un movimiento o a una organizacidn determi-
nada. Este sentido de identificacidn mutua es necesario para el éxito de un grupo. Un
gran nimero de personas debe sentirse comprometido nersonalmente. Este grupo serd efi-
caz en'medio de 7a masa en 1a medida en que se integre en los valores totales.

(1) E1 1ibro de Gustavo Le Bon, "psicologia de las masas", presenta un estudic intere-
sante sobre este punto. La Psicologia social en su andlisis del comportamiento co-
lectivo, nos da un material abundante para este tema.

FENOMENOLOGIA DE LO RELIGIOSO

La experiencia ré?igiosa y sus manifestaciones revisten muchas y muy dis-
tintas formas. Prucba de To dicho es 1a multiplicidad de religiones existentes y el he
¢ho de que una misma religidn no es captada de un modo similar por todas las personas,
sobre todo en sus manifestaciones externas.

Desde el punto de vista religioso, las masas constituyen lo que podriamos
1lamar un "pueblo”, es decir cierto tipo de unidad mds o menos organizada de caracter
sagrado cuyos individuos, aunque no siempre plenamente conscientes de esta unidad, se
sienten relacionados con alguna organizacién -la iglesia por ejemnlo- o compartiendo
con otros seres algiin sentimiento comin. \

Es necesario recordar aqui la ¢ldsica distincidn entre "secta" e "Iglesia"

(1) La secta estd siempre formada por un pequefio grupo que ha tenido una experiencia
religiosa mads o menos homogénea.

No tiene caracter universal. Para conservar esta unidad fomenta en sus ad
herentes la conciencia de ser los Gnicos elegidos, senarados del mundo y miembros de

(1) Ver Mensaje, Enero 1963; P. Renato Poblate: "Formacidn de Sectas".
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# pre la encarnacion total dentro del mundo y su cultura y acepta muchos de sus valores.
No es un grupo formado sGlo por los elegidos: tiende hacia uha comunicacion universal
de su programa. Se es miembro de ella nor un acto ritual que puede ser conferido tam-
bién a los nifios. Estas caracteristicas, ausentes en la secta, son importantes para

comprender 1a relacién de una "Iglesia" con las masas.

Se ha dicho (2) que las grandes masas no comnrenden la necesidad de pro--
fundizar v perfeccionar los elementos de su religién, no internretan bien las formu--
las nuevas y las someten a sus pronias tendencias.

La existencia de estos grupos mis amplios aue muestran diferentes grados
de asimilacién o de interiorizacion de los valores culturales o reliqiosos, debe tener
se en cuenta nara poder apreciar mejor la respuesta religiosa de los mismos. Deciamos
que la masa se relaciona con toda organizacién de un modo diverso que la elite. Su per
tenencia a la religidn, sobre todo a una religion de tipo superior, mas universal, es
* t4 basada principalmente en valores mis simples, mis tradicionales, mds gragarios, con
caracteristicas y vestigios de las religiones primitivas.

"

La creencia pobu1ar es, pues, la relacidn que tienen las masas con una re
ligidﬁ superior y mids universal, que comprenden y nractican s6lo en parte y deforman
en cierta medida, mezclandola con un patrimonio religioso ancestral.lLas masas se mue-
_ven nor instintos y sentimientos inconscientes y oscuros que roban al individuo no po
co de su or1g1na11dad y autonomfa espiritual. Su fantdstica credulidad exacerba su i-
maginacion. Ellas entreteJen un gran nimero de leyendas y v niden constantemente mila--
gros de toda especie, exigen una garantfa concreta, la certidumbre de 1o visible y con
cretamente perceptible. Acentan o rechazan en bloque las doctrinas aue se les ofrecen,
y son apasionadamente intolerantes. Asimismo tienen necesidad de un direccidn moral ex
terior, de una autoridad gue decida en su lugar, ya que les resulta dificil hacer dis=
tinciones por si mismos. Su nivel moral es efectivamente mis bajo. La religidon organi-
zada de tipo superfbr generalmente les exige menos y tiende a éceptar de ellas una éti
ca moderada.

La tradicién ejerce sobre ellas un poder casi tirdnico. Se amarran a 1o ru
tinario y aceptan como inviclables las formas usuales y sagradaé que han recibido de
sus antepasados. Los sacerdotes como jefes religiosos, tienen entre ellas un napel mu-
cho mis 1mportante que en Tos grunos de elite.

Mensching ha encontrado una identidad muy grande en la creencia popu]ar de
todos 1os pueblos y a través de todas las edades. Indica varias caracteristicas simila
res en la creencia pdpular china, hindd u occidental. En la religidn de Tas masas in--
tervienen elementos mdgicos, con una concepcidn del mundo que ha permanecido mds o me-
nos primitiva. Creen que las fuerzas y los poderes ocultos nueden ser influenciados
por practicas migicas. La idea del noder del "mana" se encuentra en todas las creen---
cias populares de las diversas religiones.

Este poder se atribuye a veces en una forma personal a una multitud de es-
piritus, a l1os cuales hay que rendir culto, hasta en forma de conjuracion magica.

(2) Mensching: Sociologia Religiuse, cap. La religidn de type superieur.
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zas originales de la vida, estd también mds unida por sentimientos e inclinacidn natu-
ral a estas creencias populares. Del mismo modo Tos campesinos, mucho mds que el hom--
bre de la ciudad. La religion popular revela un caracter eudomonista. La prosperidad y
las ventajas personales son en cierto modo los méviles mds importantes. Pero acaso no

estd el hombre del pueblo apremiado por sus necesidades? no son éstas las preoaupacio-
nes centrales de sus vidas?.

En 1a creencia popular, existe la idea de un Dios lejano y una necesidad
legitima de una mediacién, de un diferenciaci6n, de una especializacion de la omnipo--
tencia divina en una mu.t1tud de seres celestes mds proximos al hombre. Esto se encuen
tra ya en las re11g1ones primitivas, como también en el islamismo donde existe algo se
mejante a los santos de 1a Ig.es1a Cat6lica. Los santos, seras mds cercanos, dan mayor
confianza, estén mas reiacionados con 1a vida cotidiana, tienen funciones mds delimita
das y ejercerdn una funcién mediadora entre Dios y el hombre.

En 1a Igiesia CatGlica existen muchos elementos que hemos encontrado en o-
tros grunos religiosos. Sin duda, el pueblo atribuye a ciertos objetos o ciertas persQ
nas un poder espiritual parecidor al Mana. La devocién a las animas, oomo también el u-
so de los sacramentales, agua bendita, rosarios, ciertas reliquias, campanas, cirios,
etc, han sido siempre medios a través de Tos cuales las personas creen encontrar o tie
nen una relacién con 1o sagrado y con 1o divino. E1 nueblo atribuye por ejemplo a la
cruz, al agua bendita el poder de alejar los demonios. Se reconoce este cardcter sacro
e inviolable a ciertas férmuias -casi mdgicas- para apartar los males, como l1a repeti-
cién de c1grtas oraciones o responsos. Otras manifestaciones de religi6n popular.son’
las procesicnes, como expresion externa de adhesion a Dios, a la Virgen, a los santos

y a los &ngeles. Las pur1f1cac10nes son también creencias populares muy ant1guas mez-

cla de valores é&ticos y misticos que relacionan al hombre con Dios.

Sin embargo advirtamos que las creencias populares no son siempre superstj
ciones. Segdn Mensching, las primeras manifestaciones tienen a menudo referencia a prin
cipios bdsicos de una religién universal. Brotan de un sentido de lo sagrado. La su---
persticién se relaciona mds bien con la magia. Manifiesta un deseo de manipulacion y
no de sumision a 1o sagrado. En su libro To Sagrado y 1o Profano, Eliade obsarva que,
por muy antigua y arraigada que esté en un pueblo la devocidn a un santo @ a un objeto
religioso, 1a creencia popular se olvida de estos santos en sus momentos dlgidos, y a-
cude a Dios con un profundo sentido de 1o sagrado.

Creemos necesario repetir que en las masas, incluso dentro de las religio
nes de tipo superior, hay restos de religidn "local", de elementos primitivos. ;

EN AMERICA LATINA

En qué forma se dan las caracteristicas descritas come religion popular
en América Latina? Atn hay pocos estudios, pero los pocos que hay no parecen coincidir
bastante en 1o que hemos descrito. Oscar Lewis en su libro "Antropologia de la Pobreza"
como "Los hijos de Sanchez" y "La familia Martineg", toca frecuentemante el tema de la
religién de Tas masas. E1 muestra que el sentido de Dios estd bastante enraizado en la
gente, el nombre de Dios es mencionado con frecuencia:"que Dios me ayude", "ay Dios
mf 0", "por 1a gracia de Dios que no se volvié loca", etc. Estas expresiones son parte
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de, un sentimiento religioso del pueblo, nuede decirse también que son férmulas que el
hombre continua usando por costumbre; sin embargo como pareceria en los libros de Le-
wis, indican que Dios es sentido como el Sefor de sus vidas, el dnico a quien debemos
ir para buscar ayuda en tiempo de necesidades. Es muy cierto que hay un sentido de fa
talismo mezclado en los sentimientos religiosos; Dios es el Dios de la justicia, en
cuyas manos estd el destino del hombre, nero es curioso también notar que el ateismo

no se di entre esa gente como tal vez nodria darse en otros niveles sociales, en me--
dio de la pobreza ellos creen en Dios.

En estudios que se han hecho de oninidn piblica en algunos naises de /mé
rica Latina, el norcentaje de ia gente que dice creer en Dios es extremadamente alto.
La religion de Tos pobres tiene alao de semejanza con la reliqidn del pueblo judio,es
una religion de peregrinacidn. Hay centros aue son santuarios alrededor de los cuales
se expresa la devocidn de este puchbio peregrinante: Guadalune, Chalma, Copacabana,An-
dacollo, Nuestra Sefiora de Aparecida, etz.Cada nacidn posee grandes templos dedicados
a la Virgen o a los santos, donde el pueblo va.a dar gracias por los‘favores recibi--
dos o a conmemorar los momentos importantes de sus vidas. Son bastantes comunes 1as
pequeias grutas que encentramos a lo largo de los caminos dedicados a los santos y
frente a los cuales 1a gente hace la sefial de Ta cruz o bien se paran a orar frente a
ellos. : :

Imigenes de los santos se ven por todas partes en las casas, en los bu--
ses, incluso aparecen frecuentemente acompafiados de fotografias de alguna estrelia de
cine. :

Junto con este concento de 1a Iglesia peregrinante, podemos encontrar en
1os santuarios también los bailarines religiosos que dedican sus danzas y su ritual
en honor de la Virgen. También estdn los penitentes que demuestran cierto aspecto sa-
crifical de la devocién popular; no pedemos negar gque existe en todo esto una verdade
ra experiencia religiosa. La religion incluye sentimientos de amor, denendencia, mie-
do, -esperanza, expresadas de un modo nrofundamente emocional. Les da a ellos una vi--
si6n det mundo primitivo aunque parezcan buscar un crecimiento en la vida nersonal de
nerfeccidn. Dios puede ser una escapatoria emocional, imnone normas, es el que deman-
da muchas cosas. La oracién de peticidn tiene como objetivo, en la mayoria de las ve-
ces, solucionar problemas materiales. Hay también una necesidad de dar algo a Dios
que se concretiza con los ofrecimientos de dinero, velas, flores, etc. Las promesas y
mandas son muy comunes, podrian tener la apariencia de un tipo de comercio con la di-
vinidad, "doy para recibir". Hay una familiaridad muy curiosa con los muertos. E1 dia
de todos 1os santos es una de las fiestas princinales en estbs grunos; hay contactos
con los muertos a través de suefios, apariciones y otres fendmenos similares.

Sin duda, se encuentran deformaciones y supersticiones que son parte de
1a religi6n de las masas, pero como dice Bergson "la supersticidn no estd basada sola
mente en el paganismo, nace de fuentes psicoldgicas de toda persona humana”. La hechi
cerfa es,ptro elemento en 1a Tista de deformacién religiosa, 1a cual estd también pre
sente en ciertos elementos del espiritismo y se encuentra en distintos niveles socia
les. Sin embargo volvemos a insistir aqui, que las creencias de religién popular no

son siempre supersticiones y que no toda religidn nonular estd 1lena de sincretismos
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religiosos. La religién popular nuede nacer de un profundo sentimiento religin;o, la
supersticion estd mas relacionada con la magia ¥ muestra un deseo de manipular 1o sa
grado; por otra parte el sincretismo presenta una falta de jererquizacidn de los di-
ferentes elementos religiosos. La religién cristiana tiene un sentidn de sumisién a
Dios, un conocimiento de su superioridad mientras al mismo tiempo desarroila un sen-

tido de confianza en su poder y en su ayuda.

