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Resumen: El conjunto de practicas religiosas cristianas que se suelen catalogar
como religién popular, piedad popular o catolicismo popular, es uno de los
principales objetos de reflexién teolégica en Latinoamérica. El enfoque
desarrollado sobre este tema ha sido, esencialmente, de caricter normativo-
pastoral. Con la declaracion de la piedad popular como Zugar teoldgico (EG 126),
no obstante, se ha hecho evidente la necesidad de profundizar en un analisis
teologico-fundamental sobre esta realidad constitutiva de la Iglesia
latinoamericana. En este articulo se presentan los resultados del proyecto de
investigacion titulado “Fundamentos estético-teologicos de la piedad popular”,
definiendo, en primer lugar, un determinado referente empirico, la fiesta
religiosa, para proceder a continuaciéon a dilucidar en qué sentido y de qué
manera esta puede constituirse en lugar teologico.

Palabras clave: religion popular, fiesta religiosa, imagen de culto, teologia del
pueblo, lugar teolégico

Abstract: The set of Christian religious practices that are usually classified as
“popular religion,” “popular piety,” or “popular Catholicism” has been one of
the main subjects of theological thinking in Latin America. The approach
developed on this topic has been essentially normative—pastoral. With the
declaration of “populat piety” as a “locus theologicus” (EG 126), however, the need
for deeper fundamental theological reflection on this constitutive reality of the
Latin American Church has become evident. This article presents the results of
the research project titled “Aesthetic—theological foundations of popular piety,”
defining, first, a specific empirical point of reference—the religious feast—to
then proceed to elucidate in what sense and how it can be constituted as a
theological place.

Keywords: popular religion, religious feast, cult image, theology of the people,
locus theologicus
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1. INTRODUCCION

El presente articulo se enmarca en la etapa final de un proyecto de
investigacion titulado “Fundamentos estético-teologicos de la piedad
popular”'. El objetivo principal de esta investigacion ha sido desarrollar una
perspectiva de analisis teoldgico-fundamental sobre practicas religiosas
cristianas que se suelen catalogar como religion popular, piedad popular o
catolicismo popular’. Como se puede apreciar en la mayor parte de la literatura
teologica y magisterial, el término ha sido abordado, principalmente, desde un
enfoque normativo-pastoral, enfatizando de manera permanente la necesidad
de orientar estas practicas religiosas hacia una determinada ortodoxia social y
religiosa.

Respecto a esta inquictud pastoral-normativa, son especialmente
paradigmaticos, desde diferentes perspectivas pastorales, los Documentos de
Medellin (1968) y el Directorio sobre la piedad popular y la liturgia (2002) (DPPL), asi
como la postura de algunos representantes de los enfoques criticos y
liberacionistas de la teologfa latinoamericana’. Francois Houtart, uno de los
fundadores de la FERES (Federacion Internacional de Estudios de Sociologia
Religiosa) y de los primeros autores que aborda el tema en Latinoamérica,
asocia la eventual deformacion del cristianismo popular a un retraso cultural
que desembocaria, en dltimo término, en una falsa praxis de liberacion®. En
este sentido, sobre la reflexion teologica del primer periodo postconciliar,
Alberto Methol puntualiza:

Durante este primer periodo, la religiosidad popular fue menospreciada,
vejada, a lo sumo tratada como mal inevitable, en vias de desaparicion, rezago
magico, fetichista, que era necesario purificar en el mejor de los casos, o

I Proyecto Fondecyt Iniciacion n® 11170285 (2017-2020); investigador responsable: Federico
Aguirre. Para una resefia del proyecto, véase F. AGUIRRE, “Fundamentos estético-teologicos
de la piedad popular. Proyecto Fondecyt Iniciaciéon n® 11170285. Investigador responsable:
Fedetico Aguirte”, Teologia y 1'ida 59/1 (2018) 155-159. Se pueden revisar los resultados del
proyecto en el siguiente enlace: https://www.xamist.com/fiestacimagen.

2 Algunos hitos en la definicién de estos topicos: el Documento Conclusivo de Medellin (1968),
la Exhortacién Apostolica de Pablo VI Evangelii nuntiandi (1975), el Documento Conclusivo
de Puebla (1979), el Documento Conclusivo de Aparecida (2007), y la Exhortacién
Apostolica de Francisco, Evangelii gaundinm (2013).

3 C. JOHANSSON, Religiosidad popular entre Medellin y Puebla: antecedentes y desarrollo (Anales de la
Facultad de Teologia UC, Santiago de Chile 1990) 199-223 y 251-255. Véase también G.
NEIRA, “Religién popular catélica latinoamericana: dialéctica de interpretaciones (1960-
1980)”, Theologica Xaveriana 171 (2011) 203-240.

* C. JOHANSSON, Religiosidad popular, 48.
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soportar en condescendencia provisoria [...] Creo que nunca, dentro de la
Iglesia Catolica, se asistié a una iconoclasia tan extendida y agresiva®.

En torno al encuentro de Puebla (1979), sin embargo, se sentaran las bases
de una nueva perspectiva de analisis que tendera a destacar los aspectos
positivos de la piedad popular por sobre su eventual heterodoxia. Como
precedente fundamental de esta nueva mirada se suele indicar la exhortacién
apostolica de Pablo VI, Ewvangelii nuntiandi (1975), donde se destacan estas
practicas como objeto de un auténtico descubrimiento®.

El denominado enfoque culturalista’, que se comenzari a gestar en torno a
Puebla, encontrara especial desarrollo en la teologia del pueblo, cuyo rasgo
caracteristico respecto a otras teologias latinoamericanas viene dado,
justamente, por una revaloraciéon de la especificidad cultural de los pueblos
latinoamericanos y de los objetos y practicas que la constituyen®. Entre los hitos
que propiciaron el surgimiento de la teologfa del pueblo, se suelen sefalar la
formacion de la COEPAL (Comisiéon Episcopal de Pastoral), 6rgano creado
en 1966 en Argentina para trabajar en la recepcion del Concilio Vaticano 11, y
la declaracién del episcopado argentino sobre Medellin, que tomara forma en
el documento de San Miguel (1969)’. En este ultimo texto se encuentra la
semilla del concepto de pueblo, que introducira este enfoque teolégico, el cual
hunde sus rafces en la eclesiologia cultural de Lumen gentium e inspira la
definicion de pueblo fiel en Evangelii gandinm".

> A. METHOL, “Marco historico de la religiosidad popular”, en Iglesia y religiosidad popular en
América Latina. Ponencias y documento final Documento CELAM n° 29, Bogota 1977) 55-56, 47.

¢ “Tanto en las regiones donde la Iglesia estd establecida desde hace siglos, como en aquellas
donde se esta implantando, se descubren en el pueblo expresiones particulares de bisqueda
de Dios y de la fe. Consideradas durante largo tiempo como menos puras, y a veces
despreciadas, estas expresiones constituyen hoy el objeto de un nuevo descubrimiento casi
generalizado” (EN 48).

7 C. JOHANSSON, Religiosidad popular, 223-251.

8 Véase V. Azcuy, “Espiritualidad popular. Aportes de la teologfa argentina del pueblo en
contexto latinoamericano”, en V. AZCUY (coord.), Teologia urbana. Pricticas de espiritnalidad
popular (Agape, Buenos Aires 2018) 53-88. Sobre los principios de la teologfa del pueblo véase
L. GERA, Teologia argentina del pueblo (Ed. U. Alberto Hurtado, Santiago de Chile 2015); R.
TELLO, E/ cristianismo popular. Ubicacion historica y hecho inicial en América. (Fundacién Saracho -
Agape, Buenos Aires 2016); y J. C. SCANNONE, La #eologia del pueblo (Sal Terrae, Santander
2017).

9 Véase V. Azcuy, “Espiritualidad popular”, 60-66 y J. C. SCANNONE, “El papa Francisco”,
32-34.

10°Otro hito fundamental en el proceso de elaboracién de este concepto desde la perspectiva
culturalista es el documento Iglesia y Religiosidad Popular en América Latina. Ponencias y Documento
Final Bogota 1977), que retne las presentaciones del equipo asesor del CELAM para la
preparacion del encuentro de Puebla, entre cuyas contribuciones se encuentra el texto de
Lucio Gera, “Pueblo, religién del pueblo e Iglesia”, asi como las de Alberto Methol y del
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El aporte de esta definiciéon de pueblo —que amplia el enfoque socio-
econémico de Medellin a una mirada histérico-cultural— se podria sintetizar en
los siguientes dos puntos: por una parte, no se limita a una determinada clase
social, sino que hace referencia a aquella unidad plural de individuos que se
expresa en una determinada cultura, condicion de posibilidad para la
encarnacion de la Iglesia de Cristo''; por otra parte, y consecuentemente, el
pueblo no es solo objeto de evangelizacion sino también agente de su propia
evangelizacion'.

