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Resumen: Los intentos por definir la experiencia religiosa en

América Latina han sido variados y en ocasiones
contrapuestos. El articulo se concentra en el concepto de
religiosidad popular. Para ello, realiza un repaso por las
distintas posiciones, las implicaciones de un concepto
complejo y sus riesgos, y desarrolla los pardmetros desde las
ciencias sociales para explicar ese fenémeno. Concluye
exponiendo los rasgos de la religiosidad popular en la
actualidad en el continente y reflexiona sobre la agenda de las

ciencias sociales de la religién para los afios venideros.
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Abstract: The attempts to define the religious experience in
Latin America have been varied and sometimes contradictory.
The article focuses on the concept of popular religiosity. To do
this, it reviews the different positions, the implications of a
complex concept and its risks, and develops the parameters
from the social sciences to explain this phenomenon. It
concludes by presenting the characteristics of popular
religiosity in the present day on the continent and reflects on
the social sciences agenda of religion for the coming years.
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Introduccion. La complejidad de un concepto escurridizo

El concepto de religiosidad popular ha ocupado a distintos autores hace varias décadas. No son pocos los
libros, documentos, investigaciones y seminarios que han tratado de explicarla y comprenderla. Uno de los
primeros esfuerzos fue aquel que se realizé en la Pontificia Universidad Catélica de Chile en 1973 que dio
como resultado el documento Religiosidad y fe en América Latina; al conmemorar medio siglo de ese
encuentro, en diciembre del 2023, reunié en el mismo espacio académico otro colectivo para volver a discutir
el tema.

El desafio analitico para explicar la religiosidad popular ha sido mayor por ser una idea atravesada al menos
por tres dimensiones inevitables. En primer lugar, se trata de un concepto multidisciplinario utilizado por
distintas disciplinas: la teologia, la pastoral, las humanidades y las ciencias sociales en sus multiples vertientes.
En segundo lugar, en los distintos periodos desde la conquista hasta nuestros dias, la religiosidad popular se
ha expresado de variadas maneras y en las mas diferenciadas formas. Finalmente, la diferencia sociocultural
que responde a los territorios diferentes y las culturas convergentes en el continente, han impreso un sello
todavia mis complejo para entender el fenémeno.

Algunos autores han advertido las aristas. Giménez afirma que por la ambigiiedad de la religiosidad

popular se la llamé de muchas maneras, ¢l se refiere simplemente al «catolicismo popular».m Parker habla
de la dificultad de «cualquier enfoque cientifico sobre este jabonoso y conflictivo objeto de estudio que ha
sido llamado ‘religién popular’ (o ‘religiosidades populares’)»;g advierte que se debe cuestionar el concepto
por su falta de rigurosidad. Primero, se entiende «religiosidad» como «sentimiento» o «sentimiento
religioso», que es una idea subjetiva e indefinida. En segundo lugar, «religiosidad» tiene «una carga
semantica negativa, toda vez que se opone a ‘religién’, es decir, denota un conjunto de creencias, rituales y
préicticas religiosas que serian ‘desviadas’ de los patrones establecidos por la ortodoxia oficial». Ademas,
normalmente no se define el adjetivo «popular» «ni se relaciona explicitamente con la estructura social y
cultural de una sociedad dada, sino que mds bien denota una realidad genérica vasta y expandida por la
poblacién». Finalmente, critica que los estudios sobre el tema no introducen la religiosidad popular en un

contexto sociocultural e histérico.[3] Marzal explica que la discusién fue amplia

«por la gran dificultad de encontrar una definicién que pudiera abarcar una realidad tan compleja, y
porque, bajo dicha definicién, estaba a menudo el problema de la valoracién de dicho catolicismo. Este era
considerado, por unos, una expresién de la verdadera fe y el mayor fruto de la tradicién de la Iglesia en el
continente, y, por otros, era un catolicismo tefiido de viejos sincretismos y de moderadas alienaciones
religiosas» 4]

