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9. CONTENIDQOS: Origen y desarrollo de la religiosidad popular en Colombia,
Existencia y legitimidad de la teologia popular, Misica popular colombiana,
Imdgenes de Dios en la conciencia colectiva del pueblo colombiano, Imdgenes de
Dios en la Biblia, Los salmos y la religiosidad popular, Lectura teolégica de la
musica popular colombiana, Conclusiones, Bibliografia y Anexos.

10. METODOLOGIA: La investigacion se realizé en dos etapas. En primer lugar, por
tratarse de un trabajo sin antecedentes directos en el pais, se impuso la necesidad
de utilizar un enfoque exploratorio-descriptivo para aproximarse al acervo de la
musica popular en Colombia desde una visién panordmica. En segundo lugar, se
recurrid a una metodologia analitico-inferencial que permitiera, a partir de los
hallazgos dentro del género musical vallenato de las Ultimas tres décadas,
identificar las categorias teoldgicas adecuadas para la lectura de la muisica popular
colombiana en general. Estas etapas se apoyaron en el método empirico-
trascendental propuesto por Bernard Lonergan (1904 — 1984), el cual resulta
adecuado por la concepcidn que tiene el pensador canadiense de la teologia como
mediacién entre religién y cultura.

11. CONCLUSIONES: Se mostré que es legitimo hablar de una teologia popular en el
dmbito sociocultural colombiano, tomando en cuenta el origen y desarrollo de la
religiosidad popular en el pais. Se verificd la ausencia total de trabajos semejantes
en el contexto colombiano, lo cual da cuenta del poco interés académico por la
relacién entre religion y cultura desde una perspectiva teolégica. Se evidencié que
la musica vallenata es un testimonio cultural de la diversidad de imdgenes de Dios
presentes en la conciencia colectiva del pueblo colombiano. Se construyé una matriz
teoldgica para la lectura de la musica vallenata, la cual pretende ser también un
modelo de referencia para identificar las categorias teoldgicas especificas de otros

géneros musicales.
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INTRODUCCION

El presente trabajo de investigacion ha sido realizado para optar por el titulo de
Licenciado en Teologia en la Universidad de San Buenaventura de Bogotd. Aunque se
presenta como un requisito, en realidad nacié6 como producto de una inquietud, una
inconformidad y una curiosidad. La inquietud fue sembrada hace cuatro afios por un
profesor de teologia cuando, en una clase, hablando de los intrincados discursos teoldgicos,
se preguntaba si no seria mds Otil preocuparse por la forma como el pueblo lee la accién
de Dios en su vida. Pregunté concretamente: “3Qué teologia hay detrds de una cancién de
Diomedes Diaz?, por ejemplo”. La inconformidad, en la misma linea de lo anterior, surgié al
ver tantos y tantos trabajos monogrdficos arrinconados en los anaqueles de las bibliotecas
que hacen valiosos discursos teolégicos, pero estdn desconectados de la realidad actual. Se
vio la necesidad de hacer un trabajo mds prdctico que le diga algo a la gente en su propio
lenguaje. Eso no asegura que no termine también arrinconado en una biblioteca, pero por

lo menos deja abierta la posibilidad de darle una aplicacién pastoral concreta.

La curiosidad broté de la escucha asidua del programa radial Historia del mundo, de la
catedrdtica Diana Uribe. Ella demuestra que es posible contar la historia de una manera
amena y atrayente, y, para ello, se vale incluso de la muUsica; muisica que habla de la
realidad y constituye un registro fonogrdfico de lo que acontece en la historia humana. ¢No
seria posible hacer una teologia narrada que también sea atrayente, valiéndose incluso de
la misica? Ese es el fin Gltimo de este trabaijo: sentar las bases para la elaboracién de una
teologia narrada por medio del lenguaje del pueblo. Pero, como el objetivo es muy
ambicioso para un trabajo de grado, se limitard a comenzar por el final: plantear la

posibilidad de una lectura teolégica de la misica popular.

Con frecuencia las canciones que se escuchan en los medios de comunicacién, en las fiestas
y, en general, en los ambientes populares, piUblicos o privados, aluden a temas religiosos,
tales como la fe, el cielo, el pecado, la Virgen, los santos y un sinnimero de iméagenes de
Dios. Lo que llama la atencién es que la mayoria de esas canciones no son estrictamente

religiosas, es decir, no estdn hechas con propésitos religiosos, proselitistas o litdrgicos. Se



trata de “musica profana”, esto es, canciones que hablan de las cosas cotidianas de la vida.
Esto sucede con casi todos los géneros musicales tradicionales de Colombia: bambuco,
cumbia, joropo, carranguerq, vallenato,.., pero también con los ritmos modernos

importados: salsa, balada, pop, rock, reggaeton.