En el encuentro de Aparecida (2007), la linea de interpretacion de la teologfa
del pueblo sera reforzada, afirmandose que “no podemos devaluar la
espiritualidad popular, o considerarla un modo secundario de la vida cristiana,
potque seria olvidar el primado de la accién del Espiritu y la iniciativa gratuita
del amor de Dios” (DA 263)". Finalmente, como ya se ha indicado, este
enfoque conocera un nuevo impulso en el contexto del pontificado de
Francisco, en el que la piedad popular se ha convertido en un topico recurrente,
llegando a plantearse como “un lugar teoldgico al que debemos prestar
atencion, particularmente a la hora de pensar la nueva evangelizaciéon™". De
este modo, dentro del proceso de valoracion teoldgica, se puede apreciar cémo
la piedad popular pasa de ser un mero objeto de discernimiento a constituirse
en criterio de discernimiento®. Este giro abre una perspectiva de reflexion

sociblogo chileno Pedro Morandé, entre otros. Véase C. JOHANSSON, Religiosidad popular, 225
y V. Azcuy, “Espititualidad popular”, 63-64.

11" El Pueblo fiel de Dios es “wisterio que hunde sus raices en la Trinidad, pero tiene su
concrecion histérica en un pueblo peregrino y evangelizador, lo cual trasciende toda necesaria
expresion institucional” (EG 111). Véase LG 8 y 9.

12“Del mismo modo, podemos pensar que los distintos pueblos en los que ha sido inculturado
el Evangelio son sujetos colectivos activos, agentes de la evangelizacion. Esto es asi porque
cada pueblo es el creador de su cultura y el protagonista de su historia” (EG 122). Véase LG
12.

13 Sobre el desarrollo de Aparecida, véase el trabajo de J. SEIBOLD, La mistica popular (Agape,
Buenos Aires 20106).

14 EG 126: “A partir de la eleccion y el magisterio del papa Francisco, el par conceptual
pueblo/populat ha encontrado un nuevo impulso; la pregunta acerca de la teologia del pueblo
ha suscitado nuevo interés y plantea la necesidad de una renovaciéon” (V. AZCUY,
“Espiritualidad popular”, 80). Véase también J. C. SCANNONE, “El papa Francisco y la
teologia del pueblo”, Razdn y fe 271/1395 (2014); y R. LUCIANI, E/ papa Francisco y la teologia
del pueblo (PPC, Madrid 2016).

15 Véase la Carta al Pueblo de Dios que peregrina en Chile (31 de mayo de 2018), que Francisco dirige
al pueblo chileno en el marco de la crisis de abusos en la Iglesia: “Quisiera hacer una breve
referencia a la pastoral popular que se vive en muchas de vuestras comunidades ya que es un
tesoro invaluable y auténtica escuela donde aprender a escuchar el corazén de nuestro pueblo
y en el mismo acto el corazén de Dios. En mi experiencia como pastor aprend{ a descubrir
que la pastoral popular es uno de los pocos espacios donde el Pueblo de Dios es soberano
de la influencia de ese clericalismo que busca siempre controlar y frenar la uncién de Dios
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teologico-fundamental que, si bien ya esta bosquejada desde la época de
Puebla, todavia requiere desarrollo.

En lo que sigue, nos proponemos aportar en esta direccion. Para esta labor
expondremos los resultados de la investigacion cualitativa que desarrollamos
en el marco de nuestro proyecto Fondecyt, la cual tenfa como principal objetivo
describir la realidad empirica del fenémeno de la piedad popular, poniendo
especial atencién en los modos propios en que ésta se manifiesta. Una vez
definido el referente empirico de nuestra investigacion, procederemos a situar
nuestro tema en el marco de la discusion sobre los lugares teoldgicos,
intentando dilucidar de qué manera y en qué sentido los objetos y practicas que
constituyen la piedad popular pueden ser considerados un lugar teoldgico.

2. LA FIESTA RELIGIOSA COMO LUGAR

Aun cuando se han producido cambios significativos respecto a la
valoracion teolégica de la piedad popular en el contexto de la Iglesia
latinoamericana, poco se ha avanzado en la comprension de los modos propios
en que esta fe se expresa. Ya a finales de los afios 70 del siglo XX, Alberto
Methol advertia que “una revaloraciéon de la religiosidad popular implica
sacudir los prejuicios mas asentados de las vigencias secularizantes de las
actuales sociedades industriales. Nos exige una revision a fondo de los
significados de la imaginacién simbolica, del mito y el rito, de la razén y la
poesia, del gesto, el teatro y la fiesta”'®. Si bien se reconoce que se trata de una
fe corporea, sensible, simbdlica (DA 262), no se ha profundizado en las
implicancias epistemoldgicas de lo que hemos llamado su “légica estético-
sacramental”, es decir, “un modo de significar que posee un estatuto
epistemoldgico propio, inseparable de la experiencia sensible, y a través del cual
los pueblos de Latinoamérica significan y realizan su participacion sacramental

en el misterio de Dios”"".

sobre su pueblo. Aprender de la piedad popular es aprender a entablar un nuevo tipo de
relacion, de escucha y de espiritualidad que exige mucho respeto y no se presta a lecturas
rapidas y simplistas”.

16 A. METHOL, “Marco histérico”, 48-49. Véase también P. MORANDE, Ritual y palabra (1ES,
Santiago de Chile 2010).

17 F. AGUIRRE, “La logica estético-sacramental de la fiesta religiosa”, Alpha 53 (2021) (en
prensa). Véase también, como uno de los principales referentes de nuestro planteamiento, C.
PARKER, Otra lggica en Amiérica Latina. Religion popular y modernizacion capitalista (FCE, Santiago
de Chile 1994). En esta obra, Parker subraya: “La cultura popular, mucho mas simbdlico-
dramatica-sapiencial que intelectual, con toda su «sabidurfa popular, representa «otra logicay,
que no es ciertamente una antilégica o un estado primitivo de la facultad de razonamiento —
y en este sentido no es prelogica, para usar la expresién de Lévy-Bruhl (1977)— sino que
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En gran medida, como queda de manifiesto en documentos relativamente
recientes, sigue latente la apreciacion de que esta fe de bailes, mandas e
imagenes —de objetos y practicas— es ajena a la liturgia y, por cierto, que debe
ser traducida a conceptos para constituirse como tal y evitar asi que degenere
“en costumbres vacias y, en el peor de los casos, en la supersticion” (DPPL
15)". Esta caricaturizacién de la compleja realidad empirica que constituye la
denominada piedad popular, en nuestra opinion, es el primer obstaculo para
desarrollar una discusion seria sobre su calidad de lugar teolégico. ¢Cémo
podemos dialogar con una realidad cuya lengua no hablamos, a cuyo A0yog no
hemos tenido acceso? El mismo Francisco reitera que esta realidad popular,
constitutiva de la Iglesia latinoamericana, hay que “saber leerla” (EG 120) y
evitar interpretaciones simplistas'.

Por otro lado, la piedad popular alude a una multitud indiferenciada de
objetos y practicas, cuyo principal rasgo pareciera ser su ubicacién periférica
respecto a la expresion institucional de la Iglesia®. De este modo, podriamos
decir que ésta no ha llegado a constituirse ni siquiera como un /gar, lo cual
dificulta el planteamiento de una discusién acerca de su calidad de lugar zeo/dgico.
Los mismos términos religiosidad, catolicismo o piedad popular operan, en
gran medida, como eufemismos que disimulan la sospecha sobre una eventual
desviacion respecto a una supuesta ortodoxia social y religiosa®’. Asi, se ha
construido un muro artificial entre dos ambitos —lo popular y lo oficial- que

representa el uso de la razé6n bajo otro sistema mucho mas empirico y simbélico a la vez,
mucho mas sapiencial y dialéctico que cartesiano y positivista” (C. PARKER, Otra ldgica, 370).

18 Como contrapunto a la distincién taxativa entre piedad y liturgia, véase G. GUZMAN, “Re-
pensar el ex gpere gperato. Una consecuencia necesaria de la naturaleza popular de la liturgia”,
Teologia y vida 59/4 (2018) 481-502.