LA OPCION DE LAS "IGLESIAS UNIVERSALES"

Toda Igiesia organizada se encuentra, sin duda, frente a un dilema. Por
ser "Iglesia" y no secta, tiende a ser universal y liegar 2 1a conversidn de todos
los hombres; pero, esta necesidad de exnansion "dituye” un poco el mensaje primitivo
perdiéndose algo de 1o espentédneo, informal o carismitico. Es el precio de toda ins-
titucionalizacidn. E1 movimiento dialéctico de estas dos tensiones enmarca toda la
historia de los grupos religiosos. £1 dilema de la institucionalizacion estd siempre
vivo. Por una parte la captacidn total de un mensaje, sobre todo en su aspecto mis
racional, tiende a ser mds individuaiista, mas nersonalista, mas espiritual, lo que
se opone cn cierto modo 5 las tendencias normales de las masas, a SUS caracteristi--
cas propias. La historia del catolicismo se desenvuelve también entre estas tenden--
cias. Ellas van originando Tos. grunos "ascéticos" que, cOmO nrotesta", desean revi--
vir Ta "pureza" del mensaje en su totalidad: el monarquismo y el nacimiento de todas
las 6rdenes religiosas son un ejemplo de ello. Estas protestas internas nermaneceran
en el senc de la Iglesia. Hay otras semejantes que 1levan a 1a "secesion" dando ori-
gen a las sectas. Algo semejante se ve claramente en el Islam y en otros grupos reli
giosos.

Un andlisis socioldgico de cualquier movimiento religioso nos muestra
circulos concéntricos con diversos grados de nrofundidad de valores. Primero un cir-
culo de discipulos totalmente dedicados a 1a accidn religiosa. lLuego otros circulos
menos activos, que en nuestro lenguaje ilamariamos "militantes". Mas alld, el circu-
1o mis extenso de los creyentes y finalmente la masa que tal vez estd abierta a 1la
recencién del mensaje religiosc. Los "discTpuios” nueden tender hacia un radicalismo
queriendo separarse del mundo, oponiéndose a una concepcidn mis masiva de la "Igle--
sia", pensando que, ya gze las masas estan abjertas a ideas simnles y a puntos de
vista evidentes, quedarin mas lejanas de ciertos ideales mas abstractos. E1 catoli=-
cismo ha experimentado estas opciones.

En 1a medida en que una religion tiene principios mas individualistas,
le es mds dificil satisfacer las necesidades comunitarias propias de toda masa. En
este sentido, el protestantismo europeo no ha 1legado a ser una réligion popular,
aunque se encuentren excepciones en las zonas rurales de Alemania o de Holanda.

En 1a medida en que la masa ha carecido de una forma de expresidn mds
popular de sus creencias, se acelera el nrocéso de 1a secularizacién de la cultura.
Tal es el caso de aquellas regiones en que el protestantismo se redujo a un cierto
tipo de religidn pietista para un grupo de elegidos. Cuando esta religidn carece de

color o de forma, la multitud se ve imposibilitada de alcanzar su unidn con 1o sobre
natural, ol



Ahora bien, una "Iglesia" que aspira a ser "universal" 11eqando a todos los
hombres e influyendo sobre las masas, puede alcanzar esta "universalidad” nrescindien-
do de las creencias populares? Mensching (1) dice que "a la luz de la historia de "las
religiones parece que la respuesta a esta pregunta es negativa: no puede escapar a es-
ta dialéctica ninguna religidn "universal". Adn 1as nds nrofundas y basadas en facto--
res mas personales no pueden adoptar jas formas pronias de un circulo de elegidos. Lle
gardn necesariamente a constituiir una "Iglesia" de muititud, abriéndose a las masas e
‘incorpordndolas dentro de su organizacidn. $? pretenden mantener estas masas y ejercer
sobre ellas una infiuencia religiosa, no pieden dejar de tener entre sus objetivos. la
asimilacién de las creencias ponuiares primitivas rectificdncolas en cuanto sea necesa
g1}

E1 rechazo de estos valores solo harfa que las masas se separen de la "I--
glesia". La historia de ias Igiesias Protestantes de Eséandinaviq nos muestra que,cuan
do el hombre re tiene este marco de referencia religiosa, se separa poco a poco buscan
do otro tipo de satisfaccién de sus tendencias religiosas primitivas en objetos nuevos
'y profanos sin relacidn a 1o divino. Sporri describe este proceso diciendo que cuando
1a conciencia moderna rechaza Ta autoridad de Dios, 1a necesidad de adoracidn se diri-
gird hacia otra autoridad vy la dotard de cualquier caracter magico,. de cualquier poder
misterioso de curacidn que el instinte inconsciente atribuye a objetos o personas. Asi
nace la supersticidn y 1a magia". : '

Hasta que punto se peede aplicar este andlisis socio-religioso a la Igle--

sia Catdlica? En qué sentido es‘ella una "religidn universal"? Como se resolverd en e-
11a la tensidn entre "elite" y "wasa” ? :

(1) Op. cit. pdg. 176.

SECULARIZACION Y RELIGIOSIDAD

Todo 1o descrito anteriormente tiene que ser analizado en funcidn de un
proceso cultural que va adquiriendo cada vez mds importancia. Nos referimos al proceso
de secularizacion que va a afectar en distintos grados la reiigios{dad popular.

Describiremos brevemente este proceso que marca un cambio en el modo como .
el hombre acepta y entiende la realidad y 1a vida. E1 hombre estd cambiando la concep-
cidn mitoldgica vy tradicicnal que tuvo como central en sus pensamientos. E1 munde ha
pasado a ser el mundo del hombre y resnonsabiiidad del hombre.

Max Weber identifica el proceso de secularizacién con el paso cada vez ma
yor hacia la racionalizacién, que trata de oomnrender con la razdn el mundo que nos ro
dea. Es una sistematizacién mayor, ya sea en la ciencia y en la tecnologfa como asimis
mo en el arte. Es una demagificacién, un desencanto, es quitar los elementos mdgicos
que harfan que el hombre se moviera en un mundo casi encantado. Hay una pérdida del va
lor del simbolo. En ia edad media, por ejemplo, el hombre vivia en un mundo 1leno de
simbolos: el ruido del vients, del hosque era lenquaje que hablaba al hombre de un es-
piritu, Ta manc de Dios era percibida en cuaiquier accién del hombre. Weber finalmente

.nos habla de la pérdida dei carisma, que es esa propiedad o cualidad que tiene una per
sona de evocar un cierto tipo de respuesta en los demds: resnuesta de obediencia, vene
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racién, admiracion. E1 carisma se rutiniza, pasa a ser una cosa de todos los dias, al-

go mondtono, prosaico. E1 carisma estd onido a lo desusual y al irse rutinizando va
perdiendo su valor.

Sin duda 1a secularizacién ha progresado en los dltimos siglos vy estd carac
terizada por el camino del centro de gravedad del bensamiento, mas centrado en el hom-
bre. :

Esa creencia que unc podria 11a@ar un reconocimiento espontaneo de que el
hombre y su mundo derivan y dependen de un noder que trasciende las apariencias de las
cosas y a quien el hombre debe reverencia y de donde el hombre saca todas sus fuerzas
ha ido perdiendo el puesto estratégico que tenia en la sociedad occidental. Ese lugar
ha sido ocupado por un terratenismo, caracterizado aigunas veces por la aceptacion re-
signada de una espiritualidad truncada, otras veces per un agnostieismo, otras por una
bisqueda heroica de significacidn adn del absurdo de las cosas. Ya aque ese proceso de
secularizacion se ha desarrollado en contexto cristianc, toma la forma concreta de des
cristianizacién.

E1 paganismo en su intuicidn mds profunda miré al mundo con una reverencia
religiosa. Adn cuando 1a filosofia toma el Tugar de un ngliteismo crudo, permanece el
alma inmanente dentro del mundo, que mas alld de las apariencias estd caracterizada
por elementos esencialmente divinos. y

Erick Frank nos dice, aue el ateismo cdmo 10 entendemos hoy dia, fue desco-
nocido en 1a filosoffa griega porque una negaci6n radical de Dios era pnosible solamen-
te cuando el mundo ha perdido su caracter divino, cuando Dios es comprendido como un
ser que estd mds alld del mundo, esencialmente aparte tal ccmo 1o nresentd 1a religidn
judeo-cristiano. La divinizacidn del mundo tan bdsica en el paganismo, es 1o que abo--
rrece el Antiguo Testamento.

Habia en Ta visidn del paganismo un aspecto positivo y un aspecto negativo.
Aspecto positivo que pudo ser reasumido por el cristianismo, porque en el mundo se en-
cuentra 1a "huella" el "vestigio" de la accién creadora de Dios. Aspecto negativo, en
1a medida en que no se tratara de la huella de un Dios Trascendente y Personal, sino
~de la inhabitacion de poderes divinos o mdgicos inmanentes en las cosas y que, por con
siguiente, sustrafan a éstas del dominio deT hombre, Contra este segundo aspecto reac-
cion6, aiin violentamente, la religién judea-cristiana. E1 mundo era, para esta reli---
gi6n, craatura de Dins. E1 hombre también 1o era, nerc de distinto modo. Pues Dios, el
Dios Personal, habfa creado al hombre nara darle la responsabilidad de “laborar al mun
do", es decir, para hacerlo co-creador, con E1 mismo. Por esto no se encuentra en el
hombre un mero "vestigio” de Dios, sino su misma "imagen". Cristo,el Hombre, iba a ser

la Imagen perfecta, y, por eso, aquel a quien y a cuya semejanza el hombre habia sido
creado.

Asi nues, el judeo-cristianismo Tiberd al hombre de la prisidn de las cosas
de Tos "tabus" con que &stas se defendfan del imperio que el hombre nudiera tener so-- -
bre ellas. Liberd al hombre al "desacralizar"al mundo. En este sentido se nuede decir

que el judeo-cristianismo estd en el origen de todo 1o que hay de aceptable en Ta secu
larizaci6n que estamos observando.



H
Pera al cristianismo se mezclaron luego otras ideologias -heréticas- de ti
po dualista. No solo se anatematizd la "divinizacidn" pagana del mundo, sino que se
11eq6 a negar que la materia 1levara 1a huella de Dios. Era ésta obra del principio del
al. Asf 1o Gnico que podia interesar a Dins era el espiritu o el alma. Para salvar su.
alma, el hombre tenia que liberarla del cuerpo y apartarla lo mds nosible de teda su--
jecién a la materia.

Esta herejia cuya influencia fué mds o menos considerable en varias co---
rrientes espirituales en diversas énocas, 1levaba a que el cristiano olvidase 1a orden
que Dios diera al hombre de ser con E1 el creador de un mundo; y que olvidase alin mas:
que el Verbo de Dios, Imagen de Dios y del hombre, habia asumido al mundo en su carne
con el fin de hacer de &i una nueva creacibn por su Resurreccién de entre los muertos,
y que, gracias a esta Resurreccién, no sélo el cuerpo del hombre, sino todo aquello
que estd intimamente unido con é1 como su base de sustentacion materdal y su prolonga-
cidn expresiva (obra de ¢ivilizacion y de cultura), estd destinado a permanecer, trans
formindose asi toda la obra del hombre por 1a obra de Dios.

Tal vez el hecho de que la actual secularizacién haya olvidado que el mun-
do entero es huella de tas manos de Dics y, por consiguiente, capaz de ser "descifrado"
y entendido como mensaje de su amor, se deba en parte a que los cristianos nos hemos
dejado inficcionar largo tiempo por esta herejia dualista. )

Nos hemos desinterezado.tanto del mundo, que aquellos que descubrieron su
valor y su consistencia -1a consistencia y el valor de la materia- 1o hicieron contra
Dios y contra el Cristianismo. El resultado ha sido muchas veces lamentable: un mundo
incoloro, 1nsxp1do, sin resonancias, mundo que no es sino "alge" para ser usado, mani-
pulade, chjeto de una relac1on puramente técnica, un mundo sin corazén, porque no late
en &l al pu]sar]o @l hombre, el corazdn de Dios.

Mo serd posible, sin embargo, que el cristianismo vuelva a encontrar, junto
con el amor apasionade de la materia que caracteriza al mundo secu]ar1zado. la riqueza
de armonfas que le da su fe en la Creacidn, en Ja Encarnacién y en la Resurreccion de
Jesucristo?. '

Ha habido un aran esfuerzo de parte de los tedlogos en estas i1timas déca-
das y mucho mas aun en el Concilio, un deseo de bendecir en cierto modo avances de 1la
ciencia, de la tecnoloqfa Por 1o menos se ha aprendido que ninguna cantidad de decre—
" tos eclesidsticos pueden parar los transtornos sociales.

Se estd elaborando una teologfa de 1o temporal que nos vuelve a dar una s
sintesis entre la ciencia y 1a fe. E1 mismo Tibro de Cox "La ciudad secular", es un es

fuerzo por mostrar las fuentes biblicas de la secularizacion, postulando una teologia
del cambio.

La secularizacidn que hemos descrito, es un proceso que se va tejiendo jun
to con la modernizacién del mundo. Esa secularizacién no se da de un modo global en A-
mérica Latina. Hay zonas rurales en las cuales aln ne se ha penetrado.

Por otra parte en los sectores populares la secularizacién no se da con ca-
racteristicas de pérdida del Tugar que Dios tiene en la vida sino con caracteristicas
mds bien de una desacralizacién de ciertos elementos y de una desconfianza de la Igle-
sia institucional. Nuestros estudios sobre religiosidad popular nos muestran que se va
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Tora uné serie de elementos religiosos. Hay elementos sobre los cuales se puede consti

tuir un cristianismo apropiado para 1as grandes masas.

UNA OPCION PARA LA IGLESIA CATOLICA?

Las descripciones socio-religiosas que acabamos de presentar nos nermiten
plantear algunas interrogantes teolégico-pastorales. Sabemos que la respuesta a estos
interrogantes no es simple; pero queremos contribuir al didlogo entre socidlogos, ted
logos y pastores con miras a planear una pastoral consciente de sus metas y de sus CP
ciones.