Marzal utiliza como sinénimos indistintos los términos «catolicismo popular», «religiosidad populars,
«religion popular», «religién del pueblo» y «piedad popular».@ Finalmente, el antropo6logo define el
catolicismo popular «como la forma en que se expresan religiosamente, para dar un sentido trascendente a su
vida, las mayorias del pueblo de América Latina, que se definen a si mismas como catélicas, a pesar de su

escaso cultivo religioso» 6] Martin plantea el dilema, la incoherencia, los limites y las inconsistencias del
concepto. Identifica tres matrices analiticas: la de influencia catdlica, la funcionalista, la que se sintetiza en la
idea de «otra légica».m Su perspectiva refuerza el andlisis de la religiosidad popular «en términos de
précticas de sacralizacién: los diversos modos de hacer sagrado, de inscribir personas, lugares, momentos, en

esa textura diferencial del mundo-habitados.[8]
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En este entramado de criticas, el presente documento analiza las implicaciones del concepto desde un
enfoque socioldgico, y reflexiona sobre sus caracteristicas en la actualidad. Para ello, el capitulo esta dividido
en tres partes: las posiciones dominantes respecto de la religiosidad popular, el esbozo de una definicién, y sus
expresiones hoy.

Posiciones frente a la religiosidad popular en el dmbito catdlico

En su libro Cultura popular y religion en el Anihuac, publicado originalmente en los afios setenta 2 y

reeditado en el 2013,[1%) Giménez reflexiona sobre las posiciones en el dmbito catélico sobre la religiosidad

popular. Desde su lectura, y acudiendo a la literatura de entonces, existen al menos cuatro orientaciones.

La primera, la ve como un residuo incémodo que se aleja de la prescripcion oficial de la iglesia catélica y del
dogma. Dos citas ilustran esta postura. Por un lado, la afirmacién del Instituto Pastoral Latinoamericano que
dice: «El catolicismo es una religién que se incorpora a una institucion especifica: la Iglesia catélica. Dado
que ella determina doctrina, ritos, normas, el catolicismo popular deberia ser encarado como un desvio en

relacién a lo que ella oficialmente propone>.111) En el mismo sentido, se encuentran quienes sostienen que la
religiosidad popular es una expresion de la «cultura de la pobreza que «florece en sociedades caracterizadas

por el subdesarrollo: marginalidad, dependencia y alienacién, son notas que matizan profundamente la
[12]

condicién de los que practican la religiosidad popular>.
Giménez revira el argumento considerandolo prisionero de una visién catélico-normativa que impide
entender el fenémeno en su cabal dimensién pues la percibe y encasilla como una desviacién de la norma
eclesidstico-institucional:
«Los pastoralistas tienden a interpretar la religién popular como un residuo, una carencia o una desviacién
con respecto a la religién oficialmente prescrita (la constelacién sacramental), sin percatarse de que de ese
modo estan asumiendo el punto de vista de los clérigos y de las élites catdlicas urbanas. Lo que equivale a

definir la religién popular, no como expresién de una cultura en si, sustantiva y diferente, sino como un
[13]

Una segunda perspectiva considera la religiosidad popular como una expresién del pueblo que, aunque
equivoca, debe ser respetada. El documento del CELAM de 1968 expresa esta postura cuando habla de

estado de carencia en relacién con la cultura y la religién de los grupos minoritarios dominantes> .

«etapas diversas en el caminar hacia Dios», sostiene que en la religiosidad popular hay «mucha imperfeccion
de motivaciones», pero «una enorme reserva de virtudes auténticamente cristianas», «gérmenes de un

[14] E] reconocimiento de la «reserva de

llamado de Dios», y «balbuceos de una auténtica religiosidad>.
virtudes» es contrastada con la pobre adhesion a la préctica sacramental de la iglesia. Giménez cita al obispo
venezolano L.E. Herndndez que en el CELAM de Medellin afirma: «La Iglesia debe continuar siendo una

Iglesia de masas que cobija a un gran pueblo, o condenarse a ser una secta [...]; para nosotros, abandonar
[15]

nuestras masas catdlicas serfa un suicidio y una traicién al Evangelio».

