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D ividiremos nuestra exposicion en
cinco partes. En primer lugar, dis-
cutiremos un cierto marco tedrico de lo
que sea “religiosidad popular” en Ameéri-
ca Latina. En segundo lugar, estudiare-
mos el desarrollo historico del fendmeno,
En tercer lugar, efectuaremos una des-
cripcién estructural de la religiosidad po-
pular. En cuarto lugar, y de una manera
muy general, propondremos los conteni-
dos principales de este tipo de religiosi-
dad. Por 1dltimo, y quiza en el nivel de
mayor pertinencia, abordaremos la pro-
blematica del “sentido politico” de di-
cha religiosidad, sea en la vertiente de su
manejo “populista’” o propiamente libe-
rador, :

I. Reflexiones introductorias

"La Academia de Ciencias de Cuba aca-
ba de fundar un departamento de Socio-
logia de la Religion. En 1984 discutia
con sus miembros un trabajo sobre “La
religiosidad popular en Cuba”. El tema,
entonces, interesa hoy alos mas diversos
niveles de la vida latinoamericana.
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Religiosidad popular
latinoamericana
(hipotesis fundamentales)

Enrique Dussel

a. Cultura popular

El fenbmeno de la “religiosidad popu-
lar’’ debe enmarcarselo dentro del de la
“cultura popular” latinoamericana.

No entendemos ‘‘cultura’” como un ni-
vel supraestructural o ideoldgico que se-
ria un “reflejo” de una infraestructura.
Muy por el contrario, ‘‘cultura” indica
un sistema de practicas (entre las que se
encuentran en primer lugar las producti-
vas, las econdmicas, etc.) que determinan
la subjetividad (individual o social) por
el trabajo y sus productos, por las rela-
ciones mismas de produccion, por el sen-
tido existencial que ellas tengan en la
subjetividad. Cultura es tanto la totali-
dad de objetos (cultura material) en el
mundo como totalidad de sentido (cultu-
ra espiritual), siendo portada por sujetos
(individuales, grupos, clases, bloques so-
ciales, etc.). Por ello hay diversidad de
cuturas, confrontacién y dominacion de
una cultura sobre otra; tienen diversas
extensiones (de una clase, una nacion,
una region de naciones como Latinoamé-
rica, de una época de la historia mundial,
ete.).
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Cultura “popular” es una cultura es-
pecifica, y mas aiin la cultura popular la-
tinoamericana. Si “pueblo’? no es la na-
cibn como totalidad —contenido populis-
ta que incluye en €1 a las burguesias na-
cionales, como en el nazismo, fascismo,
peronismo, cardenismo, etc.—, sino el
‘bloque social” de los oprimidos, esto
quiere indicar que en el seno del “pue-

L Cfr. mi articulo “Cultura Latinoamericana

y Filosofia de la Liberacién”, en Cristianis-
mo y Sociedad 80 (1984), pp. 9.45.

Vedse sobre la Religiosidad popular: E. Dus-
sel, Historia General de la Iglesia en América
Latina (HGIAL), Tomo I/1 Introduccion
General Sigueme, Salamanca, 1983; y ade-
mdés mis obras: Historia de la Iglesia en Amé-
rica Latina — Coloniaje y liberacién (1492

1983). Mundo Negro-Esquila Misional, Méxi-
co, 1983; El catolicismo popular en la Ar-
gentina 5 (Histérico), Bonum, Buenos Aires,
1969 (Ver bibliografia pp. 167-233); CEHI-
LA, Religiosidad popular na América Latina,
Revista de Cultura Vozes 4 (1979); Equipo
Seladoc, Religiosidad Popular, Sigueme, Sa-
lamanca, 1976; Riolando Azzi, O episcopado
do Brasil frente ao catolicismo popular,
Vozes, Petropolis, 1977; Ecléa Bosi, Cultura
de massa e cultura popular — leituras de ope-
rérias, Vozes, Petropolis, 3a, ed,, 1977; Va-
rios, Fe cristiana y revolucion sandinista en
Nicaragua, Instituto Histérico Centroameri-
cano/Celadec, Managua, 1980; Gilberto Gi-
ménez, Cultura popular y religion en el And-
huac, CEE, México, 1978; CELAM, Iglesia
y religiosidad popular en América Latina,
Secretariado General del CELAM, Bogota,
1977; Eduardo Hoornaert, Formaceo do
catolicismo  brasileiro 1550-1800, Vozes,
Petropolis, 2a. ed., 1978; Giinter Paulo Siiss,
Catolicismo popular no Brasil, Loyola, Sao
Paulo, 1979; Miguel Jorda (dir.), Religiosi-
dad y fe en América Latina, Mundo, Santia-
go, 1975; Miguel Jordd, La sabiduric de un
pueblo, Mundo, Santiago, 1975; Miguel
Jordd, El catecismo criollo, Mundo, Santja-
go, 1975; CELAM, Los grupos afroamerica-
nos — Apoximaciones y pastoral, Paulinas,
Bogoti, ete, '