19 Francisco plantea que para comprender a un pueblo hace falta acceder a su mito, es decir,
“un nivel de la percepcién, de la comprension y de la reflexion con caracteristicas propias”
(J. L. NARVAJA, “El concepto «mitico» del pueblo. El papa Francisco, lector de Dostoievski”,
La civilta cattolica iberoamericana 20 (20018) 13-24, 15. Es fundamental tomar conciencia de que
aprender a leer la piedad popular comporta el desarrollo de metodologias adecuadas para su
estudio teolégico. A este respecto, cabe destacar la precursora investigacion cualitativa que, a
partir de los afios 80 del siglo XX en torno a los bailes religiosos, desarrolla J. VAN KESSEL,
Lucero brillante: mistica popular y movimiento social (Universidad Libre de Amsterdam, Iquique
1987), asi como el reciente trabajo de V. AZCUY, “La entrevista en el estudio teolégico de la
espiritualidad. Presupuestos epistemoldgicos, investigacion cualitativa y aportes de una
técnica”, Teologia 1.111/121 (2016) 73-98.

20 “En efecto, asi como hablar de una visidn de mundo popular, como si fuese tnica, coherente y
homogéneamente distribuida, resulta impensable emplear la categoria religion popular de modo
simple y unfvoco, como si por la sencilla operacion de la abstraccién conceptual pudiésemos
borrar las diferencias reales que constituyen y tejen las religiones y culturas reales” (C.
PARKER, Otra ldgica, 159).

21 Véase M. DELGADO, “La «religiosidad popular. En torno a un falso problema”, Gazgeta de
Antropologia 10 (1993) articulo 8.
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en la practica estan interconectados y que forman parte de una misma tradicion
eclesial, en una trama de relaciones, por cierto, no exenta de conflictos™.

El planteamiento de la piedad popular como lugar teoldgico (es decir, como
ambito de discernimiento de la experiencia de fe cristiana), exige superar los
esquemas de analisis binarios (popular-oficial, piedad-liturgia, corporal-
espiritual, etc.), asi como avanzar en la definicién del estatuto teoldgico de
aquellos modos de significar, que se han caracterizado de manera general como
ritualistas y simbodlicos. ¢Es adecuado calificar de simbolo la imagen de culto y
como simbdlicas todas las acciones que se realizan con ella (vestirla, hablarle,
besarla, sacarla a pasear, bailarle, etc.)? ¢Se trata de actos irracionales o
exteriores que no significan, en s{ mismos, nada importante, o que —en el mejor
de los casos— expresan una suerte de espasmo ritualista que debe ser
interiorizado o traducido a un esquema semiotico?

Para abordar estas preguntas se requiere, en primer término, elaborar un
marco metodolégico y tedrico adecuado, en didlogo con el desarrollo actual de
las ciencias humanas. En este sentido, frente a los analisis sustentados
principalmente desde las ciencias sociales”, en nuestra investigacion hemos
optado por una aproximacion desde el ambito de la estética y los estudios de
cultura material, enfocandonos justamente en la naturaleza performativa de
estos modos de significar™.

Asimismo, se hizo imprescindible la definiciéon de un determinado referente
empirico, dada la ambigtiedad y el cardcter negativo del término en cuestion.
De este modo, descubrimos en la fiesta religiosa un ejemplo suficientemente
paradigmatico de la piedad popular. Este supera la interpretacién dicotémica

22 Detras de esta concepcién binaria del fenémeno religioso esta la teorfa moderna de los dos
niveles, que plantea la existencia de una religion culta (defsta) y una religiéon popular
(animista), lectura que se ha proyectado, incluso, al analisis del cristianismo primitivo (véase
P. BROWN, E/ culto a los santos [Sigueme, Madrid 2018]). Sobre la critica cultural al binomio
culto-popular, véase M. DE CERTEAU, La invencion de lo cotidiano. 1. Las artes del hacer
(Universidad Iberoamericana, México D.F. 1996).

23 Véase G. NEIRA, “Presupuestos de un método de investigacion de la religion popular”,
Theologica Xaveriana 71 (1984) 165-196, donde se plantea una aproximacién desde la semidtica
y el estructuralismo.

24 “Hsta realidad, descrita por los actores que participan en las fiestas estudiadas, desafia los
esquemas semidticos tradicionales, que suelen distinguir categdricamente entre la condicién
material del simbolo y su estructura de significado, desmaterializando los objetos en busca de
un contenido conceptual que esta mas alla de ellos. Por esta razén, como marco teérico de
nuestra investigacién, hemos optado por el enfoque de la denominada New Material Culture,
que justamente destaca la capacidad performativa propia de los objetos y el rol que juega esta
en la configuracion del significado” (F. AGUIRRE, “La légica estético-sacramental”). Como
referentes tedricos de nuestra investigacion, destacamos los trabajos de A. GELL, Arte y agencia
(SB, B. Aires 2016) y D. MORGAN, Imzages at Work: The Material Culture of Enchantment, (Oxford
University Press, Oxford 2018).
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de la teoria de los dos niveles sin cancelar la tension existente entre lo popular
y lo institucional, presentando un equilibrio dindmico de estas tensiones: la
fiesta religiosa, en este sentido, es popular y oficial; literalmente rige el tiempo
social, pero a su vez tiene un caricter eminentemente disruptivo™.

A partir del trabajo de campo sobre fiestas religiosas que realizamos durante
dos anos, definimos dos mediaciones conceptuales —la fiesta y la imagen—, las
cuales, por una parte, son inseparables de un determinado referente empirico
y, por otra, describen la naturaleza performativa de los modos de significar la
experiencia de fe que se da en el contexto de la piedad popular. Dicho de otro
modo, esta experiencia de fe se significa e# —no mas alla de ellos— objetos
iconicos y practicas festivas, cuyo significado es inseparable de su dimensién
matérico-sensorial.

Ahora bien, como ya hemos indicado, junto con esta dimension estética, la
fiesta religiosa tiene una dimensién sacramental, testimoniada por el conjunto
de acciones que suscita la imagen tales como vestirla, bailarle, hablarle, besarla,
etc.”. El bailarin religioso, a su vez, se inviste con su traje para conferir dignidad
sacramental a su baile?’. Como se deriva del anélisis de las entrevistas realizadas,
en la imagen se reconoce una presencia efectiva del prototipo sagrado, que
actta en ella y establece una relacion con las comunidades que la celebran®.

%5 “Esta realidad se ve reflejada en la dindmica espacial de la fiesta religiosa, que suele
desarrollarse entre un santuario, espacio de control eclesidstico, la plaza, espacio de control
civil, y la calle, aquel lugar de desviaciéon que presenta una «permanente tentacién de romper
con las normasy, citando a nuestro filésofo de lo cotidiano. Lo que tiene lugar en este
despliegue de la fiesta religiosa es literalmente una lucha —un juego— por el control de lo
sagrado, encarnado en una imagen que es raptada momentineamente de los espacios
institucionales por la multitud, para luego ser devuelta a su celda. En esta dindmica de la vida
publica, sin embargo, es dificil establecer dénde y por quién se produce el rapto, por la gente
en la calle o por la institucién religiosa en el santuario, dado que éste por definicién es una
construcciéon que se erige alli donde se desarrolla una determinada festividad religiosa en
torno a un objet tronvé: la imagen de culto” (F. AGUIRRE, “Religion populat: fiesta e imagen”,
Veeritas 47, 169-205, 175).

26 “El pueblo de Dios celebrante otorga la necesaria institucionalidad ritual, la atmodsfera
performativa adecuada que, junto a su condicién de prolongacion de la presencia de Cristo
gracias al misterio de la encarnacion, la constituye en el intérprete auténtico de los signos
sensible litargicos” (G. GUZMAN, “Re-pensar el ex opere gperato. 11. Per signa sensibilia significantnr
[SC 7. Quid enim?”, Teologia y vida 60/4 (2019) 457-474, 463.

27 “Para nosotros, la imagen no es imagen, para nosotros, la imagen es persona, por eso se
viste, y se viste buscando lo sagrado. Y como su ropa es sagrada, ahi estd la unién con
nosotros, porque nosotros también nos vestimos para tener un momento sagrado. Y ahi se
produce lo que llamamos nosotros «encuentro». Encuentro de la mamita Virgen con un
pueblo que canta, que sufre, que llora, que tfe, y que busca a través de ella poder tener la
gracia de encontrarse con Dios” (F. AGUIRRE, “Religién popular”, 202).

28 Véase F. AGUIRRE, “Religion popular”, donde se exponen los resultados del trabajo de
campo.
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En este sentido, la imagen suscita la fiesta, que no es otra cosa que una serie
de actos articulados en una compleja estructura litdrgica, arraigada en lo mas
profundo de la vida social de las comunidades celebrantes. A su vez, son estas
acciones las que dan vida a la imagen, cuya personificacién del prototipo
sagrado se activa en el contexto de la fiesta, constituyéndose en auténtico signo
sacramental que significa y realiza la santificaciéon del hombre y la mujer. Asi
pues, se observa una

interdependencia entre lo festivo y lo icénico como rasgos catracteristicos de
este modo de significar que hemos denominado estético-sacramental. En otras
palabras, la imagen de culto opera como persona gracias al encantamiento de la
fiesta religiosa, transfiriendo de esta manera su eficacia sacramental a la vida del
creyente?.