Dado que la moisica es una de las principales formas de manifestaciéon cultural de los
pueblos, esto hace pensar que la cultura popular colombiana estd fuertemente impregnada
de religiosidad, lo cual es natural debido a la raigambre catdlica de este pais. Una mirada
atenta a estas canciones permite notar que tales alusiones son mds que simples referencias
casuales y marginales a los temas religiosos; en realidad, expresan profusamente las
imdagenes que el pueblo colombiano ha elaborado sobre Dios y dejan entrever un conjunto
de contenidos teoldgicos subyacentes que valdria la pena identificar y describir con
precision. Sin embargo, abordar toda la moisica popular colombiana seguiria siendo
demasiado amplio. Hubo necesidad de centrarse en un solo género y uno de los mds
apropiados por su profusion de contenidos religiosos y aceptaciéon masiva en todo el pais es
el vallenato. Surgié entonces la pregunta: 3Cémo esbozar un perfil teolégico de la musica
popular que se produce en Colombia, a partir de los contenidos religiosos que se expresan
en algunas de las canciones del género musical vallenato producidas en Colombia durante

las Oltimas tres décadas?

La ausencia de investigaciones precedentes en esta linea constituyé a la vez un obstdculo y
un reto. Un obstdculo porque no habia muchos puntos concretos de apoyo, excepto algunos
ensayos hechos en Brasil y en Europa. Y un reto porque implicaba un esfuerzo adicional de
exploracién y sintesis propia. Aunque es evidente la influencia del elemento religioso en la
musica popular colombiana, hasta ahora nadie se habia dado a la tarea de analizar,
clasificar, sistematizar y sintetizar orgdnicamente las canciones, para identificar las
imagenes de Dios y demds contenidos religiosos que el pueblo colombiano expresa a través
de ellas. Eso significa que hay una riqueza religiosa y teoldgica de la cultura popular

colombiana que estd sin explorar y sin aprovechar.

Un trabajo de esta naturaleza permitiria descubrir las categorias teolégicas subyacentes en

la mUsica popular colombiana, esbozar una matriz teolégica para la lectura de la misma y
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plantear una propuesta metodolégica para su aplicaciéon pastoral a través de la propia
musica. Siendo éste un medio que goza de gran aceptacion entre todo tipo de personas y
que impacta en alto grado la conciencia individual y colectiva de la gente, podria ser muy
eficaz como medio de evangelizacién, catequesis y educacién religiosa escolar en el
contexto sociocultural de este pais. No obstante, el avance de la investigacién mostré la
imposibilidad de abordar la aplicacién pastoral por la extensién de esta empresa, pero
permitié dejar sentadas las bases para emprender esta labor en un trabajo posterior, como

se indica en las conclusiones de la investigacion.

Fue necesario definir muy bien desde el principio el marco tedrico de la investigaciéon para
no perder el rumbo. Al principio parecié conveniente enmarcarla dentro de la teologia
fundamental, pero era algo muy amplio. Después se pensé en ubicarla dentro del Misterio
de Dios por aquello de las imdgenes de Dios que se fueron identificando, pero podria
desviar la investigacién hacia las relaciones intra-trinitarias. Luego, se vio acertado situarla
en el marco de la religiosidad popular, pero seria facil quedarse en el plano sociolégico o

fenomenolégico.

La clave la dio el profesor y tedlogo presbiteriano Carlos Eduardo Calvani, quien en 2005
publicé un trabajo titulado “Teologia y Musica Popular Brasilefia a partir de Tillich” en el
portal de publicaciones cientificas de la Universidad Metodista de Sao Paulo. Alli Calvani
concluye que la teologia de la cultura es un vasto campo aln inexplorado, colmado de
expresiones revelatorias que nos transmiten los poetas y compositores, que con su
sacerdocio y sus dones son capaces de revelar la pequeiiez y fragilidad humanas y nos
motivan a enfrentar la transitoriedad y a prestar atencién a lo trascendente. Con ello se vio
claro que el dmbito de este trabajo era la teologia de la cultura. Se tomé como punto de
referencia principal al tedlogo y filésofo alemdn nacionalizado estadounidense Paul Tillich
(1886 — 1965), cuyo tema principal es la reconciliacién entre ciencia y fe y entre cultura y

religién.
El trabajo se realizé en dos etapas. En primer lugar, por tratarse de un trabajo sin