Cfr, mi obra Para leer los Grundrisse, cap. 18
Siglo XXI, México1985,
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blo” se incluyen las clases oprimidas del
régimen capitalista (obreros asalariados
y campesinos), pero igualmente tribus,
etnias, marginales, desocupados y otros
sectores sociales oprimidos (en especial
en las naciones periféricas, dependientes
y subdesarrolladas del sistema capitalista
mundial).

“Cultura popular” se distingue asi de
la cultura trasnacional o imperial, de la
cultura nacional, de la cultura de las cla-
ses dominantes y ain de la cultura ‘“de
masa’.?

b. Religiosidad popular latinoamericana

La “‘religiosidad’ popular, y en espe-
cial en América Latina, es un momento
de la cultura popular. Es el ‘“‘nicleo”
fundamental de sentido de la totalidad
de la cultura popular porque se encuen-
tran alli las practicas que enmarcan la
significacién ultima de la existencia. La
vida cotidiana del sufriente pueblo lati-
noamericano no recibe ni en las estructu-
ras educativas del Estado, ni en la cultura
de masas de las media, ni siquiera en cier-
tos partidos de izquierda, el sentido de la
vida, del trabajo, del matrimonio, de la
familia, del sufrimiento, de la muerte.
Todo esto ha quedado reservado a la re-
ligiosidad popular.

Por otra parte, esta religiosidad, es un
ntcleo popular incontaminado, Sea por-
que el Estado liberal del siglo XIX, anti-
popular, ignoré totalmente este nivel y
permitio al pueblo mismo ser el protago-
nista de su propia religiosidad. Sea, en un
nivel atn religioso, porque la “romaniza-
cidén” de la Iglesia catoblica en la segunda
mitad del siglo XIX la alej6 en sus practi-
cas oficiales de las practicas en donde el
mismo pueblo era el sujeto y actor. Es
decir, la religiosidad popular quedd bajo

3 Cfr. art, nota (1).
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el control del pueblo mismo, en la fami-
lia, la aldea, el barrio; en las cofradias,
rezadores, alcaldes, mayordomos, o sim-
plemente en las “creencias” populares
sobre las que la religion oficial no tiene
dominio ni conocimiento.

Es esta actoria —el ser actor, tener el
control y conocimiento de su estructu-
ra— lo que define la religiosidad popular
como un campo” privilegiado del prota-
gonismo popular (aunque frecuentemen-
te sea simbolico).

Por ello podriamos concluir indicando
que la religiosidad popular son las creen-
cias subjetivas populares, simbolos y ri-
tos, junto a comportamientos o practicas
objetivas con séntido, producto de histo-
ria centenaria —que no puede confundir-
se con la religion oficial sacerdotal— Es
un “campo religioso” propio, con auto-
nomia relativa, que tiene por sujeto al
pueblo, aunque inciden sobre él sacerdo-
tes, shamanes y profetas.

I1. Proceso historico de constitucién

La religiosidad popular latinoamerica-
na es el fruto de un centenario proceso
historico, que tiene al menos tres compo-
nentes fundamentales.

a. Puntos de partida

a.l. Religiosidad popular
hispanodusitana*

El imperio romano latino, desde el
advenimiento de Constantino, se consti-
tuye como una Cristiandad (donde el
cristianismo se identifica a la cultura do-
minante) desde el siglo IV. Por otra par-
te, la liturgia de Roma, en latin —una en-

4 Cfr.tomo I/1 HGIAL, pp. 157ss;96ss; 566ss,

tre muchas otras—, se impone despotica-
mente sobre un cristianismo de masas.
Fijada fuertemente la liturgia oficial ro-
mana y masificada la comunidad cristia-
na, aparece inevitablemente en el seno
de la Cristiandad medieval la *‘religiosi-
dad popular” feudal.

