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	Resumen:

	Las prácticas religiosas individuales, en un contexto plural y moderno, asumen características que pueden ser interpretadas como expresiones de piedad popular. Estas prácticas reflejan un sistema personal de creencias que integra fórmulas y deidades, las cuales se estructuran en jerarquías y funcionalidad mediante soluciones de uso. Esto evidencia una autonomía en la creación y gestión de dichas creencias, prescindiendo de la intervención de agencias especializadas, como las iglesias oficiales. Tal dinámica supone un reto significativo para las organizaciones que buscan acompañar procesos formativos en el ámbito de la fe.
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	Abstract:

	In a plural and modern context, individual religious practices come to take characteristics that can be interpreted as expressions of popular piety. These practices reflect an individual system of beliefs, integrating formulae and deities structured as hierarchies and functionality through solutions for use. This gives evidence of autonomy in the creation and management of these beliefs, disregarding intervention from specialized agencies such as official churches. This dynamics poses a significant challenge for organizations aiming to accompany formative processes in the ambit of faith. 
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	Introducción

	Lo desarrollado en este texto, tiene como objetivo rescatar desde las estructuras de significado personal, la presencia de un panteón personal, reconociéndolo como una expresión individual de la piedad popular desde la perspectiva de la pastoral católica y de este modo relevar la importancia de considerar su presencia y valor en las dinámicas formativas referidas a la educación religiosa. 

	En la comprensión de las creencias individuales, es menester atender a las coordenadas socioculturales y el rol que esta condicionante juega en la vida creyente, para mejor entender la realidad vivencial que experimenta la persona en su comprensión y práctica de fe y de este modo poder acompañar de un modo efectivo, el desarrollo de esta. Estamos diciendo que toda experiencia de fe se debe entender en un contexto socio histórico y cultural que no sólo compete al mundo civil, sino que esto puede extenderse al momento en que se encuentra la institución creyente a la que se adscribe o referencia su fe.  

	Así entendido, educar en el ámbito de lo religioso es una tarea altamente compleja, y sin duda rebasa las exigencias formales que pueden encontrarse en planes y programas de la especialidad, toda vez que apuntan influir en las lógicas comprensivas, actitudinales y comportamentales de una persona y por efecto multiplicador en una comunidad en su conjunto. En esa medida conocer los elementos que están presentes en el dinamismo psíquico de las personas que reciben la educación religiosa es una condición mínima necesaria, para poder hacer foco en los aspectos que lo configuran y por ende son significativos en el modo en que esta comprende y procesa la formación, es siempre un deber profesional.

	Para avanzar en dicha dirección es menester acudir a los planteamientos entregados por la perspectiva cognitivista de los procesos de aprendizaje, toda vez que nos provee de una perspectiva del cómo se lleva adelante la tarea de aprender, los elementos que participan y con qué lógica opera y de este modo ser más efectivos al momento de influir en dicha actividad (Ausubel, 1998; Bruning et al., 2012). Es del todo conveniente usar esta comprensión para referir a como la persona estructura su representación de un mundo religioso y por ende vivencia su mundo creyente, este saber se convierte en un útil para mejor proceder. Esto es necesario toda vez que: 

	El aprendizaje es un proceso activo, que ocurre en nuestras mentes, que está determinado por nosotros, y que consiste en construir estructuras mentales o modificar o transformar las ya existentes a partir de las actividades mentales que realizamos, basadas en la activación y el uso de nuestro conocimiento previo (Gutiérrez Rico, 2005, p. 21)

	En este esfuerzo en donde la educación religiosa se convierte en un aprendizaje significativo, al modo en que lo plantea Ausubel et al., se logra que:

	... una nueva información se conecta o relaciona con un concepto preexistente relevante en la estructura cognitiva del individuo, a manera de subsunsor, lo cual implica que las nuevas ideas, conceptos y proposiciones pueden ser aprendidas significativamente en la medida en que otras de la misma naturaleza estén adecuadamente claras, disponibles y que funcionen como un punto de anclaje a las primeras (parafraseado en Matienzo López, 2020, p. 18).

	Esta estructura cognitiva puede ser comprendida como parte de un esquema más complejo, como resulta ser el Significado Personal, que es el modo de elaborar los datos en referencia a un tipo de experiencia inmediata, que puede dar lugar a todas las dimensiones de realidad que se quiera, dado que no se definen de una manera exclusiva y excluyente. El significado personal es la organización entre experiencia inmediata e imagen consciente de uno mismo (Guidano, citado en Cayupe Reyes, 2013)

	Para Cayupe Reyes (2013), este Significado Personal es clave en el ciclo de vida de una persona, siendo uno de los aspectos más propios de la experiencia humana. Para este autor la persona humana vive en una realidad intersubjetiva, en la que es posible reconocerse solo en relación con los demás; por lo tanto, la matriz de la que es posible extraer tonalidades emocionales, con las cuales construir significados personales, es la matriz de tonalidades emocionales que pertenece al mundo intersubjetivo (p. 31)

	Entender que esta realidad de las estructuras cognitivas personales y del significado personal (Quiñones Bergeret, 2000; Zagmutt, 2010) refieren a las condiciones comprensivas y al modo vivencial que la persona pone en juego en su relacionamiento cotidiano,  frente a eventos que tienen validez subjetiva y que estarán formando parte del paisaje vital que  la constituyen y la eventual influencia que comportan en las prácticas de fe, es un ejercicio insoslayable, pues jugarían un rol en las dinámicas comprensivas y comportamentales que despliegan las personas en su habitar el día a día en que se despliegan sus realidades. 