La Iglesia Catdlica es una Iglesia "universal®. Pero no lo es meramente
en el sentido soc{olégico arriba descrito. La Iglesia Cat6lica no tiene nretension’u-
niversal” si por este término se entiende un deseo de influir, dominar y cobijar a to
dos. : :

Bero es wyniversal® si por este término se entiende un deseo de servir a todos (y no
s6lo a una pequefia &lite), a encontrar el camino hacia Dins.

Echemos un vistazo a los hechos a la luz de esta verdad teoldgica.

La historia de la evangelizacion de América Latina nos refiere que los pri
meros misioneros adoptaron una serie de costumbres y ritos paganos integrdndolos entre
los medios de evangelizacién: se puede decir que los “hautizaron". :

: Se ha criticado a veces este hecho. Sin embargo tiene raices profundas en -
1a historia de 1a Iglesia y en la teologfa.

En efecto, a fines del sigle VI el Papa San Gregorio fagno aconsejaba a los
Obispos Ingleses no destruir los templos paganos sino mas bien aprovecharlos para el
culto cristiano, autorizando aidn los sacrificios de animales ofrecidos en honor de Dios.
Al respecto, escribe San Gregorio: "Aquel que se esfuerza por relacionarse con Dios de
be necesariamente ser elevado, naso érpaso, hacia un conocimiento mas profundo del Dios
verdadero”.

Por otra parte, la figura de muchos santos cristianos vino a reemplazar al-
gunos "santos" del culto antiquo. En este reemplazo se siquid la misma dialéctica de
1a negacién v de la afirmaci6n de que hamos hablado. Asi 1o anota Karl Adam en “La e-
sencia del Catolicismo", cuando advierte que el culto a los santos s6lo aparece cuando
1a noci6n cristiana de Dios y el culto del Sefior Jesiis, fueron establecidos en 1a con-
ciencia de las masas con una fuerza suficiente para evitaé toda confusisn an la venera
cidn de hombres tales como los héroes. ‘ :

En el mismo sentido hay que internretar la aceptacion de antiguos ritos re-
ferentes a las siembras, a la inauguracidn de una casa o de una obra, etc.

Hay también elementos teoldgicos que nos deben hacer reflexionar. Cuando el
catolicismo ha asumido y adantado ritos y costumbres “paganas", con tal que &stos ayu-
den g relacionar al hombre con Dios, no estd situdndose en la 1inea de la Encarnacion
del Verbo que no es otra cosa sino 1a adopcidn total del hombre, sus sentimientos y su
"cosmos" por parte de Cristo? AGn cuando Ta exnpresién o el sentimiento humano son débi
les para comprender 1o divino, NDios se adanta a esta debilidad tratando al hombre como
a ?n nifio a quien se le comunica la verdad qradualmente y nartiendo de cosas simples.
"Dios gui6 a la humanidad pasc a paso hasta que fué capaz de aceptar la totalidad de
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" pechado?.

“pios quid a 13 humanidad naso a paso hasta que fué capaz de acentar la totalidad de
1a Revelaci6n, hasta que estuvo preparada para conocer a Cristo. E1 se nos presentd
después de una preparacion". En este sentido -y sin negar la ruptura que anorta Cris
to- hay también una cierta continuidad entre el mundo pagano y el cristianismo. San
Irenco nos dice que 1a Encarnacién no puede ser ensefiada "rdnidamente" (1). E1 hom--
bre crece por grados en 1a presencia de Dios.

Evidentemente, los sentimientos, imdgenes , ritos y exnresiones religiosas
del hombre "natural" son “impuros": y 1a religion de Criste debe nurificarlos. Pero
a todos aquellos que tentados con 1a afioranza de una absoluta pureza de cristianismo
guisieran reconocer como miembros de la Iglesia, Gnicamente a un grupo de "alegidos"
se les nodria preguntar: "aue es el cristianismo puro? "El hombre no experimenta 10
religioso en el vacfo, sino en un contexto socio-cultural determinado y a partir de
una personalidad dada. Podrfamos acaso decir que no es verdaderamente religiosa 1la
accién de un hombre culto que asiste a una ceremonia benedictina, por el hecho de que
el sienta un placer estético profundo? Existe una motivacién "pdramente religiosa?No
es un angelismo despreciar-o ignorar el hecho de que 1a motivacién que encamina al
hombre hacia Dios es sumamente compleja? Y-si esto es asi, por qué despreciar sin mas
a priori las expresiones religiosas y creencias nonulares? Acaso no es religioso el
hombre que pide a Dios una buena cosecha o la salud corporal o que conversa con El
sobre el problema de su amor tronchado? En 1a abertura a 1o transmundano que se ad--
vierte en estos ritos o acciones religiosas pooulares, es imposible descubrir una a-
bertura hacia el Dios de Jesucristo y una preparacién para escoger el anuncio evangé
1ico que habrd de purificar esos deseos confusos y 1levarlo a un cumplimiento insos-

.
Vivimos en un continente en que el esfuerzo de los primeros siglos de
civilizacién y de evangelizacién ha producido una cultura con base catdlica. En esos
primeros siglos, la Iglesia bautiz6 muchos ritos, signos, cultos, logrando asi mos--
trar al hombre que podfa encontrar a Dios a través de ellos.

La coherencia y el sentido de 1a historia parecen pedir que no‘se borre
de repente todo este pasado. Es cierto que mds tarde los ritos cristianizados fueron
perdiendo su referencia clara al cristianismo; y que, por otra parte, 10s mismos ri-
tos cristianos como los sacramentos v sacramentales, han sido deseirtuados quedando
convertidos en elementos mis culturales o folkldricos que cristianos. Pero no seria
posible reincorporar estos simbolos religiosos para eﬁrriquecer1os eon el verdadero
significado cristiano? Y una pastoral ldcida no tendria que buscar en toda :la rique-
za del folklore, en las procesiones,y bailes populares, por ejemnlo un significado
a veces desconocido y tal vez muy abierto a 1a iluminacion cristiana?.

En el espiritu de Juan XXIII y del Concilio Vaticano, la Iglesia de hoy
busca los medios de un diglogo franco y licido con el ateo y el arreligioso de nues-
tros dfas. Nos damos cuenta, en efecto, de aue muchas veces el que se declara ateo o
arreligioso no pretande ante todo negar los verdaderos valores reliaiosos sino mas
bien afirmar positivamente valores humanos que le han parecido descuidados en las for
mas pasadas de 1a religién. Vemos, pues, que podemos encontrar con el una base de dié

(1) Jean Danielou, Le Mystere de Lavent.
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zar esta tendencia critica,
o] saldo altamente positivo de 1a nastoral intensiva y de los

Hay que reafirmar

movimientos del apostolado laic
cal, militante, ambiental y evangelizadora, sino que incluso nodemos afirmar sin exage

racidn que su influencia se debe al "despeque" de renovacidn eclesial y nastoral de A-
mérica Latina. Los movimientos esnecializados formaron toda una generacidn de laiccs y
clero ~-muchos obispos incluidos- que fué la mas activa en las Gltimas décadas. Su Timi
tacién, en el tema que nos ocupa, fué 1a de no integrar suficientemente la cultura po-

0 esoecia]iaado No sélo introdujeron 1a dimensidn lai-

pular y su religiosidad.

Su critica a ella, sa]udab]e por un lado, condujo a 1a larga a una senaracidn y
a posiciones radicales. Si la actitud conformista no evangelizaba por "parasitaria“,és
ta tampoco lo hacia, a veces basada en una insuficiente "eclesinlogia de minorias", a
veces en la po]arizacién‘de los objetivos pastorales haéﬁa el "laicado fermento", a ve
ces en el descuido de la cultura popular.

i

MOVIMIENTO DE REACCION: EL DESCUBRIHIENTO DE LA CULTURA POPULAR

Terminado el Concilio, se produce una postura mas equilibrada y global, que
sin abandonar la primacia de 1o "intensivo", asume la pastoral extensiva en formar cons
tructivamente critica, como evangelizacién de la religiosidad nooular. Medel1in confir
mé la tendencia al concebir la "Pastoral de élite y 1a "Pastoral panular" como comple-
mentarias y convergentes, y desde entonces esta tendencia se ha nrofundizado, 11egando
a la etapa en que se encuentran hoy algunos naises (sobre todo Brasil) deonde Tos movi
mientos apostdlicos hacen permanentemente reférencig a la religinsidad popular.

Esta reaccidn "critico-de-1o critico" se debe a varios factores. Por un lado,
o una ampliacion de la perspectiva eclesioldgica, que procura elaborar una "Iglesia de
pueblo”, acorde con la estructura dialéctica de la misma Iglesia, y de la realidad po-

pular del catolicismo latinoamerieano. Por otra parte, asi como 1a década del 40 al 50
enfatiza la evangelizacidn de los ambientes y descubre "lo especializado", la década
dei 60 al 70 descubre 1a dimensidn antronoldgica y enfatiza la evangelizacion de  las
culturas "desde dentro”, en actitud de resnetuosa encarnacion. Esto 1lama Ta atencidn
sobre las culturas populares, las valoriza, con la consiquiente reinvindicacidn del ca
tolicismo popular.

A partir de Ta cultura popular se denuncia las tendencias europeizantes .de
las criticas que hacia la pastoral "intensiva" a la religiosidad, constituyendo una nue
va forma de dominacidn cultural. Igualmente se critican los nlanteamientos ”nérdicos".
de 1a secularizacién, que sin tener en cuenta las caracteristicas culturales religio--

sas del pueblo latinoamericanc lanzaron a muchos andstoles por un falso camino de evan

I

gelizacién, alejando de la idiosincracia de los pueblos latinoamericanos.

Con todo, 1a experiencia indica que para que la reinvindicacidn de 1a pasto-
ralpopular, no refuerce la pastoral masiva y de "cristiandad" (en sentido peyorativo),
y se inscriben realmente en la forma pastoral, es necesario que haya pasado por la cri
tica que hacemos referencia. S6lo asi se "recupera" en nuevo contexto, uhido a un apo;
tolado intensivo, promotor del laicado y renovador. :
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En aquellas regiones donde no se introdujo suficientemente la pastoral intensiva con su
consiguiente critica, la recuperacidn suele ser regresiva.

La misma teologia de la liberacién y la pastoral que inspira estdn reformulando
sus posiciones, y mirando la herencia religioso popular no necesariamente como alienan-
te y conformista, en la medida que se valoriza la liberacién cultural, de la cual forma
parte esta herencia religiosa.

RECUPERAR DESDE DENTRO LA "CREATIVIDAD" POPULAR

Habrfa que distinguir asi dos momentos en la religiosidad popular, aunque histo-
rica y empiricamenté inseparables. Un primer momento, en cuanto que la religiosidad la-
tinoamericana es un forma genuina de cristianismo, enraizado en las subculturas indo( o
afro) ibéricas, que expresa la fe en forma no-accidental. Esta religinsidad es al mismo
tiempo producto de la primera evangelizacion y de la creatividad de las subculturas ame
ricanas, como tal, &stas toman su camino propio, creador de identificacidn consigo mis-
mas, escapando a la influencia de las culturas dominantes.

E1 catolicismo popular es asi el punto de encuentro de gran complejidad, de la
creatividad de un pueblo y de los valores de la fe cristiana.

: En un sequndo momento, esta religiosidad va sufriendo un proceso negativo. Por
un lado, la explotacién econdmica-social, el subdesarrollio, van adhiriendo a la religio
sidad elementos deshumanizantes y alienantes, evasivos de la realidad y de responsabili
dades. Por otro, una larga pastoral, "parasitaria" fomentd esos elementos, sin evangeli
zarlos, reforzando un devocionalismos" alejado de la vida. E1 catolicismo popular se de
grada crecientemente.

E1 actual desaffo.dé 1a evangelizacién consiste en "Tiberar" la riqueza del pri
mer momento, recuperando para la religiosidad su capacidad creadora, su identificacion
cultural -religiosa, y por 1o tanto humanizante y liberadora. En esta forma la pastoral
popular cenverge con las 1ineas pastorales provenientes de la teologia de la liberacién
{en su vertiente sobre todo cu]turq1), que hoy estdn evidenciadas nor las corrientes de-
la pastoral intensiva y de los grupos cristianos “comprometidos".

Un caso tipico -y 1imite- es la actual pastoral indigenista que sigue estos cri
terios. La “"pastoral Tiberadora" se aplica ahi desde el interior de las. culturas, puri-
ficando, transformandd y acompaiiando las notencialidades creadoras. La evangelizacidn
1iberadora a partir de la enirafia de Ta subculturas es mucho mds larga, pero mas sdlida
y fiel al hombre latinoamericano que la que, desconociendo esta dimensidn, toma el ata-
Jo ambiguo de la concientizacién ideoldgica de tino puramente politico.

La experiencia demostrd que no es facil en este caso evitar la instrumentacién
popular, y a la imposici6n cultural. En cambio, el nunto de partida "desde el interior
de Tas subculturas indigenas permite el sano desarrollo de la dialéctica evangelizacidn
qu?;ura, en beneficio de los mismos indigenas: por una parte lo cultural es purificado
y transformado por el Evangelio que cuestiona; nor otra el Evangelio da seguridad y cre
cimiento av1o cultural, ya que es asi capaz de crecer y crear. De liberarse.

- La pastoral indigenista presenta hoy, al estado puro, el desafio de una pasto--
ral que quiere crear "iglesia local",expresindose y 1levando a un pueblo a expresarse
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"aytdctonamente” .