antecedentes directos en el pais, se impuso la necesidad de utilizar un enfoque

exploratorio-descriptivo para aproximarse al acervo de la muisica popular en Colombia
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desde una visién panordmica. En segundo lugar, se recurrié a una metodologia analitico-
inferencial que permitiera, a partir de los hallazgos dentro del género musical vallenato de
las ultimas tres décadas, identificar las categorias teolégicas adecuadas para la lectura de
la musica popular colombiana en general. Estas etapas se apoyaron en el método empirico-
trascendental propuesto por Bernard Lonergan (1904 — 1984), el cual resulté adecuado
por la concepcion que tiene el pensador canadiense de la teologia como mediaciéon entre

religién y cultura.

A continuacién se presenta el informe final de la investigacién organizado de la siguiente
manera: en primer lugar, el proyecto final presentado a la facultad de teologia. Luego, la
descripcion de cada uno de los capitulos en que se distribuyé el informe final y , por Ultimo,
las conclusiones de la investigacién, incluyendo los logros alcanzados, el balance del trabajo

realizado y las preguntas que quedan abiertas para futuras investigaciones.

En el primer capitulo del informe final se presentan los presupuestos hermenéuticos para la
delimitacién conceptual de la investigacion. El punto de partida para la adecuada
comprensién de este estudio es la fijacidon de los presupuestos hermenéuticos que orientaron
las opciones que se hicieron a la hora de elegir las fuentes, los autores, las lineas teolégicas,
los dmbitos culturales y el enfoque metodoldgico, asi como de seleccionar, clasificar,
interpretar y sistematizar los datos de la investigacién. Es preciso definir con claridad el
sentido en el que se entendieron las categorias que constituyen el eje de la investigacion:
pueblo, cultura, religién, teologia, religiosidad popular, misica popular, teologia popular.
De igual forma, ubicar el contexto histérico-cultural en el que se desarrollé el estudio,
incluyendo el proceso de gestaciéon de la religiosidad popular en Colombia y la
caracterizacién de la misica popular dentro del conjunto de las manifestaciones folcléricas
autéctonas. También es necesario analizar la existencia y legitimidad de la teologia

popular, asi como la viabilidad de una lectura teolégica de la misica popular colombiana.

En el segundo capitulo se presenta una sintesis de las imdgenes de Dios y demds contenidos
religiosos de la misica popular colombiana, particularmente dentro del género vallenato.
Estas imdgenes sirvieron de referencia para emprender la elaboracién de la matriz

teolégica en el tercer capitulo. Aqui se habla de ‘imdgenes’ antes que de ‘ideas’ o
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‘conceptos’ de Dios, puesto que las imdgenes son mdltiples y variadas, experienciales y
emotivas; mientras que las ideas son univocas y abstractas, cognitivas y propias del

lenguaie ilustrado.

El tercer capitulo da el salto hacia lo analitico-inferencial para sentar las bases de una
construccién que permita intentar una lectura teolégica de la religiosidad popular, a partir
de la musica. Este esfuerzo implicd, en primer lugar, fijar el telén de fondo para dicha
construccién teolégica, que se inscribe en el dmbito del encuentro entre religion y cultura,
siguiendo la comprensién de Bernard Lonergan y Paul Tillich. En segundo lugar, resulté Otil
tomar como referencia el uso del lenguaje simbdlico en la Biblia con miras a expresar en
imdagenes antropomérficas la comprensién de Dios en el pueblo israelita y la iglesia
naciente. La poesia hebrea, en particular, constituye el tercer momento de este capitulo,
toda vez que, por las caracteristicas literarias que posee y el substrato cultural y religioso

que la anima, su exégesis y andlisis teolégico suministré indicios importantes para una

lectura semejante de la mésica popular colombiana.

Luego, se hizo el andlisis de las letras de algunas de las canciones descritas en el capitulo
anterior, para descubrir las imdgenes que constituyen el ‘patrén’ de comprension de lo
religioso en el contexto cultural de la muisica vallenata, asi como los valores y actitudes
correlacionados. Finalmente, todo lo anterior permitié esbozar la matriz teolégica que
persigue esta investigacion, para la lectura de la misica vallenata en primer término, pero
también de la demds musica popular colombiana. Para ello, la matriz teolégica propuesta
no pretende ser un modelo acabado y universal, pero si un modelo de referencia a partir
del cual, una vez que se identifiquen las categorias teolégicas especificas, se pueda intentar

la lectura de otros géneros populares.
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PRIMERA PARTE
PROYECTO DE INVESTIGACION

