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Serie Profesores Extraordinarios

El 2 de mayo de 2003, el Consejo Superior de la UNGS dict6 la Resolucién
(CS) N° 937/03, de aprobacion del “Reglamento para la designacién de
Profesores Extraordinarios”, categoria contemplada en el articulo 89 del
Estatuto General de la Universidad. El Reglamento prevé la posibilidad
de otorgar la condicién de Profesor Extraordinario en las categorias de
Honorario, Emérito, Consulto y Visitante, respectivamente.!

Asimismo, la norma establece que, en un acto académico de caracter
publico, se entregara a quienes sean nombrados profesores extraordi-
narios un diploma y una copia de la designacién y se les solicitara una
alocucion de interés general.

Las distintas categorias estian definidas de la siguiente manera:

Profesores honorarios

La categoria de Profesor Honorario se otorgara a personalidades eminen-
tes del pais o del extranjero a las que, por realizar aportes y/o contribu-
ciones relevantes y significativas para la sociedad, la Universidad decida
otorgarles especialmente esta distincion.

Profesores eméritos

La categoria de Profesor Emérito se otorgara a investigadores docentes
de carrera académica en la UNGS que, habiendo alcanzado, en el nivel de
titular, el limite de edad fijado por la ley de jubilaciones para el ejercicio
de sus funciones, merezcan el reconocimiento mayoritario de sus pares
y discipulos, en virtud de condiciones humanas y académicas extraor-
dinarias que los habiliten como referentes validos para realizar aportes
permanentes a la vida universitaria y ala formacién de recursos humanos.

! Vale aclarar que la categoria de Profesor Visitante no esta dirigida a premiar una
trayectoria, sino a prever la eventual convocatoria a profesionales de prestigio para
que desarrollen tareas académicas temporarias en la UNGS. Por esa razén, no son
consagrados en un acto académico en el que realizan una disertacién y se les entre-
ga el correspondiente titulo, como es el caso de las otras categorias de profesores
extraordinarios. Por eso también los profesores visitantes no estan incluidos en la
presente serie.



Profesores consultos

La categoria de Profesor Consulto se asignara, solo para atender el desem-
peno de funciones vinculadas al dictado de cursos especiales o tareas de
investigacion, a investigadores docentes, profesores de carrera académica
dela propia Universidad que hayan alcanzado el limite de edad fijado por
la ley de jubilaciones para mantenerse en el ejercicio de sus funciones y
que, por sus condiciones destacadas y la relevancia de su curriculum y
trayectoria académica, la Universidad estime resulte conveniente contar
con su colaboracion en el campo de su especialidad.

Profesores visitantes

La categoria de Profesor Visitante se asignara a profesores investigadores
que pertenezcan o hayan pertenecido a otras universidades y/o a los siste-
mas de ciencia y tecnologia, o bien a profesionales de reconocido prestigio
en su especialidad, en ambos casos del pais o del exterior, a los que la Uni-
versidad invite a desarrollar tareas académicas de caracter temporario.

Enrazén dela alta importancia que reviste para la UNGS contar en
sus planteles académicos con investigadores docentes que se han hecho
merecedores de tan elevada distincién y como una manera de enriquecer
el tributo que se les brinda, se ha inaugurado, como parte de la coleccién
Textos Institucionales, la presente Serie Profesores Extraordinarios, en
la que se registran las respectivas alocuciones de los actos piblicos de de-
signacion de los protagonistas, junto con los comentarios y demas aportes
realizados en esa oportunidad.
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Semblanza académica de Aldo Ameigeiras

Gabriela Diker

Me toca hoy, el inmenso honor de tomar la palabra en este acto en el
que la Universidad Nacional de General Sarmiento (UNGS) reconoce a
nuestro querido y admirado Aldo Ameigeiras como Profesor Emérito.

Seglin indica el ritual de este acto, mis palabras deberian cons-
tituir una laudatio, un elogio, que ponga de relieve los aspectos mas
sobresalientes de su trayectoria o, dicho de otro modo, sus “méritos™
los libros que ha escrito, las investigaciones que ha llevado adelante,
sus hallazgos teéricos y metodoldgicos, sus titulos, sus cargos, las ins-
tituciones que ha contribuido a crear. En definitiva, lo que ha hecho,
eso que figura en su curriculum vitae.

Sin embargo, en el caso de Aldo, esta claro que las “condiciones
humanas y académicas extraordinarias” que, de acuerdo con nuestro
reglamento, justifican la designacién de un Profesor Emérito en la
UNGS, no se dejan atrapar por la ética (y la estética) del clasico curri-
culum vitae, que enumera exhaustivamente lo que hemos hecho, pero
lo despoja de su contexto, de sus efectos, de sus razones. Porque quizas
la mayor ensefianza que nos ofrece Aldo es que lo que verdaderamente
importa no es tanto, o no es solo, lo que hacemos, sino las razones por
las que lo hacemos. Y es ahi, en esas razones, en las que radica, para
mi, el caracter extraordinario de la trayectoria académica de Aldo.

En una hermosa entrevista que le hizo Brenda Liener en 2019,
él refiere a su “inquietud por la problematica social” como uno de los
motores fundamentales que impulsaron, desde su juventud, los inicios
de su carrera. Esta inquietud tom6 rapidamente la forma de un com-
promiso politico con la reduccién de las desigualdades sociales que lo
llevaron a trabajar en el partido de Moreno junto al movimiento de
Sacerdotes del Tercer Mundo, a cambiar la carrera de derecho porlade
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sociologia, a sumarse luego a proyectos de investigacion sobre catolicis-
mo populary catolicismo y sociedad en la Universidad del Salvadory a
formar parte de la mitica Direccién Nacional de Educacién del Adulto
(DINEA) de finales de los sesenta, en la cual reafirma su compromiso
con la educacién para la liberacién y con los sectores populares.

Por ese compromiso tan claro, debié vivir la persecucién de la
dictadura y su exilio interior en el taller metalGrgico de su padre.
Con el regreso de la democracia, Aldo retomé su vida académica que
quedd siempre conmovida por aquella primera inquietud juvenil. In-
gres6 al CONICET —desempefiandose como investigador principal en
los Gltimos tiempos— y comenz6 a desarrollar los primeros estudios
sobre migracion y religion en la comunidad santiaguefia, de la mano
de Floreal Forni, que lo traen a San Miguel y Los Polvorines; cursé es-
tudios en Francia y, siempre con el compromiso de revalorizacion de la
cultura popular y sus formas de religiosidad, encar6 una innumerable
cantidad de investigaciones y publicaciones que, al decir de Fortunato
Malimaci-miembro de la comisiéon que recomendé al Consejo Superior
esta designacién—, han convertido a Aldo Ameigeiras en “uno de los
principales referentes nacionales e internacionales sobre la tematica
de la religiosidad del mundo de los pobres”.

