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Perspectivas para la observacion
de la religiosidad popular chilena
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INTRODUCCION

Este articulo tiene su origen en un estudio realizado gracias al patrocinio de
la Facultad de Filosofia, Humanidades y Educacion y al financiamiento
obtenido a través del Concurso Nacional de Proyectos, del Fondo Nacional
de Ciencia y Tecnologia para los afios 1989 y 1990".

La investigacion, del cual presentamos su primera parte, tuvo por
objetivo central describir, analizar e interpretar, desde una perspectiva de
sistemas, representaciones y sistemas de accién, producidos e interpretados
colectivamente, que dicen relacién con las formas culturales que establecen
tradicionalmente hombres y mujeres en nuestra sociedad para relacionarse
con lo divino. En forma especifica nos concentramos en las manifestaciones
que corrientemente se agrupan bajo el rétulo de religiosidad popular comu-
nitaria, las cuales hemos venido estudiando desde el ano 1978 con diversas
generaciones de estudiantes del Departamento de Antropologia de la Uni-
versidad de Chile (Amold, M. et al. 1984).

Dada su extensién para la presentacion de sus resultados hemos dividido
sus contenidos en dos partes. La primera de ellas y que es la que desarrollare-
mos parcialmente a continuacion corresponde a la exposicion de las perspec-
tivas desde las cuales se observa al fenomeno de la religiosidad popular,
preferencialmente las tedricas, histéricas y eclesiales?.

'Participaron en el trabajo de campo los antropdlogos Miguel Alvarado. Claudio Gomez y
Francisco Osorio quien ademads trabajé pacientemente en la digitacién de la informacién acumulada con
anterioridad a este proyecto. Cooper6 en el andlisis. en forma destacada, el investigador Agustin Ruiz.
especialista en los temas de cultura tradicional, quien ademds realizé trabajo de campo durante el
desarrollo del estudio.

“El texto completo estd siendo publicado. bajo la forma de Documento de Trabajo y con el nombre
Religiosidad Popular en Chile. estudio antropolégico social.
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ESPECIFICACION DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR EN EL CONTEXTO
DE LA OBSERVACION ANTROPOLOGICA

En forma paralela a cambios en sus paradigmas tedricos, los temas de interés
para los cientistas sociales locales han ido variando. De su anterior focaliza-
cion en los procesos de desarrollo econémico, politico, cambio social y
modernizacion muchos se concentran, ahora, en los problemas, procesos y
mecanismos sistémicos de las construcciones de sentido y de formacién de
identidades culturales locales (Cousifio, C. 1990; Gissi, J. 1989). Es asi
como, quizds tardia pero no menos intensamente, antropélogos y sociélogos
han devuelto sus miradas hacia el estudio de las bases que conforman
nuestro patrimonio y estilo cultural. De sus observaciones se ha ido perfilan-
do con plena nitidez, el redescubrimiento del cuerpo de valores, normas y
costumbres que nos son propias y que, aunque con una clara orientacion y
origen supranacional, sintetizan en su acomodacién y reinterpretacion parte
importante de nuestro ethos cultural®.

El plano central en esta tarea es ocupado por el tema de la religiosidad
popular, cuyas manifestaciones pasan a ser interpretadas como el resultado
del entretejido cultural, constituido histdricamente, que estd a la base del
accionar cotidiano y cuya funcién, significante y orientadora, es la de dar
sentido a lo que aparentemente carece de él (o darle otro sentido).

Este recurso —modalizacién cultural—, tal como ha llegado a nosotros,
emerge del encuentro entre el colonizador ibérico con el indigena. A través
de sus orientaciones gran parte de nuestra poblacién decodifica o enfrenta su
cotidianeidad, a o comin y lo extrano, a lo frustrante y lo esperanzador, a lo
pasado y lo futuro. Su efecto se extiende, también, a sistemas de accion més
racionalizados como el politico, econémico o el de la justicia, los que, en
algunas ocasiones, se impregnan con significaciones cuyo origen proviene
de la visidn religiosa popular.

Tanto en sus contenidos como en manifestaciones la religiosidad popu-
lar chilena —al igual que la del resto de Iberoamérica— tiene una clara raiz
catélica, pero no estd ausente de otros sincretismos culturales —que cruzan
tiempos y espacios— en los cuales se vislumbran rasgos que denotan
pasados precolombinos, religiones europeas precristianas, ambientes reli-
giosos medievales, la accion evangelizadora de la colonizacion europea, el
surgimiento de nuestros estados nacionales, la cultura de la hacienda, las
transformaciones econdémicas, la hiperurbanizacién, industrializacién for-
zada, la marginalidad, la modernizacién y el modernismo®.

‘Gran parte de la discusion sobre estos temas sigue la senda trazada por el sociélogo Pedro
Morandé, quien ha presentado el anilisis e interpretacién mis liicido que se dispone en este campo. Sus
trabajos (1979, 1984, 1990 entre otros). se han transformado en el referente obligado para quienes
trabajan el problema de la identidad cultural y la religiosidad popular.

*Si bien el fendmeno de religiosidad popular iberoamericana no se agota con el catolicismo, éste al
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Sus formas sincréticas han recorrido sucesivas reacomodaciones si-
.guiendo o desviandose de los marcos socioculturales que las informan. Las
sucesivas especificaciones se proyectan en modalidades expresivas y repre-
sentacionales caracteristicas. No es lo mismo la religiosidad popular urbana
de la rural, la campesina de la del mundo obrero o indigena, tampoco la de
los integrados de la de los marginales. Su variabilidad se extiende tomando
formas regionales, como veremos mds adelante. Asi, no existen equivalen-
tes chilenos de la devocion a la “Difunta Correa” y formas locales muy
difundidas, como las “animitas”, casi no estan representadas en otras lati-
tudes.

Observada desde una perspectiva muy general se puede apreciar que la
religiosidad popular da cuenta de una interpretacion y apropiacion cognitiva
y expresiva de formulas religiosas catolicas mas amplias y abstractas”. En
este sentido es mucho mds que los simples y secularizados conocimientos,
creencias populares o imagenes desformadas e incompletas del conocimien-
to logico-experimental. La religiosidad popular conecta con lo divino, con
lo trascendente. Su multiplicidad de formas, expresada en diversos objetos y
formas devocionales, es reflejo natural de la heterogeneidad societal, de las
diferencias de clases. de grupos. intereses, espacios y experiencias. Su
funcionalidad especifica esta en directa relacion con su localizacién, tfor-
mas. orientaciones, preguntas y respuestas, problemas y soluciones, en
definitiva: con su produccion local de sentido social y personal dirigida a lo
trascendente. pero anclada en la cotidianeidad de la vida individual y grupal.