1. DEFINICION Y FORMULACION DEL PROBLEMA

Con frecuencia las canciones que uno escucha en los medios de comunicacién, en las fiestas
y, en general, en los ambientes populares, piUblicos o privados, aluden a temas religiosos,
tales como la fe, el cielo, el pecado, la Virgen, los santos y un sinnimero de iméagenes de
Dios. Lo que llama la atencidén es que la mayoria de esas canciones no son estrictamente
religiosas, es decir, no estdn hechas con propésitos religiosos, proselitistas o litdrgicos. Se
trata de “musica profana”, esto es, canciones que hablan de las cosas cotidianas. Esto
sucede con casi todos los géneros musicales tradicionales de Colombia: bambuco, cumbia,
joropo, carranguera, vallenato,..., pero también con los ritmos modernos importados: salsa,

balada, pop, rock, reggaeton.

Dado que la moisica es una de las principales formas de manifestaciéon cultural de los
pueblos, esto hace pensar que la cultura popular colombiana estd fuertemente impregnada
de religiosidad, lo cual es natural debido a la raigambre catdlica de este pais. Una mirada
atenta a estas canciones permite notar que tales alusiones son mds que simples referencias
casuales y marginales a los temas religiosos; en realidad, expresan profusamente las
imagenes que el pueblo colombiano ha elaborado sobre Dios y dejan entrever un conjunto
de contenidos teoldgicos subyacentes que valdria la pena identificar y describir con
precision. Surgié entonces la pregunta: ¢Cémo esbozar un perfil teolégico de la musica
popular que se produce en Colombia, a partir de los contenidos religiosos que se expresan
en algunas de las canciones del género musical vallenato producidas en Colombia durante

las Ultimas tres décadas?

2. JUSTIFICACION

Aunque es evidente la influencia del elemento religioso en la musica popular colombiang,

hasta ahora nadie se habia dado a la tarea de analizar, clasificar, sistematizar y sintetizar
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orgdnicamente las canciones, para identificar las imdgenes de Dios y demds contenidos
religiosos que el pueblo colombiano expresa a través de ellas. Eso significa que habia una
riqueza religiosa y teolégica de la cultura popular colombiana que estaba sin explorar y
sin aprovechar. Un trabajo de esta naturaleza permitiria descubrir las categorias teolégicas
subyacentes en la muisica popular colombiana y esbozar una matriz teolégica para la
lectura de la misma. Siendo éste un medio que goza de gran aceptacion entre todo tipo de
personas y que impacta en alto grado la conciencia individual y colectiva de la gente,
podria ser muy eficaz como medio de evangelizacién, catequesis y educacién religiosa
escolar en el contexto sociocultural de este pais. Por eso se sugiere, a partir de los
resultados de esta investigacién, plantear una propuesta metodolégica para su aplicacién

pastoral a través de la propia musica.

3. OBJETIVOS

3.1 OBJETIVO GENERAL

Esbozar un perfil teolégico de la misica popular que se produce en Colombia, a partir de
los contenidos religiosos que se expresan en las letras de algunas de las canciones del

género musical vallenato producidas durante las Gltimas tres décadas.

3.2 OBJETIVOS ESPECIFICOS

3.2.1. Evaluar la legitimidad de la teologia popular en el dmbito sociocultural
colombiano, tomando en cuenta el origen y desarrollo de la religiosidad
popular en Colombia.

3.2.2. Establecer la viabilidad de una lectura teolégica de las canciones populares, a
partir del andlisis de trabajos semejantes en relacién con obras musicales,
literarias o poéticas.

3.2.3. Identificar y describir las imdgenes de Dios y demds contenidos religiosos
presentes en algunas canciones del género musical vallenato producidas en

Colombia durante las Ultimas tres décadas.

18



3.2.4. Proponer una matriz teolégica de lectura de la muisica popular colombianag, a

partir de las categorias teolégicas subyacentes en las letras de sus canciones

4. MARCO CONCEPTUAL

Este trabajo de investigacion se enmarcé dentro del dmbito de la teologia de la cultura.
Tomé como punto de referencia principal al tedlogo y filésofo alemdn nacionalizado
estadounidense Paul Tillich (1886 — 1965), cuyo tema principal es la reconciliacién entre
ciencia y fe y entre cultura y religién. El interés de Tillich se centré en establecer el vinculo
que existe entre el cristianismo y la cultura secular. Hace un recorrido por muchas esferas de
la actividad cultural del hombre con el fin de descubrir la manera como se hace presente la
dimensidn religiosa en cada una de ellas. Esta presencia no siempre es explicita, pero ello
no significa que no sea real o que se pueda ignorar. Por lo tanto, cuando habla de teologia
de la cultura, se refiere a la reflexién sobre esta dimensién religiosa en la creatividad

cultural humana.