Sus posiciones teéricas y metodologicas son también indisocia-
bles de su compromiso ético y politico con la revalorizacién de la cul-
tura de los sectores populares. La definicién misma de la religiosidad
popular como objeto de estudio, a la vez que visibiliza las matrices
culturales propias de estos sectores, pone en discusion la pretension
universalista y subalternizante de las religiones instituidas y de la
cultura hegemonica que descalifica y desvaloriza estas practicas por
el solo hecho —dice Aldo en uno de sus tantos escritos— de su exclusiva
pertenencia popular. Este efecto politico requiere, claro, de la mayor
rigurosidad académica. En la recomendacion que eleva al Consejo Su-
perior para que se designe a Aldo como Profesor Emérito, Ricardo Salas
Astrain destaca “su gran capacidad de presentar investigaciones muy
exhaustivas acorde a los mas altos estandares teéricos de los estudios
de la religién popular y, sobre todo, por demostrar la experticia en
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trabajos socioantropolégicos de terreno, demostrado en la alta capaci-
dad de elaboracién de fecundos trabajos cientificos de muy alto nivel”.

Finalmente, quiero destacar una tercera conviccién que, para mi,
recorre la trayectoria de Aldo: 1a conviccién de que siempre se piensa
mejor con otros. A contramano de las carreras individualistas que mu-
chas veces estimula la academia, Aldo ha promovido a lo largo de toda
su trayectoria el intercambio con colegas y la creacién de espacios de
pensamiento colectivo. Junto con investigadores e investigadoras del
pais y del exterior ha participado activamente en la institucionaliza-
cién y reconocimiento de los estudios sobre religiosidad y cultura en el
campo de las ciencias sociales. Es uno de los fundadores de la Asocia-
cién de Cientistas Sociales de 1a Religion del Cono Sury ha participado
de la creacién, en el ano 1985, de la revista Sociedad y Religion (CEIL-
CONICET), que constituye hasta el dia de hoy la principal referencia
académica de este campo en América Latina. Se ha desempenado como
investigador senior en el marco del programa ECOS en el CEFR (Centre
d’Etudes de Faits Religieux en I’Ecole des Hautes Etudes en Sciences
Sociales), y desde alli ha ampliado los intercambios internacionales
y proyectado la perspectiva latinoamericana. En relacién con la
promocion de las perspectivas interculturales para pensar América
Latina, ha sido un miembro activo de los Congresos Internacionales
de Filosofia Intercultural y del Corredor de Ideas del Cono Sur, entre
muchos otros emprendimientos colectivos.

Y, por supuesto, ha participado de la construccién de esta uni-
versidad. Participé del proyecto fundacional de la UNGS (desde las
primeras discusiones sobre un proyecto de universidad en San Miguel
enla década del setenta), y fue su primer secretario general. Desde ese
cargo contribuy6 a sentar las bases de lo que hasta hoy es un rasgo
de identidad de la UNGS: su profunda vinculacién con el territorio y
la comunidad. Comprometido siempre con la vida de la universidad,
formo parte del Consejo del Instituto del Desarrollo Humano (IDH) y
del Consejo Superior en varias oportunidades. Participé también de la
puesta en marcha del IDH al que se incorporé como investigador do-
cente. Desde el area de Comunicacién y de Cultura, sigui6 desplegando
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su trabajo sobre la religiosidad popular y se dedicé de lleno al abordaje
de la diversidad y la interculturalidad, lo que dio lugar a la creacién
de la Maestria en Interculturalidad y Comunicacién de la que ha sido
director. Formador de investigadores e investigadoras, maestro gene-
roso reconocido por ya varias generaciones de estudiantes, mantuvo
siempre su compromiso con la construccién de una institucién de
formacion e investigacion de calidad, abierta a la comunidad, vincu-
lada con las problematicas del territorio y democratica. Su profunda
sensibilidad y capacidad de didlogo han hecho siempre de Aldo un
interlocutor imprescindible.

Vuelvo al principio. La diferencia entre una trayectoria académi-
ca ordinaria y una extraordinaria radica en las razones que nos mue-
ven y, agrego, en los efectos que el conocimiento que producimos, las
cosas que ensefiamos, los modos en que transitamos las instituciones,
producen. Cuando José Pablo Martin fue designado Profesor Emérito,
dijo hacia el final de su conferencia magistral: “Entre cada una de
nuestras vidas y la vida de las instituciones a las que pertenecemos
hay un enroque”. No sé qué se lleva Aldo de la UNGS como resultado
de ese enroque. Lo que si puedo decir -y creo que puedo decirlo en
nombre de quienes estamos aca- que la combinacién extraordinaria
de rigor académico y compromiso politico con los sectores populares
que atraviesa toda su obra, su conviccién de que la produccién de co-
nocimiento es una empresa colectiva y su enorme sensibilidad para
entrar en didlogo y construir posiciones comunes, son solo algunas de
las huellas, de las marcas que, en ese enroque, Aldo deja en la historia
y en la cultura de nuestra universidad.

Y porque tenemos todavia mucho que aprender de su generosi-
dad, de su rigor intelectual, de su compromiso politico y de su huma-
nidad, el Consejo del Instituto del Desarrollo Humano recomendé y el
Consejo Superior decidi6, por unanimidad, esta designacién que nos
honra: doctor Aldo Ameigeiras, Profesor Emérito de la Universidad
Nacional de General Sarmiento.









En primer lugar, quiero agradecer a las autoridades de la UNGS, la
rectora Flavia Terigi, la directora del IDH, doctora Julia Smola, los
integrantes del Consejo Superior y del Consejo del instituto y a todos
mis colegas docentes y no docentes, como a todos los egresados y es-
tudiantes que generosamente han coincido en otorgarme este honor
de ser designado como Profesor Emérito. Siempre me he considerado
un trabajador de la educacion y la cultura y en ese contexto mi des-
empefio como docente e investigador ha marcado el derrotero de mi
vida, estrechamente unido a mi trabajo en esta querida universidad.

Teniendo en cuenta estas explicitaciones he elegido para esta
exposicién una tematica que ha marcado mi trayectoria existencial
y académica. Me refiero al estudio del fenémeno religioso popular
desde las ciencias sociales y los desafios epistemolégicos frente a su
conocimiento y comprension.