La religiosidad popular, menos depurada que el sistema de la religion
que la cobija. no reduce el cumplimiento de su funcion al nivel de recurso
cognitivo, organizador del mundo, reductor de complejidad y puente entre
la experiencia intima y la experiencia social en el marco de la cultura.
También es un importante medio para reforzar, por la via expresiva y ritual
solidaridades sociales. Por su intermedio se posibilitan condiciones favora-
bles para el encuentro social a través de rituales compartidos, objetivizado-
res de sentido, constructores de una realidad que activa un sentimiento de
identidad comunitaria que surge de la diferencia que hace la diferencia entre
nuestra cultura y culturas que responden a otras mixturas. Paraddjicamente
es la diferencia un soporte de la pertenencia comunitaria y, para el caso de la
religiosidad popular, un mecanismo de inclusiéon mas que de exclusion.

ser masivamente mayoritario es culturalmente su manifestacién dominante —catolicismo popular. Le
sigue la versi6n iberoamericana del pentecostalismo y algunas expresiones animistas trasplantadas del
continente africano. Estas fuentes exdgenas son las que se han ido entremezclando. a lo largo del tiempo.,
con las creencias religiosas autoctonas.

“Religiosidad popular es, por lo tanto, un fenémeno aparejado a todo sistema religioso que
oficializa sus significaciones, creencias y expresiones —dogmaticamente— en una lglesia u organiza-
ciones equivalentes. Existe, por cierto. un protestantismo popular dentro de otras iglesias cristianas, asi
como hay formas islamicas populares. etc.
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Inclusién en torno a un sentido religioso comprensible, motivante y orienta-
dor. estético y dindmico a la vez y que invita a la participacion®.

Especificidades locales y situacionales provienen de la observacién del
sustrato impuesto por la variabilidad de las culturas precolombinas, la fuerza
de las tradiciones en juego y la dindmica sociocultural que surge del contac-
to. Procesos cuyo esbozo de reconstruccién exponemos a continuacion y
que escapan con mucho a un intento de explicaciéon mecdnica que coloque su
acento en la reproduccion —sin elaboracion— del pasado en el presente.

Subyace a nuestra propia perspectiva la idea de estrechar la relacion
entre la religion, en tanto sistema social, y la religiosidad popular. Pareciera
que esta ultima es desbordada por andlisis € interpretaciones parciales que
enfatizan determinados aspectos mds bien periféricos mientras soslayan lo
nuclear de lo religioso (Arnold et al., 1986). Nuestra exposicion se inicia, en
consecuencia, con la reflexiéon acerca de la religion, de como ésta. de
acuerdo a nuestra experiencia, ha sido observada por los antropdlogos.

Pero las descripciones no estdn ausentes de descriptores, €s inevitable
antes de satisfacer el requerimiento etnografico referirse también a los
observadores y sus condiciones de observacion cuando se sigue una trama de
especificaciones.

PROBLEMATIZACION DE LAS TEORIAS SOCIOANTROPOLOGICAS
ACERCA DE LA RELIGION

Las primeras aproximaciones tedricas acerca de la religion y que surgen del
ambito de la antropologia social, aparecen a partir de fines del siglo x1x’.
Trataban, en principio, de intentos de sistematizacién e interpretacion de
material etnografico recolectado, fundamentalmente, por etnélogos, misio-
neros y viajeros naturalistas en sus expediciones a las posesiones coloniales
de las potencias europeas en sus dominios africanos, asidticos y de los mares
del sur. Parte importante de esta informacion estaba referida a las exéticas
creencias que tenian los nativos que habitaban en esas zonas acerca de lo
sobrenatural y la existencia de seres espirituales.

La distancia cultural entre esos materiales y sus similes del mundo
civilizado abrié una nueva posibilidad para que aspectos importantes del
fendmeno religioso quedaran expuestos a la observacion cientifica, evitando
el enfrentamiento, ya conocido en Europa, entre el materialismo racionalista
y las religiones cristianas. La institucionalidad y dogmadtica de las iglesias

®Quien haya sido testigo presencial de festividades religiosas no podra dejar de reconocer la
efervescencia —como decia Durkheim— que lo contagia, ain como espectador. Por cierto ello es
posible porque se conecta, en una atmdsfera favorable, con su sentido.

7Revisiones exhaustivas sobre este tema se encuentran disponibles en Evans-Pritchard (1979), De
Waal (1975) y Wallace (1966) entre otros.
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establecidas no aceptaba, sin mas. someterse al escrutinio de quienes pro-
blematizaban y cuestionaban el quehacer religioso en su misma esencia.
Pero cuando la observacion se dirigié hacia los “primitivos™ se hizo posible,
como bien lo recuerda Geertz (1975), el estudio de este delicado tema.

Si bien hay coincidencia en senalar que las primeras sistematizaciones
de los fendmenos religiosos, desde el dngulo de lo que hoy se denomina
antropologia social, se enmarcaron en una perspectiva comparativa y dentro
del discurso evolucionista, su cientificidad dejaba, aiin en su momento,
mucho que desear.

La gran teortzacién fue hecha por estudiosos que carecian de la expe-
riencia de la investigacion in situ. Sus fuentes eran relatos e informes de
dudosa y heterogénea calidad. Se estaba muy lejos de una etnografia siste-
matica. La confianza en los autores y la cantidad de informes sustituia muy
débilmente, a los exigibles controles de validez y confiabilidad. La compa-
racion, sobre estas bases, era muy precaria. Como sostuvo postertormente
Evans-Pritchard (1979), los teorizadores se limitaban a poner juntas cosas
que parecian tener algo en comuin. Su método: tijera y pegamento. Sus
consecuencias: atomismo y fragmentacion. Estudios a la Frazer, en donde
las expresiones religiosas de distintos pueblos y civilizaciones al descontex-
tualizarse, no podian escapar al juicio que las encaraba como irracionales,
incoherentes o preldgicas. primitivas en suma. Las conclusiones a que
llegaban estudios de este tipo eran tributarias del paradigma en boga: el
evolucionismo.

El pensamiento religioso. dentro de ese marco interpretativo, tampoco
podia escaparse a las etapas que ya se habian detectado en el plano de las
manifestaciones de cultura material, organizacién social y tecnologia. El
paso de lo simple a lo complejo y en definitiva, el progreso humano, también
dejaba aqui sus huellas. La discusidn siguiente se centré en ubicar las
variedades religiosas en una dimension evolutiva més precisa, para final-
mente considerarlas como un segmento de la historia de la humanidad,
condenado a ser sobrepasado, en un estadio siguiente, por el advenimiento y
generalizacion del pensamiento racional y cientifico®. Se reiniciaba nueva-
mente el enfrentamiento entre la ciencia y la religién. Entre las doctrinas del
progreso y el tema religioso, administrado y cautelado por las Iglesias y sus
tedlogos.

Pero la principal consecuencia de este debate fue la incorporacién
definitiva del fenémeno religioso al dmbito de la observacion cientifica
dandole un espacio propio, independiente del dngulo de la fe y de la

“El pensamiento religioso se suponia como el resultado de la superacion del pensamiento animista y
magico, es decir, de formas intelectuales mas primitivas, pero en el fondo, la religion también nacia de la
ignorancia. Por cierto estas ideas que impregnan al pensamiento de los evolucionistas —Marx, Spencer.
Tylor, Frazer, Durkheim, Weber, etc.— no son ajenas a teorizaciones mas modernas.
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teologia. Los estudios acerca de la religion prosiguen el curso de la ciencia
social y su desarrollo.