En este proceso, la provincia Hispania
del Imperio latino, invadida por los visigo-
dos y convertida al cristianismo desde el
siglo VI, sigue el mismo camino. La “reli-
giosidad popular” hispanica, es todo un
cuerpo de creencias y practicas mezcla
de la religiosidad de iberos y romanos,
de cristianos primitivos y visigodos, que
con las invasiones musulmanas producira
nueva riqueza en su estructura mozarabe,
Santiago ap6stol es incomprensible sino
fuera un anti-Mahomet de la “reconquis-
ta” contra los moros,

Muchas tradiciones de la religiosidad
popular latinoamericana son de antiguo
origen hispano-lusitano, medieval, visigo-
do-musulman,

a.2. Religiosidad amerindia

Con mayor o menor medida —segin
sea la presencia actual de la raza amerin-
dia, como en México y Centroamérica,
Perli, Ecuador o Bolivia— la religiosidad
popular latinoamericana procede igual-
mente de las tradiciones del indigena
americano, .

Asi como el cristianismo del Medite-
rraneo se implantd sobre la religiosidad
romano-helenistica (y la celebracion de
la Navidad, p.e., es de puro origen paga-
no), o el de Germania sobre la religiosi-
dad de los habitantes de las selvas (sobre
sus arboles y rocas de extrafias formas,
sobre sus adoratorios y templetes surgi-
ran elementos religiosos simbdlicos y lu-
gares de procesiones y peregrinaciones
medievales), de la misma manera las anti-
guas creencias y practicas de indigenas
caribe, aztecas, mayas, chibchas o incas
—por nombrar algunas— vienen a ser el
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trasfondo sobre el que se implanta el arbol
de la religiosidad popular latinoameri-
cana,

a.3. Religiosidad africana

Por su importancia en el Caribe, en
Centroamérica, Brasil o Colombia, las re-
ligiones africanas deben igualmente ser
tenidas en cuenta como momento consti-
tutivo de la religiosidad popular latino-
americana. Los “orishas” se expresan por
los danzantes y pueblan la vida cotidiana
de la poblacién afroamericana en América
Latina.

b. Religiosidad de la Cristiandad de las
Indias (tiempo de fusion)®

El violento choque. de la conquista
torna profundamente equivoco el hecho
de la presencia del cristianismo en Amé-
rica Latina. De todas maneras, por la
obra a veces silenciosa y otras veces he-
roica de millares de franciscanos, domini-
cos, mercedarios, jesuitas, etc., hubo una
recepcion original y creativa del evange-
lio por parte del pueblo indigena oprimi-
do, por el mestizo, por el esclavo negro,
por el zambo, por el espaiiol empobreci-
do. Ese pueblo construyéo por propia
cuenta, frecuentemente contra la cultura
dominante y alin contra la Iglesia oficial,
un mundo religioso, un sistema de creen-
cias y practicas, que dan sentido a la to-
talidad de la vida cotidiana, al trabajo,
las luchas, el dolor, la muerte, la sobrevi-
vencia, etc.— Es un mundo cristiano pero
latinoamericano,

Es un mundo original y frecuentemen-
te desconocido por las clases dominantes,

Ibid, 103ss: “La prehistoria religiosa latino-
americana’’

§ Cfr. “La evangelizacién latinoamericana®

(Ibid., pp. 281ss); “La vida cotidiana’ (Ibid.,
pp. 561ss).
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por la cultura y religibn hegeménica, y
aun por los estudiosos —y, hasta hace po-
co, despreciado por los intelectuales y
los partidos de izquierda, desconocido
por los liberales y manipulado por los
conservadores—,

Fruto de siglos y siglos de vida popu-
lar, la religiosidad del pueblo es hoy un
campo fecundo en cuyo seno se debate
el mundo viejo que desapareceri y el
nuevo que agénicamente lucha por afir-
marse,

c. Tiempo de desarrollo (siglos
XIX y XX)

Desde el proceso de la emancipacion
de Espaiia y Portugal, la religiosidad po-
pular se autonomiza de la Iglesia institu-
cional, y se transforma en un campo de
resistencia popular ante el régimen libe-
ral, que no s6lo es anticonservador sino
igualmente antipopular.