La tercera orientacion es una critica a la religiosidad popular pero proveniente de un sector progresista que
ve en ella una fuente de alienacién y enajenacién que no abona a liberar al pueblo creyente de las estructuras
de dominacién. Un documento evocado por Giménez afirma:
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«Las manifestaciones de la religiosidad popular, si bien es cierto que a veces tienen aspectos positivos, en la
actual evolucion acelerada de la sociedad son expresién de un grupo alineado, es decir, de un grupo que vive
masificado y despersonalizado; que es conformista e incapaz de critica, que no se compromete en el cambio
del sistema social. Este tipo de religiosidad, de hecho, es conservadora, y hasta en parte causada por las
superestructuras dominantes de las cuales forma parte la actual organizacién eclesidstica, por ejemplo: la
implantacién de nuevas formas de religiosidad, la comercializacién de las mismas en los santuarios, la
explotacién turistica del folklore religioso y la forma de celebracion de Congresos Eucaristicos. A su vez, el

fomento de este tipo de religiosidad frena el cambio de las estructuras sociales>.[16]

Por tltimo, en sentido contrario, se identifica al progresismo liberador que ve con empatia a la religiosidad
popular, como una semilla de liberacién y expresién del antiimperialismo. Asi, el pueblo es «sujeto y agente

de la historia (...), es una realidad histdrica, politica y cultural provista de un proyecto de liberacién ».171 G,
Rodriguez ilustra esta postura: El pueblo se opone a «proyectos no populares protagonizados por ‘élites’ que
monopolizan en si el rol de responsables de la historia humana y pretenden reducir al pueblo al rol pasivo

beneficiario o de simple objeto usufructable». La cultura popular «lleva en si misma una dindmica

revolucionaria que impulsa la liberacién, se trata de una «fuerza subversiva de la religiosidad popular».[lg]

En estas interpretaciones diferenciadas y con distintos argumentos, confluyen en la idea de que la
religiosidad popular es «una expresion mas o menos deformada de la religion oficialmente prescrita,
imputable al simplismo, a la escasa escolarizacién vy, sobre todo, a la deficiente evangelizacién de las

masas> .12 El autor sugiere que para entender el fenémeno, se debe partir en otras direcciones.

La religiosidad popular desde las ciencias sociales

Tanto Giménez como Parker insisten en una deconstruccién del concepto, evitando la doxa doctrinal o
disciplinaria, para llegar a una idea mds fiel, util y universal del fenémeno en términos socioldgicos. Giménez
opta por el descentramiento (a la Piaget) como postura epistemolégica, que implica salir de la interpretacién
ideoldgica, normativa, pastoralista, ello implica no pensarla a partir de su distancia o cercania con el modelo

central del catolicismo -como residuo o desviacidn-, «sino a partir de sus caracteristicas internas y dentro del
[20]

conjunto de las relaciones sociales que le sirven de base y de contexto». Parte de su concepto basico de

religiosidad popular rural: «entendemos por tal el conjunto de todas las practicas simboélicas consideradas

como religiosas por los campesinos pueblerinos tradicionales, dentro del conjunto de sus pricticas y de sus

[21]

relaciones sociales» .22 Dos aspectos se desprenden de esta afirmacién: considerarla «en si misma, en cuanto

préctica semiotica especifica que comporta una estructura de significacién», e insertarla «en su contexto
econdmico social correspondiente, procurando definir sus condiciones sociales de produccién y eficacia social

especifica»; lo anterior lo conduce a observar «la practica simboélica especifica» en su manifestacion
[22]

empirica, por tanto no separar practicas vs creencias, y considerar las practicas «en si mismas» como

«inmediaciones significantes. Lo que equivale a decir que las creencias y los valores se hallan imbricados en
(23]

las pricticas>.
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Por su parte, Parker dice que para estudiar la religiosidad popular se requiere una doble «ruptura
epistemoldgicax», tanto con el sentido comtn como con el «sentido comtn sociolégico dominante». [24]
Luego de una revisién de la complejidad del andlisis de lo religioso en América Latina y sus maltiples
influencias (politicas, eclesiales, econdémicas, sociales), emprende la tarea de abordar la religién popular

urbana como «las expresiones religiosas del proletariado y del subproletariado en las grandes urbes del
capitalismo dependiente latinoamericano ».125] Para ello, desarrolla el concepto de pueblo como el «conjunto
de clases subalternas del capitalismo dependiente» vinculado a una situacién y posicién de clase; [26] o

urbano y su rostro de urbanizacién «en el marco del desarrollo del subdesarrollo dependlente»;! y de la
religion como «el componente del campo simboélico-cultural de un grupo o sociedad que, desde el punto de
vista de sus significaciones, reenvia explicitamente a una realidad extraordinaria y metasocial». [28]