La academizacién de la antropologia social y su consecuente preocupa-
cion por alinearse al modelo de las ciencias naturales inicié una profunda
renovacion en el operar de los antropdlogos. Los procedimientos, las condi-
ciones para la obtencion de informacién, los limites de la explicacion
cientifica, pero por sobre todo el empirismo pasaron a ser los temas centrales
de su reflexion. Las hipdtesis evolucionistas, poco a poco, fueron despojan-
dose de su aureola de cientificidad y sus interpretaciones relegadas al campo
de lo especulativo. Un nuevo paradigma hacia fuertemente su aparicion y
con ello una nueva perspectiva se cernia sobre los fenémenos religiosos.

Al abandono de los presupuestos evolucionistas las expresiones religio-
sas pasaron a ser abordadas a través de sus consecuencias: en términos de sus
funciones. La pregunta acerca de qué es y de donde surge la religion pasé a
ser sustituida por el qué hace y para quién lo hace.

El paso siguiente fue inevitable: la valorizacion de la investigacion de
campo. La teoria se compenetré en la etnografia. Los grandes tedricos
fueron etndgrafos. y en ello se sustentaba la confianza en sus informes.
Surge la antropologia social a la manera de un Malinowski o un Radcliffe-
Brown.

Pero no todo lo alcanzado por las interpretaciones evolucionistas estaba
perdido. Una vez desmantelado su orden diacrénico, su concentracién en los
problemas de origen de las instituciones y su empecinado finalismo, bajo un
Frazer, un Spencer. un Durkheim, un Marx o un Tylor, aparecieron nitida-
mente concepciones del tipo funcionalista con respecto a la religion, que
destacaban su papel tanto para las sociedades y culturas como para las
psicologias individuales. Con respecto a la sociedad global sus aportes para
crear puntos de vista comunes —funcion de integracion social—, apuntalar
el orden social —funcion moral e ideolégica— y para codificar e interpretar
experiencias comunes —funcién cognitiva— fueron las mads reiteradas.
También la psicologia tomé su lugar destacando el efecto compensatorio de
la religiosidad en relaciéon a los conflictos de los individuos y grupos
—funcion compensatoria—.

Una vez trazadas estas especificaciones surgen los desencuentros teori-
cos ante los intentos de hacer primar algunas de estas consecuencias por
sobre las otras, con ello el fendmeno religioso pierde, para la ciencia
antropoldgica, su unidad. Los temas se especializan, la nueva modalidad
invita a seguir la mdxima del método analitico: dividir para conocer. Los
aspectos antropoldgico-sociales del fenémeno religioso empiezan a conec-
tarse recursivamente con otros aspectos sociolégicos y poco a poco empie-
zan a perderse de vista los procesos sicolégicos y simbdlicos que subyacen a
la religiosidad. Estos tltimos son retomados bajo el imperio intelectual de la
obra de Freud y posteriormente son derivados como fendmenos proyectivos
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al campo de la Antropologia psicolégica. Otro tanto ocurre con los aspectos
cognitivos y simbdlicos. Las creencias y categorias religiosas se imbrican
con la simbologia y terminan siendo el material de una antropologia ideacio-
nal cada vez mas desligada de los procesos de la vida social.

Pero asi como ocurrié con los modelos del evolucionismo racionalista
en cuyo caso habian extendido un certificado, anticipado, de defuncién al
pensamiento religioso, también los intentos que se realizaron para definir la
religion basados en las aproximaciones de la antropologia funcionalista no
tuvieron el éxito esperado. Cuando se crey$ encontrar la caracterizacion
funcional que especificara a la religién dentro del ambiente societal, apare-
cian otras instituciones, procesos o mecanismos sociales que al parecer
ocupaban las mismas posiciones y tenian las mismas consecuencias y que,
por supuesto, nada tienen que ver con la religién. La confusién se cierne
sobre estos problemas. el caso mds evidente se da en las definiciones que
apuntaban a sus funciones integrativas —independientemente de si éstas
eran evaluadas positiva o negativamente.

Una de las mas importantes y consistentes fuentes para esta corriente es
Durkheim. Este en su obra Las Formas Elementales de la Vida Religiosa
(1912), sostuvo que la religion era una representacion de las colectividades
humanas que debia su existencia y universalidad a su importante funcién, a
saber, proporcionar una identificacion societal a través de la generalizacién
de marcos cognitivos y afectivos comunes. Estos, a su vez, debian periddi-
camente revitalizarse, para ello estaban los rituales religiosos. El compo-
nente moralizador con que Durkheim trata esta funcién es evidente. La
religién sobrepasa lo imaginario de lo sobrenatural y las creencias en seres
sobrenaturales (Tylor), se define como un sistema solidario de creencias
(representaciones) y de prdcticas (ritos, modos de accién) relativas a las
cosas sagradas, que unen en una misma comunidad moral, llamada Iglesia, a
todos aquéllos que adhieren a ellas (1968: 491). La universalidad de esa
institucién se basaba en el hecho que no puede haber sociedad que no sienta
la necesidad de mantener y reafirmar, a intervalos regulares, los sentimien-
tos e ideas colectivas que constituyen su unidad, tarea de la cual se hace
cargo la religion.

Esta idea esencial fue complementada por quien fue su discipulo britdni-
co, Radcliffe-Brown (1972), quien embebido en su practica etnografica y la
conciencia de espacio sociocultural concreto que de ella se deriva, hizo
algunas modificaciones muy esclarecedoras para las interpretaciones locales
de la maxima durkheimniana. La originalidad de sus especificaciones deri-
vaba de una suerte de utilitarismo, asi la santidad —lo sagrado— de los actos
u objetos concretos tendria que corresponderse con su importancia para la
sobrevivencia social. La necesidad y utilidad societal de la religion estaba.
en todo caso, fuera de duda alguna —ndtese la diferencia con los evolucio-
nistas—, quedaba traslucida en sus consecuencias.
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Esta misma consecuencia del operar religioso fue duramente enjuiciada
por las tesis marxistas. Desde ellas lo religioso quedaba relegado al reino de
las ilusiones, al de las ideologias conservadoras y “alienantes”, cuyos
efectos “soporiferos” serian —debian ser— desenmascarados con los argu-
mentos de la razén bajo la guia del conocimiento cientifico (Amold, M.,
1988). Su cuestionamiento apuntaba, por lo tanto, a separar la institucién de
la funcién y paralelamente negar la indisgensabilidad de la primera, la cual
podria sustituirse por otras instituciones”.

Pero la funcién de integracion societal, no obstante su reiteracion, es
una de las explicaciones de la religion que mas se contradice con los hechos.
El fenémeno, atn reducido a su plano societal, es mucho mas complejo y
resistente a los esquematismos de la ciencia causal. La religiéon —en uno de
sus estados posibles— ha tenido efectos integradores tanto como desintegra-
dores para con la sociedad, incluso simultdneamente. Las experiencias que
han documentado algunos antrop6logos acerca de movimientos religiosos
revelan que éstos han servido tanto para apuntalar el orden social establecido
como para colocarlo en cuestién a través de movimientos reformistas o
decididamente revolucionarios —movimientos mesidnicos, milenarismos,
fundamentalismos, iglesia popular, etcétera—'?. Justamente parte impor-
tante de las relecturas de las expresiones religioso-populares, por algunos
tedricos de la Teologia de la Liberacién, destacan ese tltimo punto.

