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La religiosidad popular es una realidad compleja, constatable tanto en la
Repidblica Dominicana como en los demds paises de América Latina
Documentos eclesiales recientes han dedicado secciones enteras al temal, y
existe una rica bibliograffa que lo discute desde muchos dngulos diferentes®. Sin
embargo, a veces nos vemos ante definiciones de lo que es |a religiosidad popular
que parecen no reconocer la complejidad del fenomeno religioso-popular, o que
sufren de unilateralidad al intentar comprender la fe de grandes mayorias domi-
nicanas o latinoamenricanas.

Una dificultad que se le presenta al que en Santo Domingo se interese por el
tema es que, entre niosotros, poco se ha escrito sobre la religiosidad popular®. Y
ademds, frecuentemente st ignoran o se confunden las diversas modalidades que
lo religioso-popular muestra en nuestro pafs, La metodologia que a menudo se
aplica al estudio del tema suele no seér satisfactoria La carencia de estudios
monogrificos o globales también ha contribuido a que dependamos de lo escrito
por autores extranjeros que, obviamente, van a reflejar la realidad religiosa de sus
respectivos paises o regioneés del continente. Los especialistas latinoamericanos
de lengua espafiola han descrito e interpretado mis una religiosidad popular que
combina elementos ibéricos v amerindios. Esto es comprensible, dadas sus
circunstancias; pero en Repiblica Dominicana lo ibérico no se unid a lo
indigena, o al menos casi no quedan restos vivos de esa uni6n. Aqui lo africano
ha tenido una huella mucho mds profunda y duradera. Sin embargo, los andlisis
que nos |legan sobre religiosidad popular pricticamente ignoran lo
afrolatinoamericano, por no ser de interés al mundo andino, al mexicano o
centroamericano®, Los estudios brasilefios, que a menudo incluyen lo africano y
su relacidn a lo europeo, no nos son facllmente asequibles v, ademas, reflejan |a
herencia portuguesa (no espafiola) y enfatizan expresiones africanas atn muy
vivas. en el Brasil, pero gue descienden de etnias que no participaron en la
formacién de la sociedad dominicana®. En fin, que el estudio sistemdtico de la
religiosidad popular dominicana estd por hacer,
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Este articulo quiere ser un aporte a ese estudio. Enfocaremos los puntos que
nos parecen decisivos por ser puntos de partida para la investigacion: éQué esla
religiosidad popular? {Cobmo se la debe comprender e interpretar? {Qué
elementos deben ser incluidos tanto en una definicion adecuada de |lo que ella es
como en la hermenéutica a ser aplicada? Queriendo indicar posibles respuestas a
estas preguntas, solo conseguiremos dar pistas para ulteriores estudios. Dada la
brevedad que nos impone un articulo de esta naturaleza, es imposible cubrir
todo lo gue puede y debe examinarse. Creemos, sin embargo, que lo que aqufl
proponemos refleja adecuadamente los caminos por los que el estudio de la
religiosidad popular dominicana puede aportar significativamente a la
comprension del universo religioso-popular en nuestro pafs.

1. Enfoques frecuentes en la hermenéutica de la religiosidad popular

Al intentar interpretar la religiosidad popular con la mayor correccidn
posible, tres enfoques principales suelen presentarse como modelos
hermenéuticos®. Brevemente, podr(amos sintetizarlos de la siguiente manera:

a) Enfoque sociogrifico

Por enfoque socioprifico entendemos un modelo de interpretacion que
enfatiza la descripcion de lo que es. El problema de |as causas y desarrallo de la
religiosidad popular, por ejemplo, queda fuera del anilisis o solo se considera
como un apéndice muy secundario. Lo que parece importar es la medida
cuantitativa de los hechos religiosos y su descripcion minuciosa.

A la religiosidad popular se la considera un hecho del presente, mis o menos
estitico v explicado por si misme o por el ficll recurso al proceso del
sincretismo (desvirtuando, asf, la complejidad de éste)’. Implicita en este
modelo hermenéutico estd la distincién de lo gue se entiende por “oficial” y
normativo de lo que se cree ser “popular”, desviado o supersticioso. De ahi que
la neutralidad cientifica que pretende este enfoque de hecho sea imposible, por
la carga valorativa que supone, i

Los resultades a los que llega este método interpretativa son luego utilizados
para responder a preguntas sobre el modo de encarar la religiosidad popular e,
implicitamente, para ayudar en la desaparicion del fendmeno religioso-popular
tras la planificacion de métodos educativos o catequéticos que acaben con los
desvios o ignorancia que este enfoque invariablemente creerd hallar,

b) Enfoque funcional

Por enfoque funcional entendemos un modelo hermenéutico que busque
aclarar ¢l funcionamiento de la religiosidad popular dentro de la sociedad, sea
porque se considera que lo religioso-popular forma un cierto cuerpo social, o sea
porque se le considera un vestigio del pasado, Se pregunta por la funcién de las
expresiones v el papel que desempefian en un contexto social, o la funcién que
han desempenado a lo largo de la historia

Este modelo interpretativo es mds dindmico e interrelacional que el anterior.
Enfatiza mucho el fenomeno religioso global ¥y menos lo especificamente
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religioso-popular. No interesa, sin embargo, la génesis de la religiosidad popular,
Mo se profundiza en sus causas, sino en su desarrollo y funcién social.

Los estudios hechos bajo este enfoque parten del presupuesto de que |a
religiosidad popular representa un subsistema dentro del cuadro global de una
sociedad concreta; un subsistema que puede a su vez ser estudiado como sistema
cultural determinado. En fin, el fendmeno religioso-popular es objeto de
investigacion en la medida en que tiene una funcién en la sociedad v no por lo-
gue pueda significar religiosamente.

¢} Enfoque genético

Por enfoque genético queremos entender un modelo de interpretacion que
muestra mayor preocupacién por las causas, la evolucion de la religiosidad
popular. Incluye recientes estudios de historia comparada de las religiones v su
contribucion a la comprension de |a magia, el sincretismo, el mito, los ritos v la
propia dimension religiosa de las culturas,

El enfoque genético trata también de comprender el proceso de
secularizacion y urbanizacién, y como éste afecta a la religiosidad popular. Se
aborda el tema de la doble funcién legitimadora-contestataria de la religion junto
con aportes sobre la cultura, economia, v temas socio-historicos para iluminar las
causas de lo religioso-popular.