	Lo personal y subjetivo es posible de apreciar en la diversidad de prácticas devocionales y expresiones de fe que se muestran – por ejemplo- en las visitas a santuarios, (Rosendahl, 2010); en las fórmulas para pagar las deudas con las animitas (Benavente Aninat, 2011; Ojeda Ledesma, 2013), en los altares familiares que se usan en las casas (Fernández Droguett y Michel Giroz, 2014) y en las fórmulas consensuadas o personales de protección. En definitiva, existe lo que Mallimaci (2013, p. 29) denomina Bricolajes religiosos, en donde los sujetos a partir de un mercado de bienes simbólicos toman lo que les sirve y elaboran sus soluciones propias.

	Para una mejor comprensión de cómo llega a desplegarse este entendimiento religioso y su rol en el modo de situarse existencialmente que le es propio a cada sujeto creyente, es necesario entenderlo en el marco de sentido que le aporta su realidad sociocultural, pues esta dimensión, a toda certeza, tiñe las lógicas de aproximación y por ende las fórmulas con que la persona llegará a expresarse (Bronfenbrenner, 1987; Berger y Luckmann, 1998). En consecuencia, explorar las condiciones en que esta se manifiesta es del todo necesario. 

	1. El tiempo de lo plural y su impacto en las construcciones de sentido de tipo religioso

	Lo diverso y en transformación asoma como lo propio de nuestro tiempo histórico, en consecuencia, las búsquedas comprensivas deben apuntar a comprender el “como está ocurriendo” el fenómeno que nos convoca – la comprensión y la practica creyente de las personas - más allá el esfuerzo de contrastarlo con una suerte de modelo normativo. En el decir de Peter L. Berger:

	… [En] el pluralismo, la coexistencia de distintas cosmovisiones y sistemas de valores en la misma sociedad, es el cambio fundamental producido por la modernidad en lo que se refiere al puesto de la religión en la mente del individuo y en el orden institucional (2016, p. 10).

	En los actuales tiempos, las soluciones religiosas han devenido desde expresiones altamente normadas hasta formulas personalísimas. En el primero de los casos nos referimos a expresiones lideradas  por Organizaciones y/o sus representantes principales, que dictan  las formas correctas de comprender el vínculo con la Trascendencia y las expresiones prácticas que se podían llevar adelante a partir de este creer; pruebas al respecto se observan en las expresiones del Magisterio católico y sus   diversas recomendaciones, que incluyen el modo de celebrar las relaciones con el mundo trascendente, conocidas como formulas litúrgicas (como ejemplo se puede ver la Instrucción general del Misal Romano, Conferencia Episcopal de Colombia, 2007) y modos específicos que puede tener la creencia, como resulta ser el Credo Niceno Constantinopolitano (Iglesia Católica, 1999a, no. 184). En las lógicas protestantes también se pueden recoger expresiones en esa dirección. 

	El principio central del protestantismo es la doctrina de la justificación por la gracia, lo cual significa que ningún individuo y ningún grupo humano puede pretender una dignidad divina por los logros morales, por su poder sacramental, por su santidad, o por su doctrina. Si, consciente o inconscientemente, ellos pretenden tal cosa, el protestantismo exige que sean desafiados por la protesta profética, que da a Dios solamente la absolutez y la santidad y niega cualquier pretensión de orgullo humano. (Tillich, citado en Niño de Zepeda Gumucio, 2017, p. 89)

	Estas comprensiones creyentes –actualmente- deben ser leídas en soluciones personales, toda vez que los sujetos parecen moverse con entera libertad para proponer y actuar modelos interpretativos de sí mismos y su entorno desde categorías que comparten parcialidades con las comunidades a las cuales se sienten pertenecientes, pero respecto de las cuales no se reconocen obligados a conservar fidelidades ni sostener las propuestas exhibidas por estas. Estas expresiones se pueden comprender a nivel social en lo expresado por Berger y Luckmann (1996), cuando dicen: 

	Más allá de la coexistencia en la sociedad de distintos sistemas de valores y de sentido. El pluralismo moderno se caracteriza por el hecho de que esos sistemas compiten abiertamente entre sí, con lo cual las interpretaciones incuestionadas de la realidad tienden a transformarse en hipótesis. Así, el individuo se ve obligado a escoger una opción, entre una multiplicidad de alternativas, en un mundo que se ha vuelto incierto y donde es imposible no admitir que las decisiones que hemos adoptado podrían haber sido diferentes (pp. 1-2).

	Estas particularidades propias de nuestro momento histórico impactan profundamente en la comprensión y las prácticas creyentes con consecuencias que necesitan ser observadas y acompañadas, no sólo por las consecuencias que comportan para la solución creyente, sino por la noción de individuo y la de vínculo comunitario que proponen las razones religiosas. 

	La modernidad no necesariamente conduce a la decadencia de la religión. A lo que sí lleva, más o menos necesariamente, es al pluralismo religioso. Los avances modernos —las migraciones y los viajes masivos, la urbanización, la alfabetización y, lo más importante, la tecnología de las comunicaciones— han generado una situación en que distintas tradiciones religiosas están presentes unas para otras de un modo sin precedentes en la historia. Por razones obvias, esta interacción se ve facilitada cuando la libertad religiosa está protegida legalmente (Berger, 2005, p. 8).

	Estas transformaciones tienen eco en nuestra realidad como país, en donde desde a lo menos un cuarto de siglo, se viene constatando esta deriva hacia lo diverso, tanto en las expresiones que se reconocen en la creación de distintas organizaciones que recogen la sensibilidad creyente, como en la vivencia personal que los individuos se permiten a sí mismo en su comprender creyente. Son muchas y distintas las organizaciones y son muy amplias las formas que una persona usa para representar su relación con una dimensión espiritual. Esto se advierte desde principios de siglo por parte del Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD, 2002), el cual se refería en los siguientes términos a este tema: 

	...los cambios en la sociedad impactan sobre las expresiones religiosas. Hoy día el significado de la religión y de sus transformaciones hay que analizarlo en el contexto de la individualización y del debilitamiento de los referentes tradicionales.