La funcién sacramental de la imagen de culto cristiana goza de un solido
fundamento dogmatico, que en época moderna ha sido poco tratado en el
ambito de la teologia catdlica™. Si bien en el Concilio de Trento se cita la
formulacién dogmatica de Nicea 11, el empleo de las imagenes por parte de los
evangelizadores en América tendra wuna orientacion principalmente
pedagogica®. Seran los mismos pueblos indigenas quienes, a partir de su
comprension propia de lo sagrado, redescubriran la funcién sacramental de la
imagen de culto cristiana. A este respecto, Juan Van Kessel observa lo
siguiente:

Los devotos de la “Chinita” de la Tirana y los bailarines del “Lolo” de Tarapaca,
¢acaso no estan dialogando con “los Santos fconos chilenos”, mirdndolos con
el ojo del alma, hablandoles con palabras del corazén? Gustosamente dejan la
evaluacién teoldgica de su fe y su culto a la reflexion de los profesionales de la
religién, y mientras tanto continuaran con su devoto dialogo, su baile religioso
y su santa promesa, sin esperar el permiso de nadie, cuando su fe catélica y su
experiencia religiosa les orienta y autoriza. Nadie les puede negar estar en una
tradicién antiquisima, andina y cristiana32.

2 F. AGUIRRE, “La logica estético-sacramental”.

30 A este respecto, cabe destacar las obras del que luego fue cardenal, CH. SCHONBORN, E/
icono de Cristo. Una introduccion teoldgica (Encuentro, Madrid 1999) y R. GUARDINI, “Imagen de
culto e imagen de devocion”, en 1d., La esencia de la obra de arte (Guadarrama, Madrid 1960)
15-35. Sobre el redescubrimiento de la teologfa de la imagen en época moderna y
contemporanea, véase F. AGUIRRE, Arte y teologia. El renacimiento de la pintura de iconos en Grecia
moderna (Ediciones UC, Santiago de Chile 2018).

31 Véase DH 1823b y 1824.

32 J. VAN KESSEL, “Los iconos de la Ortodoxia: didlogos con el mds alld”, Revista de Ciencias
Sociales 16 (2006) 63-73, 72. A este respecto, véase también J. C. CAAMANO, “Rostro de la
eternidad. Imagen, conocimiento y condicién simbélica”, Teolygia X1I1/86, 109-140.
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El principal resultado de la investigacion cualitativa que referimos
brevemente aqui fue justamente la descripcion de la naturaleza performativa
(estético-sacramental) de los modos en que se significa la piedad popular. En
este sentido, hemos tratado de caracterizar la fiesta religiosa como /ugar, es
decir, como un espacio determinado, con modos propios de significar, donde
se despliega el poder sacramental de la imagen. De este modo, en el marco de
nuestra investigacién, las categorfas de fiesta e imagen constituyen las
mediaciones conceptuales que, por una parte, denotan la naturaleza matérico-
sensorial del AdYyog de la piedad popular, pero a su vez —como insinta Van
Kessel-, estas categorias encuentran una proyecciéon teologica en la
denominada teologfa de la imagen.

3. LA FUNCION SACRAMENTAL DE LA IMAGEN

Algunos tedlogos plantean la querella iconoclasta como la sintesis final del
dogma cristiano, coincidiendo con el fin del periodo patristico”. En este
sentido, la discusién planteada durante ese periodo va mucho mas alla de una
cuestion puramente estética o sociolégica, vinculandose con los presupuestos
fundamentales del dogma cristiano. Como establece Christoph Schonborn en
su completo estudio sobre los fundamentos teolégicos de la veneracion de las
imagenes, las querellas trinitarias y cristolégicas son el verdadero trasfondo de
la querella iconoclasta™. De este modo, la discusion de esta dltima gira en torno
a las tres preguntas fundamentales que originan el dogma de la encarnacién: 1)
¢es la encarnacién (la existencia corporal de Jesucristo) simplemente un estado
transitorio del Hijo, superado posteriormente por el Logos?; 2) ¢el Hijo, la
“imagen visible del Dios invisible” (Col 1, 15), es inferior al Padre?; y 3) ¢qué
representa la imagen, s6lo la forma (VMOOTAOLG) 0 también la esencia (0vola)
del prototipo?

Los defensores de las imagenes argumentaran que el icono de Jesucristo es
una prueba de su encarnacion, un testimonio homologo al de los evangelios,
transmitido de generacién en generacion a través de la tradicion eclesial, de

3 “No hay ninguna rama de la enseflanza teoldgica que pueda aislarse del problema de la
imagen sin correr el riesgo de separarse del tronco vivo de la tradicion cristiana [...] Por la
Encarnacién —hecho dogmatico fundamental del cristianismo—, «imagen» y «teologia»
guardan un vinculo tan estrecho que la expresién «teologia de la imagen» podtia casi
convertirse en un pleonasmo (por supuesto, siempre y cuando la teologia sea considerada
conocimiento de Dios en su Logos, imagen consustancial del Padre)”, L. USPENSKY, L«
teologia del icono (Sigueme, Madrid 2013) 496-497.

3 “La lucha iconoclasta es, desde el punto de vista del contenido, la ultima fase de las
controversias cristologicas de la Iglesia antigua” (CH. SCHONBORN, E/ icono de Cristo, 136).
Véase también F. AGUIRRE, Arre y teologia, 256-272.
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modo que quien niega reconocer a Cristo mismo en su imagen, niega que se
encarno, fue crucificado, y resucité para nuestra salvacién™. La conexion entre
la argumentacién en favor de las imagenes y las discusiones cristolégicas y
trinitarias precedentes se hace evidente en las recurrentes citas a Atanasio de
Alejandria y Basilio de Cesarea, tanto en el texto conciliar como en la obra de
los padres defensores de las imagenes™.

Como respuesta a las dos primeras preguntas planteadas, la veneracion de
las imagenes no va a suscitar mayores inconvenientes: 1) el rostro de Cristo,
como cada aspecto de su existencia corporal, constituye expresiéon de la
hipéstasis teandrica del Hijo, perfecto hombre y perfecto Dios, y 2) el Hijo,
que es imagen (€ikwv) del Padre, no es inferior ontolégicamente, sino que
ambos comparten una misma esencia divina, acreditada por la resurreccion de
Jesucristo y los signos (onueia) de su paso por la tierra. En este sentido, la
querella iconoclasta no comporta ninguna novedad respecto a la explicitacion
del dogma de la encarnacién. Ahora bien, la tercera pregunta, ;qué representa
la imagen?, va a significar un auténtico desafio para los te6logos de la querella
iconoclasta, dado que no es lo mismo una imagen natural, que comparte la
misma esencia que su prototipo (como es el caso del Hijo respecto al Padre),
que una imagen artificial, que difiere de manera radical respecto a su prototipo
en el plano ontolégico, como es el caso de un retrato respecto a la persona que
representa’’.

Dicho de otro modo, el Hijo hace lo mismo (Jn 5, 19) v comparte una misma
existencia (Heb 1, 3) con el Padre, mientras que un retrato es la reproduccion
inanimada de un prototipo que se mueve, habla, sonrfe, mira, etc., de manera
libre y voluntaria. Todavia mas: el retrato puede parecerse mas o menos a su
prototipo, en cuyo caso habrfa imagenes mejores y peores. El concepto
teologico de imagen (€ikwv), tal como fue empleado en las argumentaciones
contra el Arrianismo, establece la identidad esencial entre el Padre y el Hijo
(6poovoloL), pero a su vez salvaguarda la alteridad personal entre ambos (en
el nivel ¥TOOTAOLG), sin la cual no podria existir una relacién de comunion y
TEPLXWPNOLG entre ellos. Aplicado por analogia al caso de la imagen de culto,
sin embargo, se plantea el problema de la distancia ontoldgica entre imagen y
prototipo.

35 Véase la formulacion de Nicea 1I: “Si alguno no confiesa a Cristo nuestro Dios circunscrito
[en la imagen] segun la humanidad, sea anatema” (DH 600).

36 Véase, en Nicea II: “Porque el honor de la imagen se dirige al original, y el que adora una
imagen, adora a la persona en ella representada” (DH 601).