S6lo en esta perspectiva evangeliaadora se justifica una pastoral nopular. La tg
rea se hace asi mucho mds compleja que ¢1 "dejar hacer" de las actitudes "radicales" o0
en primer lugar, de comorender, de identificar desde dentro

"parasitarias”. Se trata,
la religiosidad popular. A partir de su substancia cristiana, enraizada vy matizada por

Jos signos histéricos, por una cultura, por una situacién socin-econdmica y politica,
por una herencia cultural y catequistica. E1 apdstol no debe transformarse en un “cien-
tifico", sino adquirir una "gimpatia" una comprensifn interna y una actitud de "escucha”
ante la religiosidad. Una forma de conversién. Junto con esto, el apdstol debe evaluar
el estado actual de este catolicismo. En &1 hay trigo y hay cizafa. La dificultad estd
en qué criterios utilizar en l1a evaluacidn. E1 peligro estd en que el pastor aplique
criterios subjetivos (su propia sensibilidad religiosa o su manera de expresar la fe),o0
propios de su medio cultural (que es a menudo cristianismo occideqtal o europcizante).

CRITERIOS OBJETIVOS PARA EVALUAR EL CATOLICISMO POPULAR

Tales criterios no nueden ser otros que el hombre mismo, y sus valores (aque-~
1l0s que 1o hacer "ser mis"), y la Palabra de Dios, es decir, 1o que Cristo mismo nos
ha revelado sobre Dios, sobre el hombre y sobre la manera de relacionarnes con El.

La pastoral aqui se constituye en juicio critico, a partir de la nalabra de
Dios y de una antropologia filcséfica. Habrfa asi que evaluar como positivo aquello que
da a los hombres mis libertad, que.los humaniza, u como negativo, todo aquello que des-
humaniza y esclaviza.

Una vez mis, no son Tos criterios culturales los dectsivos en 1a evaluacion de
1a religiosidad nopular, estos son siempre relativos. Los criterios normativos son los:
que hacen referencia a la naturaleza humana como tal, bajo la luz de lo que Cristo mismo
ha dicho sobre el.hombre y sobre la reliaisn de la Nueva Alianza. :

Sobre esta evaluacién es posible ahora delinear una verdadera evangelizacién,

respetuosa y exigente, gque acompafa ya sea un crecimiento, ya sea una purificacion, ya
sea una supresién de formas religiosas, como resultado de no imposiciones sino de una
autocritica, de nuevas convicciones de la misma gente, a raiz de haber descubierto y a-
sumido nuevos valores. Precisamente 8sa serd la tarca de la evangelizacidén: comunicar
nuevos valores religiosos, motivaciones mis libres y humanas, que sirvan de referencia
critica a 1o que se venia haciendo. No se trata de cambiar prdcticas o actitudes exter-
nas, ambiquas nor naturaleza, sino los valores que inspiran esas nracticas. Estas cam--
biardn o se purifican en la medida que la pastoral inyecta en ellas otros valores.

La dificultad que tiene el catolicismo pooular para evolucionar estd en la fal
ta de autocritica, por carencia de valores nuevos (evangélicos, dindmicos) que le sir--
van de referencia para una critica comparativa. De ahi su tendencia al “"eterno retorno",
a repetir siempre lo mismo, a la esclavitud a nrdcticas exteriores. v

La evangelizacién consistird entonces an ayudar a interiorizar 1o re]igiosé,pg
niendo las ‘actitudes y la transformacién personal sobre las practicas exteriores. En 1i
berar de 1a esclavitud del “externo retorno a las practicas, tendencia mds bien pagana,
que Jeslis dejé atrds con la predicacién de la primacia del espiritu sobre la letra y de
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1a filiacidn divina sobre Ta Tey:

Metodol6gicamente, esta evangelizacidn habria de comenzar por 1ns "acontecimien-
tos pastorales” mas marcantes de nuestra realidad religiosa, y no por hdbitos o devocio
es secundarias, que se transformardan s6lo si se evangelizan estos grandes acontecimien
tos. Nos referimos a hechos como la Semana Santa y culto a los difuntos, el bautismo,
las fiestas patronales y grandes santuar1os

Compresidn y andlisis, eva]uac10n una nac1ente estrategia de evangelizacidn,mds
que una "técnica”, es una nueva act1tud ante el misterio de esta re11gvos1dad misterio
que nace del encuentro de la fe cristiana con el alma popular latincamericana.

- Texto: SAL TERRAE Ne 10 . % Octubre 1974.
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Juan F. Gorski, M.M.
Secretario Ejeautivo Ma-.
cional de la Catequesis
Rural de Bolivia.

Originalmente, el titulo de este articulo«iba ser: "El1 Cristiano frente a
la Religiosidad", pero lo cambiamos al titulo actual, para enfatizar el asnecto perso-
nal que subyace cualquier consideracidn del tema.

Siempre tenemos la tentacidn de nensar sélo en la religiosidad del otro ,
tal como miramos una curiosidad, un objeto de folklore, de un pueblo mds "primitivo"
que nosotros. Para 1legar a una evaluacién cristiana de la religiosidad del campesina-
do, o de las clases populares de 1os sectores urbanos, es necesario nrimeramente 1le--

'gar a reconocer QUe nosotros -los "cristianos" autodesignados, los pastoralistas, ob--
servadores de la religiosidad- también tenemos una religiosidad.

La nalabra religiosidad se emplea mucho en nuestras discusiones pastora--
les, frecuentemente sin tener una conciencia critica de su significado, Evidentemente
"religiosidad" viene de "religi6n": es una manera de ser religioso, 1a manera en que
un grupo humano expresa sus sentimientos religiosos a través de los ritos, prdcticas,
costumbres u otras estructuras culturales o sicoldgicas.

La palabra religidn también tiene distintos significados. A veces, més
por costumbre que por una reflexidn critica, identificamdos la religion, empleando los
adjetivos "verdadera", "dnica" o "cristiana" hasta el punto de identificarla con la
fe. La reflexidn teoldgica de los dltimos afios ha distinguido 1a religidon de la fe.Se-
gln esa distincidn, 1a religién surge del hombre y de su necesidad de expresar el im--
pacto de Dios (o de To divino) en la vida humana, a través de expresiones de su temor
seguridad, dependencia, homenaje, comunidn, etc. La fe, en cambio, se define como una
iniciativa de Dios, una revelacidn hecha por y en Jesucristo y que exige una respuesta
‘consciente, libre y responsable de parte de nosotros. En breves palabras, la fe comien
za en Dios y la religidon, en el hombre. .

La fe es constante e irreformable, pues se radica en 1a persona de Jesu
cristo, "el que nos ha ensefiado cémo es Dios" (Juan 1,18). La religidn, por su rela---
cién con el hombre y su cultura, cstd sujeta a una nluralidad de formas que pueden y
deben ser cambiadas, reformadas y purificadas a la Tuz del Evangelio:; este cambio de
expresiones religiosas es una exigencia constante de la conversidn cristiara. Desde es
te aspecto, la distincidn entre fe y religidn es muy Gtil, nues nos ayuda a distinguir
entre To que es constante y 1o que es transformable, entre lo divino y To humano. Esta
tensidn se ve concretamente en el cambio de formas de espiritualidad de sacerdotes 'y
religiosos, en la alienacidn religiosa del campesino que 1lega a la ciudad a uma zona
de colonizacién, (ya no tiene las estructuras religiosas de su comunidad y todavia no
se ha integrado a Ta religiosidad urbana), en el cambio de expresiones doctrinales,a un
lenguaje mds adecuado al hombre actual, o en los cambios en la Titurgia.

. Cuantas veces hemos oido 1a frase: estdn cambiando la fe "cuando se trata Gnicamente
de un cambio en la expresién humana de la religion?
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si distinguimos entre 1a fey 1a religidn, no es para desvalorizar a 1a re
1igién, sinc para clarificar su imnortancia en nuestras vidas. De hecho, la fe cristia-
na siempre se encarna en una religion humana y se expresa seqin 1a pluralidad de expre-
siones humanas que 1lamamos "preligiosidades”. La fe cristiana puede y debe encarnarse
en todas las culturas humanas. Es "una sola fe" (Efeésios 4,5) que 1lega “"toda nacidn,ra
za, pueblo y lengua" (Apocalipsis 7,9). La identificacién histfrica entre la fe cristia
na y la expresién cultural-religiosa, de una pequefia parte de 1a humanidad en 1a "cris-
tiandad" europea, ha hecho mds dificil reconocer que esta fe, también nuede expresarse
seglin 1as expresiones religiosas de otras culturas humanas. Desgraciadamente, mucha la-
bor misionera- tanto en el pasado como en la énoca actual- ha sido dirigida a un cambio
de religiosidad (1a expresion religiosa propia al agente de pastoral) que a una ‘toma de
conciencia responsable frente a Cristo de parte del cateciimeno. Se ha ignorado en 1a
practica que Cristo ya comenzé un didlogo salvifico con &l adn antes de nuestra 1legada
prepardndole para el Evangelio segiin el camino de su pronia cultura (leer Hechos , 14,16~
17). Se ha comunicado la idea de un nuevo Dios y una nueva religidn (ambos importados
de afuera) en vez de dar a conocer el mismo Dios que los otros ya han buscado; "este
Dios que vosotros adorais sin conocerlo, es el Dios de quien yo les hablo" (S. Pablo en
Hechos, 17, 22-31).

Ninguna actividad misionera o evangelizadora comienza desde cero, pues-la
‘presencia de Dios en la religiosidad de una cultura humana, es algo muy positivo y valio
so. Nosotros los evangelizadores, reconocemos DOr la fe 1o que otros ignoran; que Dios
ya les ha amado, hablandoles de distintas maneras (Hebreos 1,1)iy que ellos estan in--
cluidos en el plan de Dios reveiado en Jesucristo.Y reconociendo que la fe cristiana
puede ser expresada en una manera distinta a la nuestra,‘por‘1a caridad les invitamos a
1legar a una concignéia responsable y creadora que responda a este don de Dios. Esta es
1a tarea delicada y apremiante de 1a concientizacién: la tension entre el respeto de o-
tras culturas (como preparacidn para el Evangelio) y la invitacién a reformar algunos
conceptos de Dios y estructuras cu1tu}a1es de su religidn, frente a un conocimiento cons
ciente de Jesucristo.

Tenemos que enfocar nuestra pastoral frente a la religiosidad, de la mis-
ma manera que S. Pablo, frente a 1a ley del nueblo de Israel. La ley ha tenido un valor
en relacion a Cristo. Vino de Dios, ayudaba al nueblo a reconocer sus deberes frente a
E1 y frente a sus hermanos, y e preparaba a ese pueblo paré 1a venida de Jesucristo,la
nueva Ley. Cuando Jesds 1levd 1a Ley a su nerfeccidn, sefalé también sus Timites: que
tiene su significado en relacion a &1. La Ley, cuando se convierte en sustituto de Dios
o de la conciencia, muy‘facilmente se convierte en una fuerza de onresidn y de esclavi-
tud.

Lo que Pablo dice de la Ley, nosotros nodemos decirlo de las costumbres
ancestrales, practicas religiosas u otras estructuras humanas de 1a religidn. Y debemos
decirlo no solamente de l1a religiosidad de otros, sino también de la que nesotros mis--
mos tenemos. Dentro de la persnectiva del nlan universal de salvacion, tienen un valor
positivo, que viene de Dios, Pero también son capaces de ser obstdculos a un encuentro
consciente con Dios. La relacidn consciente a Jesucristo, de nuestra religidn y sus ex-
presiones, es imprescindible.
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Lo malo de muchas expresiones religiosas y costumbres, es que son incens-
por falta de una reflexion critica, esta religiosidad se

cientes, y asf menos humanas.
por costumbres y practicas, nretendemos controlar a

convierte en un sustituto de Dions.
Dios. Si nosotros estrechamente 1imitamos 1a presencia de Dins a cerros 0 templos, a

piedras o estatuas, en tiempos cagrados como fiestas o "ritos de pasaje” (nacimientos,
matrimonios, defunciones), a través de ciertos ritos o rezos (e.q. cadenas de cartas,
magia), entonces pretendemos controlar a Dios. Mo olvidamos de aue Dios se revela en
Jesucristo, quien estd donde dos 0 tres se reunen en su nombre y en el menor de nues--
tros hermanos, (leer Matec 18, 19 y 25, 31-46).

E1 Evangelio nos ensefia dos verdades muy importantes acerca de la cultura
y sus expresiones religiosas. primeramente, ningin hombre estd obligado a cambiar  su
cultura humana, como paso imprascindible para su conversion cristiana; a nadie se le @~
bliga a hacerse Judio para ser cristiano. Cualguier cambio cultural, debe surgir de u-
na conciencia libre y responsable del significado de Jesucristo en la vida de un con--
vertido y no debe ser impuesto de afuera por 1a experiencia religiosa de otro. La otra
afirmacin también es muy importante: que la cultura y sus exprasiones religiosag exis
ten para el hombre y no el hombre para ellas; el Sibado es para el hombre (Marcos 2,27).

No podemos ni imponer una cierta expresion religiosa, ni retenerla a pre-
cio de 1a libertad humana.