	El debilitamiento de los imaginarios tradicionales de chilenidad y de comunidad política nacional, así como la necesidad de los individuos de diseñar por sí mismos sus identidades y proyectos de vida, han afectado los vínculos de las personas con la religión y con sus expresiones institucionales. La religión no desaparece, ni siquiera se debilita significativamente como fuente de sentido. Pero se modifica su imagen, el significado que la gente le otorga a sus contenidos y la función que cumple en la vida personal y social. (PNUD, 2002, p. 234)

	Para mejor precisar la dirección que abarcan estos cambios a los cuales alude el PNUD (2002) y que se constatan con nitidez, en nuestra actual situación socio histórica es útil observar como la adscripción a las principales denominaciones creyentes desciende de un modo vertiginoso, tal como queda expresado en encuestas diversas que lo confirman. La más antigua de las que citamos corresponde a la Octava encuesta del Instituto Nacional de la Juventud (INJUV, 2015). 

	En esta encuesta se aprecia nítidamente como en 18 años – 1997 a 2015 - la identificación con una religión disminuyó en un 39,7 %, pues esta condición de reconocerse formando parte de una iglesia era del 91,3% en el año 1997 y sólo alcanza el 51,6 % el año 2015. La lectura inversamente complementaria muestra que, en el año 1997, el 8,3 % de los jóvenes se reconocía sin identificación religiosa y en el año 2015 lo hace el 48,3 % de los jóvenes. Se observa entonces un modo diferente de relacionarse con la realidad creyente entre los sujetos mayores de 15 años y menores de 29 años, que es la población que estudia está el INJUV (2015, p. 145).

	Complementado esta mirada, es del todo conveniente recurrir a la información aportada por la investigación desarrollada por el Centro de Estudios Públicos (CEP, 2018). Allí observamos que este fenómeno resulta consistente con los datos estudiados a nivel de toda la población en el país por la encuesta de octubre-noviembre del 2018.

	Es posible apreciar que se ha producido un fenómeno equivalente a nivel de la población en su conjunto, observando el marcado descenso de los que se reconocen como católicos, desde un 73% en el año 1998 hasta un 55 % en el año 2018; y por otra parte un incremento sustantivo de aquellos que se reconocen sin denominación, que van desde un 7% en el año 1998, al 24% en el año 2018. Podemos reconocer que la progresiva desafiliación de las fórmulas creyentes normadas gana terreno de un modo progresivo. 

	Confirmando lo anterior, son interesantes los datos de la Encuesta Bicentenario de la Pontificia Universidad Católica de Chile (2022). En este documento es posible observar que el año 2006 el 70 % de la población se reconocía como católica, el 12 % como evangélica y el 14 % decía no tener religión alguna. En el año 2022, sólo el 48 % dice ser católico, el 17 % evangélico y el 30 % indica no tener religión (Pontificia Universidad Católica de Chile, 2022).

	Estamos hablando de antecedentes cuantitativos aportados por tres instancias distintas y que entregan cifras desde el año 1997, como el caso del INJUV y que confirman la estabilidad de esta tendencia. 

	Para avanzar en comprender estas transformaciones resulta conveniente atender a las condiciones de contexto en las cuales se despliega el fenómeno religioso en este momento histórico-cultural, para lo cual es útil recurrir a lo planteado por Guilles Lipovetsky (2000), como una primera condición de lo que se encuentra formando parte del pluralismo moderno. 

	En este punto Guilles Lipovetsky realiza una aportación muy significativa al sensibilizarnos con su reflexión en torno al cambio que aprecia en la civilización occidental que, entre otras consecuencias, terminará impactando el modo de llevar adelante la vida creyente de las personas en Occidente, dice él: 

	A medida que se desarrollan las sociedades democráticas avanzadas, éstas   encuentran su inteligibilidad a la luz de una lógica nueva, que se puede denominar el proceso de personalización, que no cesa de remodelar en profundidad el conjunto de los sectores de la sociedad. 

	Se trata de una mutación sociológica global que está en curso, una creación histórica, que comporta una combinación sinérgica de organizaciones y significaciones, de acciones y valores, iniciada a partir de los años veinte y que no cesa de ampliar sus efectos desde la segunda guerra mundial. (Lipovetsky, 2000, p. 6)

	Para este autor, el proceso de personalización implica una nueva manera de organizarse y orientarse en la vida de la sociedad, un nuevo modo de llevar adelante los comportamientos en donde se enfatiza el máximo de elecciones privadas posibles, con el mínimo de austeridad y el máximo de deseo, con la menor represión y la mayor comprensión posible. 

	Desde esta perspectiva, las diversas instituciones se adaptan a las motivaciones y deseos, incitando a la participación, habilitando el tiempo libre y el ocio, manifestando una misma tendencia a la humanización, a la diversificación y a la psicologización de las modalidades de la socialización.

	Lipovetsky (2000) insiste en el hecho de que los valores hedonistas, el respeto por las diferencias, el culto a la liberación personal, al relajamiento, al humor, a la sinceridad, al psicologismo y a la expresión libre, son elementos característicos de la época.  Se apunta al libre despliegue de la personalidad intima, la legitimación del placer, el reconocimiento de las peticiones singulares y la modelación de las instituciones en base a las aspiraciones de los individuos.