Tillich habla constantemente de dimensiéon religiosa porque entiende la religion
precisamente como una dimensién de la vida espiritual del hombre, pero no cualquier
dimensién, sino la dimensién de profundidad que le da sentido y consistencia a todas las
funciones de la vida espiritual. Por profundidad entiende lo Ultimo, infinito e incondicional.
En definitiva, concibe la religién como la preocupacién Ultima, “y la preocupacién Ultima se
manifiesta en absolutamente todas las funciones creativas del espiritu humano”?, sean
morales, cognitivas o estéticas. Al utilizar la expresion ‘preocupacién Gltima’, el tedlogo
alemdn se refiere a muchas cosas, entre ellas lo trascendente, lo absoluto, lo infinito, lo

escatolégico, pero no gusta de casarse con ninguno de esos términos.

Segun Tilllich, “religién, como preocupacién Gltima, es la sustancia que confiere significado a
la cultura, y esta es la totalidad de las formas en que se expresa la preocupacién

fundamental que constituye la religion. En resumen: la religiéon es el contenido de la culturq,

! Cf. TILLICH, Paul. Teologia de la cultura y otros ensayos. Buenos Aires : Amorrortu, 1974. p. 11.
2 |bid. p. 17.
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y la cultura es la forma de la religién”3. Esto quiere decir que todo acto religioso, no sélo
litdrgico, sino también en las diversas formas de expresién popular, se forma culturalmente;

y la cultura es el nido donde se empollan los contenidos religiosos.

Al analizar la situacién de la sociedad industrial de su época, el padre de la teologia de la
cultura encuentra que lo que la caracteriza es la experiencia de vacio y sinsentido, de
deshumanizacién y enajenacién. La reaccidén contra este situacidn, proviene en primer
término precisamente de la cultura. Es por medio de la musica, el arte, la arquitectura y la
filosofia como el ser humano expresa esta carencia de sentido y la modela creativamente.
Tillich descubre que esta dialéctica histérica entre lo que la sociedad secular propone vy las
respuestas creativas surgidas de la profundidad del espiritu humano, hace de los vinculos

entre religidn y cultura algo teolégicamente significativo.

De esta conclusién se alimenta la finalidad del presente trabajo. Se pretende escrutar lo
teolégicamente significativo de las imdgenes de Dios y demds contenidos religiosos de la
musica popular colombiana y proponer una matriz teolégica para hacer esta lectura en
didlogo con el sustrato cultural que da vida a estas expresiones folkléricas. Para ello se
parte de la base de que, en palabras de Tillich, “un estilo artistico sélo es honesto si
expresa la situacién real del artista y de la época cultural a que pertenece”4. Un elemento
fundamental del estilo es el lenguaje y, segun lo que se dijo antes sobre la desaparicién de
la fisura entre lo religioso y lo secular, no se puede hablar de un lenguaje religioso, sino de
un lenguaje ordinario modificado por el poder de lo que expresa: el fundamento del ser y

su sentido, si bien su expresion puede ser narrativa, poética o litdrgica.

5. METODOLOGIA DE TRABAJO

5.1 LiNEA DE INVESTIGACION

Este trabajo se desarrolla en el marco de la linea institucional de la Facultad de Teologia

“Dios, Iglesia y Mundo”.

3 Ibid. p. 45.
4 bid. p. 50.
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5.2 TIPO DE INVESTIGACION

La investigacién se realizé en dos etapas. En primer lugar, por tratarse de un trabajo sin
antecedentes directos en el pais, se impuso la necesidad de vutilizar un enfoque
exploratorio-descriptivo para aproximarse al acervo de la musica popular en Colombia
desde una visién panordmica. En segundo lugar, se recurrié a una metodologia analitico-
inferencial que permitiera, a partir de los hallazgos dentro del género musical vallenato de
las ultimas tres décadas, identificar las categorias teolégicas adecuadas para la lectura de
la musica popular colombiana en general. Estas etapas se apoyaron en el método empirico-
trascendental propuesto por Bernard Lonergan (1904 — 1984), el cual resulta adecuado
por la concepcidon que tiene el pensador canadiense de la teologia como mediaciéon entre

religién y cultura.