También las consecuencias psicosociales de la religion, que parecen tan
obvias y razonables y que arrancan de la tradicién freudiana, no escapan a
contradicciones con los hechos de la experiencia. Geertz (op. cit.), por
ejemplo. al distinguir dos clases de aproximaciones psicofuncionalistas lo
deja en evidencia: existen por un lado las teorias de la confianza que apuntan
a destacar la funcion compensatoria de la religion ante la autoconciencia de
nuestra debilidad y finitud y por el otro, las teorias del temor que, justamen-
te, apuntan a su efecto para desarrollar sentimientos humanos de vulnerabili-
dad frente al mundo, es decir, los que destruyen su confianza. No existe
religién alguna que esté centrada en uno sélo de esos vértices, pareciera,
entonces, que su funcién fuera la de mantenernos a raya.

Tampoco las tradicionales definiciones, més esencialistas, basadas en lo
numinoso, sagrado, trascendente, creencia en seres espirituales y otras por
el estilo, satisfacen plenamente, pues estos fenémenos son distinguidos

“No puede dejar de indicarse que la prediccion fallé en dos frentes, tanto por su materialismo vulgar
como en su intento de sustitucion a través de una religion civil (sin dioses). La profecia weberiana, si bien
menos mecanica. acerca del desencantamiento del mundo —Entzauberung— también choca con la
experiencia de la sobreposicion de componentes racionales y religiosos en el interactuar cotidiano.

'Baste mirar la conmocion que ha tenido para el mundo 4rabe el resurgimiento del fundamentalis-
mo isldmico o la conexién revolucionaria del catolicismo iberoamericano de los afios 70. Este tema se ha
desarrollado con mas detalle por C. Haefner (1990) y M.V. Fernandez (1988).
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como parte del sistema religioso y no como causas de aquél. Es decir, la
deteccidn de su presencia, su distincion, estd generada dentro del dominio
de lo religioso. Lo que se comprende como sagrado o sobrenatural pertenece
al dominio explicativo de la religion —o de quien se asuma como intérprete
de ella— y no al de la educacién, la ciencia o el sentido comun, por ejemplo.

Como se aprecia importantes interpretaciones adolecen de no menos
debilidades no sélo por carecer de adecuada validez sino por su no reconoci-
miento del campo restringido que logra ser incluido en su dominio, es decir
los limites de su explicacién. No obstante, estas y otras aproximaciones, son
ritualmente repetidas —en forma oral o escrita— para ser nuevamente
vueltas a sancionar y lo que es central para nuestros fines, se han reintroduci-
do también en la discusidn acerca de la interpretacion de las expresiones
religioso-populares y de allfi han llegado a los mismos cultores, originando,
en algunos casos, la dindmica de la autoconfirmacion.

Incluso la funcién interpretadora de la religion continda exponiéndose
muy superficialmente. Sin duda que la religién tiene mucho que ver con la
interpretacion —exégesis— de lo inconmensurable, especialmente cuando
surge la necesidad de encontrar explicacion de todo aquello no manejable
con los recursos 16gico-racionales-experimentales disponibles. Pero es evi-
dente que no puede ser definida la base de lo religioso con lo que son los
resultados de su propia operatoria, generadora de entidades que solamente
son tratables desde el campo de la fe —que avuda a ver donde no se ve v a
escuchar lo que no se oye.

En lo esencial los simbolos, senales o conceptos religiosos no se relacio-
nan sino que con si mismos, son sus conocimientos y cuya confirmacion no
requiere referencia externa. Los dogmas y creencias son sus medios. De esta
manera el sistema social de la religiéon, como otros sistemas, opera sobre un
orden cognitivo propio que se va autoconstruyendo —o autoclausurando—
en su propio e histérico operar. En consecuencia, lo que tenga de especifico
el sentido religioso, es el resultado de su proceso de ciframiento que va
modelandose y especificdndose culturalmente. Este proceso ocasiona nue-
vas complejidades y problemas que no surgirian espontdneamente, como es
el caso de problemas de significacion que se van agregando unos con otros.

En nuestros estudios hemos explorado una posibilidad, mds cercana, a
nuestro juicio, a la profundidad. versatilidad, heterogeneidad y dinamismo
del fendmeno sociocultural religioso. Aquélla que aborda a la religién desde
la perspectiva de los sistemas (Arnold, M., 1990a).

Como ya es conocido la constitucion de sistemas tiene por funcidn la
reduccién de complejidad expresada socialmente en la sobreproduccién de
contingencia (Amold, M., 1989). Se sostiene que siendo el mundo mas
complejo que todo posible sistema, una asimetria bdsica actda como catali-
zador natural para la generacion de sistemas. Estas son estrategias —no
reducibles exclusivamente a conjuntos de reglas u otras prescripciones—
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para la reduccion de la complejidad y es en base a ellas como difieren unos
de otros en su forma, funcién y potencia, dando cuenta con ello, de
especificidades locales. Estas estrategias se van modelando a lo largo de la
evolucion sociocultural de las sociedades.

Por cierto, la diferenciacién funcional de la religion no se agota al
momento de su constitucién como sistema social, su propio operar puede
iniciar, segin necesidad, un proceso recursivo de diferenciacién que multi-
plique las diferencias entre un adentro y un afuera dentro del mismo. Las
especificaciones sistémicas internas tienen dos caras: por un lado resumen la
deteccién de una necesidad o carencia colectiva que conduce a una especiali-
zacion y por la otra, sistematizan modelos parciales, pero generalizables, de
expectativas y de acciéon. Un importante paso en ese ultimo camino es la
institucionalizacién de modalizaciones culturales como medios, roles. siste-
mas de roles, organizaciones, etcétera. Bajo ese marco pueden ser aborda-
das las 6rdenes religiosas, fiestas religiosas, cofradias, el clero. la feligresia,
el compadrazgo, etc.

Un importante aspecto a destacar, determinante del nivel superior de
especificidad de los sistemas personales y sociales, consiste en que sus
procesos selectivos y diferenciadores —constituyentes— se fundamentan a
través de horizontes de sentido. El sentido permite apresentar y hacer
manejables, disponibles y conectivas las operaciones de los sistemas perso-
nales y sociales en la alta complejidad en que operan. Es evidente que la
religion juega el rol central en su generacién.

La experiencia indica que en las sociedades contemporaneas. la religion
llama a hacer valer que la vida —en tanto acciones y experiencias— puede
tener otro sentido. Asi y de una manera especifica la religion se dirige y nos
orienta hacia los problemas mas fundamentales del mundo. hacia las
“realidades’ y significados “dltimos™. Es por ello que el sistema religioso se
define en ese punto: en su monopolizacién de la comunicacion especializada
de simbolos que abordan lo trascendente. Bajo ese punto de vista la religion
es insustituible —como experiencia personal y colectiva.