III. Estructura esencial

Hay un cierto populismo que tiende a
fetichizar todo lo popular en cuanto tal,
sin discernir que el pueblo, por la opre-
sion alienante que sufre, ha introyectado
en sus propias estructuras religiosas a su
enemigo, a su dominador. Y es el mismo
pueblo el que transmite en su tradicidn las
estructuras de su propia dominacion, Es
necesario entonces un discernimiento
fundamental y profundo,

a. La religiosidad popular como
dominacion

En su aspecto negativo, alienante, y
teniendo en cuenta la descripcién de Gil-

berto Giménez,” a partir de un anlisis

7 Gilberto Giménez, op.cit.
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de las pricticas desde categorias de la lin-
glifstica —considerando el modelo “ac-
tancial” de Propp o Greimas®—, podria
pensarse en la siguiente estructura:

los “enemigos” (el demonio, las maldi-
ciones, etc.). El campo religioso ocupa
toda la vida, los ‘““actantes” son numero-
sos y exigentes. En el campo, en las al-

~

Santo donador

~

Destinatario

]
-~

L~
-

L

Aliados

Sujeto

‘ Enemigos

\

_J

El pueblo cristiano (sujeto), al no po-
der alcanzar por su estado de opresion,
pobreza, sobreexplotacion, los bienes co-
tidianos de subsistencia (salud, alimento,
trabajo, casa, educacion, buena cosecha,
buen viaje, etc.) (el objeto), encomien-
dan dichos bienes al patrono, al santo, a
la divinidad (santo donador) que otorga
por milagro o especial don el objeto de-
seado. De esta manera el sujeto es activo
en el culto (flecha 1), pero destinatario
pasivo en la recepcion del don (fecha 2).

De esta manera la vida cotidiana del
pueblo dominado y alienado, transcurre
asi en un “mas all3” de la cotidianidad
profana. En realidad todo es sagrado. To-
do acto esta reglado por normas: tipos
de comida, tipos de saludos, oraciones,
culto hogarefio, lugares de los santos, las
velas encendidas, Hay que congraciarse
con los “aliados” (santos, “animas del
purgatorio”, etc.); hay que defenderse de

8 A.J. Greimas, Semantigue structurale, Paris, ,
1966; VI. Propp, Morphologie du comte, Pa-

deas, en los barrios marginados, en todas
partes el hombre vive como en un “espa-
cio mitico”, La vida esta transida de tras-
cendencia. Es un orden perfectamente
regulado, ‘‘La creencia en la superviven-
cia del alma, por ejemplo, es una pagina
dansa, Todo el miedo del campo se nutre
de ellas, Las apariciones, los espantos, los
gritos y los silbidos de las Animas, obli-
gan todavia a la prictica del sortilegio, a
mostrar la empufiadura en cruz del cu-
chillo, a santiguarse con fervor siempre
creciente., La teologia popular, con sus
angeles y demonios, con sus espiritus de
la naturaleza y del otro mundo, con sus
animas de purgatorio, forma el cuerpo
voluminoso de nuestras leyendas y mi-
tos”.?

b, La religiosidad popular como

liberacion

Pero el “‘campo religioso-popular” no

® 0.di Lullo, El espiritu cristiano en el folklore

ris, 1970.

de Santiago, UNT, Tucumdn, 1943, p. 352,
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sblo esta en manos del shaman, hay tam-
bién lugar para el profeta. Es un campo
en conflicto y por ello puede responder
a los intereses de las clases dominadas,
a su liberacion.!®

En este caso cambian las funciones de
los “actantes” y se historifican los prota-
gonistas, El “santo donador” es el mis-
mo pueblo (flecha 1) que genera en su
seno a los héroes y santos y alcanza prac-
ticamente su objeto (flecha 2): el don o
el milagro es que el pueblo mismo se tor-
na protagonista de la historia,

na.!! Hoy todavia se conoce el famoso
templo de “Tonantzin-tla” (nuestra ma-
drecita). Y bien, el agresivo y guerrero
Huitzilopochtli, dios del cielo (los azte-
cas), dominaba a los pueblos agricolas
(adoradores del dios femenino de la fe-
cundidad). Sobre un santuario de To-
nantzin en el Tepeyac, donde venian
a rendir los cultos los oprimidos a su
madre, se venerd posteriomente la ima-
gen de Nuestra Seniora de Guadalupe
—virgen liberadora de la Espafia de la re-
conquista contra los moros—. La clase

—

L .