	El eje decisorio se movió desde el ideal moderno de la subordinación de lo individual a las reglas racionales colectivas hacia un proceso de personalización en donde se ha promovido y encarnado masivamente en un valor fundamental: la realización personal, el respeto a la singularidad subjetiva, es decir, a la personalidad incomparable. El derecho a ser íntegramente uno mismo y a disfrutar al máximo de la vida, es inseparable de una sociedad que ha erigido al individuo libre como valor cardinal, y no es más que la manifestación última de la ideología individualista.

	Para Lipovetsky (2000), lo que está ocurriendo es la mutación de los estilos de vida, unida a la revolución del consumo lo que ha permitido ese desarrollo hipertrofiado de los derechos y deseos del individuo, ese cambio profundo en el orden de los valores individualistas. Hablamos de la instalación de estos valores en lo cotidiano, con la implicancia y gravedad que esto comporta, toda vez que estos valores son claves en nuestro sistema de creencias, al proporcionarnos criterios para evaluar a las personas, a las situaciones y a nosotros mismos. Comportamientos concordantes con nuestros valores nos hace sentir competentes y valorados socialmente; el actuar en contra de estos nos implica sentimientos de malestar crecientes, provocando que los valores actúen como motivadores de las conductas personales (citado en Ramírez Rodríguez et al., 1998, p. 203).

	El pluralismo y el individualismo como signos de los tiempos traen consecuencias para la forma en que se entiende y se practica la vida religiosa, impactando en las expresiones que se despliegan en soluciones masivas y normativas.  Pruebas de ello surgen en las encuestas que se refieren a la adhesión que las grandes religiones convocan en nuestro país, en donde de un modo sostenido, las personas se van desacoplando de las fórmulas entregadas por las grandes iglesias, lo que no implica que los sujetos dejen de reconocerse como creyentes.  Pero actualmente lo hacen con opciones personalísimas, con síntesis en dónde el propio individuo escoge los elementos que formarán parte de su modo de entender y llevar adelante su relación con una dimensión trascendente. 

	Observar con detalle cómo están presentándose las expresiones religiosas en las personas creyentes en nuestro contexto sociocultural es una tarea compleja y vasta, pero poner atención a aspectos claves, es posible y resulta útil para avanzar en eventuales fórmulas que permitan mejor acompañar y fomentar las experiencias creyentes, de allí la importancia de aguzar la mirada al respecto.

	2. La personalización de la creencia: de qué forma creen los que creen

	La comprensión y práctica religiosa está fundamentalmente anclada a las necesidades de asignarle una respuesta al “para qué” de la existencia, a dotar a la muerte una condición de tránsito hacia una vida eterna, a contar con alianzas y aliados que protejan de situaciones de sufrimiento y enfermedades y brinden apoyo en las diversas tareas que acometemos, o a dotar de significado trascendente a prácticas sociales que nos ligan como personas, tales como el nacimiento de hijos y uniones diversas, entre otras.  Todo esto debido a que se hace patente la alusión a un mundo espiritual y eterno que valida estos acontecimientos (revisar los tópicos que abordan los sacramentos de la Iglesia católica romana, ya que son un ejemplo altamente descriptivo de lo indicado. Iglesia Católica, 1999b, nos. 1210-1211).  Desde estas condiciones que caracterizan la fórmula del creer en una realidad trascendente, es que podemos observar en qué situación se encuentran las corrientes religiosas más importantes. 

	En Chile, la comunidad es prioritariamente cristiana, siendo la principal religión del país, la Católica Romana. Esta sensibilidad creyente se encuentra en un momento de crisis severa, mostrándose deslegitimada por su proceder en el encubrimiento de delitos referidos a abusos sexuales, esto queda representado en el 12 % de confianza que la gente dice tener en esta iglesia (Pontificia Universidad Católica de Chile, 2022) y,  por otra parte, el Concilio Nacional de Iglesias Evangélicas (CONIEV) destituye a su presidente el Obispo de una de las principales  Iglesias cristianas, la Metodista Pentecostal, por comportamientos severamente reñidos con sus creencias (Navarrete y Labra, 2019).  

	Tenemos entonces que, junto al Pluralismo, Individualismo y Hedonismo como  signos de la época, se agrega la crisis de legitimidad de las principales Agencias religiosas, lo que acarrea, entre otras consecuencias, la creciente suspensión del criterio normativo externo  para legitimar lo válido en el quehacer creyente; es decir las personas cuestionan la validez de lo afirmado y demandado por sus guías religiosos y esto permite una plena expresión del individuo en su búsqueda religiosa, creando sus propios modelos y soluciones, conservándolas mientras le sean útiles y procurándose o inventando opciones que considera más eficaces, más funcionales a sus propios intereses. Esto trae como consecuencia una suerte de “collage creyente” en el modo de llevar adelante la relación con el mundo espiritual, pudiéndose combinar de múltiples formas principios dogmáticos con soluciones creativas personales, sin que provoque tensiones o dudas significativas en el modo de comprender y vivir sus creencias. 

