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alentarla, sea para sanarla o sencillamente desterrarla^®. Ni la sociología 
del desarrollo, que reinó en AL desde mediados de la década del 50 
hasta bien entrados los años 60, ni la sociología de la dependencia que 
cobró impulso al final de los 60 supieron descubrir el valor de estos 
elementos y juzgaron la piedad popular desde parámetros universales, ya 
presupuestos, sin someterlos a una crítica sobre su legitimidad en una 
situación tan distinta como la latinoamericana^'. Al mismo tiempo, el 
avance de la sociedad moderna, urbana e industrial hacía pronosticar a 
muchos la desaparición, lenta pero segura, de la religiosidad popular, 
comprendida entonces como un fenómeno netamente rural, propio del 
campesinado y el atraso cultural. El incumplimiento de este pronóstico 
obligó a intelectuales y pastores a replantear su posición crítica al 
respecto. También resultó decisivo el descubrir la vitalidad y vigencia 
creadora con que esta piedad se iba manifestando ahora en el seno 
mismo de las comunidades de base, incluso en aquellas comprometidas 
en la búsqueda de la justicia y el cambio social, o en tomo a nuevos 
líderes barriales, de tipo religioso, sindical o político. Piedad popular y 
compromiso político-social no se contradecían sino que se complemeta- 
ban, reforzaban y alimentaban mutuamente. De esta manera, la piedad 
popular fue informando la misma lucha por la justicia, conduciendo con 
paciencia e imperceptiblemente, con la sola perseverancia de los valores 
propios de su ethos cultural y religioso, a los mismos grupos y líderes 
más revolucionarios hacia caminos de lucha diferentes, más pacíficos, 
humanos y evangélicos. La religiosidad popular mostraba ser un núcleo 
generador y transformador de la vida y el compromiso cristiano. Puebla 
afirmará por ello que la religiosidad popular latinoamericana es, en su 
núcleo, la sabiduría evangélica con que el pueblo da respuesta a los 
grandes valores de la existencia^^ Es esta sabiduría popular y evangélica 
la que permitió convertir a la religiosidad popular en un ��	��  teológico 
central de la reflexión latinoamericana.

!�  ��  ������	�����  �	�����  �	�	  lugar ��	�����	

La relación entre religiosidad popular y teología puede ser 
comprendida, en un primer acercamiento, dentro del marco de la 
relación teoría y praxis. Esto supone ya entender a la praxis no 
simplemente eomo la aplicación práctica de una teoría surgida sin su 
concurso sino, por el contrario, desde una cierta eircularidad hermenéuti­
ca donde la praxis es también fuente de la teoría, es decir, donde la 
teoría es también la reflexión sobre la realidad práxica y no sólo su 
principio normativo”.

Si, conforme con el Concilio Vaticano II, se entiende la Iglesia 
como Pueblo de Dios, entonces surge inmediatamente la pregunta por la 
relación del Pueblo de Dios con los pueblos cristianos de la tierra, por 
la relación de la teología de la Iglesia con las culturas y prácticas 
religiosas de los pueblos evangelizados. En este contexto surge la 
posibilidad de entender la religiosidad popular no sólo como un punto 
de partida más de la teología sino como un momento interno imprescin­
dible y constitutivo de la misma. Los pueblos que peregrinan en el 
Pueblo de Dios, pueden ejercer también, con respecto a éste, respecto a 
la Iglesia y su reflexión teológica, un cierto rol creativo y normativo a 
la vez^"*. Sin embargo, dado que se trata de una religión revelada, 
producto de la autocomunicación de Dios y no de la iniciativa humana, 
la religiosidad popular no puede pretender convertirse en el criterio 
último de juicio frente a la teología. ¿Cómo puede entonces ejercerse ese 
cierto rol creativo y normativo de la religiosidad popular frente a la 
teología?

En primer lugar, la revelación no existe sino en cuanto oída y 
creída. El hombre es el destinatario de la autocomunicación divina pero 
también su portador, su testigo y mensajero. Él, a través del lenguaje 
humano, es el destinatario y el mediador de la revelación divina. 
Evangelizado y evangelizador. Pero esta evangelización se comunica en 
el lenguaje de un pueblo, en una cultura, en un contexto histórico, 
político y social determinado. Esto convierte a la religiosidad popular en 
un lugar teológico fundamental para descubrir y reflexionar sobre la 
presencia de Dios, su autodonación y su obrar salvífico en la historia y 
la cultura de los pueblos.