En tanto sistema social la religion tiene por problema tratar de la
transformacion de la complejidad indeterminable en complejidad determi-
nable (Luhmann. N., 1977}, o como senala Geertz (1973) tiene que ver con
la interpretabilidad. 1.a traduccién social y psiquica de este problema en los
sistemas sociales y personales consiste en la distincion de un medio ambien-
te accesible de cosas y eventos ordenados y familiares, sujetos a expectati-
vas y probabilidades (interpretable), de otro medio ambiente inaccesible que
estd mas lejano, experimentado como lo inesperado. lo sorpresivo. lo
frustrante (Green. G.. 1984:23). Precisamente. debido a que el problema es
insoluble, se transtorma en el catalizador para el desarrollo de la religién en
cuanto sistema social.

Por ello, las actitudes y motivaciones mds directamente basadas en el
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sentido religioso son las que se ajustan a aquellos aspectos de la vida
cotidiana que no resultan interpretables —"“manejables”— con los recursos
cognitivos logico-experimentales. Esto senala Geertz (1975), ocurre o maés
bien irrumpe en la mente humana, cuando los hombres, en forma individual
o colectiva, aparecen enfrentados con la inescrutabilidad de su destino, con
el problema del sufrimiento y con el problema del mal.

Coincidentemente, hay tanto fuentes sociales como personales para la
religiosidad. Estas dependen reciprocamente en tanto son ambientes las
unas para las otras y no reductibles una por la otra (Luhmann, N. op.
cit.:31). Esta formulacidn concilia las tesis que relacionan a la religion con
la funcidn de consuelo para el desvalido o de control de la anomia en base a
la integracidn social sin que la opcion de un determinado enfoque implique
necesariamente la negacion del otro.

Efectivamente, la reduccion de la complejidad del mundo ha sido
llenada tradicionalmente —como pueden documentarlo los etndlogos— en
todas las sociedades bajo la forma de conexiones religiosas —simbolos,
significados, rituales, etc.— que han posibilitado, a su vez, las condiciones
para el posicionamiento de otros tipos de acciones y experiencias —econod-
micas, politicas, artisticas, etc. Pero, serfa incorrecto afirmar una coinci-
dencia total —punto por punto-— entre la religion y todas las acciones con
sentido.

Lo interesante de procesos formulados. de un modo tan general y
abstracto, consiste en que —en tanto problema— la necesidad de reducir
complejidad no obliga a una determinada alternativa. Su resolucion varia de
acuerdo a condiciones culturales y estd expuesta a permanentes cambios. De
ahi que sefalar como funcion religiosa la transformacion de la complejidad
indeterminada en determinable para la sociedad, grupos e individuos es s6lo
el primer pdso pues. ese problema basico se asume de distintas formas, bajo
diferentes modalidades culturales —doctas o populares— y en relacion a
condiciones cuyo curso de expresion, desenvolvimiento y especificacion
puede —debe— ser analizado histdricamente —aculturacion, sincretismos,
etc.— y referido a los diversos espacios sociales en donde ocurre —campe-
sinos. proletarios, mundo de la mujer. etc. Ello no es tan sencillo como
plantearse bajo el tratamiento de la metodologia cientifica ni en tesis genera-
les acerca de la diferenciacion. Se debe trabajar en un sentido mas estrecho
—e histdricamente relativo— en términos de la diferenciacion social en
espacios socioculturales concretos en donde el estado del sistema que nos
interesa es observado como resultado de una larga historia de diferencia-
ciones.

Los tendmenos socioculturales. tratados desde esta perspectiva, exigen
visiones generales, pero no pueden llevarnos a perder de vista las situaciones
especificas de su operar. que para nuestro caso nos remiten a las acciones y
experiencias que se engloban en las expresiones rituales y comunitarias de Ia
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religiosidad popular en sus especificas localizaciones. Se trata de una
perspectiva que contextualiza rasgos que a su vez son caracterizados de un
contexto. La historia —oral o documentada— que acompafia a los fenéme-
nos religiosos y a sus particulares expresiones populares describe y fija estos
procesos de sucesivas especificaciones.

OBSERVACIONES DE PROCESOS CONFIGURADORES DE SENTIDO Y
CONSTITUTIVOS DE SISTEMAS RELIGIOSO-POPULARES

Es ampliamente aceptada la explicacién que sostiene que la fuente origina-
ria, hispana-catélica-indigena, de las creencias religiosas de nuestro pueblo
~—y que compartimos con el resto de Hispanoamérica— es parte consti-
tuyente de muchos de los contenidos y formas de nuestra cultura popular'’.
Asi, la religiosidad popular se observa como un escenario en donde se
conectan simbologias que representan lo étnico, lo civico y lo sagrado. Con
su potente inclusividad muchas de sus manifestaciones comunitarias des-
pliegan —sin contradecirse ni alternarse— tradiciones coloniales, banderas
chilenas, iconografia catdlica y manifestaciones ostencibles de identidades
de cultura local.

Desde uno de sus vértices muchas de las manifestaciones de la religiosi-
dad popular destacan la presencia de lo étnico que impregna los rituales
comunitarios, especialmente en el norte chileno. El antropdlogo J. Van
Kesse! (1975) al analizar el contenido los versos que se cantan a Maria con
ocasion de las fiestas religiosas, dejé de manifiesto la estrecha relacion
existente entre la devocién mariana introducida por los catélicos peninsula-
res y los cultos y rituales de las culturas autdctonas. Sobresale con especial
relieve la relacidn de equivalencia entre la interpretacion cultural y popular
de la Virgen Maria y la “madre tierra”, de las culturas andinas. Sefala Van
Kessel, quien ademds fue misionero catdlico en la religion, que el dogma
mariano tuvo muy buena acogida entre los aymaras por su congruencia con
su mito acerca de la Pachamama. Esta recepcion quedd inscrita en su
religiosidad popular, de indios mestizos, que dio origen y sirve de sustento,
hasta hoy, a las tipicas devociones de los grandes santuarios del Norte
Grande. Muchos investigadores que han seguido estas lineas interpretativas
siguen recogiendo evidencias que relacionan actuales rituales con los pro-
pios de la cultura local de adoradores del sol, en el tiempo del incario.

Mas al centro del pais R. Pumarino y A. Sangiieza (1968), al referirse a

"*Este reconocimiento ha quedado inscrito en las reiteradas referencias a conceptos tales como
aculturacién, reinterpretacion, apropiacion, mestizaje cultural y sincretismo, mediante los cuales los
antropSlogos se refieren a estos fenémenos. Para la cultura popular misma se trata de creencias,
conocimientos y relaciones mantenidas y atesoradas oralmente.



PERSPECTIVAS PARA LA OBSERVACION DE LLA RELIGIOSIDAD. .. 27

la Fiesta de la Virgen de Andacollo (Coquimbo) sefialan que estas fiestas
integran la religiosidad y misticismo hispanos con los ritmos y tradiciones de
sus antiguos pobladores. De esta mezcla de culturas, sangre y tradiciones
habrian surgido no solamente las festividades folclérico-religiosas que han
llegado hasta nuestros dias sino también un tipo de relacion privada y
comunitaria con respecto a lo divino.