Santo donador objeto
I 2
Aliados 1 Sujeto Destinatario
7/// Enemigos

_J

Un buen ejemplo para mostrar este
cambio de modelo es el proceso de la
emancipacion nacional mexicana —otro
lo veremos al final es el caso nicaragiien-
se en la actualidad—,

Cuando invadieron las tierras del valle
de México, los aztecas dominaron a los
pueblos agricultores que ya habitaban el
lugar. ‘““La primera de estas diosas se lla-
maba Cihuacdatl, que quiere decir mujer
de la serpiente y que la llamaban To-
nantzin”, explicaba Sahagin en su Histo-
ria general de las cosas de Nueva Espa-

19 Otto Maduro, Religién y conflicto social,
CRT, México, 1981.
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oprimida, los indigenas, y después los
criollos (desde la obra de Miguel Sanchez
de 1648 sobre la Imagen de la Virgen
Maria Madre de Dios de Guadalupe mi-
lagrosamente aparecida en México),!?
tuvieron en dicha virgen, objeto de la re-
ligiosidad popular, el apoyo, primero,
para la constitucion de una conciencia
nacional mexicana antihispanica, y des-
pués la bandera para las luchas de la
emancipaciéon. En 1800 un grupo de
patriotas se llamaban los “Guadalupes”.
El cura Hidalgo tuvo por bandera y colo-

' Lib.1, cap. 6 (Méx, 1956, t. ITL, p. 352),

12 Imprenta Calderén, México, 1948.
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res de su ejéreito los de la Virgen de Gua-
dalupe —lo mismo que Morelos—, mien-
tras que los espafioles se protegian bajo
la advocacién de la Virgen de los Reme-
dios (que habia salvado de los aztecas a
Cortés en la “Noche Triste”). Ya en el
siglo XX Zapata tomé Cuernavaca con
la bandera de la Virgen de Guadalupe,
y César Chavez —lider del sindicato cam-
pesino de California— tiene como lema
de su movimiento a la misma Virgen de
Guadalupe.

Asi, un simbolo de la religiosidad po-
pular se transforma en motor de cambio
y fundamento de liberacion.

IV. Contenidos principales

-

La religiosidad popular latinoamerica-
na tiene ciertas practicas fundamentales
cuyos contenidos son esquematicamente
los siguientes,

a. Sacralizacion del tiempo

El ““tiempo” es principalmente un ho-
rizonte religioso —aun el tiempo econo-
mico de la quincena, el mes o la antigtie-
dad del trabajo asalariado se mide por las
“fiestas”—. En primer lugar en un tiem-
po corto, se sacraliza el dia, en el “hacer
la cruz’’ (persignarse) al salir de la casa ha-
cia el trabajo, al comer, al dormir; en
practicas religiosas a través del dia.

En un tiempo medio, el afio, la religio-
sidad invade todo el transcurso de las es-
taciones (en especial en el campo, pero
igualmente en las ciudades): el invierno
tiempo de muerte, la primavera de resu-
rreccidén de la vida, ‘‘Fiestas” patronales
que practicamente se relacionan a los anti-
guos cultos totémicos y de larga tradi-
cion., Con momentos fuertes como la
Semana Santa, antes el Carnaval, la fiesta
de todos los santos, de los difuntos.