37 Esta distincion entre imagen natural e imagen artificial va a ser planteada durante el segundo
periodo de la querella iconoclasta por el Patriarca Nicéforo (véase CH. SCHONBORN, E/ icono,
182-207).
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Ahora bien, desde la primera etapa de la querella iconoclasta, en particular
en la obra de Juan Damasceno, se define que aquello que representa la imagen
de culto no es la esencia (000la), sino la hipostasis (hTOOTACLG)™. En este
sentido, la produccién y veneraciéon de una imagen de Jesucristo no busca
definir ni mucho menos contener su divinidad, sino circunscribir
(mepLypa@w) el aspecto de su hipdstasis. Como queda establecido durante la
querella iconoclasta, la imagen de culto no sustituye al prototipo, pero tampoco
es una simple ilustracioén edificante, sino que alberga un poder sacramental que
proviene del acontecimiento mismo de la encarnacién: Dios ha adoptado un
cuerpo y un rostro determinado (una YTTOOTAOLS tedndrica), y a través de esta
existencia concreta, material, ha querido darse a conocer y santificar la creacion.

En este punto radica la fundamentaciéon dogmatica de la funcién
sacramental de la imagen, y, por cierto, el aporte de la querella iconoclasta a la
explicitacion del dogma de la encarnacion. La imagen de culto no circunscribe
la esencia divina, sino su hipostasis a través de la cual Dios mismo (Padre, Hijo
y Espiritu) se da a conocer, se comunica y realiza la santificacién del hombre y
la mujer”. En este sentido, en el caso de la imagen artificial, el vinculo entre
esta y prototipo no es esencial sino existencial, es decir, se da al nivel de la
vmootactg. Como destaca Ch. Schénborn al comentar los postulados de Juan
Damasceno, la querella iconoclasta, junto con subrayar la centralidad de la
mediacion cristologica en la revelacion cristiana, pone de relieve la dimension
material y concreta —el é@amag (Rm 6, 10)— de la salvacion:

“Mediante la materia se realiza mi salvacion”. La materia no estd en la periferia
externa y mas baja de la lejanfa de Dios, como en el neoplatonismo, no es lo
mas lejano de Dios y por lo tanto lo mas infernal. Mas bien toda la economfa
de la salvacion esta mediada por el elemento material. Asi, la materia no es un
obstaculo en el camino hacia Dios, sino que se convierte en lugar de la
mediacion de la salvacion, a través de su inclusion en el Mistetio de Cristo™®.

De este modo se da respuesta a la tercera pregunta que planteamos: a
diferencia de la imagen natural, que representa al prototipo sin mediacion, la
artificial lo representa a través de una mediacién sensible, lo cual, si bien
establece una diferencia radical entre imagen y prototipo, confiere a la imagen

38 “[En el {cono] no se representa la divinidad invisible sino la catne visible de Dios” («00 Thv
aopatov eikovilw BOeonTa, GAX eikovilw Ogod TNV Opabeicav odpka») J.
DAMASCENO, De imaginibus oratio III, PG 94, 1326C.

% Como destaca Teodoro Estudita, “en el icono de Cristo no hay ninguna otra hipdstasis junto
ala persona de Cristo. Mas bien es la persona misma de Cristo, o bien su expresion (charaktér)
que mediante la forma de su aspecto aparece y es venerada en el icono” (en CH. SCHONBORN,
E/ icono, 199).

40 CH. SCHONBORN, FE/ icono, 174.
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de culto la dignidad, ni mis ni menos, de signo sacramental*. Cabe tomar en

consideracion también la dimensién pneumatolégica de la imagen de culto,
pues si alguien es capaz de reconocer la accién salvifica de Dios en el mundo
es gracias a la acciéon del Espiritu (1 Cor 12, 3), quien propiamente ilumina la
mirada y abre el corazén para recibir su santificacion a través de la imagen.
Como afirma Romano Guardini, “la auténtica imagen de culto proviene del

Espiritu Santo, del Puenma |...] sitve a Su obra en la Iglesia”*.

En virtud de esta dimensién pneumatoldgica, es importante destacar que la
imagen de culto no es un amuleto o un objeto magico. Su eficacia sacramental
no depende de la pericia artistica de quien la produce o del poder de quien la
manipula, sino de su vinculo existencial con un determinado prototipo, de la
accion del Espiritu Santo, y de la apertura del corazén creyente. Por esta razon,
la autorfa de las imagenes de culto no pertenece simplemente a un artista sino
al conjunto del pueblo que la celebra con exvotos, velas, procesiones, etc., es
decir, con practicas concretas que dan cuerpo a la economia salvifica que se
reconoce en ellas.

Ahora bien, toda accién sacramental se fundamenta en el sacerdocio de
Jesucristo, es decir, en las acciones, milagros o signos (OMNUEIX) que realizé a su
paso por la tierra. Asi, los sacramentos son, por una parte, una conmemoracion
y, pot otra, una actualizacion de la accién salvifica de Jesuctisto en la Iglesia a
través del Espiritu Santo. Por esta razon, todos los sacramentos se vinculan a
algun relato de los Evangelios. En el caso del signo sacramental de la imagen,
existe un relato apocrifo de la vida de Jesus, que suele ser citado por los padres
de la querella iconoclasta como fundamento cristolégico de su funciéon
sacramental®.

Se trata de la historia del Rey Abgar de Edesa, quien, estando gravemente
enfermo y habiendo escuchado sobre el poder de Jesus, envié a un emisario a
Palestina para que lo trajera y le sanara. Jests, después de proclamar a Abgar
como bienaventurado por haber creido sin haber visto, tomé una tela vy,
posandola sobre su rostro, imprimi6 su imagen. Al llegar la imagen del rostro
de Cristo, Abgar la recibe solemnemente y la posa con devociéon sobre su
rostro, después de lo cual se sané de su enfermedad. Esta imagen milagrosa —

4 Como indica Benedicto XVI, la doctrina de la imagen “se inserta asi en la tradicion de la
Iglesia universal, cuya doctrina sacramental prevé que elementos materiales tomados de la
naturaleza puedan ser instrumentos de la gracia en virtud de la invocacion (epiclesis) del
Espiritu Santo, acompafiada por la confesion de la fe verdadera” (San Juan Damasceno.
Audiencia General, 6 de mayo de 2019).

42 R. GUARDINLI, Imzagen de culto, 28-29.

4 Una de las fuentes mas antiguas de este relato se encuentra en EUSEBIO. DE CESAREA, Hist.

Ecdl. 1.12.
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ayelpomointa o no hecha por mano del hombre— dio lugar al desarrollo del
tipo iconografico de la Santa Faz, muy popular en el contexto del cristianismo
oriental.

Planteando este relato como el fundamento cristologico del signo
sacramental de la imagen, los padres defensores de estas sostienen que cada
vez que el pueblo celebra la imagen de un/a santo/a —la besa, le enciende una
vela, le habla, la engalana, la saca en procesion, etc. —, esta conmemorando el
acontecimiento de la encarnacién de Jesucristo y participando de su economia
salvifica. En este sentido, en la veneracion de las imagenes estan presentes los
tres aspectos constitutivos de toda accion sacramental: a) es signo senszble del
acontecimiento pascual, b) que significa y realiza la santificaciéon del pueblo,
c) a través de la accion del Espiritu Santo en medio de la comunidad que
celebra. Como subraya Van Kessel:

El Santo Icono constituye una presencia activa y salvifica de Jesucristo mismo,

de la Santisima Virgen o de los Santos en Gloria para el feligrés que les rinde
culto, orando u ofrendandose el homenaje de su vela o incienso. Esto quiere
decir que su culto tiene una estructura sacramental. Es por eso que Theodoro
de Studion, Damasceno, el Areopaguita y otros Doctores de la Iglesia llaman el
Santo Icono: “Mysteriun’’, o “Sacramentun’™*.

Cabe subrayar que las acciones festivas que se realizan coz la imagen son
constitutivas de su eficacia sacramental. En este sentido, podriamos afirmar
que la imagen de culto tiene una naturaleza performativa, pues, por una parte,
suscita una serie de practicas que van desde encenderle una vela hasta sacarla
en procesion y, por otra, vehicula el poder santificador de Dios. A través de las
imagenes, Cristo, la Virgen y los santos y santas literalmente se personifican y
se comunican con el Pueblo fiel, desplegando nuevos aspectos de su biogratia
en relaciéon a las vivencias de cada comunidad, como si se tratara de personas
vivas®. La existencia de advocaciones de la Virgen o la vinculacién de ciertos
santos y santas a leyendas locales —fenémeno presente en todas las épocas del
cristianismo— son testimonio de esta relaciéon personal y evolutiva entre el santo
y la comunidad.

Ahora bien, esta relacién directa del pueblo con Dios siempre ha suscitado
problemas para la teologia y las autoridades eclesiasticas. Ya en la Antigiiedad

# J. VAN KESSEL, “Los iconos”, Revista de Ciencias Sociales 16 (2006) 67. Véase también R.
GUARDINL, Imagen de culto, 23-24: “La imagen de culto contiene algo incondicionado. Estd en
relacién con el dogma, con el Sacramento, con la realidad objetiva de la Iglesia. Se podria
comprender que el artista que quiere producir imagenes de culto requiriera una ordo, una
ordenaciéon y misién por parte de la Iglesia [...] En la imagen de culto se prolonga el
Sacramento, el opus operatum de la gracia. A ella se acerca el creyente como a un poder
sagrado”.