Otros estudios resaltan la existencia de una fuerte influencia indigena en
las fiestas religiosas de la Region de Valparaiso, especialmente en los Bailes
de Chinos, organizaciones tipicas de esas zonas y cuyo origen atn es objeto
de controversia. Para algunos el nombre “chino” es un indicio clave que los
relaciona con el mundo indigena (Plath, O., 1966). Se trataria de una
palabra de origen quechua que refiere a las “‘servidoras del sol”’. Hoy son los
“servidores de la Virgen”, denotdndose con ello un sincretismo de formas
rituales y organizacionales. Pero la influencia cultural mapuche es también
visible aunque sélo se apoye en la organologia de estas cofradias de danzan-
tes. Especificamente por sus “pitos”, “flautas” o “flautones” que estarian en
forma, uso y funcién emparentados con la tradicional pifilca de los mapu-
ches.

Se pueden, ademas, develar influencias constitutivas del sistema reli-
gioso-popular desde otra cultura tradicional: la que transplantaron los espa-
fnoles desde sus comunidades de origen. En este caso las observaciones
surgen del otro vértice: patrones ceremoniales tradicionales importados del
ambiente barroco espafiol que fueron reforzados y reinterpretados bajo la
influencia de la cultura religiosa docta de postreforma.

No se puede suponer, razonablemente, que los misioneros, soldados y
colonizadores difundieran versiones actualizadas de la doctrina y teologia
catélica. Lo probable es que transmitieran el sentimiento religioso popular
de sus comunidades de origen, imbuido con el tono festivo de su cultura,
proclive a las fiestas patronales y a las advocaciones marianas. Mds atin
cuando justamente en tiempos de la Conquista, Espafia vivia un ambiente en
donde las expresiones religiosas comunitarias se asociaban fuertemente al
culto y devociones a los Santos y a la Virgen Maria. Senala el antrop6logo
C. Lisén que hubo momentos en Espana en donde uno de cada tres dias era
de fiesta (1986:43). En forma equivalente en el calendario litirgico del
Santiago colonial senalaban 91 fiestas anuales.

Los cultos populares realimentaban un mundo de gran fecundidad
expresiva: procesiones, romerias, fiestas y milagros que se sucedian por
doquier (Methol-Ferré, A., 1977). Tradiciones que fueron difundidas por
los espanoles en todo su dominio americano y han quedado inscritas, hasta
hoy, en la toponimia con motivos religiosos que se extienden desde Califor-
nia hasta el extremo mds austral del continente y en un calendario de
celebraciones que se mantiene, incongruentemente, apegado al propio del
hemisferio norte.
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La cultura festivareligiosa, transplantada por los colonizadores y misio-
neros espanoles no estaba, por cierto, exenta de connotaciones magicas y
misticas. Toda empresa riesgosa requeria una previa promesa a la Virgen o a
un Santo, los cuales eran invocados para obtener su proteccion y alcanzar el
€xito en las misiones que los aventuraban por dominios inexplorados. Los
libros de los cronistas estan llenos de relatos como los soldados, empleados
reales y misioneros, trafan sus imdgenes religiosas —por ejemplo la Virgen
del Socorro traida a Chile por su conquistador don Pedro de Valdivia—y las
tomaban como protecciones, edificando en su honor templos en las ciudades
y villas que fundaban, cuyo dia, posteriormente, era conmemorado festiva-
mente.

Posteriormente, durante el periodo colonial, los Cabildos aprobaron y
estimularon, a la usanza ibérica, las fiestas religiosas oficializando estas
formas de veneracion, incluso otorgéndoles su financiamiento. El investiga-
dor Uribe-Echevarria (1973:7) hace referencia, por ejemplo, a la presencia
de cofradias de danzantes. en la ciudad de Santiago, ya en el siglo xvii, las
que -acudian a las celebraciones oficiales con gran cantidad de *“luces,
insignias, pendones, danzas, misicas, cajas y clarines”. Por ello cronistas,
como el padre Alonso de Ovalle, cuando describen las procesiones religio-
sas en Santiago destacan sus desbordes festivos, originados por la activa
participacion de grupos de bailes de indios y de morenos.

Al margen de estas observaciones que persiguen reconstruir una trama
del tejido cultural, queda en evidencia, también para nuestro caso, que cada
aspecto, complejo o red de rituales y significaciones va formando parte de
una cadena de selecciones y derivas, cuyas determinaciones no resultan,
ahora, posibles de recuperar, para no hablar de las coherencias totales que
deberian derivarse de sus interrelaciones organizadas en mallas. Si bien el
contenido evangelizador de la conquista de América impuso a los espanoles
la tarea de cristianizar la region sustituyendo las creencias nativas por el
catolicismo, su aceptacion sufrié diversas acomodaciones y reinterpretacio-
nes, tanto en formas como en significados y funciones. En el intertanto
ambas tradiciones dejaron de ser lo que eran antes del contacto.

No hay relaciones directas ni posibles reconstrucciones de causalidades
del tipo inputs/outputs. Lo accesible es inicamente la reconstruccion de los
escenarios que sirvieron de ambiente a estas selecciones y derivas.

Las actuales manifestaciones religioso-populares del subcontinente co-
lonizado por los peninsulares son muestras vivas de procesos de sincretis-
mos religiosos ininterrumpidos. Sobre su fuente original se han ido incorpo-
rando nuevos aspectos. los propios de la dindmica sociocultural local como
también los importantes cambios que ha tenido la ortodoxia ritual y ceremo-
nial catélica. a un par de siglos de su implantacion en América. y el rezago
con que muchas comunidades se han ido adaptando. a su manera, a esos
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cambios. Uno de los cuales dice relacidn con la disminucion de las festivida-
des religiosas en las ciudades y su paulatina relegacién a los dmbitos rurales.

Muchas de las manifestaciones que se conservan popularmente corres-
ponden a rituales originados en el culto catélico oficial y que hoy estdn
excluidas, por rechazo o por desuso, de las celebraciones formales. Es el
caso de la riquisima expresion de la religiosidad milagrera y penitencial que
caracterizé al mundo religioso medieval. Fuertemente expresiva por su
intensidad en votos, promesas, peregrinaciones y recepciones masivas de
los sacramentos, cuyas manifestaciones siguen desarrolldndose, bajo el
alero de la cultura popular, en las actuales formas devocionales que se
manifiestan en romerias a determinados Santuarios, la presencia de image-
nes de la Virgen y de los Santos en los hogares, senales religiosas en los
caminos y calles de barrios urbanos o villorrios rurales, imagenes persona-
les, “mandas”, rogativas privadas, fiestas patronales, velorios de
“angelitos”, poesia popular sacra, celebraciones para la recepcion de los
sacramentos, etcétera. Devociones populares que estan fuertemente asenta-
das entre los grupos sociales mas desposeidos y entre los habitantes rurales
—Tlo cual acentua el caracter clasista de la religiosidad popular— pero que
no estan totalmente ausentes en los estratos urbanos medios y altos quienes
también disponen de estas modalizaciones en sus repertorios culturales y
hacen uso frecuente de ellas'?.