5.3 PROCESO SEGUIDO EN LA INVESTIGACION

El proceso de investigacién surtié las siguientes etapas:

® Fijaciéon de los presupuestos hermenéuticos: marco categorial, religiosidad popular,
teologia popular, musica popular y viabilidad de una lectura teolégica de la musica

popular.

® Exploracién de “canciones profanas” de diversos géneros populares colombianos que

abordan temdticas religiosas.

® Escucha y lectura atenta de una seleccién representativa de canciones del género
musical vallenato compuestas durante las Ultimas tres décadas en Colombia que hacen

referencia a temdticas religiosas.

® Andlisis de los contenidos religiosos abordados e identificacidn de los conceptos

teoldgicos subyacentes, teniendo en cuenta el marco tedrico establecido.

© Esbozo de una matriz teolégica de lectura de la musica popular en Colombia, a partir

de las categorias teolégicas identificadas.

21



SEGUNDA PARTE
DESARROLLO DE LA INVESTIGACION Y PRESENTACION DE RESULTADOS

1. PRESUPUESTOS HERMENEUTICOS

El punto de partida para la adecuada comprensién de este estudio es la fijacién de los
presupuestos hermenéuticos que orientardn las opciones que se hagan a la hora de elegir
las fuentes, los autores, las lineas teoldgicas, los dmbitos culturales y el enfoque
metodolégico, asi como de seleccionar, clasificar, interpretar y sistematizar los datos de la
investigacién. Lo primero que hay que decir es que la religiosidad popular que se abordard
habrd de entenderse desde la perspectiva catélica, y, dentro de esta perspectiva, desde la
linea de interpretacién cultural, segin la sintesis lograda por el filésofo y tedlogo
colombiano Germdn Neira®. Ello implica dejar de lado por el momento las otras lineas de
interpretacion, las cuales, sin embargo, deberdn ser contrastadas en el tercer capitulo de

este trabajo.

Es preciso definir con claridad el sentido en el que se entenderdn las categorias que
constituyen el eje de la investigacién: pueblo, cultura, religidon, teologia, religiosidad
popular, musica popular, teologia popular. De igual forma, ubicar el contexto histérico-
cultural en el que se desarrollard el estudio, incluyendo el proceso de gestacién de la
religiosidad popular en Colombia y la caracterizaciéon de la misica popular dentro del
conjunto de las manifestaciones folcléricas autdctonas. También es necesario analizar la
existencia y legitimidad de la teologia popular, asi como la viabilidad de una lectura

teoldgica de la misica popular colombiana.

1.1 DEFINICION DEL MARCO CATEGORIAL

En el contexto latinoamericano el concepto de ‘pueblo’ se suele entender en el sentido

socioeconémico que le da la teologia de la liberacién, como el sector oprimido y marginado

5 Cf. NEIRA, German. Religién popular catélica latinoamericana: tres lineas de interpretacion (1960-1980). Bogotd : Pontificia
Universidad Javeriana, 2007. p. 105-156.
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de la sociedad, en contraposicion a las élites, los gobernantes y los poderosos. Sin
embargo, la teologia latinoamericana no se reduce a la teologia de la liberacién. “La linea
argenting, sin descuidar el hecho de la dependencia e injusticia estructurales, concibe al
‘pueblo’ ante todo desde una perspectiva histérico-cultural. Es el sujeto de una historia
(memoria, conciencia y proyecto histérico) y de una cultura comunes”®.  En este sentido lo
entiende también Puebla? cuando se ocupa de la evangelizacién de la cultura y es el
sentido en el que se utilizard en este trabajo, ya que la misica que cominmente se
denomina ‘popular’ tiene acogida entre la gente en general, sin referencia a clases sociales
o estatus econdmico, sino mds bien a la identidad cultural, la memoria histérica y la
conciencia colectiva de tener un destino comin. No obstante, el término se empleard en
contraposicién dialéctica con la categoria de lo erudito, culto o académico en el terreno

teolégico y religioso.

En cuanto al concepto de ‘cultura’, también hay diversidad de interpretaciones, pero
interesa para el propésito de este trabajo entenderlo en relacién directa con los conceptos
de pueblo, simbolo y experiencia histérica. Por eso se utilizard la aproximacién que hace
Bernard Lonergan, para quien la cultura es el conjunto de significaciones y valores que
informan un determinado modo de vida, que le permiten a un colectivo humano auto-
comprenderse como pueblo y llenar de sentido su existencia8. Interesa también resaltar el
valor de lo simbélico en la constitucién cultural de un pueblo. De ahi la pertinencia de citar a
Daniel Bell, quien entiende la cultura como el dmbito de la formas simbdlicas por medio de
las cuales se expresan los sentidos de la existencia humana, entre ellas el arte, la poesia y
la ficcién, asi como las formas religiosas®. Por Ultimo, en consonancia con su concepcién de
pueblo, el documento de Puebla'® también entiende la cultura como una experiencia
histérica y social que se va formando y se transmite a través del proceso de tradicidn

generacional.