En primer lugar, debemos considerar el contexto de profundas
transformaciones en que se manifiesta lo religioso en la sociedad en
el que, mientras los relevamientos cuantitativos muestran la disminu-
cién de la creencia religiosa con el acrecentamiento de los no creyen-
tes, los estudios cualitativos revelan la persistencia de lo religioso en
sus maltiples manifestaciones. Asimismo, las instituciones religiosas
contindan gravitando o cuestionando politicas piblicas especialmente
vinculadas con la salud reproductiva y el colectivo LGTBQ, a la vez
que se manifiestan procesos de desinstitucionalizacién religiosa jun-
to a modalidades cuentapropistas y de conformaciones de religiones
a la carta. Un contexto en el cual se expande el pluralismo religioso,
emergen nuevas sensibilidades y espiritualidades y se multiplican las
expresiones misticas u esotéricas que superan margenes y fronteras
institucionales. Ademas de la presencia de las religiones tradicionales,
estas coexisten con los nuevos movimientos religiosos, los evangelis-
mos pentecostales o las religiosidades neoindianas. La complejidad
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de este fendmeno caracteriza una profunda reconfiguracion de la
religiosidad popular en general.

Una diversidad de procesos en la sociedad actual que no solo
complejiza el abordaje de lo religioso desde la ciencia social, sino que
cuestiona los planteos teéricos en relacion con lo que hasta ahora se
entiende por religién o se explicita de lo sagrado (Frigerio, 2018). Muy
atras han quedado los planteos a cerca de una secularizacién que
desplazaria definitivamente lo religioso al &mbito privado o que daria
por eliminado mitos y creencias ante una racionalidad moderna ava-
sallante enmarcada en un proceso de desencantamiento y desmagiza-
cién. Por el contrario, nuevos y viejos fendmenos y manifestaciones de
lo magico religioso, sagrado y espiritual caracterizan en la actualidad
la fecundidad de las tramas culturales latinoamericanas.

No nos detendremos en esta oportunidad en las relaciones entre
religion y Estado o religién y politica o en las distintas instituciones
religiosas y sus planteos, sino fundamentalmente en la llamada reli-
giosidad popular. Un tipo de religiosidad que para muchos resulta poco
comprensible, una religiosidad considerada por otros como magia o
supersticion, pero que es un plus de sentido fundamental en la vida de
miles de personas de los sectores populares. Un tipo de religiosidad que
de una u otra forma constituye una respuesta ante los interrogantes
de la vida y la muerte y, en especial, el profundo y complejo misterio
de lo sagrado.

Se trata de la fe de personas que no esta sujeta exclusivamente
a religiones tradicionales, preceptos confesionales o pertenencias
institucionales. Una religiosidad en la cual los creyentes confian
en que lo sagrado esta presente en las pequeiias y grandes cosas de
la vida cotidiana. Una religiosidad popular que se manifiesta como
una fe vivida mas que racionalizada, esperanzada en que el milagro
siempre puede superar la frialdad de las apreciaciones racionales y
hacerse presente superando imposibilidades y limitaciones naturales
y rehaciendo la esperanza.

Sin embargo, esta religiosidad constituye uno de los fenémenos
mas debatido y muchas veces descalificado desde las instituciones
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religiosas consolidadas y legitimadas, precisamente por su caracter
polisémico, inorganico, flexible, de dificil sujecién institucional, de,
supuestamente, escaso sustento teolégico. Pero también constituye
un fenémeno polémico para los cientistas sociales que han disputado
largamente sobre la manera mas adecuada de tratar de conocerlo y
conceptualizarlo. Es una instancia en la que han surgido numerosas
discrepancias en torno a la manera mas adecuada de denominar el
fenémeno que ha generado un debate sobre la conveniencia de re-
emplazar la nocién de religiosidad popular por otras consideradas
mas adecuadas, ya sea en su consideracién como religiosidad comun,
religiosidad difusa, religién del pueblo, religién popular o, como ocu-
rre Gltimamente, religién vivida. Es que el caracter difuso, ambiguo,
sincrético, emotivo, y como si fuera poco, “popular”, que caracteriza a
esta religiosidad ha estado expuesto permanentemente a subvalora-
ciones y descalificaciones.

Debemos tener en cuenta que se trata de un fenémeno abordado des-
de diferentes perspectivas paradigmaticas y tedricas que han disputado
e incluso siguen debatiendo sobre la forma mas adecuada de conocer su
singularidad. Consideramos que esto no ha sido suficientemente tenido en
cuenta a pesar de su clara gravitacion en el conocimiento del fenémeno
y que nos interesa destacar en cuanto detras de cada una de las defini-
ciones y planteos, encontramos distintas perspectivas epistemologicas.
Perspectivas que es necesario reconocer sin dejar de considerar el claro
predominio de una epistemologia, marcadamente moderno-céntrica, que
ha ocupado el centro de la escena y ha establecido una mirada hegemé-
nica sobre el conocimiento del tema. Una situacion consolidada, si bien
la crisis epistemoldgica que atravesoé a las ciencias sociales en general
implic6 un cambio en la perspectiva y una apertura a nuevas propuestas
que enfatizaron la necesidad de replantear teorias y categorias de analisis
ante la transformacion de los fenémenos de nuestras sociedades. Una
crisis epistemolégica que ha atravesado claramente también el abordaje
del fenémeno religioso popular.

Si bien lo religioso se expresa, como sefialamos, de multiples
maneras en la sociedad, nos interesa detenernos sobre el fenémeno de
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la religiosidad de los sectores populares de la sociedad. Una decisién
que inevitablemente nos presenta al menos tres preguntas centrales:
¢por qué es importante cuestionarse sobre la religiosidad popular en
la actualidad? ¢;Cual es la relacién entre los planteos epistemologicos y
las pujas y debates que se han generado en torno al conocimiento de la
religiosidad popular en las ciencias sociales? ;:Qué implicancias tienen
los planteos epistemologicos interculturales para el conocimiento de
la religiosidad popular latinoamericana?

Frente a estos interrogantes nos detendremos en dos aspectos en
particular: en primer lugar, nos interesa plantear la forma y el modo
en que el abordaje de la religiosidad popular ha sido considerada en
las ciencias sociales no solo como el resultado de las transformaciones
del fenémeno, sino, fundamentalmente, por las distintas perspectivas
epistemolégicas, tanto aquellas que han tenido un despliegue hege-
moénico como aquellas otras que han implicado una apertura plural a
otras epistemologias.

En segundo lugar, nos interesa enfatizar la conveniencia de tener
en cuenta una epistemologia de caracter intercultural para un mejor
conocimiento de la religiosidad popular latinoamericana en este
contexto. Si bien se trata de un planteo en construccion, conforma
a nuestro entender una perspectiva que puede contribuir a una mas
profunda comprensién del fenémeno en cuestion dadas las actuales
caracteristicas culturales.