Hay todavia un tiempo mas largo, el

de la historia del pueblo. Guardan en la
memoria sus héroes, sus santos, sus ges-
tas —tan importantes para los momentos
de liberacion—.

b. Sacralizacion del espacio

De la misma manera, el sujeto popular
(la familia, la aldea, la comunidad, el ba-
rrio) guarda una cierta ‘‘centralidad’’; lo
demas es “periférico’”, El pasaje de uno
a otro espacio es de prueba: de lacasaa
la fibrica o a otro pueblo (peligro del
viaje), etc.; y por ello hay que ‘‘enco-
mendarse’’ a algin santo, aliado, etc.—
Las procesiones y aun peregrinaciones
son un ‘‘camino’ —por el espacio profa-
no— hacia la centralidad del espacio sa-
grado por excelencia: el santuario de la
Virgen de Guadalupe, de Copacabana, el
Cristo de Esquipula o del Gran Poder. Es
un cierto control por un poco de tiempo
de un espacio de “pasaje’’ hostil pero do-
minado por el pueblo mientras dura la
practica religiosa. El pueblo ocupa y con-
trola el espacio con multitudes y como
afirmacion de si mismo.

c. Sacralizacion del ritmo

Una expresion fundamental de la reli-
giosidad popular es el ritmo, la danza al
compas de la musica, los bailes ‘‘tambo-
reados’’ al compas de la maraca, el arpa,
la guitarra, la marimba, las ‘“‘charras”
—en Bolivia el cuerno del buey. El ritmo
del afio, del mes, de la semana, del dia
se apresura en el ritmo de la danza sagra-
da, expresion del cuerpo unido al rito, a
la oracion y hasta el éxtasis —mucho mas
en el caso de un umbanda o el candom-
blé, el vudd u otras expresiones afroame-
ricanas.

d. Destinatarios

La religiosidad popular, como subjeti-
vidad creyente, se dirige a destinatarios,
personas, fuerzas, espiritus,
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El “Dios de los pobres” es el Padre
Eterno, siempre proximo al que el pue-
blo se dirige como por connaturalidad,
pero gue se expresa en actos: en la lluvia,
en la buena cosecha, en la salud, en el
buen viaje. Es justo pero bondadoso; es
fiel pero con frecuencia trigicamente
causa de males y desastres ante los que
hay que resignarse, Es sabido que en
América Latina, desde las diosas de los
plantadores y agricultores, diosas madres,
la Virgen ocupa un lugar central. Es mas
cercana que el Padre Eterno; es la Madre
de misericordia. Adn entre los negros,
antiguos esclavos, es Yemanya (madre
del agua).

Jesucristo, mds ain que un personaje
historico, se presenta bajo el ropaje de
los “Cristos”: Cristos y Sefiores de mu-
chos nombres y en muchos lugares. Aun
como “Nifio” (el Nifio Alcalde p.e.). Co-
mo la ““Cruz”, pero no ya el instrumento
historico de su muerte sino como poder
antidemoéniaco, en los caminos, las mon-
tafias, colgada en las paredes de las casas
proletarias, en los techos de las construc-
ciones levantadas por los albafiiles: ‘‘Por
la Santa Cruz, Sefior, libranos de todo
mal”.'® En especial los “Crucificados’”:
estos Cristos barrocos, plenos de dolory
sangre que expresan el sacrificio del mis-
mo pueblo explotado.

Y, en fin, los santos, los santos patro-
nos de la familia, del barrio, de la aldea,
de todos los lugares, de las comunidades.
Muchos de ellos vienen a sobreponerse a
las antiguas divinidades, fuerzas o princi-
pios de la naturaleza, Los hay para todas
las acciones: para buscar marido, para la
fidelidad, la fecundidad, para encontrar
objetos perdidos, etc,

Los difuntos también, Las “animas”
benignas o perversas, La muerte, con la
que se dialoga con tranquilidad. Hasta

13 g, Zeballos, Cancionero popular, Historia y
Letras, Buenos Aires, 1898, p. 68,
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“San La Muerte” como un interlocutor
cotidiano del pueblo,

No pueden dejar de tenerse en cuenta,
también, en la poblacidon afroamericana
los “‘espiritus” (orishas) objeto de culto
especial, que se mezclan con los santos.
Es un mundo riquisimo, religioso que ex-
presan los danzantes en el éxtasis.

En fin, un mundo poblado de protago-
nistas. Para el extrafio, para él que no
entra en este mundo parece cotidiano,
aburrido, tragico. Para los actores hay
numerosas practicas y pleno sentido.

d. El “ethos” de la religiosidad popular

Generalmente la “actitud” global ante
la existencia, personal o social, historica,
es trigica, pasiva. Una cierta teologia de
la resignacion lo tifie todo: ¢ ;Dios asi lo
quiere!” (la muerte del nifio, la enferme-
dad, la pérdida del trabajo, la muerte).