# Véase los testimonios de nuestro trabajo de campo, en F. AGUIRRE, “La religién popular”.
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tardfa se reconoce una tensioén entre la figura del santo y la del obispo. La
querella iconoclasta surge, en cierta medida, ante el descontrol que ciertos
sectores eclesiasticos e imperiales observan en el uso de las imagenes. La Iglesia
tridentina, si bien promueve el empleo de las representaciones para la
evangelizacion en Latinoamérica, contempla con preocupacion la aparicion de
imagenes de la Virgen que se comunican directamente con los pueblos nativos.
Como ya se ha indicado, la misma calificaciéon moderna de religion popular
para este tipo de practicas denota una distincién normativa respecto a una
religién oficial, lo cual se traduce en una separaciéon taxativa entre las acciones
sacramentales del pueblo (la piedad) y las del clero (la liturgia).

En ningun caso pretendemos dirimir esta cuestién en el marco de esta breve
presentacion. Sin embargo, quertiamos destacar esta tension que ha despertado
tantas veces la veneraciéon de las imagenes y todo lo que comportan: fiestas,
mandas, devociones, etc. El culto a Cristo, la Virgen y los santos y santas, en
este sentido, da cuenta del conflicto que se ha suscitado tantas veces entre el
pueblo y las instancias normativas de la Iglesia (el clero, el magisterio o la
teologfa), pero también de la posibilidad de un auténtico consensus fidei,
testimoniado en la obra de los padres de la querella iconoclasta, en la acogida
y cercania de un clero que camina junto a su feligresia, y en la vitalidad de la fe
de un pueblo que celebra la alegria del evangelio.

4. LA FIESTA RELIGIOSA COMO LUGAR TEOLOGICO

En lo que sigue, intentaremos dilucidar cémo la fiesta religiosa, desde
su légica estético-sacramental, podria ser considerada un lugar teologico.

4.1 La discusion sobre los lugares teoldgicos

La discusion sobre los lugares teolégicos marca un hito fundamental para el
desarrollo de la teologia catdlica moderna. En el marco del surgimiento del
Humanismo y el Renacimiento, este debate comporta un giro epistemolédgico
para la teologfa latina, sellando la transicién de la escolastica a la dogmatica
moderna®. Como es sabido, el término es acufiado por el teblogo protestante
Felipe Melanchton en su obra Loci commmunes rerum theologicarnm (1521). En esta
obra, el autor aleman se refiere a los topicos o tomua —el término proviene de
los tratados de retérica de Aristoteles—es decir, el elenco de temas de la Sagrada
Escritura que constituyen el campo de la reflexion teolégica (pecado, gracia, fe,
etc.). Unas décadas mads tarde, en 1563, el tedlogo dominico Melchor Cano

4 C. SCHICKENDANTZ, “Autoridad teoldgica de los acontecimientos historicos”, Teologia
50/115 (2014) 157-183, 160-161. Véase también R. LATOURELLE - R. FISICHELLA, Diccionario
de Teologia Fundamental (Paulinas, Madrid 1992) 833-834.
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publicara su tratado De Jocis theologicis, en el que se ampliaran los limites del
término, incorporando al elenco de lugares teoldgicos, ademas de los
contenidos de la Sagrada Escritura, las diversas instancias de la Sagrada
Tradicion®’.

En la teologfa catdlica moderna, la discusion acerca de los lugares teologicos
girara en torno al grado de autoridad que representa cada una de las fuentes del
pensar teoldgico®. Asi, Cano distingue entre lugares teologicos propios, segin la
autoridad de la revelacién (Sagrada Escritura, Tradicion, Iglesia Catdlica, los
concilios, la Iglesia romana, los Padres, la escolastica) y aenos, segun la
autoridad de principios autébnomos y foraneos respecto a las instancias
normativas de la Iglesia (Ia razon, la filosofia y la historia), en ese mismo orden
de jerarquia. Ahora bien, esta manera de comprender los lugares teologicos y
su principio de autoridad, en el marco del Concilio Vaticano II, tendra un
desarrollo fundamental.

En primer lugar, a la luz de la nocién de revelacion explicitada en Des
Verbum, se enfatizarda que existe propiamente una fuente de revelacion, la
Palabra de Dios, articulada en el circulo hermenéutico descrito por la Sagrada
Escritura y la Tradicion®. Si bien Cano plantea la distincién entre el caricter
constitutivo de revelacion de la Sagrada Escritura y la Tradicién respecto al
caracter declarativo de la revelacion de los otros lugares teologicos propios, en
Dei Verbum se subraya la nocién de un anico deposito de la revelacion, que es
la Palabra de Dios, al cual todos los lugares teologicos se subordinan y sirven
de manera colegiada. En este sentido, lo que da autoridad segun la revelacion
a un determinado lugar teolégico propio no es algo asi como una suerte de
vinculo ontolégico con la Palabra de Dios, sino el sensus fidei que se expresa en
él, en consenso con el resto de los lugares teoldgicos™.

47 Véase M. CANO, De locis theologicis (BAC, Madrid 2000).

4 Cano plantea la existencia de dos tipos de argumentacion, a partir de la razén y a partir de la
autoridad. Todo lo relativo a las cuestiones de la fe, segiin el dominico, se debe argumentar
en primer lugar a partir de la autoridad de los lugares teolégicos (M. CANO, De locis, 7-8).

4 Véase D17 10. Los textos de la Sagrada Escritura se comprenden desde el hotizonte de la
Tradiciéon que, a su vez, renueva el significado de aquellos textos en relacién a la realidad
histérica de la comunidad creyente.

50 “Ese sensus fidei es, por lo tanto, un consensus fides; es decit, una especie de «sentido comun» de
la Iglesia, apartarse del cual constituye una insensatez o infidelidad al Espiritu. Ahora bien,
no siempre resulta facil detectar «consenso» eclesial. Por ello, la Iglesia, y la teologfa, funda
su seguridad interpretativa en el analisis de diversos criterios diferenciados, cuya coherencia
de conjunto muestra ese mismo «sensus fidei». Por lo mismo, ninguno de los «lugares
teolégicos» puede constituirse en criterio de verdad interpretativa independiente de los
demds” (A. BENTUE, La gpcidn creyente (San Pablo, Santiago de Chile 2015) 175). Véase
también LG 12, citado por Bentué, donde se declara que “la totalidad de los fieles, que tienen
la uncién del Santo (cf. 1 Jn 2,20 y 27), no puede equivocarse cuando cree, y esta prerrogativa
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En segundo lugar, a la luz de la doctrina de los signos de los tiempos
desarrollada en Gaudinm et spes, se abrira una importante discusion sobre la
historia como lugar teolégico propio, es decir, como instancia de manifestacion
de la Palabra de Dios”. Este segundo elemento, que ha encontrado especial
desarrollo en las teologias latinoamericanas™, llevara a plantear que la historia
es una dimensién constitutiva de la misma revelacion o, dicho de otro modo,
que tanto la Sagrada Escritura como la Tradicion —en tanto que textos y
practicas concretas— sox historicas, pues, “lo que se busca es escuchar la Palabra
de Dios, fodas las Palabras de Dios. Palabra que no se identifica y agota con
ninguna instancia de testimonio autorizada, ni siquiera con la Escritura, norma
normans non normata. Se discierne la manifestacion de la Palabra de Dios en los
acontecimientos historicos y las biograffas humanas, una Voz en las voces y

palabras humanas™.

A estas orientaciones que se encuentran en De: Verbum y Gaudium et spes,
habria que anadir la distincién presente en Lumen gentinm entre la Iglesia de
Cristo, misterio constitutivo de la revelacion, y la Iglesia catolica, en la cual la
primera subsiste histéricamente™. Como comentibamos al comienzo, la
eclesiologia de Lumen gentinm senté las bases para la concepcion culturalista del
término pueblo que ha marcado el magisterio de Francisco. En este sentido,
reconocemos una analogia entre la definicién de la historia como instancia de
revelacion, y el planteamiento de los pueblos —entendidos como hipédstasis de
la Iglesia—también como lugar teoldgico en este mismo sentido™. Ahora bien,
tanto respecto a la historia como a la cultura, se plantean las siguientes
interrogantes: ¢Qué hace de un determinado acontecimiento histérico o

peculiar suya la manifiesta mediante el sentido sobrenatural de la fe de todo el pueblo cuando
«desde los obispos hasta los ultimos fieles laicos» presta su consentimiento universal en las
cosas de fe y costumbres”.