Es mi intencién, sin embargo, en esta oportunidad realizar esta
presentacion explicitando la forma y el modo en que he ido transitan-
do, personalmente, desde mi experiencia como investigador los distin-
tos momentos, los planteos epistemolégicos que los caracterizaron y
los debates sobre la religiosidad popular. Dado esta, debo manifestar
que el conocimiento de lo religioso popular ha sido en lo personal un
complejo camino en el cual he transitado distintos momentos, situacio-
nes, experiencias, propuestas de abordaje, planteos y construcciones
tedricas y aproximaciones atravesadas, a su vez, por los cambios y
transformaciones del contexto social y cultural.

20
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Los primeros pasos

Asi, mis primeras aproximaciones con estos fenémenos, que denomi-
naria posteriormente como “religiosidad popular”, se produjeron de
manera vivencial, determinadas por mis apreciaciones directas y ex-
periencias en trabajos de caracter pastoral y social en barrios del Gran
Buenos Aires. Alli, junto a un sacerdote del Movimiento de Sacerdotes
para el Tercer Mundo (MSTM) y varios companeros desarrollamos una
tarea a través de la cual tuvimos contacto con un tipo de fe y creencia
religiosa popular profundamente vital presente en sectores populares.
Personalmente, me llamaba la atencién que esas personas tenian una
fe que no pasaba por el cumplimiento de normas institucionales o
preceptos religiosos, sino por una vivencia muy profunda y practica
de su fe. Pero también me llamaba la atencién que se trataba de un
catolicismo popular que por mucho tiempo habia sido considerado por
la Iglesia cat6lica como una religiosidad de segunda, una religiosidad
pobrey que, con la nueva mirada de la teologia posconciliar y especial-
mente latinoamericana, comenzaba a ser revalorizado.

Posteriormente, mi ingreso a la carrera de sociologia fue lo que
me permitiria comprender otra perspectiva del fenémeno religioso, ya
no desde lo confesional sino desde las ciencias sociales. Los primeros
contactos con los planteos de distintos estudiosos, como Rudolf Otto,
Mircea Eliade y Emile Durkheim, entre muchos otros, indudablemente
orientaron mis acercamientos desde la ciencia social ante el misterio
de lo sagrado y el fenémeno religioso. Planteos y enfoques que posibi-
litaban abordar las religiones y sus manifestaciones como un objeto
de estudio a través de distintas instancias y perspectivas.

Un primer momento de este recorrido estuvo caracterizado por
la influencia del paradigma positivista, que constituia sin duda el
paradigma hegemoénico en las ciencias sociales en dicha etapa. En esa
instancia, la influencia de Durkheim fue muy significativa en cuanto
me aport6 categorias para abordar claramente desde su perspectiva los
principales elementos para el estudio del fenémeno. Su obra Las formas
elementales de fenomeno religioso constituyé un hito imprescindible y

21



Aldo Rubén Ameigeiras

una referencia obligada que impacté en el abordaje de lo religioso
desde la ciencia social. Mas aun, definié y establecié lo que debia ser
considerado como religioso, distinguiéndolo claramente de otro tipo
de manifestaciones, ya sea de caracter animistas, naturalistas, magicas
o simplemente populares. Para este autor existian dos espacios clara-
mente diferenciados, lo sagrado por un lado y lo profano por el otro.
Una apreciacién que establecié una marcada dicotomia en la cual las
cosas sagradas y las cosas profanas estaban distanciadas, separadas
por un abismo. Lo expresé Durkheim con absoluta firmeza: “No existe
en la historia del pensamiento humano otro ejemplo de dos categorias
de cosas tan profundamente diferenciadas, tan radicalmente opuestas
una a otra” (Durkheim, 1968).

Los planteos de este autor enmarcados en una epistemologia
positivista tuvieron evidentemente una enorme gravitacion en el
conocimiento de lo religioso popular en sus miltiples manifestacio-
nes culturales y muy especialmente en las modalidades propias de
relaciéon con lo considerado como divino, trascendente, sobrenatural
0 numinoso.

Mis primeras experiencias de investigacién en el campo de la
sociologia de la religion junto al profesor Aldo Biintig, pionero de los
estudios sobre catolicismo popular en la Argentina, se enmarcaron
en dichos planteos. En ese marco tomé contacto con herramientas
conceptuales para el estudio de lo religioso. La importancia de las
creencias, los rituales, los mitos y los simbolismos, pero sobre todo la
significacién de la religién como un producto social vinculado con la
conciencia y las representaciones colectivas.

Sin embargo, la consideracion de lo sagrado y la apreciacién de
lo religioso en la mirada durkheimiana resultaba insuficiente para
comprender modos, apreciaciones, simbolos y ritos presentes en la re-
ligiosidad popularlatinoamericana o en la cosmovisién de los pueblos
originarios o los afroamericanos.

Aqui nos interesa remarcar la relevancia de los planteos para-
digmaticos y epistemolégicos que subyacen en las apreciaciones ted-
ricas sobre el fené6meno religioso. Una situacién que hacia evidente la
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gravitacién de un planteo epistemolégico que condicionaba un marco
interpretativo que excluia modalidades de vinculacién y organiza-
ci6én de lo sagrado que no fueran las establecidas por el paradigma
dominante. Una epistemologia eurocéntrica que se constituy6 en
depositaria del verdadero conocimiento sobre este tipo de fenémeno
y regul6 —o al menos intenté regular- lo considerado como el legitimo
conocimiento de lo religioso, que validaba ciertos saberes y ciertas
formas de creer por sobre otros que descalificaba o ignoraba.

De esta manera, si el conocimiento de lo religioso como un hecho
social y un objeto de estudio caracterizé un primer momento en mi
abordaje desde las ciencias sociales, la posterior crisis epistemolégica
y la emergencia de nuevos paradigmas implic6 comenzar a transitar
otra etapa en mis investigaciones que significé la apertura a un segun-
do momento en el abordaje del fenémeno religioso.