Los tres enfoques mencionados (y tan brevemente sintetizados) tlenen
elementos valiosos, ciertamente, que contribuyen a una mejor comprension de la
religiosidad popular. Hoy en diz es imposible estudiarla seriamente sin la
descripcion detallada y completa de sus expresiones, sin conocer |a funcién y
desarrollo de éstas, y sin ubicarlas adecuadamente en el contexto socio-historico
y cultural de |a sociedad, conociendo su génesis. Ahora bien, |a dificultad con
estos tres modelos hermenéuticos {con todas sus variantes) es gue, cuando
aplicados unilateriallmente, suelen producir interpretaciones parciales o
parcializadas, o desvirtdan |a riqueza de |as expresiones gue estudian, acabando
por no ofrecer una vision satisfactoria que ayude a una hermenéutica adecuada

2, El problema de la definicion de lo que es religiosidad popular

Parte de la dificultad envuelta en los tres enfoques arriba mencionados yace
en lo que se entiende por religiosidad popular. No es facil definirla.

La complejidad del universo religioso-popular es desafiante. Esto asl porque
ante nosotros tenemos expresiones de obvias rafces africanas o europeas, con una
multitud de otras modalidades que en mayor o menor grado incorporan y
mezclan ambas rafces. éCémo, pues, elaborar una sola definicion gue abarque
tanto al vodd como a la devocién al Sagrado Corazdn de Jesis? (Como incluir
tanto a Olivorio como a la mds pura piedad mariana? Excluir una parte
significativa de expresiones religioso-populares, &serfa legitimo? &Y qué
haremos con lo  excluido? En fin, que para poder llegar a un método
hermenéutico adecuado hay gue comenzar por encarar la dificultad de la
definicién v delimitacién del objeto del estudio y de la hermenéutica.

43



AGN

a) Las“constelaciones’ basicas

Ante la pluriformidad de la religiosidad popular, y la consiguiente variedad
de génesis v funciones, se impone la distincion,

En Repiblica Dominicana parece que ténemos dos grandes blogues o
“constelaciones” de expresiones religioso-populares ®. Una agrupa todo lo que,
de una forma u otra, es aceptable {aunque sea periféricamente) a la lglesia
catdlica. Aungue no sean expresiones plenamente ortodoxas, son al menos
fenomenologicamente reconocibles como “catblicas’. A esta primera
"eonstelacion” la llamaremos “catolicismo popular”. En ella, pues, incldyanse
las diversas devociones cristoldgicas (p. ej., & Sagrado Corazén), mariologicos (p.
ej., la Virgen de las Mercedes, en el Santo Cerro), o a los santos (mientras estas
devociones no incluyan elementos de origen africano), Puede agui también
incluirse toda otra serie de expresiones como novenas, rosarios, penitencias, etc.
En fin, todo aquello que sea, en diversos grados, “catolicismo popular''.

La segunda “‘constelacion” gue encontramos en Repiblica. Dominicana
agrupa todas aguellas expresiones religiosas que no serian, ni periféricamente,
aceptables a la lglesia catdlica (aunque en ocasiones se utilice simbologia o
terminologia cristiana). Son modalidades religioso-populares casi siempre de
origen africano, directo o indirecto, y que bien podria concebirse como
religiones no-cristianas. A este segundo grupo le llamaremos “religiones
marginales'’. Agui incluirfamos al vodd, al gagd (en lo que éste tenga de
religioso), al olivorismo y a varias otras expresiones menores presentes en
diversas regiones del pafs.

Tanto el catolicismo popular como las religiones marginales forman, en
conjunto, lo gue es la religiosidad popular dominicana. La dificultad gue se
presenta al tratar de definir ésta ha sido resuelta (si es que eso es “resolver”’)
comunmente al dar el énfasis de la investigacion al catolicismo popular, Las
religiones marginales quedan, efectivamente, marginadas una vez mds. Sin
embargo, nos parece que una hermenéutica adecuada de la religiosidad popular
en el pais no puede hacerse sobre la base de una definicidn que excluya un sector
tan amplio del universo religioso.

Una via para hallar una definicion que abarque ambas "constelaciones™ y
que permita un método hermenéutico apropiado, debe incluir elementos
comunes a ambos blogues de expresiones.

b) Elementos comunes a las "constelaciones’ bisicas

Aqui solo podremos indicar, muy brevemente, estos elementos a los gue nos
referimos. Ambas “constelaciones” dan muestras de la presencia de ellos de
diversas maneras y en diversos grados. Un estudio minucioso de las formas y
expresiones religioso-populares confirmaria Io que agui solo mencionaremos
rapidamente,”

— Experiencia de "'Dios"

Como guiera que s¢ comprenda a la Divinidad, ambas “constelaciones™



supcrien en sus fieles un encuentro sincero con el que llaman "Dios"”.
Sienten haberlo hallado y creen estar disponibles a él. Sus imdgenes o
conceptos de “Dios" son diversos, unos mds cercanos al de la Iglesia
catolica {o identificables con el de ésta) y otros mds lejanos o quizis
inaceptables para la lglesia. Pero subjetivamente, los fieles sinceramente
creen que Alguien se les hizo encontradizo. Y es a partir de ese encuentro
que viven su fe y la expresan por medio del conjunto religioso-popular
que les esté disponible,t?

Salvacion eficaz

Ambas “constelaciones’’ suponen un deseo sincero de salvacién. Pero de
una salvacion que aqul podriamos llamar de “eficaz”, es decir, que
resuelva problemas inmediatos. Normalmente son dificultades que surgen
de la propia marginalidad social de las personas que participan en-ambas
“constelaciones’: carencia de vivienda, alimentacion, salud, empleo, etc.
En las expresiones religioso-populares suelen hallar esperanza, motivacion
para la lucha por la vida v, gquizds, hasta respuestas a sus pedidos
concretos de ayuda. La salvacion "eterna” es, enla prictica y con mucha
frecucll}cia, sinénimo de "'descanso” o fin de las luchas y problemas de la
vida.

Carencia de poder

La salvaci6n eficaz a que nos referimos supone carencia de poder social,
real. Es decir, las personas que participan en ambas “constelaciones”
experimentan graves obsticulos para conseguir los bienes y condiciones
minimas para vivir. En la sociedad son carentes de poder y, en
consecuencia, pueden ser comprendidas y descritas como personas casi
siempre marginadas socio-econdmicamente. A menudo |a falta de poder
sé convierte en magia: la blsqueda de sepuridad, de soluciones, por
medios simbolico-religicsos, ante la impos]bilidad prictica de
conseguirlas por medios historico-efectivos en 2 sociedad. !