El concepto de ‘religidon’ se puede entender en muchos sentidos, pero, en el dmbito

teolégico, la mayoria de ellos confluyen en lugar comin: la relacionalidad. La experiencia

¢ SARANYANA, Josep-Ignasi. Cien afios de teologia en América Latina. Bogoté : Celam, 2005. p. 135.

7 Cf. PUEBLA, 385-ss.

8 Cf. LONERGAN, Bernard. Método en teologia. 2 ed. Salamanca : Sigueme, 1994. p. 9.

9 BELL, Daniel, citado por ROVIRA BELLOSO, José Maria. Introduccién a la teologia. Madrid : BAC, 1996. p. 322.
10 Cf. PUEBLA, 392.
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religiosa, en efecto, implica un encuentro entre dos mundos: el mundo del sujeto que tiene
conciencia de si mismo y de su finitud, y el mundo de lo ‘totalmente otro’, lldmese
trascendente, sobrenatural, superior, absoluto, o simplemente Dios. Esta experiencia pasa
por el modo humano de comprender el mundo, que es un modo eminentemente simbdlico.
Por eso afirma el tedlogo espaiiol José Maria Mardones que “toda religién es un universo
simbélico [...] o se comprende esta dimensién simbdlica de la religién, o no se comprende

nada de las manifestaciones religiosas”!!.

Pero esta relacionalidad no se queda en la intimidad del didlogo entre los sujetos
individuales y las realidades numinosas, sino que impregna los dinamismos de los colectivos
humanos. De ahi que Ramirez Calzadilla, en un plano sociolégico, apoyado en Max Weber
y Francois Houtart, entiende la ‘religién’ como una categoria cultural que consiste en primer
término en un reflejo de la realidad, es decir, una forma de conciencia social en la que se
representan las relaciones de los hombres entre si y con la naturaleza, produciendo un
sentido. El rasgo que la identifica y a la vez diferencia de otras formas de conciencia es la
aceptacién de la existencia objetiva de lo sobrenatural'2. Por lo tanto, las comprensiones
teolégica y sociolégica del hecho religioso antes que contradecirse se complementan, en
cuanto que lo comprenden como un fenédmeno en el que intervienen elementos subjetivos y
objetivos que ponen al ser humano ante la realidad eminentemente relacional y portadora

de sentido de sus diversas manifestaciones culturales, entre ellas la musica.

Si la religién es una forma de conciencia social y de relacionalidad con lo sobrenatural en
un contexto cultural determinado, la teologia es la reflexién que el ser humano hace sobre
esa forma de conciencia, para derivar de su experiencia religiosa las consecuencias de
sentido a la luz de la Revelacién sobre el presupuesto de la fe. En palabras de Lonergan, la
teologia “es una mediacién entre una determinada matriz cultural y el significado y funcién
de una religién dentro de dicha matriz”13. Si esto es asi, a la teologia le corresponde la
tarea de interpretar el sentido de las formas y prdcticas religiosas, pero, sobre todo, del

lenguaje y sus simbolos, imdgenes y relatos, con el fin de dilucidar sus implicaciones de

11 MARDONES, José Maria. La vida del simbolo: la dimension simbédlica de la religién. Santander : Sal Terrae, 2003. p. 13.

12 Cf. RAMIREZ CALZADILLA, Jorge. La religiosidad popular en la identidad cultural latinoamericana y caribefia [articulo en linea], [citado
en 2008-06-11]. Disponible en internet:
<(http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros /cuba/cips/caudales05 /Caudales/ARTICULOS /ArticulosPDF /091 5R070.pdf>.

13 LONERGAN, Op. cit. p. 9.
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sentido dentro de la matriz cultural apropiada. En el caso de la misica popular colombiana,
el interés de esta tarea radica en que detrds de la expresion verbal, y aun la composicion

musical misma, hay un acervo cultural profundamente religioso.