	Nancy T. Ammerman (2016), aborda esta idea con una sensibilidad que le aporta su trabajo en sociología religiosa, lo dice como:

	Siguiendo a Somers, he conceptualizado la identidad religiosa como una narrativa autobiográfica individual (lo que Somers denomina ‘ontológica’) mediante la cual las personas orientan sus acciones de maneras que están en continuidad con lo que tienen. Lo que ellos mismos perciben, pero que (como todo guion) permite la improvisación y la revisión. Esa historia individual, por supuesto, siempre está en diálogo con las muchas ‘narrativas públicas’ de las instituciones que constituyen nuestras vidas compartidas. Ya sea como familia o corporación, equipo o congregación, compartimos una historia sobre quiénes somos; y esa historia también se revisa e improvisa constantemente. (Ammerman citada en Berger, 2016, p. 101)

	En este momento sociohistórico, conviven con plena legitimidad las “religiones formales”- católica, evangélica, judía, mormones, testigos de Jehová, entre otras -, con las expresiones que Pablo Wright identifica como formando parte de una “Periferia Sagrada”, ubicando en ella a grupos tales como:  

	...los grupos espiritistas, las escuelas esotéricas como el rosacrucismo y la antroposofía, los experimentos sincréticos brasileños del Santo Daime, la internacionalización del budismo zen y los meta-sincretismos propios de la Nueva Era, que mancomunan desde terapias neo- chamánicas hasta nuevas geografías sagradas reveladas a partir del contacto con grupos “extraterrestres”. Todos ellos, como relecturas críticas de la modernidad latinoamericana, nos muestran en sus mitos, sus cosmovisiones y sus ethos, en sus rituales, en sus formas de organización, en sus contradicciones, en sus ideales utópicos, profundas reflexiones sobre la constitución del ser-en-el-mundo (Wright, 2018, p. 3).

	A todo ello se le agregan múltiples soluciones mágicas, en donde la persona busca fórmulas que le permitan comunicarse con un mundo trascendente, y obtener de este el poder suficiente para alcanzar sus objetivos en la realidad material; para ello utilizan rituales específicos obtenidos de oídas en sus redes de contacto, consideran los aportes de la Internet y/o acuden a proveedores de dichos servicios, como resultan ser brujos, chamanes y psíquicos con diversas habilidades. Entonces van y compran, optando por aquellos más eficaces y de menor costo (Núñez Hernández, 2013).

	Las personas tienden a desplegar sus creencias, participando de soluciones provistas tanto por las religiosidades formales, como por las que le aportan estas religiosidades periféricas y los servicios mágicos. Esto debe entenderse como un sistema que funciona todo al mismo tiempo y de un modo poroso; vale decir que una persona puede estar participando de las tres opciones al mismo tiempo.   Las fórmulas que se adoptan se observan transitorias y cambiantes, puede ser debido a que la persona se adhiere a estos grupos portadores de soluciones creyentes por periodos más o menos breves y respecto de los cuales no conserva apegos al modo de fidelidades permanentes.  La presencia y la toma de criterios sugeridos  está en función de sus curiosidades  o de sus urgencias personales, pasa por ellos y busca nuevas opciones o las crea a partir de procedimientos heteróclitos;  en consecuencia,  no es extraño observar un estilo de relación con una realidad trascendente, al modo de quien recupera “retazos categoriales” o “formulas operativas”, que adopta y adapta a su conveniencia. 

	En materia de comprensiones y comportamientos religiosos se aprecia la extinción de lo  normativo y el surgimiento de una aproximación singular  inestable y en permanente transformación que obedece, por una parte al reconocimiento de la existencia de una realidad alterna, poderosa e influyente, pero con la cual se está en condiciones de producir fórmulas de encuentro a partir de creaciones personalísimas, toda vez que las soluciones institucionales no logran satisfacer  las  comprensiones y las necesidades de la persona que busca satisfacción para sus intereses.  Junto con lo referido, la persona se autoriza a sí misma y se posiciona como un operador válido en la gestión de la comunicación con el mundo espiritual, entonces además de proveerse soluciones propias en su vínculo trascendente, el individuo se convierte en su propio gestor de dicho encuentro, ya no depende -exclusivamente-, de una persona especializada –sacerdote, pastor, chamán u otro-, para obtener el encuentro peticionario con el mundo espiritual.  Él mismo es competente para llevarlo adelante y se despliega en dichos términos. 

	Estas fórmulas, desarrolladas por la persona, descansan en el valor de uso y en su efectividad, tanto en el plano de proveer opciones de sentido, como en la dimensión más operativa, es decir que provoque los efectos en la realidad material que dice que es capaz de lograr. Se observa en esta mezcla una conjunción de opciones que considera un continuo que parte del “abandonarse en la voluntad de Dios” con la aceptación de todo lo que ocurra, como querido por Él; hasta el esfuerzo de alcanzar la certeza de lo pedido, es decir poseer la práctica específica, el instrumento poderoso, la oración certera, que permite alcanzar lo buscado, lo que podemos denominar solución mágica. Es en este punto del continuo donde se puede transformar el estado de las cosas, proveyendo aquello que se busca.  De no ser así, se cambia de ritual, de oración y/o de proveedor de servicios mágicos. En esto Bahamondes, lo sintetiza indicando: 

	...los individuos no sólo consumen lo religioso, sino que también dotan de sentido dichas prácticas otorgándoles elasticidad a los sistemas de creencias y permitiendo el encuentro, encanto o reencanto con lo sobrenatural a través de diversos medios (lecturas de cartas, rituales de sanación, utilización de objetos que poseen propiedades saludables, tales como cuarzos, piedras, imanes, etcétera). (Bahamondes González, 2016)

	3. El panteón creyente, una práctica personalísima

	Este modo de proceder se ve sintetizado con la creación de una suerte de panteón creyente. Con esta denominación queremos aludir al modo en que el sujeto estructura su representación de un mundo religioso, y por ende lo vivencia, y lleva adelante sus prácticas devocionales. Estamos hablando de una suerte de mitología personal que crea un panteón de deidades, con jerarquías y fórmulas de relación entre estas. La persona se vincula activamente con este imaginario religioso por medio de fórmulas idiosincráticas y con expectativas de resultados que le satisfagan; pero también puede cumplir la función de marco normativo que regule su sentir y su actuar, indicándole lo que está bien o mal, lo que puede o no hacer.