Las implicaciones de estas afirmaciones son muchas. No podemos insistir

‘que un grupo humano regrese a una religion mas folklérica (e.qg. mis incaica) para que
tenga valor. No podemos insistir aque otros acenten una re]iqiosidad ajena -adn si se
trata de la nuestra para que sean cristianos; esto se aplica tanto a la religiosidad
urbana de cultura hispano-criolla como a la religiosidad norteamericana 0 nor-europea
de un misionero. No podemos insistir que un grupe 1legue a un cierto nivel de desarro-
110 socio-econdémico o a una “integracisn" a una sociedad mas ideal segln nuestro pare-
cer (e.qg. la sociedad de consumo o una socicdad socializada), como jaso previo a la e-
vangelizacién. E1 hombre debe estar en control consciente de 1o que es humano.

En estos tiempos de cambio socio-cultural y de una secularizacidn crecien
te, es importante reconocer las nuevas estructuras en nuestras vidas. que son andlogas
a las estructuras ancestrales de sociedades tradicionales. La mitificacion del poder
del dinero, del estado, de los "ismos" (canitalismo, socialismo, nacionalismo, etc) ¥y
de otras cosas humanas o naturales. tiende a convertirse en un sustituto de Dios o de
la conciencia. Tenemos la tentacién de divinizar las cosas realmente sujetas a nuestros
entendimiento y control, asi perdemos algo de nuestra resnonsabilidad consciente.

No tenemos espacio aqui nara desarroliar este aspecto suficientemente, pero debemos 11e
gar a una orientacidn cristiana y pastoral hacia’ la religiosidad, que no la limite a

cigrtas culturas o s6lo a las expresiones de otros. Debemos reconocer que las exnresio

nes religiosas estdn en un proceso constante de cambio, ¥y adn pueden ocultarse en mani

festaciones de 1a secularidad. Es necesario reconocer esto para que nosotros también

Tleguemos a situar estas expresiones frente a Cristo y a sus interpelaciones en nuestra
vida cristiana.

38 82EAEBRERRLBRLAZLLRALBAEABELLLLE
Referencia: Revista “Catequesis Latinoamericana" Afio 11I1-N2 9-1971 pag. 18
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I. INTRODUCCION

La elaboracién que presentamos sintetiza globalmente la segunda parte del
Cuaderno Sociolégico, que integra una investigacidn interdisnlinar sobre el "Catoli--

cismo Popular en la Argentina". (1)

Nos proponemos desarrollar aqui los diversos elementos de un marco tebri-
co de referéncia, funcional en orden a detectar lo rescatable y 1o perimibie en los
gestos"modelados" del catolicismo ponular. (2)

La elaboracién se encuadra en un marco sicososioldaico y se proyecta a u-
na serie de datos empiricos, descubiertos nor el autor y otros investigadores. La preg
cupacién fundamental es totalmente pastoral.

En todo este andlisis interpretativo subyace una hinétesis de trabajo,aque
para nosotros se va haciendo cada vez mis evidente, a saber: muchos gestos "modelados”
considerados tradicionalmente como catélicos, no requieren valores y motivaciones e--
vangélicos para ser expresados. La explicacidn socioldgica de este vaciamiento de con
tenido nos parece obvia. Se trata de una consecuencia normal del proceso de "populari
zacibn" de una religidn universal.

En efecto, cuando una religion universal -en este saso el catolicismo- se
hace parte connatural de una sociedad determinada, sus gestos tienden a perder su ori
ginalidad esencial y a convertirse paulatinamente en canales espontdneos de los senti
mientos religiosos del pueblo. En otras palabras: la pcblacidn expresa espontdneamen-
te su vivencia religiosa -o mdgica- a través de los gestos institucionalizados de di-
cha religioén.

AsT, por razones histérico-culturales bien conocidas, esa vivencia reli--
giosa se expresa espontdneamente en América Latina a través del catolicismo. En los
pafses drabes, en cambio, se manifiesta en formas islamicas, como en formas induistas
lo es en 1a India, etc.

(1) La Editorial Bonum (Maipd 859-Bs.As.) ird publicando una coleccién de CUADERNOS
sobre este tema. Se trata de un primer esfuerzo interdiscinlinar sobre el particu
Tar, bajo Ta direccion del Pbro. Lic. Aldo J. Buntig, que tiene también a su car-

go el Cuaderno Sociolégico. Colaboran destacados especialistas en Antropologfa Cultu-

ral y Filos6fica, Sicologfa, Historia de la Iglesia, Biblia, Teologia Pastoral. ;

(2) Advertimos a los lectores que nuestra insistencia sobre "catolicismo nopulal es

decididamente intencional. Desechamos, en efecto, el término de "religiosidad po-
pular" por 1a ambiguedad que Te es inherente. Optamos por la expresidon antedicha en
1a que inclufmos:"Todos y solos aquellos gestos "modelados" -frecuentemente repetidos
en un ambiente sociocultural- que han sido asumidos por el pueblo catélico, como ex--
presiones ordinarias y espontdneas de su wivencia religiosa".
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Cuando el proceso de oopu1arizac16n ha 1legado a un arade de maduracidn de
term1nada, 1os gestos (ritos, practicas, devociones...) de la religidn en cuestidn se
1ncorporan estreehamente al mundo socio-cultural. Entonces resultard dificil, en algu-
nos casos, discernir las motivaciones reales que las sustentan. Y la tarea imprescindi
ble de rescatar lo rescatable como de eliminar las escorias que se van depositando in-

sensiblemente exigird no poca Tucidez y energia.

En-algunos momentos, nuestro andlisis dard Ta impresion de estar matizado
con ribetes excesivamente pesimistas. Quisiéramos evitar esa impresidn norque, vital e
intelectualmente, no adherimoz a ninguna forma de nesimismo. Sin embargo, nos preocupa
por sobre todas las cosas el ser fieles a la realidad. Realidad que se nos presenta,
frecuentemente, con abundantes rasgos negativos. :

E1 espiritu conciliar nos exige, ‘ademds, una fidelidad mds all4 de todo con
formismo. Fidelidad que es urgida, aln, por una soc1edad que, al secularizarse progre-
sivamente nos apremia a "desmagificar" el mundo. ze :

Tampoco geeremos asumir el rol de jueces impolutos. Todos hemos $ido,de al
guna manera, comnlices de las deformaciones que criticamos. Como miembros que somos de
un universo sociocultural gue nos hace "a su imagen y semejanza", nos résultard siem--
pre dificil liberarnos de sus imnerativos espontdneos y de evaluarlo con objetividad
critica. '

Conscientes de esa limitacidn, nos interesa proporcionar elementos de jui-
cio que ayuden "a ver mds claro para actuar mis eficazmente”. Tal era la formula emplea
da ya por Pio XII para destacar la importancia de este tipo de andlisis empirico en or
den a un ajuste pastoral.

Una Gltima aclaracidn auisiéramos adelantar a los lectores.. Nos ha preocu-
pado siempre evitar dos actitudes simétricamente opuestas: ni "angelistas", ni "icono-
clastas". Tanto unos como otros, al querer justificar ingenuamente todo o al pretender
eliminar drdsticamente todo, parecen-ignorar -por igual- ciertos mecanismos de la so--
ciologia profunda, de la scciologfa de grunos y de la éntrono1oqia cultural. Ni unos
ni otros parecen hacer justicia a 1a complejidad de un fendmeno, al que es preciso acce
der desde Opticas diversas para lograr una evaluacién mds moderada. Esta conviccién es
1a que nos ha 1levado a iniciar una investigacién interdisciplinar, a la que nos refe-
rimos en 1a nota 1.

Esta preocupacidn aflorard también en este andlisis, no obstante lo Timita
do de su 6ptica. En cada caso, a -pesar de la dureza de algunas afirmaciones, ‘tratare--
mos de encontrar los valores rescatables que permitirdn 1legar a 1o ideal, pnero par---
tiendo de 1o real. :

IT. ELEMENTOS DEL MARCO TEBRICO

Es evidente que cada individuo sustenta su actuar en un mundo de motivacio
hes copscientés unas, conscientizables las mis. Ahora bien, estas motivaciones suponen
y exigen valores (verdades, ideas, principios....pero cargados de dinamismo)., Valores
que aceptamos, y a los que adherimos mis o menos conscientes y plenamente, Sin embargo
cualquiera sea la conciencia que tengamos de esos valores, ellos actdan como los dlti-
mos motores de esos mecanismos que ponen en marcha nuestro obrar. Ellos constituyen,en
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Gltima instancia, las razones de nuestra existencia. "Para vivir es preciso tener razo

nes de vivir", dice el conocido adagio francés.

De esa manera, ¢l analisis motivacional tiene una riqueza especial para no
sotros, especialmente en el campo del catolicismo ponular. No sélo nos permite identi-
ficar los mecanismos actuales de nuestro obrar; consciente, ademas objetivar los valo-

res que actdan en lo profundo de nuestra nersonalidad.

Tipologia Motivacional

A los efectos de nuestro andlisis trabajaremos con tres categorias de mot1
vaciones. Las hemos tipificado en A) primarias; B) secundarias; €) de transformacidn
espiritual. (3)
Con el nombre de Primarias designamos aquellas que se sustentan en valores
prébios del individuo. Segin sea este tipo de valores subyacentes, las distinguiremos
en: a)cosmoldgicas; b) sicoldgicas; c) escatoldgicas.

Las Secundarias, en .cambio, parten de un valor clave: el sentido de la fi-
delidad al grupo. Esto es, la persona creyente, nor fidelidad al grupo de pertenencia,
adopta determinadas formas de comportamiento religioso. Como Tos grupos de pertenen--
cia que suscitan esta fidelidad pueden ser diversos, podemos subclasificarlas en:

1. Socioculturales: si el tal qruno es de tipo natural {el pueblo, el ve--
cindario, la Patria...). Las distinguiremos a su vez, en esnontdneas y racionalizadas.

2. Socioreligiosas: si el valor que decide las formas de comportamientos
es la fidelidad a 1a Iglesia, como grupo original de nertenencia.

: Finalmente la motivacidn de transfiormacion espiritual merece un trata--
miento especial, no s6lo porque responde a las exigencias de los valores cristianos mis
auténticos y originales; ademds, desde el punto de vista fenomenoldgico participan en
ella elementos de las motivaciones primarias y secundarias.

Tal es el esqueleto del esquema, al que iremos dando cuerpo de inmediato

III. CONTENIDO DEL MARCO TECRICO

Ag MOTIVACIONES PRIMARIAS

Motivaciones eosmoldgicas

: 1. Significado. Se encuentran frecuentemente en el mundo religioso pri-
mitivo. Expresan Ta sensacidén profunda de limitacidn y dependencia que el hombre -igno
rante e impotente- siente ante las fuerzas misteriosas del Cosmos- concebido como una
.realidad noblada de fuerzas, energia y noder. Fuerzas misteriosas que se presentan co-
mo algo hierofdnico o kratofinico, esto es, manifestaciones de un poder o fuerzas sa--
gradas.

: Lo que caracteriza a esta motivacién es la preocupacidn de "servirse"
de esa fuerza o poder sagrado para sclucionar los problemas que diariamente plantea el
Qosmos y la vida natural (torrentes, 1luvias, plagas, inundaciones, fecundidad, pan ,
trabajo....). .

Su contenido especifico pertenece al dmbito de los valores caracte--
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risticos de las religiones 1lamadas "cosmolégicas” en diversas ciencias de la religidn.
(4) por To mismo debieran ser ajenas totalmente al catolicismo. Sin duda, 1o son en el

plano doctrinal.

Sin embarao, éoué decir del catolicismo popuiar, no suficientemente evange
1izado? Interiorizado, por tanto, al nivel de las simples aspiraciones naturales.

En este caso tales mecanismos nueden subsistir bajo formas "catélicas".En-
contramos, asi, valores de este universo religioso reformulados en términos cristianocs.

De esta manera, ¢{podrd decirse que exageramos si decimos aque alaunos cris-
tianos, especialmente en zonas rurales alejadas de centros urbanos, imaginan a Dios co
mo una "Fuerza Poderosa"? Fuerza a la cual se acude, fundamentalmente, para satisfacer
necesidades bidticas o para superar limitaciones que surgen de la vida natural. (Habrd
que extranarse, por lo mismo, si tales creyentes ubican junto a esta fuerza noderosa
a otras "fuercitas", menores quizds, nero mucho mds “especializadas" y proximas? Nos
referimos a la utilizacién que suele hacerse de ciertas devociones marianas y el recur
so casi magico a santos de “causas desesperadas"

Si hiciéramos un sondeo entre las masas rurales (y aln entre las urbanas
de escasa formacidn religiosa) nos sornrenderia cncontrar una especie de reedicidn del
pante6n paganc en férmulas cristianas o catélicas.

No seria rare encontrar un tino de jerarguizacidn ontolégica en el plano

“de 1o vivencial, como la siguiente: en la cispide, un Dios Supremo, Fuerza Poderosa pe

ro lejana, de escasa significacién para la vida cotidiana (a no ser a través de inter-
jecciones espontdneas con scntido cultural mas que religioso). Luego vendria Jesis,ore
ferentemente el Sagrado Corazdn de Jesis en muchas zonas del pais. Muy cerca de Jesis,
a veces mads arriba, encontrariamos a la Santisima Virgen, probablemente en alguna de
1as advocaciones localizadas (Itati, del Vaile, Guadalupe, Lujdn.....) Finalmente, un
poco mis abajo deambula un abanico de santos popuiares, menos, potentes -quizds- . pero
mds humanos y mis esnecializados: S. Cayetano, S. Antenio, S. Rogue, Sta. Rita, Ceferi
no. Santos a quienes se percibe, no tanto como modelos para imitar sino como fuerzas
nara manipular. :

2. Conszcuencids.

a) Neutralidad mora1 de 1a reliqidn que sustentan.

b) Faracter r1tua11sta e 1nd1v1dua11sta de las nrdcticas.