S Véase A. BENTUE, La gpcidn, 189-195 y J. COSTADOAT, “sHacia un nuevo concepto de
revelacién? La historia como lugar teolégico en la Teologia de la liberacién”, en V. AZCUY -
D. GARCIA - C. SCHICKENDANTYZ (eds.), Lugares ¢ interpelaciones de Dios. Discernir los signos de los
tiempos (Ediciones Universidad Alberto Hurtado, Santiago 2017) 105-132.

52 Véase, como referencia general, AZCUY ET AL. (eds.), Teologia de los signos de los tiempos
latinoamericanos: horigontes, criterios y métodos (Ed. Universidad Alberto Hurtado, Santiago de
Chile 2013).

53 C. SCHICKENDANTZ, “Autoridad teolégica”, 182-183.

> Véase LG 3y 8.

5 “Hste Pueblo de Dios se encarna en los pueblos de la tierra, cada uno de los cuales tiene su
cultura propia. La nocién de cultura es una valiosa herramienta para entender las diversas
expresiones de la vida cristiana que se dan en el Pueblo de Dios. Se trata del estilo de vida
que tiene una sociedad determinada, del modo propio que tienen sus miembros de
relacionarse entre si, con las demds criaturas y con Dios. Asf entendida, la cultura abarca la
totalidad de la vida de un pueblo [...] La gracia supone la cultura, y el don de Dios se encarna
en la cultura de quien lo recibe”. (EG 115).
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practica cultural —lugares teoldgicos ajenos segun la terminologfa de Cano— un
lugar teologico propio?; icémo se relacionan estos nuevos espacios teologicos
con los otros, es decir, aquellas practicas y objetos que también alguna vez
fueron nuevos lugares de inculturacién de la fe?

Estas preguntas han marcado el debate a partir del Concilio Vaticano II, y
todavia siguen sin resolverse de manera definitiva®. Con todo, aun cuando se
trate de un tema abierto, en el marco de esta discusion se destaca un aspecto
fundamental para nuestro analisis: el caracter eminentemente perfomativo de
la revelacion, la Palabra de Dios encarnada, que, como se indicé mas arriba, es
un acontecimiento que no se identifica ni se agota en ninguna instancia de
testimonio autorizada. A este respecto, Marie-Dominique Chenu, uno de los
principales interlocutores de la discusion sobre los lugares teolégicos, declara:

el don revelado no es solamente una serie de proposiciones formuladas en
enunciados dogmaticos y juridicos en una Iglesia autoritaria. Se mantiene en la
tradicién viva de una Iglesia cuya historia es ella misma portadora de la fe, una
historia relevante —asf la expresion literal de Chenu—, se podria decir, no en el
sentido de verdades nuevas afiadidas a las antiguas, sino en el sentido de un
trabajo del Espiritu que, segtin la promesa de Cristo, nos ensefara la verdad
completa. El sensus Ecclesiae es un lugar teoldgico: incluso es el lugar general
donde los otros consuman su valor y su penetracién®’.

4.2 Fiesta, pueblo y performance

En este dltimo apartado intentaremos responder —o al menos
delimitar— en qué sentido y de qué manera los objetos iconicos y las practicas
festivas de la piedad popular pueden, desde su légica estético-sacramental,
constituirse en un lugar teologico. Evangelii gandinm da algunas pistas para
responder estas interrogantes, pero no declara de manera explicita si la piedad
popular es un lugar teologico propio (como lo son todos los objetos y practicas
que constituyen la tradicion eclesial) o impropio (es decir, extraeclesial, como
lo serfan los objetos y practicas que constituyen otra tradicion religiosa, por
ejemplo, la prehispanica).

Por otro lado, se plantea el siguiente dilema: el lugar teoldgico, por
definicién, tiene una naturaleza normativa, mientras que los objetos iconicos y
las practicas festivas tienen una naturaleza performativa, lo cual significa que
son dificilmente reducibles a algin tipo de norma. A diferencia de un texto que

56 Catlos Schickendantz, a este respecto, propone lo siguiente: “Podrfa —o, mas bien, deberfa—
decirse que un locus theologicus alienus puede devenir un locus theologicus proprius gracias a un
proceso de discernimiento que advierta en ¢l una instancia de testimonio de la Palabra.” (C.
SCHICKENDANTZ, “Autoridad teoldgica”) 171.

57 En C. SCHICKENDANTZ, “Autoridad teolégica”, 168.
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forma parte de un canon o el sacramento definido por una rabrica y oficiado
por un clérigo, en el contexto de la fiesta religiosa la imagen de culto habla por
s{ misma con la comunidad creyente como si se tratara de una persona viva,
propiciando en quienes la veneran una serie de acciones espontaneas y nuevos
relatos sobre la persona del santo/a.

La logica estético-sacramental de la fiesta religiosa justamente se juega en
esa indefinicién ludica que la caracteriza, y da lugar a un determinado orden
que “se puede conocer porque tiene reglas, pero donde esas reglas no se
pueden objetivar del todo porque cada vez es interpretado por un determinado
jugador que tiene algo propio que aportar, en un espacio y un tiempo
concretos™. Esto no quiere decir que no se pueda discernir el sentido de los
objetos y practicas que componen la fiesta religiosa y, eventualmente,
modificarlos, pero hay que tener en cuenta que se trata de un modo de significar
que es irreductible a algo asi como un c6digo semidtico. Un modo de significar
que es opaco y, muchas veces, contradictorio. Ante estos asuntos, querriamos
plantear, mas que respuestas, algunas perspectivas de reflexion.

En primer lugar, cabria destacar el valor epistemolégico —y, por tanto,
teologico— de lo que hemos denominado la logica estético-sacramental de la
fiesta religiosa. Si bien lo festivo y lo iconico, dada su naturaleza performativa,
es dificilmente traducible a un cédigo normativo, esto no significa que no sean
constitutivos de legitimidad. En efecto, el pueblo, entendido como agente
politico, es la base del poder constituyente que se gestiona a través de las
instituciones. El dilema que subyace a toda representacion institucional de un
pueblo —andlogo al que se plantea respecto a la fiesta religiosa como lugar
teologico— es que justamente la voluntad del pueblo es irrepresentable del todo,
tanto politica como discursivamente, porque se constituye performativamente,
“lo que significa que, tenga la forma que tenga antes de su ejercicio
performativo, la forma que toma al actuar o después de actuar no es la
misma””. A este respecto resulta notable la distincion que realiza Francisco en
su ultima enciclica entre los términos pueblo y populismo, entendido este
ultimo como la manipulacién ideolégica del primero:

Los grupos populistas cerrados desfiguran la palabra “pueblo”, puesto que en
realidad no hablan de un verdadero pueblo. En efecto, la categoria de “pueblo”
es abierta. Uno vivo, dinamico y con futuro es el que estd abierto
permanentemente a nuevas sintesis incorporando al diferente. No lo hace

8 I'. AGUIRRE, “La légica estético-sacramental”.
% J. BUTLER, “«Nosotros el pueblo». Apuntes sobre la libertad de reuniéon”, en A. BADIOU ET
AL., sQué es un pueblo? (LOM, Santiago de Chile 2014) 49.
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negandose a si mismo, pero si con la disposicion a ser movilizado, cuestionado,
ampliado, enriquecido por otros, y de ese modo puede evolucionar®.

Como destaca Judith Butler, “la realizaciéon performativa de «nosotros, el
pueblo» ocurre antes de cualquier vocalizacion particular de esa frase. La frase
se corporiza antes de ser enunciada e, incluso cuando es enunciada, sigue
estando corporizada. Y no puede pensarse separada de su corporizacion™'. De
este modo, la soberania popular es un ejercicio performativo y necesariamente
requiere un lenguaje performativo que, si bien es profundamente significativo
—al punto de originar un proceso constituyente como el que estamos viviendo
en nuestro pais— es irreductible a una norma y, por lo tanto, no se puede
identificar con ningun tipo de formulacién.

En este sentido, el tnico modo de representacion al que puede aspirar una
fe popular es lo festivo y lo iconico, pero no a causa de algin tipo de limitacion
intelectual, sino justamente en razén de su naturaleza performativa. Aunque el
Loyog del pueblo no se pueda reducir a un cédigo normativo o un sistema
filosofico, no significa que no se articule de una determinada manera, que no
provea un determinado conocimiento de la Palabra Dios y, por cierto, que no
se constituya como criterio de legitimaciéon. Muy por el contrario, en esa
performance festiva e iconica que otorga un rostro concreto al Pueblo de Dios
y que se expresaria institucionalmente en el magisterio, la teologfa o la liturgia,
se funda la posibilidad misma del conocimiento de la Palabra de Dios, que
también tiene una naturaleza performativa®. Del mismo modo que la Palabra
de Dios, el A0yog performativo del Pueblo de Dios es un 4mo@atikog
AOYOG, cuyo significado es inseparable de ciertas coordenadas matérico-
sensoriales y cuyo principal medio de expresion es el arte®.