Luego del periodo de terror de la dictadura, que me obligé a
distanciarme de la investigacion y la docencia, logré ingresar al
CONICET, con la direccién del profesor Floreal Forni, quien habia
sido mi profesor en la facultad y me posibilité transitar un segun-
do momento que caracterizo como de apertura a nuevas miradas y
planteos paradigmaticos en el estudio de la religién, en general, y
de la religiosidad popular, en particular. Forni habia escrito en 1982
un trabajo denominado “Reflexion sociolégica sobre la religiosidad
popular” en el que la aproximacion conceptual no estaba sujeta a un
paradigma positivista ni atada a planteos teéricos funcionalistas, sino
a un paradigma hermenéutico claramente interpretativo marcado por
la relevancia del enfoque histérico cultural, que en lo metodolégico se
expresaba en los abordajes de los métodos cualitativos. Mas que ver
los hechos sociales como objetos, Forni recuperaba la relevancia de los
sujetos como protagonistas a la vez que destacaba la importancia dela
religiosidad popular en el marco de la cultura latinoamericana. De esta
manera expresaba tanto la importancia de reconocer la “persistencia
de la religiosidad en las clases populares” como la consideracién del
“sustrato religioso de la cultura” y asi la reconocia como un elemento
clave para la comprension de sus manifestaciones en América Latina.
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Estos planteos de Forni gravitaron, en lo personal, la necesidad
de ponderar la profunda relacién entre las culturas latinoamericanas
y la religiosidad popular, asi como la necesidad de conocer la singu-
laridad de las culturas populares. Comencé a percibir la densidad y
diversidad simbdlica de las culturas populares y a considerarlas un
requisito fundamental para el adecuado conocimiento de las religio-
sidades populares.

Era necesario, como sefnalé luego en varios trabajos (Ameigeiras,
2008), el conocimiento de la singularidad de las culturas populares,
porque en dicho ambito anida la compleja significacién de los univer-
sos simbdlicos de lo sagrado.

Mi insercién en el Programa de Sociedad, Cultura y Religion del
CEIL-CONICET, junto a Jorge Soneira y Fortunato Mallimaci, entre
otros comparieros, significé nuevos aprendizajes y la posibilidad de
profundizar el conocimiento de lo religioso y los nuevos debates, a
la vez que acrecentar la conciencia de la relevancia de los problemas
epistemolodgicos en las propuestas y los analisis de Irene Vasilachis. Los
cambios sociales y culturales se explicitaban en lo religioso, entre otros
aspectos, en la ruptura del monopolio catélico y el surgimiento de los
nuevos movimientos religiosos, al mismo tiempo que se acrecentaban
los llamados cuentapropismos y las formas de religiosidad a la carta.

Asimismo, la perspectiva hermenéutica en un sentido amplio
se fue nutriendo de diversos enfoques que posibilitaron incorporar
nuevos aportes y ampliar la mirada superando dicotomias anteriores
que limitaban y reducian tanto el abordaje de lo religioso como de lo
sagrado. Pero, sobre todo, estas nuevas perspectivas enfatizaban la re-
levancia de la comprension del sentido que los actores otorgaban a sus
comportamientos religiosos y no solo la caracterizacion de los nuevos
fenémenos. No estaba en juego solo una tarea descriptiva, sino, fun-
damentalmente, un desafio comprensivo. A su vez, en estos planteos
aparecia claramente que detras de distintos enfoques se definia una
puja de paradigmas y posicionamientos epistemolégicos.

Posteriormente la participaciéon en un proyecto conjunto con el
Centro de Estudios del fendmeno religioso de la Escuela en ciencias
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sociales de Paris (Institut Européen en Sciences des Religions de la
Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales de Paris) y mi estadia en
dicho centro me permitié ampliar la mirada sobre las transformacio-
nes de lo religioso en la modernidad en contacto con los abordajes de
Daniéle Herveiu Legery los planteos de Francois André Isambert sobre
el “sentido de lo sagrado en general y de las fiestas religiosas populares
en particular”. Sin embargo, en el encuentro con otros investigadores
y planteos de estudiosos argentinos y latinoamericanos, como Pablo
Wright y Alejandro Frigerio de Argentina; Gustavo Gutiérrez, Renée
de la Torre y Hugo Suarez de México; Pierre Sanchis de Brasil; Ricardo
Salas y Cristian Parker de Chile, entre muchos otros, logré apreciar
un conocimiento profundo y una nueva mirada del fenémeno reli-
gioso en general y popular en América Latina. Trabajos en los que
estaba clara la relevancia de lo religioso en las tramas culturales de
los sectores populares, pero que a su vez sostenian la necesidad de
generar nuevos planteos con una perspectiva marcada porla realidad
latinoamericana.

En especial me resulté muy relevante el aporte de Parker quien
se destacaba, a mi entender, por la singularidad de sus planteos y
especialmente por su consideracién de la religiosidad popular de
América Latina. Si el trabajo con Forni y otros colegas me permiti6
ver con claridad la necesidad de la apertura de paradigmas como la
ponderacién de la perspectiva hermenéutica, los planteos de Parker
me permitieron percibir que era fundamental, para avanzar en el
conocimiento de la religiosidad popular, la consideracién de otro pa-
radigma que reconociera otros saberes y otras racionalidades. Parker
sostenia que en las religiones populares latinoamericanas no solo se
subvierte la separacién entre lo sagrado y lo profano, sino que se hace
visible la insuficiencia de las categorias planteadas por Durkheim
para comprender la realidad religiosa que vive la gente del pueblo
latinoamericano. Pero Parker avanzaba alin mas al sostener que
tras las categorias en cuestion lo que estaba en juego era un enfoque
racionalista ilustrado al cual era necesario contraponerle un enfoque
“hermenéutico comprensivo”. Un tipo de enfoque que no solo trataba
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de conocer y comprender la significacion de las creencias para los
sujetos, sino que también no excluia las emociones, los afectos y lo
corporal en la complejidad del abordaje. De esta manera planteaba que
la religiosidad popular implicaba un tipo de vinculacién con lo sagrado
que constituia una verdadera cosmovision religiosa popular y dicha
cosmovisién implicaba una manera de sentir y significar lo sagrado en
cuanto se trataba de “otra” logica presente en la religiosidad popular.

Resultaba fundamental, en dicho planteo, remarcar la impor-
tancia de considerar la religiosidad popular como una cosmovisién,
una manera de sentir, de creer y de practicar su construccién de lo
sagrado, mas alla de tradiciones religiosas legitimadas. No se trataba
de una mirada esencialista o romantica, sino basicamente de otra
manera de creer y de interpretar y, sobre todo, de otra légica inserta
en un sistema “mucho mas sapiencial y dialéctico que cartesiano y
positivista” (1993: 370).

Lo que para algunos parecia un exceso considerar a la religiosi-
dad popular como otra légica, para otros —como fue mi caso- se cons-
tituy6 en un nuevo sendero a transitar. en cuyo universo simbélico
cobraron sentido las expresiones rituales, las practicas devocionales
y las celebraciones festivas. Una perspectiva que implicaba, impres-
cindiblemente, transitar hacia un nuevo planteo paradigmatico y
epistemoldgico.