De todas maneras, para la religiosidad
popular todo tiene sentido; pero, como
hemos dicho, es a veces introyeccion de
la ideologia dominante en el dominado,

V. Sentido politico actual

Contra lo que acontece en los paises
centrales desarrollados, en el Tercer Mun-
do (Africa, Asia y América Latina), la
secularizacion de la Aufklaerung no llegd
profundamente al pueblo oprimido. En
su pobreza, sufrimiento, explotacidn, el
capitalismo no pudo hacerlo participe de
su riqueza, de sus valores; s6lo lo opri-
mid, lo sobreexplotd, lo humilld. La se-
cularizacion era posible en un capitalis-
mo donde no se necesitaba ya una justi-
ficacion religiosa de la dominacién —el
plusvalor se extrae sin conciencia ni del
propietario ni el trabajador: no hay en-
tonces que justificarlo porque nadie lo
conoce como injusticia, como mal—. Pe-
ro al no beneficiarse de los logros del ca-
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pitalismo, el pueblo de los paises perifé-
ricos ha mantenido sus tradiciones y no
parecen que desapareceran en el proximo
futuro.

a. Manipulacién populista

A tres niveles, al menos, se “manipula”
la religiosidad popular en América Latina,

En primer lugar, estin los shamanes,
los antiguos sacerdotes, que ‘“manejan”
el arte adivinatorio, de dar la salud por
oraciones, yerbas, bendiciones. Usan
también medicina tradicional. Sin embar-
go, es la decadencia de lo antiguo.

En segundo lugar, la misma sociedad
politica, el Estado populista (de un Pe-
rbn, Vargas, Rojas Pinilla, etc.) “usaron”
la religiosidad popular (como hoy Duva-
lier) para controlar al pueblo. Contra los
liberales del siglo XIX, que persiguieron
lo cristiano desde una ideologia burguesa
dependiente, los lideres populistas (quiza
con excepcién de Cardenas en México)
se aproximaron al pueblo con un cierto
carismatismo religioso.

En tercer lugar, la misma Iglesia catoli-
ca oficial, “‘usa” la religiosidad popular.
Como hemos dicho, la “romanizacion”
de la Iglesia catolica desde la segunda mi-
tad del siglo XIX la separd de la religiosi-
dad popular. En realidad existen dos
practicas religiosas: unas populares y otras
oficiales. El pueblo, el mayordomo o la
cofradia lleva al santo en procesion para
que el “padre” (el sacerdote oficial) le
celebre una Misa. Son como dos religio-
nes diversas. Pero la Iglesia catolica jerar-
quica sigue controlando los centros de
peregrinacion, las romerias, reconocien-
do claramente esta yuxtaposicion, “Ma-
nipulacién” entonces.

b. Estatuto liberador
Hay sin embargo otras posiciones posi-

bles ante la religiosidad popular latino-
americana que no es de “manipulacién”

populista, sino de clara realizacion, cul-
minacién del proceso emprendido.

En primer lugar, la extensa experien-
cia de las llamadas “Comunidades Ecle-
siales de Base”’, firmemente implantadas
en el seno del pueblo mismo, pueblo
ellas mismas. Significan una recreacion
desde adentro de la religiosidad popular.
Los miembros de las Comunidades de Ba-
se tienen como suya a la religiosidad po-
pular. Desde una recuperacion de la Pala-
bra de Dios (la Biblia), pueden historifi-
car, actualizar, politizar su anterior expe-
riencia, La actualizan en un nuevo grado
de conciencia. De esta manera, sin dejar
de ser la tradicional religiosidad popular,
ahora adquiere una significacién proféti-
ca, critica, creadora, politica. No niegan
ninguna de sus antiguas creencias, devo-
ciones, practicas, pero lo sitiian dentro
de otro horizonte de sentido, fe conscien-
te, praxis de responsabilidad, de organi-
zacion, de reivindicacidn, de accién poli-
tica como servicio, y en nombre del mis-
mo santo patrono, de la misma Virgen de
Lujan o Aparecida, del mismo Cristo de
Esquipula o del Gran Poder. Es una reli-
giosidad que se pone en marcha en la his-
toria.