- s

. €) Nusencia del sentido de nertenencia a la Inlesiar

" a) Sentido trégico de 1a Muerte y-preponderanteciito’ de los Difufifos.”

(3) En esta clasificacién tratamos de reelaborar un esquema del R.P. Emile Pin, que
fuera nuestro nrofesor en la Pontificia Universidad Gregoriana (Roma).

(4) Para un estudio mis profundo de las mismas véase: M. E]iade,"Trait§ d'Histoire des
Religions", Payot, Parfs, 1959; 6. Van der Leuw, "La Reliaidn Dans son Esence et
ses Manifestations", Payot, Paris, 1955 (Hay versiones castellanas en ambas obras).
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Conclusiones. Los rasacs intencionalmente oscuros de.esta descripcidn no
un juicio de valor sobre las actitudes de sus protagonistas. Las deformacio

tivas suelen ir mezcladas con un2 serie de eiementos nositivos. Sobre ellos
anzar hacia 1o ideal nartiendo de

implican
nes obje
tendrd que insistir la actividad rastoral, para av

1o real.

Mencianamos algunos valores rescatables como nara sugerir Tlos caminos de
una blisqueda mds profunda.
; - Una piedad sincera y una gran confianza en 1a Santisima Virgen y en
ciertos santos. Piedad y confianza capaces de grandes sacrificios, al menos en aque-
110s gestos particularmente expresivos para el ethos ambiental (peregrinaciones, 0--
frendas). :

- Firmeza y constancia (évveces irracional) en cumplir con las promesas
realizadas.

- Importancia otorgada al culto de 1os difuntos; ello nermite un contac-
to evangelizador privilegiado para hacer ver a 1a luz de la Pascua del Sefior el sen-
tido de la vida y de la muerte. ;

- La misma preocupacidn "pitualista" y la importancia hierofanica dada
al sacerdote pueden ser orientadas "1lenando Tos gestos de nalabra”.

- E1 mismo sentido de dependencia de las Fuerzas Suneriores, aungue re--
dunde a veces en un fatalismo alienante, puede ocultar un verdadero sentido religio-
so.

(b) Motivaciones sicolégicas

Estdn muy nréximas en su sentido y consecuencias a las anteriores. Tienen
sin embargo, elementos tfpicos que es necesario rctener. Porque incluimos bajo esta
dominaci6n aquellos méviles estrictamente sicoléaicos que sustentan las practicas de
quienes buscan en la religidn: paz, tranquilidad, sosieqo,'sequridad, alivio en Tlas
frustraciones....... ‘

Nadie duda que la religidn es capaz de producir tales efectos. Todos he-
mos sentido alguna vez la importancia de esta funcion "latente o manifiesta" de 1a
religién. Sin embargo, una cosa es que la religidn es capaz de producir tales efectos
y otra, muy diversa, es reducirla a una esnecie de analgésico para equilibrar tensio
nes o salucionar frustraciones.Esta Gltima alternativa es la aue aqui enfocamos.

Ndemds de esta caracteristica que la identificaron respecto a las cosmo-
16gicas, es necesario destacar también su ambiente socioldgico de insercién. En efec
to, sabemos que la bisqueda de seauridad y suerte, de naz y sosiego es una de las
mis transitadas en y por nuestro mundo urbano; teatro de tantas tensiones, crisis ner
viosas y frustracicnes.Por eso, mientras las motivaciones cosmolégicas encuentran su
ambiente entre las masas rurales, es entre las masas urbanas, probensas a frustracio
nes de todo tjno, donde radican los méviles sicoldgicos.

Naturalmente donde el catolicismo se ha institucionalizado, los ritos ca
t61licos ofrecen miltiples canales espontdnens de esa blsqueda. Sin embargo, van sur-
giendo otras formas competitivas y anarentemente mds funcionales para las masas: el
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horéscopos €l espiritismo, recursos narasicoldgicos. ...

Por ianto, el riesqn de sucumbir ante otras formas competitivas mds funcic
nales es evidente en este tipo de reduccién "sicologista". Hay algo mis, empero, este
tipo de motivacidn puede tener efectos alienantes. No constituye un elemento dindmico
para el cambio y la renovacion, tanto religiosa como social.

Algunas compulsas empiricas nos indican que se encuentran nreferentemente
en el sexo femenino, mas predispuesto a resentir el impacto de las frustraciones y cri
sis sentimentales y sicoldgicas, en general, Ciertas devociones de abundante clientela
femenina pareciera confirmarlo. Mos referimos a Santa Rita, San Antonio, el Sagrado Co
razén y Gltimamente el polivalente Ceferino.

: Consecuencias. Mo obstante tratarse de méviles absolutamente diversos hay
un narentesco esencial con las cosmolégicas. Fundamentalmente radica en el sentido G1-
timo que se otorga a la religion, osti para servir al hombre.- Consiguientemente; fé--
cilmente coexiste con una neutralidad moral, con un sentido individualista y ritualis-
ta del culto, con la ausencia en un sentido de Iglesia, etc.

Como en el caso de las cosmoléaicas, para motorizar estos mecanismos no
son necesarios valores cristianos, Resnonden a aspiraciones naturaies que el hombre,en
su impotencia, trata de canalizar mediante el recursc a Fuerzas Superiores. Si el cato
1icismo las ofrece -o.narece ofrecerlas- serdn sus -santos o "fyerzas" las metas de 1la
bisqueda. De lo contrario, serdn otros valores -espiritismo, supersticiones....- los
que brindardn los soportes para este tipo de eecurso funcional.

Asi y todo, esta bdsquada puede ser un punto de referencia sumamente Gtil’
-generalmente fdcil- para iniciar un proceso de evangelizacidn.

Algunos valores rescatables coinciden con 1os ya sefialados: piedad sincera
“confianza prefunda, sentido de dependencia.... .

(c) Motivaciones escatoldgicas

Nadie se sorprenderd si afirmamos que el comportamiento religioso puede
ser motivado también por la preocupacidn angustiosa de Ta salvacidn eterna. Pero una-
salvacién "descarnada", con caracteres netamente individualista v ritualista. No inte-
resa casi en absoluto un encuentro con el Sefior a través del compromiso con el hombre.
Lo importante es asegurar la nropia salvacidn mediante ritos que se presumen automdti-
camente salvadores.

Campo propicio para generar una religidn de evasion seudoesniritualista
que con razén, pudo ‘ser calificada como "onio del pueblo”.

No negamos gque el cristianismo sea una religion de salvacidn. Lo es, pero
en sentido mucho mas pleno y comprometido que el que aqui estamos conceptualizando. Es
evidente que el mensaje evangélico no viene a anular esta asniracidn; la inserta, sin
embargo, en un contexto de encarnacion y compromiso. Cristo no vino a salvar almas si-
no hombres. :

Algunas consecuencias. En nuestro mundo catdlico, los elementos religiosos
que suelen, acompafiar a este tipo de motivacién no suficientemente evangelizada, son
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los siguientes:
a) lo que interesa, fundamentalmente, es "salvar el alm”. Consiguientemen-
6n de someterse a las normas morales esta condicionada a esta meta. Por

te, la decisi
actian como nrincinales motores son a1 necado mor

tanto los dos valores teclégicos aue
tal y el infierno. Los gestos preferidos soh aquellos que confieren, presumiblemente,

cierta sequridad ascatoldgica (Primer Viernes, Primer Sabado, escanularios.....)

b) éxiste una concepcidn personal de Dios, nero frecuentementa alejada y
punitiva. La figura del Juez, "que nremia y castiga", priva sobre 1a imagen evangélica
del Padre.

; ¢) se percibe un dualismo cuasi-maniquen subyacente: las cosas profanas =y
‘religiosas no sélo son distintas sino separadas. La consecuencia de esta visidn dicotd
mica es su incapacidad radical para interpretar y agumir los valores temnorales. Inca-
paz de hacer penetrar toda la vida por la caridad. Nada extrafio entonces, si esta moti
vacién coexiste con el liberalismo econdmico, con las injusticias sociales, con Ta de-
fensa cerrada de un "orden econémico-social", nrivilegio para pocos Y desorden para 13
mayoria.

d) otro elemento tinico es el mardcter preferentemente moralizante que  se
imprime a la vida cristiana. Pareciera oue el Fvanaelio no exioiera una penetracidn
progresiva del amor en 1a vida. Se 1n reduce a un cédino de prohibiciones, como si se
tratara de una serie de semdforos, cuyas luces rojas es nreciso evitar para salvarse.

e) podriamos agregar también el "ritualismo"; esto es, la importancia conce
dida a Tos ritos al maraen de la vida. La prdctica sacramental suele ser asidua, 1a "a
sistencia" a la Misa dominical perfecta..... todo el116 para asegurar la salvacién mas
que para transformar la vida.

Este ritualismo exacerbado exnlica c6mo para alqunos cristianos tiene mas
importancia la fidelidad a ciertos gestos rituales que el ejercicio de la justicia y
el amor. La pardbola del Buen Samaritano se repite.

f) finalmente, es preciso subrayar el cardcter individualista concomitante
a esta motivacién. La pertenencia a la Ialesia no interesa mayormente, la Iglesia pare
ciera reducirse a una Compaiifa de Seguros en la aue, mediante ciertos tramites prolija
mente establecidos, cada cual consiaue su "péliza" de manos de agentes sacralmente in-
vestidos. :

Naturalmente, esta concencidn individuaiista actia como freno en todo este
proceso de renovacidn litdrgica con un contenido comunitario.

Valores rescatables. Serfa incomnleta una visidn que no destacara los ele--
mentos positivos que supone esta motivacion. Indicamos algunos gue pueden ser realmen-
te Gtiles en una reflexidn pastoral.

- Un sentido escatoldgico aqude y una preocupacidn seria por las implican--
cias de 1a inmortalidad. -

- Una gran sensibilidad para recibir todo aquello que nueda desagradar a
Dios.
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- Una fidelidad remarcable a ciertos gestos rituales, dotados de una pre-
sunta virtud escatoldgica de tipo automdtico.

- Un sentido marcado de la eficacia sacramental.

- La posibilidad de contactos frecuentes con la Palabra de Dios, en 1a me
dida en que a los gestos rituales se los 1lene de Palabra.
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(1) VIDALES, RAUL y TOKIHIRO, KUDO
"Practica Religiosa y Proyecto Histdrico"
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ACERCAMIENTOS AL ESTUDIO DE LA RELIGINSIDAD POPULAR EN NMMERICA LA-
TINA

E1 fenémeno de 1a denominada "religiosidad popular' en 'mérica Latina, con ser un
pfob1ema viejo, paraddjicamente resulta ser un terreno complejo y todavia por exnlorar.
Por mucho” tiempo para algunos representaba algo ya conocido por evidente, como era el
caso de los agentes pastoré]es; mientras que nor quienes se encontraban en medio de u-
na accién revolucionaria, la reliciosidad nooular era vista como el factor alienante ,
negativo y retardatario.

A estas alturas, tanto la experiencia de Tos diversos procesos de lucha, los fend
menos cada vez mis definidos de insurgencia popular, como también algunos estudios rea
1izados en el camno de 1a socioloaia, 1a politica, la antronologia, y mds especifica--
mente dentro de los terrenos mds cercanos a un nroceso de liberacién, han 1levado a
posturas mis criticas y por tanto de mayor nivel reflexivo analitico y sistemdtico.Con

esto mismo se ha logrado un acercamiento mis nrofundo, respetusso y cientffico a la
realidad del nueblo latinoamericano.

Sin duda aue los estudios realizados desde distintas discinlinas sobre la ideclo-
gia, la cultura, el mundo simbGlico, etg....del pueblo dentro de una formacidn socio-e
condmica capitalista dependiente como To es la /‘mérica Latina, han abiertd nuevas posi
bilidades y horizontes para la proyeccidn y estructuracién de un estudio mids zrofundo
y complejo sobre la religiosidad nopular en América Latina. Pero, y esto es 1o mds im= .
portante, son los mismos procesos nonulares dentro de una auténtica nerspectiva de Ti-
beracién, los que han ido planteando a la reflexidn, las: sospechas mds legitimas e in-
cisivas sobre la inter-relacién, la evolucidn, el rol etc... de 1a nrdctica religiosa
dentro de un movimiento de emancipacién eéomplejo como 1o es, en mayor o menor grado,el
proceso de liberacién de nuestros paeblos.

Las primeras incursiones directas sobre el tema, se hicieron bajo 1a optica de
upa cosiologfa empirista. Por este camino se 1leqd a descripciones mis o menos comple-
jas (tipologfas), perc en general, el problema nlanteado a nivel mas profundo sobre
las causas de estos comportamientos, quedaba pricticamente olvidado. Posteriormente
fueron tomando auge los estudios hechos bajo el influjo e inspiracién estructural fun-
cionalista tanto en el camno socinldgico eomo en el antropoléaico.