Periferia de la lglesia

Tanto una-como otra 'constelacion' siente la lejania de lo normative en
la lglesia. De no ser asi no se explicar(a |a existencia y durabilidad de la
religiosidad popular en un pafs mayoritariamente catolico. Las doctrinas,
la liturgia, las exigencias morales de la lglesia son extrafias para los fieles
de ambas "'constelaciones’’. Obviamente, los grados de la lejania varian, y
esta varlacion hace gue un blogue de expresiones sea catolicismo popular
v el otro religiones marginales. Pero el simple hecho de miles de personas
necesitar algo asi como caminos paralelos a lo propuesto normativamente
por la lglesia ya es sefial de que lo ortodoxo no satisface, no convence o
no es comprendido. En este punto nos parece que una masiva catequesis
no resolveria ni la insatisfaccion, ni la incomprension, ni la falta de
convencimiento. Las causas de esa experiencia de “periferia” no estin en
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la ausencia de evengelizacion o informacion re!:mma correcta, sino quizas
en realidades socio-histéricas mis profundas, !

— Sabiduria

Tanto el catolicismo popular como las religiones marginales son
expresiones de sabiduria popular, que a su vez encarna la experiencia de
vida de muchas generaciones. Las dos “constelaciones” son portadoras de
Sentido de vida, de cosmavisién, de claboraciones tedrico-simbdlicas v,
por lo tanto, no estin desprovistas de su propla justificacién o, si se
prefiere, de su propia apologia En otras palabras, las “constelaciones' de
la religiosidad popular contienen y transmiten doctrina, explicaciones,
etc,, gue satisfacen, convencen y son comprendidas por los fieles.!*
Esto, obviamente, es una sefal mas de su realidad periférica a la lglesia,
Mo estamos, pues, ante fendmenos religiosos vacios de sentido o de
“teologfa”. '*

A estos cinco elementos, comunes tanto al catolicismo popular coma a las
religiones marginales, quizas se podrfan afiadir otros, aungue mds cuestionables
por |os hechos. Por ejemplo, a menudo se dice que existe una dimensién muy
comunitaria en [a religiosidad popular, tanto que se la considerarfa como -
elemento constitutivo de ésta. En muchos casos eso es cierto, pero no asf en
otros.}® De ahi que, para evitar la mencidn de lo que no siempre estd apoyado
en-la realidad, o de lo que no es comin a ambas ""constelaciones”, dejamos de
citar algunos otros elementos que quizds pudieran haber sido indicados,

De los cinco elementos, sin embargo, se desprenden ciertas conclusiones.
Agui solamente podemos sefalar alpunas. Por ejemplo, hay una dimension
Ycontestataria' (ante la sociedad y la lglesia) en toda la religiosidad popular. Su
propia existencia como camino paralelo, formado por personas socio-econd-
micamente marginadas, etc., supone una cierta rebeldia a considerar como ex:
clusivamente vilido aquello que es propuesto como normativo. La religiosidad
popular es algo asi como un margen de duda ante lo que se presenta como
verdadero, tanto en sociedad como en la lglesia. Pero conjuntamente con esta
“gontestacion” encontramos la pasividad, el fatalismo y fa funcitn socialmente
legitimadora de esa misma religiosidad popular.

lgualmente, la religiosidad popular es una historia de marginalidad cuyos
ofigenes se remontan, entre nosotros, 4 la era colonial (con rafces anteriores
tanto en Espafia como en el Africa), La riqueza de ritos, creencias, etc., no
habria sido posible sin ¢l tiempo necesario para su desarrollo, como tampoca
habria manera de comprenderla si ese largo perfodo no hubiera sido marcada por
la marginalidad de los grupos humanos que se vieron llevados a la creacion de
caminos paralelos de acceso a Dios v a la salvacion,

Una tercera conclusion, v la dltima que indicaremos (aungue la lista bien
podrfa ser mayor), es lo que parece haber sido la “ilusién de la catequesis”.' . Es
decir, si numéricamente contirames todos los miles de dominicanos que de una
U otra forma participan activamente en las dos “constelaciones’ religioso-po-
pulares, veriamos que después de casi cinco siglos de catequesis los resultados no
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han sido como los deseados, o como quizds otros indicadores nos harfan
pensar.'®* En nuestra comprensible alegria por medio milenio de vida eclesial no
podemos dejarnos llevar acriticamente por el exceso de optimismo en nuestra
lectura de la historia. La historia de la evangelizacion colonial, que cubre la
mayor parte de esos quinientos afios, estd por escribirse de manera rigurosa y
sistemidtica; pero parece cierto afirmar por lo menos gue en lo gue se refiere a los
esclavos |a evangelizacion dejo mucho gue desear. La carencia cronica de per-
sonal, la falta de interés, etc., hicieron gue se considerara cristianizada una
multitud que apenas habfa ofdo hablar del Dios cristiano y que comprendia
menos el resto de la doctrina que se le proponia.'® Y si a esto afnadimos el uso
indebido de la religion con que frecuentemente se justificaba el sistema escla-
vistd, podemos suponer que los resultados pastorales serian poco halagiiefios, De
hecho asi ha sido. De ahi que también podamos decir gue, muy a menudo, en
vez de catequesis o evangelizacién lo que hubo fue "ilusién de catequesis”. La
permanencia hasta hoy, por ejemplo, de las religiones marginales es senal de esa
ilusiGn. Y la presencia, mis o menos disimulada, de experiencias religiosas de
origen no-cristiano entre muchos que sinceramente se consideran catodlicos,
también apunta en la misma direccion.

¢) iComo definimos la religiosidad popular?

Despues de este breve recorrido por las dos "'constelaciones” gue forman el
universo religioso-popular dominicano v sus principales elementos comunes,
cabe preguntar por una definicion adecuada de religiosidad popular que incluya
lo que este recorrido nos ha ensefado.

Proponemos |a siguiente definicion: Religiosidad popular es el conjunto de
experiencias, creencias y ritos que grupos humanos mis o menos periféricos
crean, suponen y desarrollan, en contextos socio-culturales e historicos concretos
¥ como respuesta a ellos, v que en mayor o menor grado se alejan de lo que es
reconocido por la lglesiay sociedad en que se insertan, procurando por media de
ritos, creencias y experiencias hallar un acceso a Dios y a la salvacian que sienten
no encontrar en |o establecido como normativo.