	Se puede observar en esta solución la presencia de familiares y amigos difuntos, seres poderosos, tales como ángeles y arcángeles, demonios y espíritus malignos, santos, la Virgen, Cristo, Dios Padre, Espíritu Santo, por mencionar algunas representaciones.   Todo ello junto a seres mágicos diversos, tales como duendes o entidades protectoras o dañinas de casas y personas y animales de poder -entiéndase gatos, elefantes, tortugas u otros-.  En esta misma lógica están los amuletos de protección que pueden poseer un origen religioso y/o ser recuperados de las más diversas mitologías.  El espectro de posibilidades va desde el ramo de olivo del Domingo de Ramos – propio del ámbito cristiano- a la pulsera con ojos para repeler las envidias y los males -asociada con la cultura turca pero extendida la tradición por gran parte de Próximo Oriente-.  Esto convive de un modo activo y circunstancial con cualquier otra posibilidad de comprensión que comporte protección y aseguramiento del futuro en condiciones de éxito y bienestar.

	El sujeto le asigna poder y funciones de uso a cada uno de los seres que él tiene incorporados en su panteón, con criterios que emanan fundamentalmente de la funcionalidad inmediata y de su experiencia directa con las entidades que conforman su panteón, lo que le sirve para explicarse los éxitos o los fracasos, la buena o la mala suerte. Pero rara vez desde su panteón extrae categorías de análisis existencial o lo utiliza para proyecciones vitales, salvo cuando ha recurrido a fórmulas específicas para dichos fines como pueden ser opciones en donde se auto comprende a partir de influencias astrológicas -carta astral, por ejemplo- o como participando de una cadena de reencarnaciones y busca comprender su momento en una existencia eterna, de la cual formaría parte. -usando fórmulas como la conocida como “tarot iniciático”, por ejemplo-. 

	Se suman a lo indicado practicas mágico-religiosas que proveen seguridad diaria o evitan daños futuros. Los ejemplos van desde el persignarse de los católicos frente a la Iglesia, hasta las danzas a la luna de comunidades alternativas o rituales de protección realizado por proveedores de servicios mágicos, en función de las necesidades planteadas por los usuarios de estos servicios.  

	No existe una comprensión única de lo correcto, ya que lo normativo ha sido reemplazado por lo útil, por lo que resulta; no existe un operador único de lo trascendente. Se observa lo múltiple y lo diverso y dicha condición no posee barreras de entrada, pues todos podemos interactuar en igualdad de pertinencia con la realidad mágico-religiosa, podemos ser adivinos, chamanes, brujos o sacerdotes, basta que busque o cree dichas opciones. 

	La deriva de esta situación es la expresión de una sensibilidad creyente, múltiple, diversa y en permanente transformación, operada por la persona o por grupos con intereses específicos, cuya permanencia en esa forma de practicarla estará dada por el nivel de satisfacción y utilidad que alcance, pudiendo mutar permanentemente en función de los usos que se le quiera otorgar. Dichas personas convivirán con otros usuarios o grupos que se adhieren a modelos más conservadores, en donde estructuras jerarquizadas y conducidas por expertos establecen la “relación correcta entre la persona y Dios”, entre la persona y el mundo trascendente. 

	Cuando hablamos de esta evidente diversidad de fórmulas, tanto grupales como individuales, estamos aludiendo a un modo de asumir la vinculación con una realidad trascendente, en donde se sintetiza el  Significado personal de Guidano (1991), con el pluralismo de Berger( 2005), la narrativa autobiográfica de Ammerman (2016) con el Individualismo Narcisista de Lipovetsky (2000), pudiendo plantearse que las opciones de relacionamiento con un mundo  trascendente,  en donde las personas validen opciones  hetero normativas exclusivas y excluyentes,  tienen una viabilidad menor en el momento socio histórico tanto a nivel occidental como nacional. 

	En definitiva, la heterogeneidad, lo variado y múltiple no sólo se presentará en el modo en que cada persona asume su comprensión y práctica religiosa, sino que como grupos humanos habrá quienes opten por soluciones con normativas impuestas, y otros que estarán permanentemente buscando y creando sus modos de aproximarse a la vida creyente. Habrá quienes continúen siendo creyentes al modo que se lo indiquen sus líderes y se comprometerán a seguir estas normas –aunque cada vez sean menos-, conviviendo con la presencia de opciones libres, creativas, transitorias y con mezclas diversas que responderán a los intereses de cada cual.

	Estas fórmulas personales no resultan del todo desconocidas o ignoradas por las iglesias formales, pero su unidad de análisis se sitúa en la expresión comunitaria en que estas manifestaciones pueden tomar forma. En el caso de la Iglesia católica, las reconoce e interactúa en este ángulo perceptivo, considerándolas como piedad popular o religiosidad popular (Congregación para el culto divino y la disciplina de los sacramentos, 2002).

	4. Magisterio y religiosidad popular personal

	De las pesquisas de la conducta religiosa que se manifiesta de un modo más espontáneo aparecen las expresiones de piedad popular, estas se enraízan en las profundidades de las historias de los pueblos. Sirva como ejemplo los estudios sobre la piedad popular en la península ibérica, que da a conocer las prácticas religiosas fenicio-púnicas (cananeas) del primer milenio, en donde expresiones antroponímicas en soluciones de nombres teóforos (Vidal Palomino, 2003), entregan pistas de cómo se constituye la identidad de las comunidades y las personas en base a la forma de relacionarse del ser humano con el mundo trascendente. En esta misma dirección se encuentran los trabajos sobre el valor y la vigencia de las peregrinaciones (Garma Navarro, 2017), o el uso de la iconografía en la Edad Media y su potencial performativo y curativo (Llompart, 1967).