La autoridad de la fiesta religiosa como lugar teoldgico, pues, proviene
justamente de su naturaleza performativa y constituyente de revelacion, del

%0 FT160. En este documento, Francisco también destaca la virtud constituyente del pueblo
(FT'157). El pueblo, en un sentido religioso, seria el que le da espiritu al mundo material (J.
L. NARVAJA, “El concepto”, 15).

1 J. BUTLER, “Nosotros el pueblo”, 52.

02 Véase S5 2: “El mensaje cristiano no era solo «informativor, sino «performativo». Eso
significa que el Evangelio no es solamente una comunicacion de cosas que se pueden saber,
sino una comunicacién que comporta hechos y cambia la vida”.

03 “Apofatismo significa el rechazo a agotar el conocimiento de la verdad en su simple
formulacién. Esta es necesaria, porque define la verdad, la distingue y la supera de cualquier
deformacién. Pero dicha formulacién no sustituye ni agota el conocimiento de la verdad, que
es siempre una experiencia vivida, un modo de vida y no una construccién teérica. La actitud
apofatica lleva a la teologfa cristiana a usar, para la interpretacién de los dogmas, el lenguaje
de la poesfa y de los iconos mas que el de la 16gica convencional y de las esquematizaciones
conceptuales” (S. JANERAS, “Introduccion a la teologfa ortodoxa”, en Las Iglesias Orientales
(BAC, Madrid 2000) 133-254, 198.
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mismo modo que el misterio de la Iglesia. Dicho de otra manera, la fiesta
religiosa es una instancia mas de la Sagrada Tradicién, que “progresa en la
Iglesia con la asistencia del Espiritu Santo: puesto que va creciendo en la
comprension de las cosas y de las palabras transmitidas ya por la contemplacion
y el estudio de los creyentes, que las meditan en su corazén, ya por la
percepcion intima que experimentan de las cosas espirituales, ya por el anuncio
de aquellos que con la sucesion del episcopado recibieron el carisma cierto de
la verdad” (D1 8). Entre los representantes del enfoque culturalista que se
desarrolla en torno a Puebla, Alberto Methol es el que plantea de manera mas
clara este vinculo fundamental entre el misterio de la Iglesia y los objetos y
practicas en los que se ha encarnado la fe de los pueblos latinoamericanos:

¢La religiosidad popular tiene relacion esencial con el ser de la Iglesia? ¢O es un
fenémeno contingente, supervivencia de otros tiempos historicos? sHasta qué
punto una valoracién distinta de los elementos esenciales de la religiosidad
popular implica también una valoracién distinta del ser mismo de la Iglesia en
el mundo? Nosotros pensamos que la religiosidad popular esta ligada, en su
estructura fundamental, al ser de la Iglesia. Por tanto, creemos que 7o s0lo es algo
que exige discernimiento, sino que ella misma es ¢je de discernimiento para la evaluacion de
momentos distintos de la vida anténtica de la Iglesia. 1.os intelectuales deben “purificar”
a la religiosidad popular, a condicién que ellos mismos se dejen “purificar” por
ella. Es presuntuosidad ingenua de intelectuales el suponerse ya ‘medida’ de
pureza cristiana, exentos de supersticiones y mitos y contaminaciones de toda
laya, asi tengan rétulos académicos fugazmente prestigiosos. De ahi que nos
parezca licito tomar a la religiosidad popular como un criterio esencial en el
distinguir etapas historicas en la vida de la Iglesia®.

En nuestra opinién, es en este sentido que Francisco plantea la piedad
popular como aquel lugar donde “escuchar el corazén de nuestro pueblo y en
el mismo acto el corazén de Dios”®. Discernir si los objetos iconicos y las
practicas festivas de la fe popular nos conducen a un auténtico conocimiento
de la Palabra de Dios es una exigencia fundamental, como lo es respecto a
todos los objetos y practicas en los que se ha encarnado el misterio de la Iglesia
a lo largo de la historia. En cualquier caso, para poder realizar dicho
discernimiento, se hace imprescindible acceder a su logica estético-sacramental,
reconociendo su estatuto epistemolégico y el principio de reciprocidad que
debe existir entre las instancias performativas y las instancias normativas de la
Sagrada Tradicion.

64 A. METHOL, “Marco historico”, 47-48, énfasis del autor.
65 Véase nota 15.
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5. CONCLUSIONES

Sin lugar a duda, el planteamiento de la piedad popular como lugar teoldgico
ha abierto una perspectiva de reflexion teoldgica que todavia hay que explorar.
El mismo término lugar teolégico, como hemos visto, plantea una serie de
preguntas relativas a la articulaciéon de la dimension performativa y la
dimensién normativa de la revelacion, asi como respecto a la definicion de sus
instancias hermenéuticas y el grado de autoridad de las mismas. A la luz de lo
expuesto mas arriba, no obstante, consideramos que, mas alla de la cantidad de
lugares y su eventual jerarquizacion, la clave de lectura de un determinado lugar
teologico viene dada por su relacién con los otros lugares —empezando por la
Escritura y la Tradicion, anico depésito de la Palabra de Dios— y el consenso
de la fe que, en ultimo término, debiera expresar.

Por otro lado, como ha salido a la luz en el marco de nuestra investigacion,
el término piedad popular —y todas sus variantes— se presenta en gran medida
como una limitacion arbitraria para el desarrollo de una valoracién teolégico-
fundamental de la realidad a la que alude. Hemos puesto de relieve que este
término denota una marcada orientacién normativo-pastoral que, en mayor o
menor grado, ha restringido la posibilidad de pensar los objetos icénicos y
practicas festivas —en los que se ha encarnado la experiencia del evangelio en
Latinoamérica— como un modo de ser, una determinada hipdstasis del misterio
de la Iglesia, tan legitima y valida como otras concreciones historicas de la
misma. A su vez, como hemos hecho notar, la piedad popular hace referencia
a una multitud indiferenciada de objetos y practicas, lo cual ha conducido a una
extrema generalizaciéon de sus rasgos caracteristicos y de sus modos de
significar.

De este modo, en nuestra investigaciéon hemos intentado delimitar un
determinado lugar —la fiesta religiosa— para comprender de manera mas
profunda lo que hemos denominado su légica estético-sacramental, la cual se
encuentra intimamente vinculada a los presupuestos dogmaticos de la milenaria
tradicién de la imagen de culto cristiana.

Esta logica estético-sacramental —que comparece de manera tan evidente en
el caso de las fiestas religiosas— también esta presente, por ejemplo, en los
altares de las animitas, ambito especialmente marginal respecto a la
institucionalidad religiosa, donde la persona conmemorada se hace presente a
través de fotografias y objetos que la caracterizan, y en muchos casos se le
reconoce una agencia milagrosa que se testimonia a través de placas y exvotos.
Incluso, esta logica se observa en los altares de templos emblematicos para la
institucionalidad catdlica de nuestro pais, como el altar de San Expedito en la
Basilica de la Merced o el altar de Santa Rita de Casia en el templo de los
Agustinos, ambos en Santiago de Chile.
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Discernir el sentido salvifico de estos objetos iconicos y practicas festivas —
como hemos subrayado— es una exigencia tan perentoria como lo es la revision
de los objetos y practicas que constituyen el centro de la ortodoxia catdlica.

Por su parte, la fundamentacion dogmatica de la l6gica estético-sacramental
de la fiesta religiosa —a partir de la teologfa de la imagen, que ha conocido un
gran desarrollo en el cristianismo oriental— ha sido apenas esbozada en el
presente articulo. Para avanzar en esta direccidon, se hace necesario un
desarrollo mucho mayor, que contemple la comparacién entre las
cosmovisiones prehispanicas y griega, explique el vinculo genético —mas que
histérico— que sustentarfa su eventual relacion, y revise el rol que asume la
tradicion latina entendida como medio de fecundacién de este vinculo.

Con todo, a pesar de reconocer las tareas pendientes, tenemos la esperanza
de haber aportado —aunque sea minimamente— al descubrimiento de los dones
del Espiritu que los pueblos de nuestro continente han cultivado y atesorado.
En este sentido, querrfamos concluir haciéndonos eco de las palabras de
Alberto Methol: “Ahora la inteligencia teolégica latinoamericana redescubre a
su pueblo, y estan puestas las bases para una fecundaciéon mutua, creadora y
dinamica”®,

6 A, METHOL, “Marco histérico”, 68.
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