Como podri verse, la definicion incluye a las dos "constelaciones™ (en fa
medida en que hace referencia a diversos grados de lejanfa de la normatividad),
muestra los cinco elementos comunes tanto al catolicismo popular comao=a las
religiones marginales, al igual que refleja las principales conclusiones gue se
desprenden de esos elementos.

3. Alabasqueda de un método hermenéutico apropiado

Valvamos al Inicio de este artfculo. Alld vimos tres enfoques que co-
manmente se Usan en la comprension e interpretacion de la religiosidad popular.
Indicamos también que la unilateralidad en su aplicacion puede comprometer, y
de hecho compromete, la hermenéutica de lo religioso-popular. Sin embargo,
aceptamos como validos sus aportes € intuiciones basicas. Dijimes que una
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dificultad con aquellos tres enfoques esti en las definiciones impliticas o ex-
plicitas que usan para referirse a |a religiosidad popular.

Ahora que hemos propuesto nuestra definicion del complejo religioso-po-
pular, debemos buscar un enfogque interpretativo que permita una comprensién

mds adecuada de la religiosidad popular dominicana. Para hallarlo, veamos los -

clementos que deben incluirse en el método hermenéutico,

a) Cultura

Mis de medio siglo de estudios sobre la cultura hacen imprescindible una
comprension del universo religioso-popular como expresion cultural, Pero esta
comprension no puede ser ingenua ni mecanicista;

Hoy se reconoce la importancia de la cultura como factor creador de so-
ciedad, y de la sociedad como agente creador de cultura. Es imposible existir
fuera de marcos culturales que limitan y posibilitan nuestras maneras de pensar,
de actuar, de comprender, de relacionarnos. Nuestras cosmovisiones son posibles
gracias a la cultura. Al igual que nuestras expresiones religiosas.

Esto no significa que la religidn sea s6lo un resultado de la dindmica de la
cultura. Pero es indudable que las formas historicas, las expresiones, el lenguaje
religioso, los ritos, creencias v hasta |a manera como entendemos a Dios vienen
marcadas por la cultura de |os sujetos religiosos v de su contexto social.

El estudio de la religiosidad popular nos exige, por lo tanto, una investi-
gacion seria sobre |a cultura, sobre sus expresiones religiosas concretas, como la
cultura ha influido en ellas, y como éstas se relacionan funcional y genéti-
camente con la cultura de la socledad.

b} Historia comparada de las religiones

Las ciencias de la religibn, especialmente la historia comparada de las reli-
glones y |a fenomenologla religiosa, han dado énfasis al fenomeno religioso como
dimensidn originaria de s{ en lo que tiene de experiencia de encuentro y Sentido.
Es decir, la raiz de la religién no es el resultado o funcién, seglin estas ciencias,
de otros dinamismos sociales en lo que aquella tiene de experiencia religiosa.
Solo depende de los dinamismos sociales en la medida en que se expresa en ¥ por
medio de lo socio-cultural, Esto ha llevado a una revaloracién de la funcién del
mito y del rito y, sobre todeo, a dar énfasis a su hermenéutica,

La dimension mitologica v la ritual son hoy re-interpretadas, despojandolas
de su imagen popularizada de leyendas o actos magicos, y viéndolas como
expresiones (inecesarias? ) de la sociedad y de los grupos religiosos, El mito y el
rito son medios para la comunicacién de cosmovisian, de Sentido de vida, de
experiencias historicas, y poco tienen (segiin las ciencias de la religién) de
falsedad o de ahistoricidad cuando son comprendidos debidamente. Al contrario,se
les entiende como simbolos de lo historico que a su vez crean historia.

La historia comparada de las religiones, sobre todo, ha hecho posible la |

mmprenﬁifﬁn dc_i fendmeno religioso en su universalidad, en su génesis religiosa y
en su plurlfurrmdad ¥, @ 5 vez, en lo que la amplia variedad de formas tiene en
comin. Estas ciencias de la religion nos han mostrado que mito, rito, etc., no son
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dominio exclusivo de universos religiosos del pasado, o de los que podriamos
llamar de "menos desarrollados’”.

De ahi que el estudio de la religiosidad popular deba aprovechar los apartes
de las ciencias que investigan [a religion vy, especialmente, de la historia com-
parada de s religiones, Ellas pueden contribuir a ilucidar génesis, desarrollo,
contenidos vy funcion de mitos y ritos, su conexion con la experiencia religiosa v
su comparacidn sistemdtica con otras expresiones y experiencias, especifi-
camente con las normativamente catolicas y las de origen africano.

c) Historia y ciencias sociales

Ninglin hecho humano ocurre en un vacfo atemporal. Muchoe menos el
hecho religioso, que toca las rafces mismas de la existencia de |as personas.

La religiosidad popular, como hecho humano y religioso, se da siempre en
contextos concretos, historicos vy socio-culturales, ¥ no se la puede interpretar
adecuadamente si se ignoran o minusvaloran esos contextos y la influencia
marcante que tienen sobre ella.

Las expresiones religioso-populares tienen una génesis, un desarrollo a veces
muy complejo, v sdlo pueden ser comprendidas cuando se conoce {a historia de
ese proceso y de esa génesis. De la misma manefa, tanto los procesos historicos
como las causas de las diversas modalidades de |a religiosidad popular deben ser
interpretadas en los contextos mayores, historicos y socio-culturales, de |a
sociedad.

Esto supone un aprovechamiento critico de los aportes de las ciencias
sociales sobre temas como la funcién ideoldgica que puede tener lo religioso en
una sociedad, |as relaciones entre las diversas clases en un conglomerado social,
los modos de producci6n y distribucion de la riquezz, las formaciones sociales
que a lo largo de la historia se hayan dado en un pueblo, los papeles que puedan
socialmente desempefar las construcciones simbélico-religiosas de las diversas
clases en una misma sociedad, etc. Todos estos temas, en fin, deben criticamente
estudiarse y relacionarse entre si en la medida en que mutuamente se influyen e
inciden en la formacién del universo religioso-popular, 22

d) Actitud critica

Brevemente, por actitud critica queremos decir aguella vision o com-
prensibn que es capaz de evitar la tentacion a la unilateralidad de enfoques,
reconociendo la complejidad de la realidad y, para nuestro caso, de la religio-
sidad popular tanto como fenémeno social comao religioso.