Los estudios mds recientes renuevan 1a problemitica sobre la Iglesia como iesti-
tucion bajo el enfoque de las nuevas corrientes de la sociologfa religiosa, en las que
se trata de asociar los concentos de nluralismo religioso y secularizacidn dentro del
andlisis de la sociedad global. La influencia de las nerspectivas analizadas en la nri
mera parte, sobre los estudios realizados en América Latina, exnlica en parte por qué
la problemitica que se aborda en la mavoria de ostas investicaciones, mas que prove--
nir de una demanda directa y exigencia de los nrocesos nonulares, proviene mis de las
necesidades institucionales de renovacisn, o en definitiva, de 1a curiosidad de los in
telectuales. La realidad compleja y original del fendmeno analizado, daba 1a impresid;
"de rebelarse tanto a los marcos teéricos como a los diversos métodos ‘de andlisis un
tanto rigidos y no pocas veces de aplicacion mecdnica.
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.Aﬁﬁqﬁe-éﬁ dificil sefialar un punto de arranque nreciso, nodriamos fijar ten
tativamente la década de los afios 60 como la que ubica el impulso mas significativo en
respecto al fendmeno dé 1a religiosidad popular en América Latina. Desde :
os estudios mds sistemdticos: Argentina, Brasil, México, Co-

los estudios

diversos pafses aparecen 1
lambia, Chile entre los mds significativos. Con la reunifn episcopal en Mede117n(1968)

estos estudios van a recibir no sélo un aliento decisivo, sino también una nueva pro---
yeccién y aln patfocinio por parte de las iglesias, instituciones y centros de estu---
dios. ‘

Reconociendo que toda esquematizacion corre el riesqo de simplificaciones
rigidas, intentaremos, con todo, sefialar las tendencias fundamentales que subyacen o
explicitan los diversos estudios al respecto. Este intento interpretativo 1o hacemos
desde la Optica de nuestré opcidn tedrico-epistemoldaica fundamental: la no neutralidad
de las ciencias sociales y la teoria de la dependencia en América Latina.

Seqin esto, podemos sefialar tres vertientes fundamentales de acercamiento
tedrico-metodoldgico al problema de la religiosidad popular en América Latina:

a) La tendencia sccioqréfico-empirista

Esta perspectiva se orienta a la descripcidn del fendmeno de la religiosi--
dad popuiar en su manifestacién emnirica; ya hemos dicho que el problema de las causas
queda en un segundo piano. Importa 1a medida cuantitativa de los hechos religiosos (so
ciograffa morfoldgica de-la préctica reliniosa). E1 fendmeno de la religiosidad popu--
lar es considerado como un hecho de presente, casi estdtico y explicable nor si mismo.
Logicamente, los estudios se realizan a nivel de las experiencias 1nmédiatas, anarente

sensorial; y para reccgerias Se usan indicadores cuantitativos.

Por lo general, un tipo de andlisis mis critico y é%usa], queda ausentejpe-
ro, ademis, en algunos estudios hechos desde esta perspectiva se nuede detectar una
nostura negativa de rafz frente a la practica religiosa ponular analizada. De aqui que
aunque se pretenda una cierta neutralidad cientifica en este tipo de andlisis sociolé-
gicos, acusan nc s6lo una fuerte carga valorativa sino también y mds estrechamente,una
dependencia y determinacion de acuerdo a la insercidn de clase del socidlogo, y care--
cen de otro sentido que el de su utilidad en favor de una u otra posicidn de clase. {

b) La tendencia estructura]-func%onalista

; Aun cuando un andlisis mAs exhaustivo nos pudiera 1levar a un origen comin
respecto a la perspectiva anterior, sin embargo, esta tendencia 1lega a realizar mas a.
cabadamente sus postulades. Los estudios hechos desde esta éntica se mueven dentro de

una dimensidn més global, dindmica e interrelacional. De esta manera, no interesa tan-

to Ta génesis y evolucidn histdrica de la religidn ponular "catflica" en concreto, si-

no el fendmeno religioso global dentro de 1a totalidad social. Imnorta por tanto, sa--
ber 1a condicidn estructural de la religiosidad popular dentro de la globalidad social

Y especificamente dentro del sistema cultural de una sociedad determinada.

Los estudios socioldgicos y antropoldgicos que adoptan esta nerspectiva,
parten de la hipStesis segln 1a cual la religiosidad popular renresenta un subsistema
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dentro del sistema cultural global de una sociedad determinada. Pero a su vez, la reli
ajosidad popular puede ser analizada como un sistema cultural (modo de pensar, actuar
y sentir en el campo religioso) que ademas contiene sub-culturas en su interior.

Esto depende del marco socio-econdmico y politico del gruno que la vive.De
esta manera, aunque haya diferencias en cada sub-cultura por el nivel econémico y edu-
cativo de cada grupo, muchas practicas (ritos, gestos, costumbres, etc..... ) serdn se-
mejantes; pero, sobre todo, la manera general de enfrentar el problema religioso serd
igual en dltima instancia. -

c) La tendencia genético-funcionalista

Esta tercera tendencia manifiesta mds preocupacién por el origen, evclu---
¢i6n, y funcionalidad de la religiosidad popular dentro de la sociedad que estd vigen-
te en América Latina. Siguiendo el método histdérico comparativo de las religiones, se
combinan como marco teérico de compresién, las teorias de la distincidn entre religidn
y .magia. ¢

Esta perspectiva aborda especialmente el problema de dislocacidn entre las
formas religiosas rurales y urbanas (proceso de secudarizacion).

Dentro de esta misma perspectiva, algunos estudios han abordado la temdti-
ca clésica de 1a doble funcidén de 1a religi6n; como elemento de cohesidn e integracidn
social y como factor de protesta. Es significativo, con todo, que el segundo aspecto a
penas ha sido investigado en los diversos trabajos al respecto.

a) Tendencia sociografico-empirista ‘

La influencia de 1a sociologia francesa de F. Boulard y F. Houtart dio ég
mo resultado los primeros estudios significativos desde. esta Optica. Las diversas co--
rrientes de renovacién pastoral, sobre todo a partir de 1960, van a quedar marcadas :
por esta perspectiva. E1 resultado de estos estudios es que, generalmente, se obtiene
una descripcidn mds o menos compleja de 1a situacidn religiosa de un determinado grupo
0 2ona geogrdfica (parroquia, didcesis, etc....) a partir de un inventario cuantitati-
vo de los diversos hechos religiosos reqgistrados; frecuencia de ritos (sacramentos),
practicas devocionales, diversos servicios religiosos. Junso con esto, se manifiesta u
na fuerte preocupacion por la situacidn de 1a normalidad o anormalidad de los indivi~--
duos (familias), respecto de las normas de recta pertenencia fijadas por la oficialidad
y admitidas por el grupo mismo (primera comunién, matrimonio religioso, practica sacra
mental ordinaria, otras normas....). Finalmente, se presta atencidn a un recuento de

las diversas agrupaciones religiosas, instituciones, construcciones, personal y recur-
SoS.

Por 1o general las politicas de accion (Orientaciones pastorales) se pro
yectan a la suplencia inmediata de las deficiencias que preeenta la organizacibn e ins

titucionalizacién de 1a practica religiosa; y con esto mismo las soluciones permanecie
ron a un nivel inmediatista y cuantitativo.

Pero, sobre todo, debemcs advertir que muchos de estos estudios fueron
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ampliamente difundidos y patrocinados bajo 1a figura de una pretendida "pbjetividad”
“neutralidad cientifica”. Podemos afirmar, con todo, que tamposo este
aun en el caso de que la ciencia social se re-

@n las cateqorfas de la prictica administra

como sindnimo de
ejercicio socioldaico puede ser neutro,
dujera al recuento de objetos definidos sed
tiva, cuando, precisamente, 1os mejores trabajos de 1la sociclogfa empirica han demos--

trado la dependencia estrecha de todo intento de prueba con respecto al marco tedrico

o a las caracteristicas de las pronosiciones en torno a las cuales se constituye una
investigacidn.

pero, si esto no se quiere admitir a priori, se tendrd que admitir a poste
riori por los efectos que este tipo de estudios, que a su vez orientan un cierto tipo
de accidn, han producido en el comnortamiento de los miembros de 1os grupos investiga-
dos. En efecto, contra todo 1o que generalmente se cree, la nura técnica estd mucho
mis determinada socialmente que 1a misma teoria, puesto que 1a técnica no se justifica
més que por la aplicacién de los conocimientos y que es esta anlicacién Ta que debe con

formarse en torno a las normas de 1a organizacién social.

Por tanto, el "buscar dates" depende enteramente de qué intereses se de---
fiendan (cuando se ests al servicio de un gobierno dado, o 1os intereses de una clase
o clases), tratando de informarse para orientar su estrategia en l1a lucha cotidiana.
vjHace falta recordar que los datos no son neutpos sino que responden a ciertas catego
rfas y que estas categorias han sido construidas en funcidn de ciertas necesidades de

la organizacion social" (2)

, Por eso, al final de una investigacion de esta naturaleza siempre queda el
o jnterrogante: iqué es To que se ha medide? len funcidn de qué y de quiénes? équé nexo

1

2

i3 ~~_ideo1691co tienen subyacente estos estudios y en favor de quiénes?
i?'; lb)'Tendencia estructural-funcionalista
£ :

iz ' Hay otros estudies que se auto-definen como "estructuralfuncionalistas”.En

" _ este tipo de estudios se suele partir de la hindtesis de que cada cultura es un todo y
de que, por tanto, es al interior de 1a cultura global donde 1a religidn (y, en nues--
tro caso, la religiosidad popular) como. institucion cultural debe ser abordada e inter
pretada, ya que es precisamente dentro de 1a totalidad donde se desempedia una funcidn
determinada.
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: Para algunos si se gquiere entender verdaderamente el "porqué" de la reli--
_giosidad popular o el sentido que ella tiene como subsistema religioso dentro de la

En efecto parecerfa que la causa por 1a cual un determinado gruno social escoge y per-
siste en un determinado tipo de expresién religiosa, rechaza otros tipos alternativos,
estarfa en el drea de las motivaciones.

Segiin esto, en nuestro caso, se tratarfa de establecer una relacion de aso
ciacién entre la conducta religiosa popular, por una parte, y la motivacidn de seguri-
dad psicoldgica por otra.

La hip6tesis de la correlacidn entre la conducta religiosa popular y la mo
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cultura, hay que remitirse, en G1tima instancia, al sistema de "la nersoralidad basica"
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[ . tivacién psicolégica de seguridad, estd fundada en una correlacidn general mds amplia,

resultante de la aplicacién de los modelos tedricos sefialados, al caso de 1a religion
como fenémeno universal, y a la religiosidad popular (caso concreto) como expresitn 10
cal. Dicha correlacién primaria es la siguiente: en el interior de una cultura las for
mas y contenidos religiosos-el sistema religioso- son expresion de las caracterisficas
psicoldgicas de la persond]idad basica o media del grupo o sociedad que pertenece a di

cha cultura.
Segiin esto, el andlisis de cualquier sistema religioso supone tratar de de
terminar, primero: cudles son las constelaciones o estructuras que forman el nicleo de
1a personalidad media o standard de una cultura. Y, en sequndo lugar, implica averi---
guar c6mo dicha personalidad, por accidn de varios factores externos, estaria producien
do ciertos factores o productos secundarios (creencias, valores, simbolos, etg..... Y.
Dicho de otra forma, se trata de averiguar cdmo en el interior de una cultura ciertas
instituciones primarias (vgr. tipo de actividad econdmica o clase social) generan de--
‘terminadas instituciones religiosas y cdmo. ambos tipos de instituciones se dan unidos
a través de la personalidad bdsica que se vive bajo esa cultura.

Después de analizar diversos niveles de factores (orden cultural, psicold-
gico, instituciones primarias, etc...) se descubre que la personalidad basica (tanto
rural como suburbana), estd siendo amenazada en su integridad, autodesarrollo y conser
vacidn individual; consecuentemerte esta amenaza estd produciendo efectos nsicoldgicos
en la personalidad bdsica, tales como ansiedad y motivaci6n de inseguridad.

Numerosas manifestaciones demuestran: preocupacitn general de las-masas

por servirse de las fuerzas superiores para conseauir fines empiricos muy concretos,cg,_'
s
<~

mo salud, trabajo, y éxito en los negocios, etc..... En términos generales, la religio- -

sidad de masas no tiene por funcién "transformar la vida" (meta y principios devtoqasu,«,
las grandes religiones espirituales del mundo), sino que "sirve" para obtener resultaf“:T‘
dos empfricos o para dar soluci6n a problemas planteados nor la vida diaria (esencia_ - _

y finalidad de Ta magia). : : B ey

La conclusidn hipotética es que el sentido y la funcidén principal de ta- i

religién popular es la de ser un gran mecanismo de defensa, tal vez el principal en las
arcas rurales y marginales, contra la ansiedad y la inseguridad de la personalidad ba-
sica. Esto mismo explica el por qué la religiosidad popular que profesa hoy la maybrfa
de nuestra poblaci6n es: religién cat6lica en 1o externo y migica en 1o interno.

En esto mismo deben ser tenidos en cuenta otros tantos factores, histéri-
cos, tipo de evangelizacién, etc....Y, si este tipo de religiosidad se mantiene, no es
{inicamente por mero arrastre cultural, sino porgue las condiciones estructurales de la
sociedad asi 1o permiten.