	Como decíamos anteriormente, estas condiciones de vivenciar y practicar las creencias no resultan particularmente novedosas para el trabajo magisterial, de hecho, está considerado, pero con un ángulo de entrada que corresponde a las realidades culturales. Esto es evidente cuando en el Documento de Medellín se reconoce que:

	Sus expresiones pueden estar deformadas y mezcladas en cierta medida con un patrimonio religioso ancestral donde la tradición ejerce un poder casi tiránico; tienen el peligro de ser fácilmente influidas por prácticas mágicas y supersticiones que revelan un carácter más bien utilitario y un cierto temor a lo divino, que necesitan de la intercesión de seres más próximos al hombre y de expresiones más plásticas y concretas. Esas manifestaciones religiosas pueden ser, sin embargo, balbuceos de una auténtica religiosidad, expresada con los elementos culturales de que se dispone. 

	En el fenómeno religioso existen motivaciones distintas que, por ser humanas, son mixtas, y pueden responder a deseos de seguridad, contingencia, importancia y simultáneamente a necesidad de adoración, gratitud hacia el Ser Supremo. Motivaciones que se plasman y expresan en símbolos diversos. La fe llega al hombre envuelta siempre en un lenguaje cultural y por eso en la religiosidad natural pueden encontrarse gérmenes de un llamado de Dios. (Consejo Episcopal Latinoamericano, 1968, P. IV, no. 4)

	Esta comprensión se sigue leyendo en Evangelii Nuntiandi:

	La religiosidad popular, hay que confesarlo, tiene ciertamente sus límites. Está expuesta frecuentemente a muchas deformaciones de la religión, es decir, a las supersticiones. Se queda frecuentemente a un nivel de manifestaciones culturales, sin llegar a una verdadera adhesión de fe. Puede incluso conducir a la formación de sectas y poner en peligro la verdadera comunidad eclesial.

	Pero cuando está bien orientada, sobre todo mediante una pedagogía de evangelización, contiene muchos valores. Refleja una sed de Dios que solamente los pobres y sencillos pueden conocer. Hace capaz de generosidad y sacrificio hasta el heroísmo, cuando se trata de manifestar la fe. Comporta un hondo sentido de los atributos profundos de Dios: la paternidad, la providencia, la presencia amorosa y constante. Engendra actitudes interiores que raramente pueden observarse en el mismo grado en quienes no poseen esa religiosidad: paciencia, sentido de la cruz en la vida cotidiana, desapego, aceptación de los demás, devoción. Teniendo en cuenta esos aspectos, la llamamos gustosamente ‘piedad popular’, es decir, religión del pueblo, más bien que religiosidad. (Paulo VI, 1975, no. 48)

	En el año 2002, aparece el Directorio sobre la religiosidad popular y la liturgia que aporta una síntesis sustantiva sobre la temática y se enmarca en un ambiente doctrinal sugerido por Juan Pablo II. Este papa, en la carta dirigida a la Asamblea Plenaria de la Congregación para el Culto Divino y la Disciplina de los Sacramentos, que hizo llegar en septiembre del 2001, les indica en el punto 4: 

	La religiosidad popular constituye una expresión de la fe, que se vale de los elementos culturales de un determinado ambiente, interpretando e interpelando la sensibilidad de los participantes, de manera viva y eficaz.

	La religiosidad popular, que se expresa de formas diversas y diferenciadas, tiene como fuente, cuando es genuina, la fe y debe ser, por lo tanto, apreciada y favorecida. En sus manifestaciones más auténticas, no se contrapone a la centralidad de la Sagrada Liturgia, sino que, favoreciendo la fe del pueblo, que la considera como propia y natural expresión religiosa, predispone a la celebración de los Sagrados misterios. (Juan Pablo II, 2001, n. 4)

	Con estas referencias, este Directorio despliega categorías que abarcan tópicos como: Año litúrgico y piedad popular; Veneración a la Madre del Señor; Veneración a los Santos y Beatos; Los Sufragios por los difuntos; o Santuarios y Peregrinaciones.  Todos ellos resultan plenamente ilustrativos sobre la amplitud y profundidad que comporta la sensibilidad popular en materia de fe y que, por cierto, se ven con claridad en los panteones personales de los creyentes. 

	Es posible apreciar elementos valiosos en la referencia a la Memoria de los difuntos, que aparece en el Directorio sobre la piedad popular y la liturgia (Congregación para el culto divino y la disciplina de los sacramentos, 2002) en los números 256 al 258. En este caso se puede leer, “nuestra oración por ellos puede no solamente ayudarles, sino también hacer eficaz su intercesión en nuestro favor" (no. 257), pudiendo acompañar esta valiosa y activa práctica de comunicarse con los difuntos, estando por cierto atento a:  

	- el peligro de que permanezcan, en la piedad popular para con los difuntos, elementos o aspectos inaceptables del culto pagano a los antepasados;

	- la invocación de los muertos para prácticas adivinatorias;

	- la atribución a sueños, que tienen por objeto a personas difuntas, supuestos significados o consecuencias, cuyo temor condiciona el actuar de los fieles;

	- el riesgo de que se insinúen formas de creencia en la reencarnación;

	. el peligro de negar la inmortalidad del alma y de separar el acontecimiento de la muerte de la perspectiva de la resurrección, de tal manera que la religión cristiana apareciera como una religión de muertos;

	- la aplicación de categorías espacio temporales a la condición de los difuntos. Congregación para el culto divino y la disciplina de los sacramentos, 2002, no. 258)