De la misma manera, Una actitud critica es capaz de aprovechar los aportes
validos de las ciencias y, al mismo tiempo, comprender que ninguna de ellas
puede —por si sola— explicar la globalidad de lo humano, de lo social o de lo
religioso, Esto implica, para la actitud critica, una sabiduria y una libertad por
parte del investigador que no deben darse por presentes en todo caso.

Esto mismo nos lleva a entender que la actitud eritica también implica un
auto-conocimiento, por parte del estudioso de la religiosidad popular, gue se
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reflefaria necesariamente en los métodos que aplicaria al universo religioso-po-
pular, de manera que evite la ingenuidad en el andlisis; en el aprovechamiento de
aportes ajenos, en el desarrollo de una metodologia hermr.na.ltlc.a adecuada y la
acriticidad en sus propios presupuestos ideol6gicos o filosofi icos.?

e) Teologia

Las diversas ramas que forman la teologfa catblica (ciencias biblicas, historia
eclesial, teologia sistemdtica, moral, pastoral, etc.) deben también contribuir ala
interpretacion de la religiosidad popular, En la Repiablica Dominicana, con muy
pocas excepciones, la teologia no ha reflexionado sistematicamente sobre lo
religioso-popular.?® Sin embargo, nos parece que su aporte s imprescindible por
varias razones. En primer lugar, porgue corresponde a la teologfa ilucidar y
comprender lo gue es normativo en la lglesia, sus consecuencias, fuentes y al-
cances. En segundo lugar, porque si de alguna manera y en diversos grados |a
religiosidad popular se relaciona con la normatividad eclesial (sea porque se le
aproxime o porgue se le aleje), es interés de la teologia preguntar sobre lo
fundamental cristiano, no dejando ingenuamente que lo no fundamental actie
como obsticulo al didlogo e interpretacion del universo religioso-popular. La
teologia puede v debe descubrir en las "constelaciones” de la religosidad las
huellas v actividad de Dios v su gracia. También es funcién de la teologia, por
causa de la presencia de Dios y de la gracia que percibe en estas modalidades
religiosas, evitar el abuso, manipulacion o desprecio que pueda surgir por parte
de algunos evangelizadores que empleen metodologias pastorales poco sensibles a
la complejidad, riqueza y resistencia historica de lo religioso-popular. Sin duda,
es deber de la teologia iluminar, explicar y aproximarse a este universo religioso,
con el auxilio de otras ciencias, con el respeto gue impone la fe cristiana de:la
lglesia y la experiencia de fe y sinceridad del pueblo.

Es simplemente imposible sefialar, aungue fuera brevemente, todo lo gue la
teologla contemporinea puede ofrecer para una metodologia hermenéutica que
abarque adecuadamente el universo religioso-popular, Basten, a manera solo de
ejemplos, los siguientes temas.

La teologia catdlica valora y respeta a las religiones no-cristianas. Aungue
esto no significa la renuncia a la doctrina catdlica de la legitimidad absoluta del
cristiznismo, si es el reconocimiento de la accion libérrima de Dios y su gracia en
otros hombres v mujeres que no participan en la comunidad catblica, sea porque
creen en otras religiones organizadas, o porque de alguna manera sincera no se
sienten convencidos o llamados a la lglesia Es voluntad de Dips gue todos se
salven, que todos Heguen a la plenitud de la vida, Para ello da los medios nece-
sarios a todos, scgi:n los contextos y posibilidades de cada cual, Aunque la'lglesia
sea y siempre serd “'sacramento de salvacion' para todos los hombres y mujeres,
esta salvacidn no es silo posible en la lglesia.? 5

La doctrina catolica de que todos estin bajo obligacion de abrazar el
cristianismo no puede ser comprendida ingenuamente. Es decir, serfa ilogico
suponer que esta obligacion de repente cay6 sobre los hombros de mujeres ¥
hombres de todo el mundo —incluso de la América entonces desconodia— en el
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instante de Pentecostes.?® La exigencia de abrazar el cristianismo supone gue,
primero, se ha evangelizado, que se ha escuchado el mensaje cristiano ¥ que se e
ha comprendido como dirigido a sf ¥ que la respuesta que se dé envuelve fa
salvacién o perdicion. Sin este anuncio v sin esta escucha comprensiva (y todo lo
que ello” implica ), es dificil esperar que seres humanos sinceros puedan verse
bajo la obligacién de optar por el cristianismo. Sin embargo, bien podria suceder,
por circunstancias historicas especificas (por ejemplo, el caso colonial de la
esclavitud de los negros y el uso de la doctrina cristiana como justificacion del
sistema esclavista), que el anuncio evangélico que se haga desvirte de hecho, v
quizis contra la sincera intencion subjetiva de los evangelizadores, el contenido
salvifico del mensaje anunciado y asf impida la necesarla comprension del
cristianismo y su apelo exigente a la opcién por Cristo y su evangelio.?” Ante
casos como éste no se puede interpretar ingenua o inflexiblemente la obligacidn
de abrazar el cristianismo sin antes preguntar qué se entiende de él, como se ha
evangelizado en circunstancias concretas y a grupos humanos especificos, etc, De
ahi que, ante la religiosidad popular, se debe proceder con sensibilidad pastoral &
historica, respetando el ritmo de los fieles que participan en ella, sin suponer que
lo gue se dice o testimonia es inmediatamente comprensible o que no implica un
pasado quizds poco halagiiefio. Débese escuchar e igualmente respetar la obra de
la gracia en lo religioso-popular, incluso en aguella “constelacién® gue mds se
aparta de o eclesialmente normativo. 4

Otras dreas de la teologla que inciden en una metodologla hermenéutica
apropiada a la compleja religiosidad dominicana pueden ser puntos de la teologia
de la gracia y de la soteriolog(a, de teologia de |a revelacion y de la Tradicion, de
las relaciones entre fe y cultura, del didlogo entre Iglesia y religiones
no-cristianas, la teologia de la espiritualidad (especialmente lo que se refiere a la
experiencia de Dios), las discusiones recientes sobre nuestras imagenes de Dios,
sobre lglesia v sociedad, v sobre inculturacion, La rigueza de |a teologia catolica,
aplicada a la comprension de la religiosidad popular, puede y debe abrir nu-
merosos caminos hermenéuticos que pueden a su vez fluminar otras ciencias y
contribuir a la creacidn de modelos pastorales adecuados. La teologia de la
pastoral, como puente de doble direccion entre la realidad historico-pastoral v la
teplogfa sistemitica, tene posibilidades de aportar mucho al desarrolle de
metodologias hermenéuticas aplicables a a religiosidad popular dominicana.