En este transitar personal por los distintos enfoques en pugna, el
contacto con lo planteado por Parker me permiti6é avanzar en la com-
prension de los fenémenos religiosos que observaba permanentemente
en mi trabajo de investigacién sobre la religiosidad de los migrantes
santiaguenos. Un trabajo que llevaba a cabo en el Instituto del Desa-
rrollo Humano de la UNGS y que estaba centrado en el estudio sobre la
Fiesta del Cristo de Mailin que celebraban los migrantes santiaguerios
en la localidad de Villa de Mayo.

Alli aparecia un espacio celebrativo popular en el cual lo sagrado
emergia constituyendo una trama festiva en la que se encontraban
matrices culturales diversas y la religién, mas que expresar una perte-
nencia religiosa, se desplegaba como otra manera de sentiry celebrar
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la vida. Lo sagrado emergia en la fiesta popular profundamente imbri-
cado con lo celebrativo en sus multiples expresiones lidicas, festivas,
celebrativas y devocionales, hasta constituir un entramado de practi-
cas, creencias, sentimientos y relaciones sociales inescindibles. Pero
alli no terminaba la apreciacién y la construccion de lo sagrado, sino
que dicha sacralizacién constitutiva del encuentro colectivo no solo
implicaba “secularizar lo sagrado, sino precisamente de lo contrario
de sacralizar lo cotidiano” (Ameigeiras, 1992: 411).

Una perspectiva que acrecentaba la necesidad de comprender la
religién que construyen las personas en los sectores populares y su
manera de percibir, vivir y expresar lo sagrado como de interpretar
sus ritos y devociones desde la apelacién que hacen a los santos que
veneran en las ermitas al lado del camino o las banderas rojas que
colocan junto a una imagen del Gauchito Gil o el tatuaje que hacen en
sus cuerpos en cumplimiento de una promesa a sus santos. Multiples
manifestaciones que pueden visualizarse en cruces e imbricaciones
religiosas, como sefial6 acertadamente Renée de la Torre (2012a) al
destacarla capacidad sincrética de la religiosidad popular. Segiin esta
autora, una religiosidad que no solo tiene la capacidad de constituirse
en una “sintesis entre varios sistemas religiosos” (ibidem: 14), sino que
puede expresarse como un puente, una bisagra o simplemente como un
“entremedio” entre la religién institucional y las nuevas modalidades
y espiritualidades emergentes (De la Torre, 2012b).

Pablo Seman, también en esa linea de nuevos aportes, recupe-
ra y profundiza la apreciacién sobre la vigencia de una cosmologia
popular. El sefiala que “siempre hay reciprocidad con lo sagrado y lo
espiritual en una presencia concreta y actuante” (2021: 14). A partir de
estos planteos es interesante el despliegue de una mirada que reconoce
los planteos cosmolégicos presentes en las miltiples expresiones de la
religiosidad de los sectores populares. Desde aquellas caracterizadas
por el catolicismo popular, como las evangélicas pentecostales o la
diversidad de modalidades en que los sectores populares constru-
yen devociones populares, se habilitan espacios de sacralizaciéon y
otras modalidades populares en general. Es que lo religioso popular
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desborda los margenes tradicionales de las instituciones y se explicita
en una diversidad religiosa presente en la sociedad.

Para algunos, varias de estas expresiones de la religiosidad popu-
lar son rayanas con la supersticion, la magia, la irracionalidad, cuando
en realidad lo que estan demostrando es precisamente la vigencia
de otra racionalidad y otra manera de vincularse con lo sagrado. En
un contexto global y latinoamericano de desinstitucionalizacién y
desafiliacion religiosa, de incremento del pluralismo religioso y de
nuevas modalidades del creer, también se agudiza la profundizaciéon
de nuevas perspectivas paradigmaticas con el despliegue de herme-
néuticas criticas, con los aportes de los estudios culturales, como de
los planteos poscoloniales. Emergen asi nuevas miradas atentas a la
capacidad de otorgar significado que tienen los sujetos, pero a su vez
a las singularidades y novedades de los procesos sociales y culturales.
Es una instancia de apertura a nuevas propuestas epistemoldgicas y
tedricas en las que encontramos una diversidad de aportes que resulta
fundamental tener en cuenta para una mejor comprension de la com-
plejidad de la religiosidad popular latinoamericana. Desde mi perspec-
tiva estamos ante la apertura de otro momento, caracterizado no solo
porlas nuevas perspectivas paradigmaticas, sino por la profundizacién
de nuevos enfoques epistemologicos. Se esta debatiendo la vigencia
de otra racionalidad que implica necesariamente un planteo episte-
moldgico. La posibilidad de compartir trabajo de investigacion en el
Instituto del Desarrollo Humano con José Pablo Martin y Dina Picotti
facilit6 la bisqueda de un mayor sustento filoséfico a la necesidad de
ese nuevo enfoque epistemolégico. Especialmente, me permiti6 acer-
carme al pensamiento de Rodolfo Kusch, un pensadorlatinoamericano
“tempranamente poscolonial” —como lo denominé Pablo Wright-y
que constituyé un sustento fundamental para mis investigaciones al
transitar la necesidad de considerar otras epistemes en juego, como lo
sefialarian también otros autores, por ejemplo, Enrique Dussel, Anibal
Quijano o Carlos Cullen.

Si personalmente habia asumido con Parker la necesidad de
un replanteo paradigmatico, el acceso al pensamiento de Kusch me
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permitié percibir claramente la necesidad del replanteo epistemolé-
gico. Kusch insistia en la necesidad de llevar a cabo una nueva pro-
puesta 6ntica y epistemoldgica sobre el proceso de conocimiento y la
comprension del pensar popular y sus consecuencias. Una perspectiva
que no solo implicaba una critica demoledora de la cultura occidental
hegemoénica y su pretension de constituirse en un parametro universal
de conocimiento, sino que avanzaba en plantear un nuevo posiciona-
miento desde una epistemologia arraigada en la “América profunda”
(1975). Esta propuesta insistia en la necesidad de comprender que
estaba en juego otra manera de pensar desde lo popular, una mirada
para comprender la complejidad de la manera de celebrar y establecer
un vinculo con lo sagrado que tienen los sectores populares. Una pers-
pectiva en la cual lo trascendente esta de alguna manera presente en
lo inmanente, lo sobrenatural en lo natural, y lo sagrado es un nivel
mas de la realidad (Seman, 2006: 46). Es una religiosidad que no solo
se expresa en la vivencia y la experiencia individual del creyente, sino
que encuentra en la participacién colectiva y en la celebracién festiva
un momento clave de presencia de lo sagrado.