La religiosidad popular entonces, no se convierte en lugar 
teológico privilegiado en virtud de detentar la revelación con especial
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nuevo modo, un método de hacer teología desde la praxis histórico- 
cultural que implica lo humano y lo social y conlleva así la mediación 
de las ciencias analíticas humanas; sociología, antropología, psicología 
social, historia, arte y literatura, son algunas de las ciencias que pueden 
ayudar a una comprensión más profunda de la autocomunicación de Dios 
al hombre y de la fe común de la Iglesia.

El pueblo creyente se transforma así en sujeto, destinatario y 
también "norma" del quehacer teológico. Porque, si bien no implica un 
nuevo contenido, sí implica nuevos hallazgos de su riqueza, nuevas luces 
y maneras de redescubrirlo, diversas acentuaciones y jerarquizaciones de 
ese contenido invariable. Del mismo modo que la teología ha debido 
tener en cuenta (por ejemplo, en los estudios exegéticos) la historia de 
las formas, las tradiciones históricas y lingüísticas para una comprensión 
más profunda de la Palabra de Dios, así también el modo como un 
pueblo experimenta, vive y expresa la fe influye también en su manera 
de descubrir, entender y jerarquizar sus contenidos. Al teólogo de 
profesión le compete aquí la tarea de llevar a concepto, articulada y 
sistemáticamente, la sabiduría teologal de su pueblo. Es decir, el teólogo 
deberá desentrañar la teología implícita en esa sabiduría popular y sus 
expresiones culturales y simbólicas buscando darle una conceptualiza- 
ción teológica universal pero sin perder el enraizamiento histórico y 
cultural con que ella se expresa en el pueblo creyente. Teología 
científica y sabiduría popular no son pues, saberes opuestos. Como dice 
Clodovis Boff, el modelo para pensar la relación entre ambos no está 
dado por las contraposiciones saber-ignorancia, saber científico-saber 
vulgar o saber implícito-saber explícito, sino por el modelo del 
intercambio entre saberes distintos, específicos, válidos en su género, 
verdaderos saberes irreductibles pero inseparables el uno del otro^’, es 
decir, del intercambio entre la sabiduría de vida y el saber científico, en 
la unidad indivise et inconfuse del único saber.

La riqueza metodológica de esta alternativa consiste en la 
posibilidad de realizar un verdadero intercambio hermenéutico que 
permita una relectura de la revelación desde y en la situación histórica, 
práxica y cultural de un pueblo creyente determinado y realizar a su vez, 
una relectura crítica de la historia, la praxis y la cultura de un pueblo 
desde la revelación y su reflexión dogmática^®. Este doble camino 
hermenéutico, ofrece claves muy valiosas de discernimiento teológico
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pureza, libre de contaminaciones y desvíos, sino en virtud de que ella 
vive y se inspira de la experiencia espontánea y no refleja de la siempre 
nueva y constante acción divina. La teología debe vivir siempre de esta 
autocomunicación real de Dios a los hombres y sus pueblos. Claro está 
que la teología tiene la misión de formular, sistematizar y objetivar esta 
revelación confrontándola a su vez críticamente con las Escrituras. Lo 
que la teología no puede hacer (ni tampoco la "Iglesia oficial") es 
considerarse a sí misma como la propietaria única y exclusiva de esta 
Palabra de Dios y considerarla de espaldas a la "Iglesia real", que 
peregrina en la tierra y en la historia, y que subsiste en los pueblos de 
la tierra.

La tesis central a la que hemos arribado es que la religiosidad 
popular y la sabiduría evangélica allí expresada, constituyen una 
verdadera alternativa teológica^^. Dos son los fundamentos centrales de 
esta afirmación:

La sabiduría cristiana, en cuanto que está inculturada en estos 
pueblos, posee una racionalidad propia, un logos teologal histórica y 
culturalmente determinado. Por ser sabiduría, conocimiento, por esa 
racionalidad y ese logos, posee verdadera universalidad; por estar 
determinada histórica y culturalmente, se tratará siempre de una 
universalidad "encamada", en otras palabras, se trata de una universali­
dad situada, encamada, inculturada.

En segundo lugar, esto implica, a su vez, que la religiosidad 
popular puede ser asumida, en cuanto racionalidad sapiencial, por una 
reflexión teológica de tipo científico, es decir, en forma crítica, 
articulada en conceptos, juicios y estmcturas sistemáticas con valor 
universal.

En definitiva no se propone otra cosa que una reflexión teológica 
que intente tematizar la manera en que la fe y la sabiduría existencial 
cristiana se hacen presentes en la cultura e identidad históricas de un 
pueblo creyente determinado^®. Este enfoque no conlleva, claro está, un 
nuevo contenido de verdades teológicas. Lo que hace es brindar un
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