f) Un método adecuado para la hermenéutica de la religiosidad popular

Sin pretender aquf tener la posibilidad de elaborar tal enfoque para la
hermenéutica, baste indicar sus Iineas principales. Estas no son mas que los
elementos que acabamos de sefalar, :

En otras palabras, un método vdlido que quiera interpretar I'.E] universo
religioso-papular en su complejidad, sin caer en la unilateralidad o la ingenuidad
acritica, debe incluir en si los aportes cientificos que analizan la cultura, la
historia comparada de las religiones, la historiografia; las clencias sociales y !a
teologia, aprovechando esas contribuciones con una actitud critica. Solo después
de la inclusian (con la actitud critica sefialada) de esos aportes es que se podrd
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llegar a conclusiones vilidas, a hipdtesis de Interpretacion, y mds tarde a una
comprension -correcta de lo religioso-popular. Solo después es que propuestas
pastorales tienen sentido. La medida segin la cual cada rama del saber humano
contribuird al método hermenéutico variard (de nuevo, con actitud critica) segdn
los objetivos inmediatos del investigador, el fin que pretenda a mediano y largo
plazos, v el contexto socio-eclesial en que se sitde v al que quiera contribuir,

4. Conclusion

La religiosidad popular dominicana es muy compleja, y su complejidad no se
ha estudiado sistemdticamente, Mos parece que merece ese estudio. Pero
cualquiera que sea el método que se emplee para ello deberd hacer justicia a lo
que existe, a la variedad de modalidades religiosas, v a la sinceridad de los
creyentes, Se debe estar consciente del marco histérico y socio-cultural dentro
del cual nace y se desarrolla el universo religioso-popular y, no menos
importante, el contenido religioso de éste. Cuando miles de dominicanos
expresan su sabiduria de vida, el Sentido de su existencia, su cosmovision,
anhelos v esperanzas, frustraciones y marginalidad por medio de creencias y ritos
explicitamente religiosos, no es posible escucharlos y comprenderlos —incluso
clentificamente— si no se valora y respeta ese contenido y esos medios. El peor
servicio gue se le puede hacer a la investigacion seria sobre |a religiosidad popular
es |la manipulacion de raices ideoldgicas, la ingenuidad pastoral, o los métodos
hermenéuticos poco rigurosos.

En este breve articulo hemos intentado indicar las pistas generales y
minimas para una metodologia hermenéutica adecuada v aplicable a nuestro
universo religioso-popular dominicano. Hemos propuesto una definicién del
hecho religioso-popular que creemos que le hace justicia, y examinamos otros
enfoques interpretativos. La brevedad, como dijimos al comenzar, nos. impuso
limitaciones. Mucho ha guedado por decir y parte de lo dicho ha tenido que
aparecer sin |los debidos matices v elaboraciones. Pero aln asf creemos que lo
que sefizlamos puede ser un aporte para una evaluacion e interpretacion mejor de
nuestra rica religiosidad popular. '

NOTAS

1. Por ejamplo, cfr. Madellin & (Pastoral), 2-5, 10; B (Catequesis), 2. Puehla, 4444639,
910-915, 959-9563, Evangali Nuntiandi, 48, 63.

2. Pundon  wverse, como elempics, (as obras citadas en la8 sigulentes colecclones
bibllogréficass Conferencla Maclonal de |as Ohispos del Brasil, ed. Hibliografia sobre
religiosidades populer (S2o Paulo: Ed. Paulings, 1981) ISEDET, ed. Bibliografia teolbgica
comentada del dres [berosmericana (Buenos Alres: ISEDET), 1873-74: 137-141,
236-237; 1975: 151-158, 253-255; 1976: 182-188, 303-306; 1977: 180-184, 308-310;
1978: 187, 300-301; 1979: 150-152, 263-264; 1980: 221-224, 344, 380-383.
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Ver, antre otros, los sigulentes titwos: Oelve, C.E. Vodid y magia en Santo Domingo
{Santo Domingo: Museo del Hombre Dominlcano, 1975). Davis, M.E. Afro-Dominican
Religious Brotherhoods: Structure, Ritual and Music [Ann Arbor: University Microfilms
International, 1978. Fotocoplado). Jiménez Lambertus, A. “'Aspectos histéricos y
pilcologicos del culto a los luases en Repablica Dominicana™, Boletin del Musso del
Hombre Dominicano, 15 (1980), 171-182. Lemus, F.L ¥ Marty, R. “La religlosidad
popular en la Repiablica Dominlcana, Estudios Sociales, 30-31 (1975), B83-188;
Visquez, R.E. v Fermin, M.F. "Creencias v pricticas religiosas populares vigentes en El
Granado, Provincla del Bahoruco', Eme-Eme, 48 (1980), 19-105. Tejada, D. Mana.
Monografis de un movimiento mesidnico abortade (Santo Domingo: Alfa y Omegs,
1978). Rosenberg, J. El gaga. Religion y socieded de un culto dominicsho (Santo
Domingo: UASD, 197%). Rodrigues Vélez, W. El turbante bianco. Muertos, santos y
vivos on lucha politica (Santo Domingo: Museo del Hombre Dominlcano, 1982).

. Cuba es, gue sspamos, la Unica nacldn de lengua espafiola, en Amérlca Latina, que ha

producido estudlos serlos sobre religiosidad popular con elementos o matrices nagras.
Estos estudios, sin embargo, no son recientes. La etnlas yoruba-nagd v su religldn han
sido en sgueils 1sla antlilana mucho mas determinantes que &n la nuestra, Oe ani que las
Investigacionoes cubanas, ya clisicas para especialistas en el drea afro-latinoamericana,
tengan para nosotros un wvalor en lo que se refiere al marco tedrico, pero que sean poco
mis que tengenclales en la descripclén de los hechos. Cfr. por ejlemplo: Cabrera, L. El
Monte (Miami: Rema, 1988, 2da, ed.). Canet, C. Lucumi. Religibn de los yoruba en
Cuba (Miami: &IP, 1973, 2da. ed.}). Ortiz, F. Los Negros Brujos (Mlami: Unlversal,
1973, 2da. ed.). Cros Sandoval, M. La relighbn afrocubana (Madrid: Playor, 1875).