Para Parker la religiosidad popular es una «manifestacién de mentalidad colectiva sujeta a las influencias

de un proceso de modernizacidn capitalista y sus manifestaciones en la urbanizacién, industrializacién,

escolarizacién y cambios en las estructuras productivas y culturaless.2Grosso modo, retoma cuatro
mediadores simbolico-semanticos en el intercambio entre el hombre y lo sagrado: conocimientos y

representaciones, rituales, normas ¢éticas y organizaciones.>%! (30] gl socidlogo sugiere entender esta expresion
religiosa como un

«producto simbdlico de grupos sociales histérica y estructuralmente situados, no es una realidad ez s7, ni
como realidad universal ahistérica, ni como categoria auténoma, fenoménica, libre de todo
condicionamiento social. Hay una multiplicidad de manifestaciones de esto que conceptualmente reducimos
aun término unitario, pero que, en verdad, recubre una heterogeneidad enorme, tanto desde el punto de vista
morfoldgico y semidtico (en sus representaciones, mitos, creencias y ritos) como desde el punto de vista
sociorreligioso (institucional), sociocultural (como expresién de cultura y visién de mundo), social (de
diversos grupos étnicos, clases y subculturas) e histérico (de las diversas configuraciones en las épocas y en las
coyunturas»..0% (31]

Esta definicién es sugerente porque subraya una premisa capital para acercarse al tema hoy: la diversidad.
Propone Parker trabajar a través de modelos religiosos «presentes en la mentalidad colectiva» de
determinados actores que se encuentran en «situaciones objetivas de clase> . 132]

Tanto Giménez como Parker abonan a la intencién de entender la religiosidad popular con los pardmetros
tedricos, como lo ha hecho la sociologfa de la religién. Ello conduce a revisitar, por ejemplo a Durkheim,
cuando definfa las formas religiosas como un «sistema solidario de creencias y pricticas relativas a las cosas
sagradas -es decir, cosas separadas, prohibidas-; creencias y practicas que unen en una misma comunidad

moral, llamada Iglesia, a todos aquellos que adhieren a ellas. [33] Siguiendo los pardmetros expuestos en esa

clasica conceptualizacién, se puede pensar la religiosidad popular latinoamericana poniendo atencién a seis
[34]

i. Las creencias y disposiciones. La religiosidad popular es una forma de disposicion religiosa particular,

componentes analiticos:

construida en un contexto especifico. Parker sugiere que la religién es una «forma de conocimiento y
representacion que interviene en todo proceso cognitivo y evaluativo alli donde ella es la articulante del
sentido».3%] En efecto, en sintonia con la teorfa del simbélico social y los sistemas de sentido, 136]se debe
«poner atencién en el sistema de disposiciones simbdlicas construidas por creyentes que, administrando
distintos repertorios de creencias y construyendo nuevas transacciones en una posicién particular en el
campo religioso, dan sentido a su vida diaria en el marco de experiencias significativas en su historia

personal» B7
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ii. Ya varios cldsicos explicaron la interaccién entre précticas, rituales y modelos culturales que sostienen y
guia. Parker afirma que se debe estudiar la «religion como expresién y comunicacién mediatizadas en

prdcticas rituales y devocionales: liturgias, oraciones, fiestas, o peregrinaciones».Bg] Especificamente, en la

religiosidad popular, como se ha demostrado en multiples estudios, son centrales las pricticas como la fiesta y

la peregrinacién 272 [39]

iti. Weber explicé con claridad la existencia de un aparato burocritico encargado de la regulacién y
administracién de lo sagrado; Bourdieu afiné la interpretacion haciendo jugar en la légica del campo religioso

a los profetas, magos, sacerdotes y laicos.4) En la religiosidad popular, la figura dominante es el «agente
para-eclesial», que es responsable de la gestion operativa de lo sagrado controlando la produccién y
reproduccion del habitus religioso.41)

iv. Durkheim pensaba la religién no poniendo el acento en un repertorio de saberes y reglas, sino mas bien