Esa perspectiva de la necesidad de una epistemologia situada en
la Ameérica profunda, descripta y analizada por Kusch (1978) fue la
que constituyé una nueva instancia en mi abordaje de la religiosidad
popular. Un planteo que sostenia la necesidad de conocer y comprender
la fecundidad simbédlica y la apertura mistica presente en las culturas
latinoamericanas, en el que lo sagrado y lo profano se mezclan en
una construccién cosmolégica imprescindible de tener en cuenta por
su gravitacion en la religiosidad popular. Alli aparecia, como sefiala
Graciela Maturo, “el sentido de la cultura popular fuertemente pene-
trado por la vivencia religiosa” (1989: 85). Si al comienzo hablabamos
de los distinto paradigmas y planteos epistemologicos que anidaban
tras las distintas definiciones de religiosidad popular, asumir esta
nueva perspectiva de pensar desde la América profunda la religiosidad
popular implicaba claramente transitar por los andariveles de otra
epistemologia, de una epistemologia situada, desde donde reconocer
la necesidad de apartarse de planteos eurocéntricos, para reconocer
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otros saberes, otra manera de pensar y muy especialmente en lo que
nos interesaba, otra manera de creer y de vivir y organizar lo sagrado,
no solo como una instancia presente en lo cotidiano, sino como un
vinculo que plenifica el sentido de lo cotidiano.

Esto es lo que estaba en juego, la ampliaciéon de la mirada que
permite reconocer y validar la capacidad y el derecho de los creyen-
tes de sectores populares, de sujetos excluidos de generar sus propias
modalidades de construiry concebir lo religioso. En las que lo sagrado
emerge como una instancia presente en lo cotidiano que atraviesa
actividades, acontecimientos y vinculos sociales. Una sacralidad que
se activa y dinamiza en la vida diaria de los creyentes en tanto que,
como sefiala Eloisa Martin (2007), en dicho contexto se despliegan dis-
tintas “formas de hacer sagrado” que no estan sometidas a normativas
institucionalizadas. Una mirada, como dice la autora, que le permite
denominar la relevancia de estas modalidades como “practicas de
sacralizaciéon”, o sea, diversos modos de hacer sagrado lo que emerge
como “una manera de inscribir, personas, lugares, momentos en esa
textura diferencial del mundo habitado” (ibidem: 76).

Son muchas las transformaciones y procesos que generan cam-
bios y gravitan en el fenémeno religioso popular. Los procesos de cre-
ciente individuacion de las creencias y, especialmente, la emergencia
de nuevas sensibilidades y espiritualidades implican nuevas formas
de religiosidad. La expansion de un neoliberalismo que ha consolidado
el individualismo en un contexto cultural propicio se ve acompafiado
también por propuestas de redefinicién de las nuevas religiosidades
denominandolas, no como religiosidad popular, sino simplemente
cono ‘religiosidad vivida” (Ammerman, 2014). Este enfoque pondera
basicamente la religién que viven los sujetos creyentes en su vida
cotidiana y enfatiza, fundamentalmente, su experiencia religiosa. Es
un tipo de apreciacién que por su cardcter individual y experiencial
resulta interesante en cuanto presenta afinidades con las nuevas
sensibilidades y espiritualidades a las que hemos hecho referencia,
si bien también esta sujeto a replanteos y cuestionamientos preci-
samente por su marcado énfasis en la experiencia individual. Entre
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dichos replanteos es importante destacar los realizados por autores
como Rabbia, Morello, Da Costa y Romero (2019), y especialmente, los
sustentados por Renée de la Torre con una perspectiva critica que, sin
embargo, mas que contraponerse, propone que la religiosidad popular
puede constituirse precisamente en un puente con la nocién de reli-
giosidad vivida, tanto por la necesidad de considerar la experiencia
popular de lo sagrado como, también, por la posibilidad de colocar la
nocioén de religion vivida en proyectos de descolonizacion (2021).

En ese marco emergen nuevas miradas atentas a la capacidad
de dar significado que tienen los sujetos, pero a su vez a las singulari-
dades y novedades de los procesos sociales y culturales, pero resulta
fundamental percibir dénde se generan los marcos interpretativos y
alli aparece la relevancia del reposicionamiento epistemolégico que
transita tanto los ambitos intersticiales, marginales, periféricos como
populares en un contexto de replanteos poscoloniales y decoloniales
en las ciencias sociales.

Se profundiza asi el proceso subjetivo de percepcién y apreciacion
de lo sagrado, pero también —y quizas esto constituye la contribucién
mas importante- se manifiesta la capacidad de los sectores popula-
res por medio de la religiosidad popular de recuperar, apropiarse,
resignificar tradiciones religiosas a la vez que desplegar nuevas mo-
dalidades de vinculacién y organizacién de lo sagrado. Modalidades
que se despliegan en el siglo XXI en un contexto complejo, marcado
por la diversidad cultural, religiosa, de género y étnica, como por las
fuertes asimetrias y desigualdades sociales. Contexto en el cual la
globalizacion y, especialmente, la expansion del neoliberalismo han
incrementado las condiciones de pobreza, asi como la xenofobia y la
discriminacién frente al aumento de los procesos migratorios.

En este contexto se destacan especialmente los entrecruzamien-
tos culturales y, a la vez, se consolida el acrecentamiento de los flujos e
intercambios de caracter intercultural. Una situacién que, lejos de ser
ajena a las manifestaciones religiosas populares, es constitutiva de las
mismas, en cuanto los procesos de sincretizacion, cruces de matrices
religiosas y diversidad de universos simbdlicos caracterizan gran parte
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de sus manifestaciones, como ocurre con las nuevas espiritualidades
y la relacion con lo sagrado en los sectores populares.

Ante esta situacioén, consideramos conveniente proponer la pro-
fundizacién del replanteo epistemolégico para agudizar y mejorar
nuestra capacidad de conocimiento y comprension de estos nuevos
fenémenos. En otras palabras, la conveniencia de pasar de la percep-
ci6én de la diversidad religiosa a un planteo desde la misma diversidad,
reconociendo la complejidad de la interculturalidad existente. Una
propuesta que se articula con lo sefialado por Parker, al explicitar que
la interculturalidad debe ser analizada al interior mismo del campo
religioso e, incluso, cuando insiste que “la religién debe ser analizada
como una nueva forma de interculturalidad” (2011).