. Algunos elemplos de- estudlos hispanoamericanos: Arlas, M., ed. Religiosidad y fe en

Amirica Latina: | Encuentro latinosmericano. Ponencias o informes (Santiago da Chile:
ed. Mundo, 1975). SELADOC, od. Religiosidad popular (Salamanca: Sigueme, 1978).
Galedes, 5., Marzal, M., ot al. Religiosidad y pedagogia de la fe {Madrid: parava, 1973),
Irarrézabal, D. Religion del pobre y liberacion (Lima: CEP, 1978). Buntig, A. Magia,
religibn o cristianismo (Buenot Alres: Guadalupe, 1973). Alguncs sjamplos de estudios
brasiiefios: Dos Santos, J. E. O3 nagd e a morte (Petropolis: Vozes, 1978}, Brandao,
C.A. Os deuses do povo (Sao Paulo: Brasiliense, 1980). Fernandez, R.C. Os cevaleiros
do Bom Jesus. Uma introducao as religioss populares |Soo Paulo: Brasillense, 1982),
Munes Perelra. & Casa das Minas (Petrdpolis: Vozes, 1978).

Cfr. Widales, B. ¥ Kudd, T. Prictica religiosa v proyecto histbrico. Hipbtesis psra un
estudio de la religiosidad popular en América Latina (Lima: CEP, 1975), 65-79. Como
muestras de los enfoques que agui discutimos, cfr. Ribelro de Olivalra, P. Religiosidad
on Ambrica Latina (Quito: IPLA, 1972} Buntig, A, Religibn-enajenacidn en la sociedad
dependiente (Buenos Alres: Bonum,-1973). Gongalves A, (Religiso, erenco & stitude
{Recifa: Instituto Joaquim MNabuco da Pesgulisas Soclalas, 1963). Houtart, F. v Pin, E.
L'Eglise & I'heure de |I"Amérique Latine (Paris: Castermann, 1985). Patte, R. El
catolicismo contemporéneo en América Latina (Buencs Alres: Fides, 1964). Arellano,
E. El catolicismo popular visto por un sociblogo (Bogoth: IPLA, 1972).  Paormlil, H.
Gramsei y |a cuestion religiosa (Barcelona: Laia, 1977),

. Sobro el sincretismo, cfr. Ortiz, R. A& Consciéncis fragmentada (Rio de Janeiro: Paz e

Terra, 1980). Bastide, R. As Ambricas negras (Sao Paulo: USP, 1974). Dos Santos, J.E.
¥ D, “Religidn y cultura negra®, en: M. Moreno Fraginals, ad. Africa en América Latina
[Méxlca: Slglo X¥I/UNESCO, 1977), 103-128.

La ‘descripclan de grupos semejantes de Eilﬂrﬂ]ﬂﬂl:l religloso-populares como

“constelaciones’”, ¥ la definicidn del término, se debe a P. Ribelro ‘de Olivelra. Cfr.
Religiosidad en América Letina, cit,, 35-37, 35-40.
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. Para un estudio sistemdtico de la “"constelacidn™ que llamamos de religlones l'rl.l.fﬂll‘liil!.

cfr. Espin, 0. Evangelizacion y religiones negras. Propuesta de modelo de evangelizacién
para |a pastoral en la Repliblica Dominkcana (Rio de Janeiro: PUC, 1984, Fotocopladn).

Ctr, Puebls, 444. Espin, ., op. eit., |1, 222-223, 295-319. Ver tamblén: Durkheim, E.
The Elementary Forms of the Religious Life (Nueva veork: Calller, 1961). Turner, B.5.
“"Bellef, Ritual and Experience’’, Socisl Compess, 18: 2 (1971), 187-201. Cobo, 5. **Un
acarcamiento a la mspiritualldad popular’, Christus, 587-588 (1983), 58-71. Galllea, 5.
Raligiosidsd popular y pastoral (Madrid: Cristlandad, 1979), 24-26, 71-74. Espin, ©.
“Hacla una ‘teclogis’ de Palma Sola'’, Estudios Socisles, 50 (1980),53-68

Cfr. Puebla, 448. Espin, O. Evangalizacion v religiones nogras, cit., IV, 798-802. Kudd,
T. Priictica religioss y proyecto histbrico 1L (Lima: CEP, 1980), 125-140. Libanio, J.8.
O problema da salvecso no catoliciemo do povo (Petrdpolis: Vozes, 1977). Ortiz, R, A
morte branca do feiticeiro negro (Petrdpolis: Vozes, 1978). Ribelro de Ollveirs, P., et al.
Evangelizacao 8 comportamento religioso (Petrépolis: Vozes, 1978). idem, Religiosided
en América Latina, cit.

Ctr. Pusbla, 447, 451-452. Evangelii Nuntiandi, 48. Galilea, 5. Religiosided popular v
pastoral, cit., 28-29. Espin, O. Evangelizacion y religiones negres, cit., |1, 227-248, Azzl,
R. "Rallgiosidade poputar’’, Revists Eclesidstica Brasileira, 38 (1978), 642-651. Bach, L.
“La religlosidad popular v e andiisis de las idecioglas", Cristlanisme y Sociedad, 14
{1976), 49-586. Barnadas, J. "0 Discursc latino-americano sobre o religlosidade
popular”, Vozes, 73 (1979), 313-324, Lévi-Strauss, C. Antropologie Estructural (Rio de
Janelra: Tempo Brasielre, 1975). idem, O Penssmento selvagem (Sao Paulo: Cla. Ed.
Macional, 1976), 18-55,

Cfr. Pueble, 451, 453, 489, Espin, O. Evangelizacidn y religiones negras, cit., 11,
235-248. Galllea, 5. Relipiosided popular y pastoral, cit., 23-24. Idem, 'O Debate sobre
a roligiosidade popular na teologia de libertacao latinc-americana®™, Concilium, 158
{1980), 756-763, Vrijho!, P. H. v Waardenburg, J. Official and Popular Religion (La
Haya: Mouton, 1979). Eicher, P. “A Revelacao adminlstrada: Sobre.a relagac entre a
fgraja oficial & a experiéncia®; Concilium, 133 (1978), 271-286.