[42]

en la dimensién que contiene la sentencia lo gue hace actuar y ayuda a vivir *~., es decir en su vinculo con la

cotidianidad. Bourdieu en su ruptura con Weber, afirma que el interés religioso se vincula a la necesidad de los
creyentes de vivir bien y «largos anos sobre la tierra» [43]. En esa direccién, lo que sucede en la religiosidad
popular no es del orden de la doctrina o de la catequesis; se trata de lo cotidiano, de las aspiraciones, promesas
y frustraciones y miedos de la vida ordinaria,'**] [44] Ameigeiras sostiene que «vehicula una cosmovisién
dindmica con fuerte capacidad de articulacién de diferentes situaciones de la vida cotidiana», que coloca a los
creyentes frente a la realidad.[43]

v. La centralidad de la materialidad (la imagen, el territorio, la efigie). La materialidad es uno de los ejes que

ha entrado en la discusién sobre la religion en la literatura actual.[46] Para el caso latinoamericano, es
[47] (48]

indispensable trazar una genealogia de la relacién con la imagen,'*/J con su funcién evangelizadora 1*°! y con

sus implicaciones actuales.[¥9] En la religiosidad popular es fundamental la vida de las imdgenes, sus

(50]

encuentros, su agencia, su uso territorial tanto en 4mbitos publicos PY como en esferas privadas, en especial

los altares domésticos.>1 Los santos en sus multiples expresiones, con las innovaciones y mezclas posibles,
son activos dinamizadores de lo religioso..>~ (52]
vi. El creyente como unidad analitica y de construccién de sentido. Distintas reflexiones han afirmado que,

en la vida social contemporanea, la construccién de sentido -religioso y otros- atraviesa por un nuevo rol del

individuo.[33] Para comprender la religiosidad popular, se debe poner particular atencién en el creyente en
comunidad, que es el responsable de la gestién y reproduccién de su fe en la vida cotidiana mas alld de

preceptos eclesiales. [54]

é Cudles son los rasgos de la religiosidad popular en la actualidad?

Luego del repaso tedrico de las paginas precedentes, conviene una reflexién que emane de investigaciones
empiricas. Son varios los estudios que han explicado la importancia y vitalidad de la religiosidad popular en el
continente; lejos de ser una reminiscencia del pasado, se trata de uno de los rostros de la vitalidad de la
experiencia religiosa. Claramente su renovacion y capacidad de adaptacion estan a la orden y son la fuente de
su contundente dinamismo. Aunque se podria profundizar en distintos aspectos, vale la pena focalizarse en
tres puntos para explicar su importancia actual: la eficacidad en la vida cotidiana; la flexibilidad, capacidad de
sintesis y articulacién de varias tradiciones; la expansién en el mundo global.
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La devocién popular muestra su eficacia cuando resuelve problemas ordinarios a los creyentes luego de que
otras puertas se cerraron. En una entrevista en profundidad realizada en un barrio de escasos recursos en la
Ciudad de México, una mujer joven catdlica, catequista, que cumplia con todos los mandatos de la iglesia y
que en esa semana recibia una imagen peregrina de la Virgen en su casa, cuenta el drama de enfrentarse con
un problema de salud de su hija. La nifa se puso muy mal, la llevaron al hospital publico pero no atendieron
su dolencia. La tnica salida que encontré fue acudir donde una curandera:

«Para curar a mi hija, ella me pidié dos docenas de rosas blancas. No tenfamos dinero ni para el transporte,
pero finalmente llegamos a la casa de la senora. Después de que comenzamos a rezar, se puso a limpiar a mi
hija. No sé qué sucedi6 en realidad, pero a mi la Virgencita del Tepeyac me hablé por medio de esa sefora,
con otra voz que no era la suya, me dijo: ‘Mujer, ;td qué me vas a dar a cambio de tus hijas?, ;qué me
prometes?” Yo no sabia qué contestarle. Y siguid: ¢Ves a esas dos ninas? A esas dos ninas yo les voy a asignar
un angel, pero t4, mujer, quiero que me digas qué prometes a cambio de que tus hijas estén bien’. Y yo
respondi: ‘Madrecita, yo te prometo cuidarlas, ver por ellas y sacarlas adelante todos los dias de mi vida; yo te
prometo eso’. Y ella me contestd: ‘Muy bien, mujer. Cuida de ellas. Yo sé¢ que son ninas de salud muy
delicada, pero cuidalas como si cuidaras a las nifias de tus ojos; cuidalas, eso es lo que quiero que me
prometas’. Después la senora se senté en el sillén. Mi hija habia ido muy triste a la casa de la senora, ni se
podia poner de pie, pero a los cinco minutos después, empez6 a correr y a reir. Yo me quedé muy sorprendida
y no sabia cémo habia sido posible. Mi hija ni siquiera se paraba, y cuando lo podia hacer, se sofocaba, porque

padecia de asma. Pero ahora corria y hasta gritaba. Yo pienso que Dios es muy grande y que El nos pone
[55]

pruebas para ver qué tanta fe tenemos>.