	No obstante, la conciencia de las limitaciones aludidas, tanto en el documento de Aparecida como en Evangelii Gaudium (Francisco, 2013), se plantean acciones frente a estas circunstancias. En Aparecida, se dice:

	No podemos devaluar la espiritualidad popular, o considerarla un modo secundario de la vida cristiana, porque sería olvidar el primado de la acción del Espíritu y la iniciativa gratuita del amor de Dios. En la piedad popular, se contiene y expresa un intenso sentido de la trascendencia, una capacidad espontánea de apoyarse en Dios y una verdadera experiencia de amor teologal. Es también una expresión de sabiduría sobrenatural, porque la sabiduría del amor no depende directamente de la ilustración de la mente sino de la acción interna de la gracia. (Consejo Episcopal Latinoamericano, 2007, no. 263)

	Y por su parte en la exhortación se lee: 

	…podemos pensar que los distintos pueblos en los que ha sido inculturado el Evangelio son sujetos colectivos activos, agentes de la evangelización. Esto es así porque cada pueblo es el creador de su cultura y el protagonista de su historia. La cultura es algo dinámico, que un pueblo recrea permanentemente, y cada generación le transmite a la siguiente un sistema de actitudes ante las distintas situaciones existenciales, que ésta debe reformular frente a sus propios desafíos. El ser humano ‘es al mismo tiempo hijo y padre de la cultura a la que pertenece’. Cuando en un pueblo se ha inculturado el Evangelio, en su proceso de transmisión cultural también transmite la fe de maneras siempre nuevas; de aquí la importancia de la evangelización entendida como inculturación. Cada porción del Pueblo de Dios, al traducir en su vida el don de Dios según su genio propio, da testimonio de la fe recibida y la enriquece con nuevas expresiones que son elocuentes. Puede decirse que ‘el pueblo se evangeliza continuamente a sí mismo’. Aquí toma importancia la piedad popular, verdadera expresión de la acción misionera espontánea del Pueblo de Dios. Se trata de una realidad en permanente desarrollo, donde el Espíritu Santo es el agente principal. (Francisco, 2013, no. 122)

	El papa Francisco es aún más preciso al hacerse cargo de esta fenomenología de lo religioso en las comunidades y en los creyentes, dice con claridad: 

	Las diferencias entre las personas y comunidades a veces son incómodas, pero el Espíritu Santo, que suscita esa diversidad, puede sacar de todo algo bueno y convertirlo en un dinamismo evangelizador que actúa por atracción. La diversidad tiene que ser siempre reconciliada con la ayuda del Espíritu Santo; sólo Él puede suscitar la diversidad, la pluralidad, la multiplicidad y, al mismo tiempo, realizar la unidad. En cambio, cuando somos nosotros los que pretendemos la diversidad y nos encerramos en nuestros particularismos, en nuestros exclusivismos, provocamos la división y, por otra parte, cuando somos nosotros quienes queremos construir la unidad con nuestros planes humanos, terminamos por imponer la uniformidad, la homologación. Esto no ayuda a la misión de la Iglesia (Francisco, 2013, no. 131) 

	Como hemos indicado previamente, la condición de sujeto creyente es una constante en la evolución de la humanidad y la expresión de esta creencia se reconoce activa y cambiante en la comunidad católica y se asume y valida con la denominación “piedad popular”. 

	Estas fórmulas que son evidenciadas en las diversas colectividades culturales, pueden ser observadas como una aproximación que muestra las realidades individuales, es decir aproximarse al   modo particular que cada sujeto tiene de vivir su mundo creyente.  Entendiendo esto en el ámbito de sus referencias espirituales, de a quienes dirige sus prácticas de oración, de petición, de veneración, de cuál es el modo en que lleva adelante estas prácticas religiosas, de cómo se relacionan entre sí estas distintas entidades o categorías que pueblan su mundo creyente.  Lo que se busca es reflexionar en cómo se presenta la piedad popular en el caso concreto, en cómo es posible observarla en cada una de las personas practicantes. 

	Conclusiones

	Cuando nos referimos a este panteón personal se habla de una expresión de religiosidad popular, lo cual resulta posible de reconocer como tal en la medida que se ajusta la mirada, ya no exclusivamente en el ángulo de la cultura comunitaria, y se centra en la realidad individual. El énfasis en la persona y la construcción de sus significados personales, intenta hacerse cargo de que la experiencia de fe, si bien se vive en comunidad, finalmente es en la vivencia individual en donde adquiere condición de certeza y comporta consecuencias existenciales generando disposiciones y comportamientos que se despliegan en la cotidianidad del sujeto creyente. Entonces, explorarlo, conocerlo y evangelizarlo resulta insoslayable si se procura educar en el desarrollo religioso de la persona creyente.

	El proceso es delicado porque comporta asumir el valor de verdad de la síntesis idiosincrática que realiza la persona creyente, estando atento a las perspectivas de sentido y de funcionalidad que surgen de esta creación personal. De este modo será necesario contrastarla con los principios que surgen de la enseñanzas de la Iglesia, para que de este modo se puedan acompañar las comprensiones estimulando todas aquellas que apunten en la dirección de amar a Dios por sobre todas las cosas y a tu prójimo como a ti mismo. (Biblia Latinoamericana, 2005. Mateo 22;37-40). 

	Educar en la fe, considerando las estructuras cognitivas, los modos de observar, comprender y actuar en el mundo que cada sujeto posee, educar haciéndose cargo del Significado personal que el creyente ha construido, es una sensibilidad que el trabajo pedagógico pastoral no puede soslayar so riesgo de perder eficacia y capacidad real de comunicar el Evangelio. En la actualidad, evangelizar las claves existenciales a escala individual, implica atender detenidamente el panteón personal del creyente. 
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