El declinar cuantitativo de muchas de las expresiones comunitarias de la
religiosidad popular puede remontarse al periodo en que el clero intentd
moderarlas criticando sus formas devocionales, tan llenas de dramatismo,
emociones y peticiones, para postular la mayor pureza del rito. Pero estas
posiciones eclesidsticas nunca pudieron romper completamente con una
tradicion popular de adoracién y culto masivo a la Virgen y los Santos la que
ya llevaba siglos de decantacion. Pues. si bien es cierto que muchas expre-
siones disminuyen en las ciudades, permanecen vigorosamente, a la manera
de refugios, en los poblados. Hasta la actualidad se puede constatar como en
los villorrios rurales y con motivo de las fiestas, acuden una gran cantidad de
fieles de las zonas urbanas aledanas, completando el cuadro festivo de estas
pequeiias localidades'”.

'?La diferencia estd mds en su exterioridad que en su contenido. Los estratos mads ilustrados
dependen menos de estos recursos para abordar su cotidianeidad. no obstante, un quiebre hace emerger
su devocionalidad diferencidndola muy poco de las de los otros grupos.

"“Piénsese que el centro religioso popular mds importante de Chile estd en el poblado de La Tirana
(Iquique). Este no cuenta con mas de 40 viviendas de |as cuales, durante el afio, no permanecen habitadas
mas de cuatro pero. durante el mes de julio su poblacidn flotante alcanza a docenas de miles de
peregrinos.
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LA IGLESIA COMO OBSERVADOR-PROTAGONISTA DE
LA RELIGIOSIDAD POPULAR

El efecto modelador de la Iglesia Catdlica sobre la expresividad religioso-
popular no es despreciable, ha sido su fuente de inspiracion y referente
obligado. Pero asi como s6lo algunas fiestas llegan a concitar la expresivi-
dad religiosa popular también el tratamiento de estas festividades por parte
de las jerarquias de la Iglesia Catdlica no ha seguido una misma linea.
Periodos de incentivacion del culto popular festivo se han sucedido con
periodos de restriccién y control. Imagenes que atrajeron a miles de devotos
apenas son recordadas mientras que otras antes desconocidas, como la
Virgen de Pompeya. son hoy muy populares.

En el viejo continente ya desde principios del siglo 1v se construian
templos y se conmemoraban fiestas populares en honor a la Virgen las cuales
en su propagacion irian revistiéndose con las manifestaciones propias de los
diversos pueblos y culturas en donde la religién catélica tue expandién-
dose'*. Asi a poco de iniciarse la Conquista florecen en el Nuevo Mundo los
santuarios marianos y toman auge devociones que poco a poco empiezan a
asociarse con formas rituales autoctonas. De estas fuentes de veneracion,
cuyos modelos originales estaban en Europa, empezaron a perfilarse las
tendencias que darian nicleo a nuestra religiosidad popular.

El efecto de este ambiente es una de las razones que explican que por
sobre todo el pantedn catélico la figura de Maria ocupe el rol central y que
sobre ella se concentre la mayor parte de las formas devocionales de la
religiosidad popular. Como senala Vera con respecto a los devotos en
América: lo tnico que les interesa es cumplir con la Virgen. De este modo
piensan que ya han cumplido con su religién catélica de la que se sienten
fieles hijos (1972:101). Esta fijacion tan nitida tiene su origen en el contacto,
desde el mismo momento en que las imagenes de Nuestra Sefora del
Socorro (1540), Nuestra Senora de La Merced (1548), Nuestra Sefiora de
Las Nieves (1569) son traidas a Chile.

Durante la consolidacién espafiola en América, que corresponde al
periodo Colonial, no sélo se realizan esfuerzos importantes por comprender
y traducir el mensaje evangélico a las lenguas nativas, sino que también los
métodos misionales rescatan las expresiones locales: la Virgen Mestiza de
Guadalupe es como el gran signo de la fe continental (Methol-Ferré, A. op.
cit.). Este modelo empieza prontamente a reproducirse en otras regiones. En
nuestro pais, por ejemplo en la Virgen de La Tirana y la de Andacollo (siglo

*“La aceptacion del dogma de la maternidad divina, que se discutié en el Concilio de Efeso (431),
dio por resultado un desborde de alegria popular. “El pueblo acompand a los Padres del Concilio con
procesiones de antorchas, en medio de un entusiasmo delirante” (Toht, 1954:98). Con ello se originan
estas expresiones colectivas.
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xv1), ambas simbolos evidentes de esta interpenetracion de culturas y
religiones.

En etapas posteriores, por influencia del racionalismo introducido por
los préceres criollos, las nuevas elites dominantes y las jerarquias de la
Iglesia Catélica, fueron adversas a estas expresiones religiosas populares,
las mismas que antes propiciaron. Esto llevé a que las manifestaciones
catdlico-populares empezaran a sostenerse exclusivamente en base a las
tradiciones locales orales. El clero se desentendié de ellas. cuando no las
desestimulé aislandolas de la ritualidad oficial. Ello ocurre especialmente en
las ciudades. Pero si bien es cierto que en los sectores mas educados y
citadinos las influencias secularizadoras de la llustraciéon, que apuntaban
hacia una religion mds intelectualizada y menos emocional terminan por
primar en la esfera oficial, el espiritu barroco y festivo permanece en el
alma, religiosidad y cultura popular. El ambiente rural mas aislado y menos
atento a las novedades permite que estas tradiciones permanezcan con mas
tiempo, e incluso con mds intensidad, en los “velorios de angelitos™,
“vigilias de cantores”, rezadoras, “poetas a lo divino”, fiestas religiosas
locales, etc. constituyendo un horizonte de creencias religiosas y populares.

Una importante reorientacion de la Iglesia Catélica con respecto a estas
practicas comienza con los Concilios Vaticanos. De donde surgen nuevos
motivos y expresiones populares de piedad que se materializan incluso en la
objetivacion de nuevas devociones. Por ejemplo con la del Sagrado Corazén
de Jesis, cuya imagen pasa a ser el sello distintivo del hogar de la familia
catdlica. Paralelamente la industrializacion acelera e incrementa las migra-
ciones campo-ciudad de donde surge el mundo cultural del proletariado y de
la marginalidad urbana. Comienza el reflujo de una cultura religiosa tradi-
cional que tiempo antes habia sido marginada de las ciudades, pero si bien el
clero respeta las manifestaciones y expresiones religiosas no las promueve
ni estimula.

Pero es durante el periodo Postconcilio Vaticano I, con las Conferen-
cias Episcopales de Rio de Janeiro, Medellin (Celam) y Puebla surge una
decidida revalorizacién de estas formas religiosas populares. En la IlI
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, a través del Docu-
mento de Puebla, se hace directa referencia a las fiestas religiosas, destacan-
dose su importancia y potencial para la mision pastoral. En Chile esta
intenciéon queda explicita en una Carta de los Obispos de Antofagasta
cuando sefialan que los bailes religiosos representan una gran oportunidad
para las tareas de la evangelizacién y un centro desde donde se pueden
revitalizar las comunidades cristianas (1978:581).