Asi como el encuentro con el pensamiento de Rodolfo Kusch
nos brindé los elementos para profundizar la necesidad de una epis-
temologia situada en la singularidad de la América profunda, el en-
cuentro con el pensamiento de Ratl Fornet Betancourt nos posibilitd
comprender la necesidad de avanzar, en este contexto de profundas
transformaciones, hacia una epistemologia intercultural. Un autor
que ha avanzado en plantear la necesidad de un “didlogo intercultu-
ral e interreligioso” al considerar la pluralidad existente de “culturas
y religiones” (Fornet Betancourt, 2007) y remarcar la necesidad de
revalorizar la multiplicidad de practicas interculturales. Un proceso
que para Fornet Betancourt implica también, para el cristianismo
en particular, transitar hacia un cristianismo culturalmente plural
dejando de lado perspectivas monoculturales o, como sefiala citando
la frase de Fernando Mires (1987), de “colonizacién de almas”.

La epistemologia intercultural entendida como una propuesta
adecuada para abordar la singularidad de la trama que presentan las
manifestaciones de la religiosidad popular latinoamericana. Tanto
en las creencias como en las practicas y en las modalidades de cele-
bracién festiva se puede percibir la presencia de matrices religiosas
diversas. Como senala Ricardo Salas Astrain (1996: 26), se trata de una
diversidad y una fecundidad simbélica que requiere ser interpretada
como una “textura de significaciones”. Y en esa textura como en las
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caracteristicas sincréticas y de mezcla, que explicita la religiosidad
popular se puede percibir su caricter profundamente intercultural. Es
que no solo estan en juego atributos de esta forma de religiosidad, sino
a su vez caracteristicas que, como sefnala Parker (2011), distinguen a
las religiones indigenas americanas como a las africanas y orientales
que poseen una potencialidad y una capacidad “receptiva de compo-
nentes diversos” que presentan més afinidad para los nuevos cambios
y transformaciones (ibidem: 33).

Silas creencias se han conformado como resultado de un pensar
sobre lo sagrado desde lo popular, también desde dicha perspectiva
las practicas no solo asumen una perspectiva “sacralizante” (Martin,
2007), sino también “intersticial” (De la Torre, 2012) e inter e intracul-
tural (Ameigeiras, 2022).

No solo nos encontramos asi con practicas, sino también con ac-
tividades, gestos e interacciones interculturales. Una situacién que ha
emergido en nuestras investigaciones sobre las celebraciones festivas
con las peregrinaciones, pero también sobre los lugares sacralizados
y especialmente sobre las iconografias religiosas.

Si bien es evidente la relevancia de las celebraciones festivas en
la cultura popular latinoamericana en el caso de los migrantes san-
tiaguenos, como también en los migrantes bolivianos y paraguayos
que hemos abordado, la fiesta religiosa popular se constituye en un
espacio vertebrador de creencias y de practicas, de relaciones y de
identidades. Es un espacio en el que lo sagrado, lo profano, lo ladico,
lo econémico se manifiestan profundamente entrelazados. En ese
espacio la religiosidad encuentra su expresiéon mas profunda en el
posicionamiento en ese lugar y en ese momento, un “estar” presente,
que no solo se explicita como una sacralizacién de la presencia indi-
vidual en un encuentro colectivo y popular, sino a su vez como una
“experiencia del estar” (Ameigeiras, 1992), constituida en una “forma
de hacer sagrado” (Martin, 2007).

Tanto la textura sincrética de las manifestaciones como el carac-
ter intercultural de las creencias y las practicas hacen evidente una
imbricacién entre lo tradicional y lo moderno, lo rural y lo urbano,
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constituyendo un espacio profundamente significativo en la vida de
los devotos en general y de los migrantes en particular. Pero sila fiesta
es una referencia nodal de esta religiosidad, las expresiones materiales
vinculadas con los lugares, objetos y manifestaciones sacralizadas son
densamente interculturales. Ya sea que se trate de ermitas, altares pa-
blicos y domeésticos, grafitis, imagenes y diversos grabados simbdlicos,
como de objetos sustentados por los propios creyentes, por ejemplo,
cruces, medallas o tatuajes, conforman una cultura material religiosa
de enorme significacion.

De esta manera, si la celebracion festiva es vertebradora de la
manifestaciéon popular, las iconografias religiosas son una piedra
angular de la devocién popular. En ellas se despliega un sincretismo
manifiesto en la diversidad de la cultura material (piedras, maderas,
yesos, resinas o plasticos, colores). Iconografias en las que se expresa,
como bien sefiala Hugo Suérez (2012), no solo una fecundidad y una di-
versidad simbolica conformada por su trayectoria, sino desplazamien-
tos y sacralizaciones que llevan a cabo los devotos. Para este autor las
imagenes no son solo “lugares de concentracion religiosa” generadoras
de pertenencia y sentido, sino que los procesos de sacralizacién de las
imagenes se caracterizan por su potencialidad simbélica a la vez que
hace explicita una mixtura de matrices religiosas en la que se desplie-
gan tradiciones y universos simbélicos diferentes. Lo hemos podido
comprobar en el vinculo y cercania con las imagenes, como ocurre
con el Cristo de Mailin, “el santito” para los santiagueios; la Virgen de
Copacabana, “la mamacita” para los bolivianos; o el Gauchito Gil, “la
Cruz Gil” para los devotos, con quien no solo comparten oraciones y
promesas sino cigarrillos y alguna copa de vino. Una diversidad cultu-
raly de identidades religiosas que manifiesta distintas cosmovisiones y
cruces simbdlicos; diversidad que no solo se expresa en el sincretismo
presente en imagenes, sino en la mixtura que emerge en grafitis, tatua-
jes, altares domésticos y pablicos erigido en veredas y rutas.

No solo nos encontramos asi ante transformaciones intercul-
turales de lo religioso, sino que lo religioso se expresa intercultural-
mente y encuentra en las manifestaciones de la religiosidad popular
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expresiones de “sincretizacién y resemantizacién” con enorme poten-
cial simbolico y capacidad creativa. Por esto consideramos que abordar
en la sociedad actual el conocimiento de lo religioso implica un camino
a recorrer, no cerrado, abierto a los cambios, a la coexistencia de una
cultura global con multiples culturas locales, al entrecruzamiento de
tradiciones consolidadas con nuevas tramas significativas de intersec-
ciones y procesos de transformacién y muy especialmente, como he-
mos sefialado, de profundos replanteos epistemologicos. Una instancia
que consolida la necesidad de una perspectiva epistemoldgica intercul-
tural que implica una epistemologia situada en el reconocimiento de
otras formas de creer y reconocer lo sagrado desde la singularidad de
nuestra América. Un planteo que consideramos puede constituir una
instancia sumamente interesante para el conocimiento de la comple-
jidad y transformacion de la religiosidad popular latinoamericana. Un
fenémeno religioso que ha sido y sigue constituyendo un tema central
de mis investigaciones. Muchas gracias.
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