Dentro de esta misma vertiente se pueden detectar los estudios de cardc--
ter mis especificamente antropolégicos. Segiin esta perspectiva, la religiosidad popu--
lar representa una verdadera cultura, presisamente en el sentido que dan a esta pala--
bra las ciencias sociales, es decir, un modo de nensar, de actuar'y de sentir en el
campo religioso, que es peculiar de un grupo humano.
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El maréo tedrico que de una u otra forma se tiene en cuenta incluye tres e
lementos fundamentales: la difereocia entre 'religién' y 'magia’', 1a interpretacidn de
la religion como sistema cultural, y la interpretacion de algunos hechos mds caracte--
risticos de la religiosidad popular como por ejemplo: las fiestas. Este conjunto de te
orfas son complementarias entre si y sirven como marco te6rico-interpretativo pero, en
definitiva, 1a teoria regional de esta perspectiva es aquella due considera la religio
sidad popuiar como un sistema o sub-sistema religioso completo en si, que satisface
las necesidades y se desempefia como sistema simb6lico o cultural.

Este fendmeno, como toda cultura, se transmite por un proceso de socializa
cidn: asi también la religiosidad popular, aun cuando se pueda constatar cierto influ-
jo de los agentes pastorales que todavia la cultivan, se transmite principalmente por
canales informales y como parte de la cultura total de la sociedad nacional. Por ejem-
plo, el gusto por las procesiones tendria que ser colocado en algunas religiones, como
caso tipico de este aserto.

Este proceso de socializaci6n supone a su vez, un doble movimiento: priﬁero
un proceso de "seleccién de formas religiosas" peculiares de acuerdo con el contexto
total de la cultura nacional. Este proceso de seleccién, como toda deleccién cultural,

T se debe a mﬁ]tiples factores: histéricos, econémicos, ambientales, geogrdficos, etc...
. Segundo, un proceso de reinterpretacidn de las formas religiosas oficiales, para afiadir
Tes o combinarles los significados y funciones adecuados a cada contexto concreto; es- -
iglte es el caso de las "fiestas patronales". Por eso, desde el punto de vista de la reli
?Ff; gion oficial, Ta religiosidad popular es "marginal" y sincrética. S

¥ Finalmente, hay que tener en cuenta que, al ser considerada la religiosidad
=~ ‘popular como un sistema o un sub-sistema completo en s, 16gicamente y a partir del
1;.';§ralismo religioso verificable, hay qué decir que la religiosidad popular contiene
. en sT un conjunto de sub-culturas; esto como consecuencia directa de 1a situacidn so--
ioecondmica, geografica, ambiental, etc...del grupo que la vive,vgr:religiosidad po--
“pular burguesa, o de clase media, o religiosidad popular de barriadas campesinas ¢ in-

y digenas.

Esta consideracidn es coherente con la perspectiva fundamental tedrica que
se tiene de 1a religiosidad popular como ™la manera como se expresa un pueblo", pero
entendido no como categoria econfmica sino como "masa con escaso cultivo religioso".Es
decir que la religiosidad popular no es precisamente la de las clases menos favorecidas
sino 1a religidn "del hombre de la calle". Es la religion de las mayorias que se con--

trapone a la de las minorfas tanto oficiales (clero, agentes pastorales, etc...... ) co
mo no oficiales (laicado cultivado).

- "Las motivaciones fundamentales"

Otros estudios se han orientado mds especificamente al campo de las motiva
ciones dentro de la religiosidad pooular. Se parte de la hipdtesis de que las personas
interiorizan las creencias, los valores, las normas religiosas, etc....s6lo como "prac
tica". Légicamente, los elementos que no responden a las necesidades concretas del gru
po son dejados de lado ("proceso de seleccidn").

\

Una vez que se ha admitido este supuesto, el proceso investigativo se orden
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/'ta a fijar una lista bdsica de "motivaciones fundamentales” de los individuos y, oon

esto, apenas resta verificar qué elementos religiosos responden a ellas. Este camino

ha sido utilizado sobre todo cuando se ha queride dar respuesta al problema del plura ‘
lismo de "catolicismos populares". E1 resultado de esperar es nrecisamente una tipolo

gfa de estos diversos tipos de catolicismo.

Precisamente el problema del pluralismo de catolicismos populares ha ori- *
ginado reflexiones al respecto; nara responder a este interrogante se han integrado e ‘
lementos histéricos, geograficos y culturales. Algunos, en este intento de tipifica-- j
¢idn han recurrido a "un modelo ideal" que sirve como pardmetro de comparacibn y en--
juiciamiento.

A partir de este modelo ideal (concretamente, la religion oficial) se se-
leccionan algunas variables de identificacidn: histdricas (procesos de expansidn de
la ensefianza de 1a religion), étnicas (razas, grupos y sub-grupos), culturales(tradi-
ciones, valores, etc....).

Otros, por el contrario, rechazan dasde el arrangue la legitimidad de fi- ﬁ'
jar un "modelo ideal" y se-limitan a constatary sefialar el fendmeno del pluralisme ﬁs
religioso popular y especificamente de los diversos tipos de catolicismes.Para expli- 4
car este pluralismo se echa mano de variabtes semejantes a las arriba mencionadas que
vienen a jugar el papel de elementos explicativos de un fendmeno dado.

¢) Tendencia genético-funcional

Esta perspectiva se echa de ver concretamente cuando se ha enfrentado el e
problema de la transformacidn procesual que sufre la religiosidad popular en un proce::
so de "secularizacifn" desde situaciones agricolas a contextos urbanos. Se presenta,. =
ademds, como otra entrada para exnlicar el fenémeno del "pluralismo" de las formas-ﬁ?ﬁ
Tigiosas populares. g

Considerado el fenémeno de la "religiosidad popular" dentro de un procesois e
de cambio cultural y religioso (secularizacidn) motivade por la transformacién de las
condicicnes socio-econémicas y politicas, se trata de ccmprobar si hay o no mutacion
religiosa, cémo y bajo qué condiciones. De una manera muy especifica se trata de veri
ficar la crisis de las formas y contenidos religiosos tradicionales y el reemplazo o
substitucion de los mismos por formas y contenidos religioso-seculares. Mutacidn que
estarfa ligada a variables de origen rural-urbano de la poblacidn y ai proceso migra-
cional del campo a 1a ciudad.

A la pregunta: ¢es cierto que a medida que se avamza en el continuum ru--

- ral-urbano decrece la tasa de "religiosidad tradicional® y aumenta ia de Ta "religio-

sidad secular"?. La respuesta que se ofrece es necesariamente matizada. La tasa de re
ligiosidad tradicional es mayor en el contexto rural que en el sub-urbano, y la de es
te G1timo, a su vez, es mayor que la tasa de religiosidad tradicional del contexto ur
bano. :

La tasa de religiosidad secular es mayor en el ccntexto urbano que en el i
sub-urbano, y 1a de este G(1timo a su vez es mayor que la tasa de religiosidad secular
del contexto rural. '
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"La Iglesia: Sistema Social” N

Considerando a la Iglesia como "institucién” o "colectividad organizada”,
1a religiosidad popular se aprecia, en relacidn con ciertas formas de pertenencia ¥y
lealtad a dicha institucién, como una forma especial de relacion.

Una organizacidn grande es eficaz, cuando mantiene la cohesidn de sus miem
~ bros, mediante el escalonamiento de las estructuras de pertenencia, de tal modo qme
g nadie pertenece directa y exclusivamente a la organizacidn en general sino que cada
cual, aun cuando se relaciona al conjunto, pertenece en primera instancia a una peque
?; - fa unidad (micro-estructura) o célula. E1 pequefio grupo o micro-estructura, tiene 1la
: ventaja de dar a cada miembro el sentimiento de su utilidad personal y,eventualmente,
de su imprescindibilidad para el buen funcionamiento del conjunto: refuerza el senti-
miento de pertenencia y de responsabilidad.

La religiosidad pooular podria ser el caso de una masa perteneciente de
b manera directa a la "iglesia universal”, sin que existan verdaderas micro-estructuras
g\,f eficaces que escalonen su pertenencia. En tiempos pasados, la sociedad civil (eventual
? mente el Estado) prestaba a la Iglesia sus propias micro-estructuras a cambio de la
) ensefianza de una practica. Actualmente el fendmeno urbano moderno, los medios masivos

de comunicaci6n, la divisidon de funciones y la especializacién de los grupos etc.....

esto hay que afiadir que las mismas micro-estructuras de las iglesias se encuentran en
flagrante crisis, por eso la situacifn de una iglesia de masas tiene también repercu-
‘siones en la misma Iglesia vista como irstitucién central. La religiosidad popular se
HTa un caso de masas marginadas de la instituci6n. La pertenencia marginal es una ca-
racteristica, cuando no la nota esencial de la religiosidad ponular.

g V;*“& Esta falta de cohesidn social es 1o que 1leva a Ta Iglesia institucién a
f reducir el minimo de exigencias necesarias para ser reconacido como "catdlico". En la
'practica resulta muy dificil sefialar los Tdmites de esta concesidn de manera positiva
y 5610 se puede nretender hacerlo de manera negativa.

. titucién en las relaciones respecto de sus miembros. La Iglesia se vuelve “normativa"
- La-religiosidad popular serfa, nues, el resultado de una manera particular de quedar
;- establecida 1a Iglesia en una regién determinada(manera extensiva, normativa). La I--
.~ glesia en este caso, presta a la pobiacidn sus ritos y santos (los significantes), co
mo simples canales de expresividad religiosa abiertos a valores y motivaciones (signi
ficados) "espontdneas" que no serdn necesariamente "cristianas".

Resulta, de hecho, que los significados son difusos y a veces contradicto
rios bajo los mismos significantes. La institucion puede controlar sélo los signifi--
cantes, pero no los sigrificados. La religiosidad popular seria entonces aquella, que
bajo determinadas normas obedecidas, bajo tal credo, tales o cuales ritos y sfmbolos
de pertenencia (prictica religiosa nonular) o "corteza catélica", manifestarié conte-
nidos inesperados, y a fin de cuentas heterodoxos.

De frente a este problema se nroponen algunas actitudes fundamentales(con
ceptos operativos de significadp) que pueden condurcir y orientar en un andlisis de es
te fenémeno:

-
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A

han disuelto estas micro-estructuras civiles en las cuales descansaba la Iglesia, A

Este fendmeno va acompafiado de la disolucidn y burocratizac16n de 1a ins-
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. 1a orientacion : la actitud o disposicién nrofunda para con 1as

cosas religiosas.

- 1a institucionalizaci6n : o la relacién con el arupo humano que se carac
teriza habitualmente por determinadas manifes- ;
taciones religiosas. :

- el conocimiento . o el volumen o cantidad de conocimientos res--
necto. de nociones doctrinales, rituales, prac- .
ticas, o cualquiera otra manifestacion de reli
giosidad.

- la socializacion . o el proceso de comunicacion yltransmisién de
los valores, costumbres, creencias, etc. den--

r tro de la sociedad.
- el compromiso . o la toma de posicidn concreta y prdctica per- e

sonal respecto a las diferentes manifestacio--

nes religiosas.

+"Religibn-enajenacidn". : . J =
B

Finalmente se ha becho esfuer26 también en la nersnectiva de 1a prob]émétj
ca "religidn-enajenacion". Ciertamente que este enfoque aparece COMO "dialécticamente ;'
operativo" en cuanto que presenta un polo positive (1iberacidn) y uno negativo (alie- .
nacién). Es asi mismo un enfodue dindmico, respeta la comnlejidad humana y reconoce =
que, nor lo general la alienacién no serd total en una persona o qrupo. Con todo, tag'
to los interrogantes como las respuestas han sido formulados, mds que por Tos soc161g’£_,f
gos, por los psicolégos sociales. Interesa cémo se produce la epajenacion y su Edrgué"'
‘0 sea la motivacidn inconsciente que puede estar provocando una situacion psiquigggdéf

alienacién.

E1 supuesto tedrico fundamental es que “nuestra" cultura es primordialmen- “. o

te esquizofrenizada, es decir, que se trata de una cultura que se rige nor7105 Meca-- o
# nismos esquizoides y paranoides. La cuestifn central serd entonces: dentro de 1a:a11gfiir{
nacién psicolégica social, iqué significacidn tiene 1a alienacidn religiosa?.‘;£ ’i' £

e

Correlativamente y en contraposicidn a 1a alienacidn psico16gico~sdé¥51:r§}_‘
ligiosa se introduce la categoria de "madurez humana" como sindnimo de no a]ienacién,f&/‘
que en este contexto adquiere uné dimensidn nsico-politica nrimero, y oosteriormente;-"
se toma la categoria de "madurez religiosa" cope sindnimo de "religidn 1iberadora".

Las hipbtesis fundamentales que se han trabajado son, sintéticamente, las siquientes:

-"Cuando los valores, normas y formas organizativas de una religidn se han
inculturizado e institucionalizado profundamente en su sistema social, sus miembros
"mormales" ni militantes, ni abandonados- en 1os sectores sociales- mejor integrados
al sistema, no vivencian tanto los valores originales de su creencia religiosa cuanto
los del mundo socio-cultural al que pertenecen". "Los valores del ethos ambiental son
mis determinantes que los que surgen de su fe".

- "Las diversas cateqorias de edades -y por tanto 1a socializacitn religio

-
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den provocar formas de internalizacitn de los valores religioses que su~
ndencia determinada por un mundo sociocultural de nertenencia". N\

§"En 1os cat6licos normales, hay una estrecha eelacidn entre liderazgo re
drnalizacién de los valores resnectivos, 1o cual se manifiesta diversa--

2 y'$e11916n liberadora, 1o cual ya de por si conlleva una fuerte carga

WA
‘

| todo caso, esta perspectiva abre nuevas perspectivas dentro del terreno
estudio de la religiosidad pooular, precisamente dentro de uh'contexto
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