Este relato muestra que, cuando el sistema de salud publica no responde, y las peticiones o rezos formales
en los protocolos eclesiales no resuelven una necesidad concreta, el creyente acude sin mayores mediaciones a
otras instancias. En este caso, la curandera que cura cuerpo y alma, logra la salud con un ritual doméstico que
devuelve la salud vy ratifica la fe. Aunque desde otro soporte, los exvotos y las mandas que estan expandidos
por toda Latinoamérica, son un ejemplo de lo mismo.

Un segundo aspecto se refiere a la capacidad de articulacién de multiples referentes religiosos y la
flexibilidad operativa, lo que se ha llamado la capacidad de la religiosidad popular de operar como “bisagra”

entre distintos universos simbélicos.>¢! En la misma investigacién ya evocada, luego de una larga entrevista
en profundidad a una devota de la Virgen de Guadalupe que cuidaba un altar en la puerta de su casa, frente a
la pregunta si tiene alguna otra imagen, tuvo una respuesta ilustrativa:

«He ido al culto que hacen a la Santa Muerte. Tengo un altar aqui en mi casa, me gusta, soy creyente. Yo
siento que si vivimos y morimos, entonces ella existe, y es mandada por Dios. Como le decia, nada se mueve si
no es por Dios, por eso una creencia que tengo en mi vida es la de la Santa Muerte. Tengo un altar con flores y
veladora, y en muchas ocasiones me ha ayudado. Jamas la utilizo para hacer nada malo, porque no hay que

hacer lo que no nos gustaria que nos hagan. La uso para que me cuide, me ilumine, le pido mucho cuando las
(57]

cosas son dificiles, y siento que nunca me ha dejado solax.

Esta creyente no encontraba ninguna contradiccion al compartir su devocién hacia el icono catélico més
importante de México (la Virgen de Guadalupe), con la Santa Muerte, que es una religiosidad emergente
cuestionada por la autoridad eclesial. Varios estudios sobre el tema [58][59] han mostrado la fluidez entre
ambas expresiones que no encuentran contradiccién alguna desde la perspectiva de los fieles.

La posibilidad de diversificacién en la religiosidad popular opera en distintos niveles. En primer lugar, al
interior del universo simbdlico popular del catolicismo: un creyente explicaba asi la composicion de su altar
doméstico:
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«En mi altar tengo a la Divina Providencia y los Nifos Dios. Primero estd Dios, luego la Virgen de
Guadalupe. Dios es lo principal y la Virgen de Guadalupe porque es la madre de todas las creencias. Debe
haber respeto para ambos por igual. También estén el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo, que también tienen
una veladora».[60]

En segundo lugar, estudios han mostrado la expansién de “santos profanos” que, tocando las fronteras del

riesgo o del universo de la violencia, convocan a decenas de creyentes en distintos contextos. [61] También
estan las reinterpretaciones iconogrificas de imdgenes que, en el marco de luchas sociales y demandas
politicas, adquieren nuevos rostros. Es el caso de la Virgen de Guadalupe zapatista, el Santo Nino de la
Asamblea Popular de los Pueblos de Oaxaca (APPO) que acompaiié la movilizaciéon de esa organizacién en el

2006, o recientemente la Virgen de la Gentrificacién en la Ciudad de México.[62] Por dltimo, muchos
creyentes crean conexiones entre imagenes de la religiosidad popular con devociones de origenes diversos,

desde los «hermanitos espirituales»,@hasta la articulacién con la devocidon angelical en contextos de
migracién. Los distintos ejemplos conducen a la necesidad de entender las nuevas hibridaciones, debiendo
retomar a fondo aquel debate.