En segundo lugar, la religiosidad, asi
como podia ser, por una parte, la intro-
yeccién en el oprimido de la ideologia
del opresor, de la misma manera puede
ser, en ciertos casos, la motivacion de ac-
tos de liberacion, de cambio, impulsando
un entusiasmo heroico y colectivo, Co-
mo la Virgen de Guadalupe impulso la
accion de un Miguel Hidalgo o Morelos
y Pavén desde 1810 para luchar contra
Espaiia, de la misma manera hoy, por
ejemplo en Nicaragua, no sdlo élites cris-
tianas se comprometieron en la libera-
¢iébn (como el grupo “Proletarios’”, uno
de los tres que constituyo el Frente San-
dinista de Liberacién Nacional, y que
eran cristianos, tales como el Comandan-
te Luis Carrion, el Comandante Wheelock,
la Comandante Ménica Valtodano, etc.).
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El pueblo mismo, las Comunidades de
Base, las familias cristianas populares em-
prendieron la lucha contra Somoza y su
régimen de opresién a partir de su fe. Por
ello el mismo FSLN declaré el 8 de octu-
bre de 1980 en un documento oficial So-
bre la Religion:

“Algunos autores han afirmado que
la religibn es un mecanismo de
alienaciébn de hombres que sirven
para justificar la explotacion de una
clase sobre otra, Esta afirmacion
indudablemente tiene un valor
historico en la medida en que en
distintas épocas historicas la reli-
gion sirvid de soporte tedrico a
la dominacion politica”.

Pero el FSLN dice todavia:

“Sin embargo, los sandinistas afir-
mamos que nuestra experiencia de-
muestra que cuando los cristianos,
apoyandose en su fe, son capaces
de responder a las necesidades del
pueblo y de la historia, sus mismas
creencidgs los impulsan a la militan-
cia revolucionaria, Nuestra experien-
cia nos demuestra que se puede ser
creyente y a la vez revolucionario
consecuente y que no hay contra-
diccién entre ambas cosas”.

Si el FSLN podia declarar esto era por
las practicas de un pueblo cristiano, que
se habia afirmado como cristiano en la
guerra de liberacion, Ante un hijo muer-
to la madre hacia el signo de la cruz, to-
maba su cuerpo y lo llevaba a la iglesia
y se celebraba un culto como a héroe.
Antes de una batalla los jovenes soldados
se ponfan de rodilla, hacian su sefial de
la cruz y pedian ayuda a la Virgen. . . In-
maculada y emprendian el camino, En el
Norte de Esteli he escuchado a los cam-
pesinos que, Biblia en mano, me comen-
taban: “Somos como Nehemiasy Ezdras,
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con una mano construimos el muro de
Jesuralén (defienden con armas la fronte-
ra norte de la Patria contra los “Contra”
pagados por Reagan), y con la otra mano
construimos el Templo (nuestra Comuni-
dad Eclesial de Base)”. Religiosidad po-
pular, centenaria y actual, creyente y re-
volucionaria, como la de los indigenas
que se rebelaban en la época colonial
(como Tupac Amaru que se autointer-
pretaba como Moisés luchando contra el
Faradn), como los héroes patrios del si-
glo XIX).

Esa religiosidad popular del pueblo ni-
caragiiense que recibi6é al papa Juan Pa-
blo II con un inmenso cartel, donde esta-
ba dibujado el pueblo, Santo Domingo
(los dominicos fueron los primeros evan-
gelizadores) y la Inmaculada Concepcion
(devocion nacional nicaragiiense), con un
lema incomprensible en otro continente,
incomprensible en Europa o en Polonia:
‘ iBienvenido Juan Pablo II, gracias a
Dios y a la Revolucién!”. Esta sintesis
historica s6lo la puede hacer una religio-
sidadl popular latinoamericana que nacio
con los indigenas derrotados por espafio-
les y portugueses, florecid entre negros
esclavos y oprimidos, vive en los barrios
marginales, en los campos empobrecidos,
en la miseria de un pueblo explotado,
dominado, oprimido, . . pero creyente,
providencialista y que, como el “Cristo
de la Paciencia” (sentado, con corona de
espinas y reclinando su cabeza sobre su
brazo apoyado en su rodilla, ensangrenta-
do y sufriente) espera la crucificcion. . .
pero también la Liberacion,
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