En forma mas selectiva el clero catélico nacional ya habia tomado
algunas posiciones con respecto a las manifestaciones devocionales maria-
nas. Un edicto, durante la década del 40 y a propdsito del Congreso Mariano
del Arzobispo de Santiago, Monsenor José Maria Caro disponia que: “Se
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hagan procesiones a los Santuarios de Maria, y especialmente al de Maipd,
que debe ser mirado por todos los chilenos como el Santuario Nacional de
nuestra patria” (Alliende, 1974:41). Posteriormente se crea el Equipo Pasto-
ral del Santuario de Maipu al cual se le encomienda asesorar a la Conferencia
Episcopal en materias de religiosidad popular y de pastoral de masas. Este
Equipo Pastoral empieza a desarrollar una labor en torno a la devocion
popular que incluye la preocupacién por los bailes religiosos y su organiza-
cion en torno a las Fiestas Religiosas, restableciendo con estos gestos su
relacién oficial con la Iglesia.

Pero las actitudes concretas del clero hacia las manifestaciones tradicio-
nales de la devocion popular son contradictorias. Algunos parrocos conti-
ndan confinando estas fiestas religiosas comunitarias al territorio de lo
profano y asisten a ellas cumpliendo con una obligacion, aceptandolas como
una suerte de mal menor. Los cambios, en este sentido, son més bien lentos
y recientes especialmente a partir del reconocimiento por parte de las
Jerarquias de la Iglesia Catolica de la profunda fe religiosa que se trasluce en
las manifestaciones de las comunidades, asunto sobre el cual los parrocos y
la feligresia docta tienen diversas interpretaciones-acciones.

El rol de la Iglesia oficial es importante de considerar para explicarse el
actual renacer de muchas fiestas religiosas ahora nuevamente patrocinadas
bajo su amparo. Con esa accion las jerarquias de la iglesia se han reencontra-
do con formas de expresion religiosas que han caracterizado a los més
humildes, las cuales pasan a ser interpretadas como una importante fuente de
la mas profunda espiritualidad.

Estos giros han redundado en una mejor disposicion de los parrocos para
participar en las festividades religiosas de sus comunidades y respetar
algunas de sus tradiciones populares. Pero también, la disposicién positiva
del clero hacia las expresiones populares de la religiosidad popular es
acompanada, en algunos casos, por una intervencion avasalladora que no
s6lo intenta someter estas instituciones tradicionales al marco de la iglesia
oficial, esto es, involucrarlas en formas devocionales mds depuradas, sino
también liderar sus propias organizaciones a través de ayudantes u otros
procedimientos. La mayor parte de los “bailes de chinos™ asi como otras
formas menos visibles de las creencias y ritos religiosos populares se han
resistido a estas tutelas.

Esta incomprension es notable para el caso de las cofradias de bailes
religiosos los que durante décadas, han sido los principales propagadores de
contenidos biblicos y formas rituales catélicas entre lugarefos muy alejados
tanto en distancias como en cultura de la iglesia oficial. Aquellos que
aceptan estas formas de religiosidad intentan permanentemente incorporar
los grupos de bailes religiosos a sus préacticas pastorales, proporcionandoles
asi un abrigo institucional. Los acogidos cobran fuerza pero son resistentes a
desentenderse de las estructuras tradicionales que les han dado origen. Todo
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ello provoca una suerte de permanentes fricciones. A mayor tradicionalidad
del baile mas evidente es la memoria social acerca del rechazo con que eran
tratados por la Iglesia y mds urgente es la autonomia que quisieran defender.

Los grupos que no se ven reconocidos o no se sienten representados en la
prictica pastoral de los parrocos se ven obligados a crecer y seguir desarro-
llandose en la periferia. buscando las fuentes de su legitimidad en las
tradiciones locales o en las profundas motivaciones religiosas que represen-
tan. Eludiendo incluso el apoyo local dirigiéndose a los centros mismos de la
[glesia Catélica asistiendo regularmente a los encuentros anuales en el
Templo Votivo de Maipt y comprobando su presencia en los listados de
bailes religiosos que alli se llevan y se conservan. Con estas credenciales
vuelven a sus lugares de origen, se entienden con sus comunidades y
legitiman su catolicidad.

Sin embargo, expresiones religioso-populares tradicionales no sélo se
ven enfrentadas a la accion de la Iglesia Catdlica. La irrupcion de otras
iglesias cristianas, a partir de la segunda mitad de este siglo afecta profunda-
mente las actividades ceremoniales tradicionales en muchas comunidades.
Los grupos evangélicos prohiben a sus miembros la participacion en estos
rituales, los que bajo su interpretaciéon son considerados como formas
idolatricas —pecaminosas— de adoracion a “imdgenes”. Dada la expansion
que tiene la doctrina protestante en Chile, especialmente entre los grupos
mas afectos a la tradicionalidad religiosa —sectores pobres urbanos, rurales
e indigenas—, su acci6n podria provocar la declinacidn de las tradicionales
expresiones comunitarias de la religiosidad popular como ya se viene obser-
vando en la zona norte.

Pero también estas manifestaciones religiosas y populares han sido
observadas e interpretadas desde la posicion de la teologia y de la Iglesia
oficial. Sus lecturas y observaciones no solamente quedan en el ambito de la
discusidn teoldgica, se reintroducen, también, en la practica misma de la
religiosidad popular. En parte son productos de su propia dindmica cuya
historia y especificaciones no es mds que la combinacién de observaciones y
procesos que mutuamente se retroalimentan.

Muchos tedlogos catdlicos consideran estas expresiones de la religiosi-
dad popular como manifestaciones de la fe natural que anima a los pobres,
“objetos de la predileccion divina, quienes comprenden mejor y como por
instinto...” (Docto. Eclesial 1986:2). La asociacion de la religiosidad popu-
lar con el catolicismo es estrechada bajo la nocion de sustrato cultural. Asi la
forma cultural mas caracteristica de la devocion popular es el catolicismo
popular. Pero éste también se ha enriquecido con los aportes nativos: “el
ethos religioso indigena tuvo aportes significativos en la generacion del
catolicismo popular latinoamericano” (Galilea, S. s/f.:32) o como afirma
Gutiérrez al referirse a la Fiesta de La Tirana: “nos sentimos ante un
fenémeno incompleto, pero fundamentalmente positivo...” (1979:126).
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Desde otros dngulos la mirada es mds critica y politico contingente. El
catolicismo popular seria un contribuyente a la desaprension de los indivi-
duos y sus grupos de sus contextos sociales, Ilama a la pasividad y en tanto

férmula compensatoria induce al conformismo, desagrega y no contribuye a

la superacion o el cambio de las estructuras sociales injustas'”.

Como se aprecia en el ambito eclesial asoma una gran disparidad.
Progresistas, tradicionalistas, espontaneistas y pastoralistas apuntan, con-
forman y aplican sus propias dimensiones de sentido —y experiencia—
sobre una realidad cultural y popular cuya complejidad y dinamismo tiende a
escapdrsele de sus manos. En tal sentido muchos miembros de la Iglesia
Catodlica —y recientemente de las protestantes— se han volcado hacia la
antropologia y la sociologia en la bisqueda de recursos conceptuales e
instrumentales metodolégicos para ser aplicados a estos fenémenos. Queda
aun mucho camino para evaluar los resultados de una relacién que apenas se
inicia.
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