Por tltimo, la transnacionalizacién. Religiosidad popular no esta circunscrita tinicamente al mundo rural

(como lo que observé Giménez en los anos 70) sino que se expresa con fluidez en lo urbano.[4] El estudio de
Parker devela, a mediados de los afios 80, que, por un lado, se reproduce en dmbitos urbanos con
caracteristicas nuevas, pero por otro lado, el autor describe una «diferenciacién del campo simboélico del
pueblo (...) "donde conviven" diversos modelos-tipos, en lo cultural y religioso que orientan la vida cotidiana
de las diversas clases o fracciones de clases subalternas en las grandes ciudades de la sociedad dependiente».
[51En su investigacion, detalla la coexistencia de cinco modelos culturales y religiosos activos en los sectores
populares en Santiago.l?] En la actualidad el fenémeno es todavia mis diverso y complejo. Multiples
estudios han mostrado que las devociones populares no respetan fronteras, fluyen en los contextos mds
diversos y viven ajustes que implican nuevas transacciones en las sociedades de acogida.l®”! [67] Palermo estudié la
importancia de la virgen de Urkupifia (Bolivia) en Salta, Argentma,!Roldan explica la manera cémo El

Senor de los Milagros (Pert1) se instala en Roma a través de los migrantes peruanos,[69] Rivera, Odgers y
Hernéndez analizan la experiencia de migrantes de Morelos (en México) hacia Estados Unidos, Sudrez

expone el caso de los guadalupanos en Paris.7% Hoy la experiencia de la religiosidad popular dejé de estar
anclada a un territorio y se ha convertido en un fenémeno global con nuevos desafios y, a la vez,
caracteristicas renovadas. En suma, la eficacia en la vida diaria, el sincretismo renovado y la
transnacionalizacion, son tres caracteristicas de la religiosidad popular en el mundo actual.

Para concluir. Por una nueva agenda de investigacidn

Es indudable la presencia e importancia de la religiosidad popular en América Latina, se trata de una

(71] pero por sus propias transformaciones, merece ser

experiencia revitalizada en el contexto moderno,””!
estudiada con nuevos lentes y respondiendo a desafios emergentes que se pueden sintetizar en los siguientes
puntos:

i. Se debe volver a los estudios histéricos, a los cronistas coloniales y producciones de distinta naturaleza
que dibujaron las tensiones de la experiencia religiosa en el periodo en el que se gesté la principal interaccién
entre culturas distintas como la espafiola, la indigena y la africana en el continente. En aquellas reflexiones,
anteriores incluso a las disciplinas que tardia mente en el siglo XX se ocuparon del tema (como la sociologia y

la antropologia), se podrdn encontrar rasgos de una larga tradicion de la que somos herederos.
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ii. Se debe profundizar en la naturaleza “bisagra” de la religiosidad popular, su eficiencia en la articulacién,
su flexibilidad y capacidad de renovarse con nuevas transacciones creativas, libres y eficaces que dan siempre
un nuevo rostro manteniendo el equilibrio entre tradicién y cambio.

iii. La imagen, como centro articulador de los creyentes en la religiosidad popular, debe ser estudiada con
mayor detenimiento para entender las nuevas mutaciones. Por ejemplo, el caso de la Virgen de Guadalupe,
que fuera una imagen celosamente custodiada desde su aparicién en el siglo XVI, se han disparado las
modificaciones libres de todo control y apoyadas en los multiples recursos que ofrece la tecnologia. En la
nueva era de la comunicacién, las imégenes religiosas populares estan viviendo nuevas formas y usos.

iv. A la vez, en el mundo global, ha cambiado la materialidad y la nocién del espacio. Hoy el territorio
sagrado es resignificado desde la religiosidad popular, y puede abarcar desde una pagina en internet, hasta un
altar doméstico; ambos operan como territorios sagrados que permiten la alimentacién de la fe. Asimismo, los
objetos, la posibilidad de tocarlos, vestirlos, sentirlos, olerlos, transportarlos o modificarlos, le han dado una
nueva agencia a la materia que se convierte en un actor més en la prictica religiosa.

v. Todo lo anterior, conduce a la necesidad de repensar el creyente en comunidad, como una figura
responsable de la administracién de lo sagrado que sobre pasa toda intencién monopolizadora de la gestion
de la fe, y que ala vez, se adectia a las nuevas posibilidades y exigencias del contexto actual. Es el responsable, el
creador y reproductor de la creencia, el inventor de nuevas formas y posibilidades.

A mis de medio siglo de formalizacién del concepto de religiosidad popular por parte de varios autores en
América Latina, hoy es claro que su vitalidad exige nuevos desafios analiticos.
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