Cfr. Puabla, 444, 448, 450, 454. Galilea, 5. Religiosided popular ¥ pastoral, cit., 24-28.
Arizs, M., ed. Historia vy misién: 1| Encuentro latinoamericano. Ponenciag aportes y
experienciss (Santlage de Chiles Ed. Mundo, 1977). Cabrera, L. Refranes de negros
viojos (Mlami: Unlversal, 1870}, Cascudo, L.C. Tradigag ciéncia do povo (Sao Paulo:
Parspectiva, 1971). Ellada, M. Images and Symbaols, Studies in Religious Symbolism
{Nueva York: Sheed and Ward, 1969). Groenen, H. "Povo, religiad do povo e papel da
igreja’, Revista Eclesiastica Brasileira, 39 {1979), 435-485.

El sentido del término “teclogia en este contexto sdlo slgnifica un discurso de
contenldo ¥ expresion raligiosos sin pretenciones sistematicas. Dbviamente, éste no es el
significado que comdnmante s da al término an i1a lglesla catblica.

Por ejemplo, la fiesta anual (21 de enero) &n el santuario de Ntra. Sra. de la Altagracia
en Highey tlens una dimensién comunitaria; pero iss podrd decir 1o mismo de la
“devocidn' de qulen compra ¥y usa ofaclanes ¥y “‘botellas™ en un mercado?! Sin
embargo, ambas expresionss forman parte de la rellgiosidad popular.

La fraie se debe a Mina Rodriguaz [cfr. L"Animismo Fétichiste des Nigres da Bahia
Salvador: 5. ed., 1900), historlador ¥y antropélogo brasilefio de inicios del siglo. La frase
fue acufada an referencls a |a evangelizacitn de los esclavos an Brasil,
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Una Indicacidén de que la lgiesia latincamericana reconoce las limitaciones de la
evangeilzaclion es la interesante nota &l No. B del Documento de Puebla, que en el texto
original astaba Incluida en el No. B como frase final.

Cfr. Delve, C.E. La esclavitud del negro an Santo Domingo (Santo Domingo: Museo del
Hombre Dominlcane, 1980), I, 377-399. Espin, 0. Evangalizacion y religiones negras,
cit., 11, 248-253, 342-350; 111, 498-509; IV, 745-750.

La biblicgrafia sobre |la cultura es sumamantie extensa. Simplements como ejemplos de
obras con aplicacion directa a la religiosidad popular, cfr. Valle, E. ¥y Quelroz, J. A
Cultura do povo (Sap Paulo: EDUC/Cortez, 1979). Antiserl, D-. El problema del
lengusje religioso (Madrid: Cristlandad, 1276). Bastide, A. Estudos afro-bragileircs (Sao
Paulo: Perspectiva, 1983). Berger, P.L. ¥ Luckmann, T. The Social Construction of
Replity (Mueva York: Doubleday, 1967). Bourdieu, P. A Economis dos trocas
simbblicas (Sao Paulo: Perspectiva, 1974). Cassirer, E. Linguagem e mito (Sao Paulo:
Perspactiva, 1972). Cazensuve, J. Sociclogie du Rite (Paris: PUF, 1971). Cutler, D., ed.
Tha HAeligious Situation (Boston: Beacon, 1968}, Gramscl, A. 0§ Intelectuais ¢ a
Organizacoo da cultura (Rio de Janeiro: Civilizagao Braslieira, 1979). Mannhelm, K.
Sociologla da cultura {Sao Paulo: Perspectiva/USP, 1974).

De entre los muchos titulos que podrian cltarse: Olson, A.M., ad, Myth, Symbol and
Reality (Notre Dame: University of Motre Dame Press, 1980). Turner, V. The Ritual
Process (Ithaca: Cornell University Press, 1977). Van der Lesuw, G. Fenomenologia da
la religion (México: Fondo de Cultura Econémlica, 1964). Martin Velasco, J.
Introduccion a la fenomenclogia de la religibn (Madrid: Cristiandad, 1978), Widegran,
G. y Blesker, C.J. Historia Religionum, Menual de historia de las religiones (Madrid:
Cristlandad, 1973), Ellade, M, Mito v realidad (Madrid: Guadarrama, 1978). Idem, Lo
sagrado y lo profanc (Madrid: Guadarrama, 1979). Idem, Tratado da Histbria das
Roligibes (Lisboa: Cosmos, 1977). Otto, R. Lo santo (Madrid: Ed. Revista de
oecidente, 1965).

De la amplia bibllograf{a ofrecemos algunos ejemplos pertinentas: Portelll, H. Gramsei ¥
la cuestibn religiosa, clt. Idem, Gramsci y el bloque historico (México: Siglo X X,
1973}). Ribelro de Olivelra, P. "'Rellgido o dominagdo de classet o caso da romanizagao’,
Religiio o Sociedade, 5 (1280), 187-188. Mellafe, R. La esclavitud en Hispanoamérica
(Buenos Aires: Ed. Unlversitaria, 1984). Ricoeur, P, Intarpretagao e Ideclogia (Rio de
Janelro: Francisco Alves, 1977). Rizzuto, A.Mm. The Birth of the Living God. A
Psychoanalytic Study (Chicago: Unlversity of Chicago Prass, 1378). Santas, T. Concolto
de classes socisis (Petropolis: Wozes, 1982). Berger, P.L. A Rumor of Angels (Mueva
York: Doubloday, 1970). Idem, The Secred Canopy (Mueva York: Doubleday, 1969).

Cfr. Gaudium et Spes, 15, 57-59, 62. Puebla, 1239-1240 (tamblén: 535-537, 554-557).
Libénto, J.B. “Evangeilzacéo e ldeoiogla", Converglincia, 8 (1975}, 623-635. lgem,
Pastoral numa sociedade de conflitos (Petrdpolis: Vozes, 1982). Ricoeur, P. O Conflito
das imerprotactes. Ensaios da Hermandutica (Ric de Janelro: Imago, 1978).

Un intento teoldglco-pastoral brave: Lemus, F.J. ¥ Marty, R. "'La religiosidad popular
en la’ Replblics’ Dominlcana®™, cit. Un trabajo sistemitico y mas complato es nuestro:
Evangelzacion vy religiones negras, cit.

Cir. Ad Gentes, 1, 9. Nostra Asctate, 1, 2, Lumen Gentium, 48. Schiette, H.R.
“meliglones no-cristianas”, Sacramentum Mundi (Barcelona: Herder, 1976-1978. Ed. K.
Rehnar), Vv, 1023-1028. Rahner, K. “Acceso a la fe', ibid., 111, 95-102. I|dem,
““woluntad salvifica unlversal de Dios*™, ihid., w1, 221-231. |dem, “Rellexiones
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