Sobre el concepto de ‘religiosidad popular’ se ha escrito mucho y existen mdltiples
definiciones. Lo primero que hay que decir es que en el contexto latinoamericano, y mds
especificamente en el colombiano, hablar de religiosidad popular implica hablar de
catolicismo popular, debido a la fuerte y hasta hace pocos afios hegeménica influencia de
la doctrina catdlica en la cultura popular de este continente. Enrique Dussel considera que
“la religiosidad popular, y en especial en América Latina, es un momento de la cultura
popular. Es el nicleo fundamental de sentido de la totalidad de la cultura popular, porque
se encuentran alli las prdcticas que enmarcan la significacién dltima de la existencia”4.
Sobre el particular, el Magisterio latinoamericano también se ha pronunciado
abundantemente. Las siguientes palabras de Aparecida ofrecen una buena sintesis de lo

que la Iglesia entiende por religiosidad popular o piedad popular:

En la piedad popular, se contiene y expresa un intenso sentido de la
trascendencia, una capacidad espontdnea de apoyarse en Dios y una verdadera
experiencia de amor teologal. Es también una expresién de sabiduria
sobrenatural, porque la sabiduria del amor no depende directamente de la
ilustracion de la mente, sino de la accién interna de la gracia. Por eso, la
llamamos espiritualidad popular. Es decir, una espiritualidad cristiana que, siendo
un encuentro personal con el Sefior, integra mucho lo corpéreo, lo sensible, lo
simbélico, y las necesidades mds concretas de las personas. Es una espiritualidad
encarnada en la cultura de los sencillos, que, no por eso, es menos espiritual, sino
que lo es de otra maneral?,

La religiosidad popular, entonces, se entiende en este trabajo en el sentido de la
experiencia que la gente tiene de lo sobrenatural de una manera directa, inmediata,
sensible y simbdlica, sin discurso teolégico o argumentacién cientifica. Pero la expresion
‘cultura de los sencillos’ utilizada por Aparecida no debe llamar a confusién. La religiosidad
popular no ha de entenderse como patrimonio exclusivo de los pobres, ignorantes o incultos,

sino mds bien como patrimonio del gran conglomerado humano que en este trabajo se

14 DUSSEL, Enrique. Religiosidad popular latinoamericana : hipétesis fundamentales. En : Concilium, No. 206 (1986); p. 101.
5 APARECIDA, 263.
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identifica bajo la categoria de ‘pueblo’ y que vive su experiencia religiosa desde el sentido
comun. Una de las caracteristicas que define el sentido comdn, al decir de Lonergan, es la
no-diferenciaciéon de conciencia, circunstancia que no es propia solamente de la gente
considerada no-culta o educada, toda vez que existe gente instruida y amplios estratos de

la poblacién que pueden tener una conciencia indiferenciada’®.

Si la religiosidad popular es una experiencia directa, sensible, simbélica y no reflexionada
de la fe, la ‘teclogia popular’ es la mediacién entre esa experiencia y la matriz cultural, la
cual permite dar el paso de lo vivido a lo pensado, de la praxis a la doxa, de la
experiencia a la sabiduria popular. No se puede afirmar que la letra de las canciones
populares sea un discurso teoldgico, pero si que manifiestan en un lenguaje religioso una
sabiduria popular en torno a la experiencia de Dios; es decir, que detrds de la expresién
poética de los juglares existe un substrato teolégico que es el producto de un largo proceso
de asimilacién del evangelio en el contexto cultural propio. Al respecto, monsefior Carlos

Amigo Vallejo, filésofo y tedlogo espaiiol, afirma:

El lenguaje religioso, por tener como objeto la relacién con lo trascendente, con lo
que no se ve, es un lenguaje fundamentalmente simbdlico. La religiosidad utiliza
mucho mds las intuiciones que los raciocinios, lo cual no hay que confundirlo con la
irracionalidad. En un segundo momento, lo religioso puede racionalizarse, puede
estructurarse racionalmente en la teologial”.

En este orden de ideas, cabe concluir que la teologia popular no se identifica con la
religiosidad popular, sino que esencialmente subyace a ella, pero metodolégicamente la
sigue, esto es, la teologia popular existe en el pueblo en forma de intuicién, pero, para
efectos de la investigacién, necesita ser racionalizada y confrontada con la teologia
cientifica. Esta confrontaciéon es necesaria para “distinguir lo que corresponde a un
verdadero ‘sentido de la fe’ contextuado e inculturado y aun a una auténtica sabiduria
popular humana, de lo que puede ser ideoldgico”'8. Ademds, esta confrontacién no debe

limitarse, como lo indica el filésofo y tedlogo jesuita argentino Juan Carlos Scannone, a los

16 Cf. LONERGAN, Bernard. Método en teologia, citado por ZULUAGA, Francisco. Religiosidad popular campesina. Bogotd : Centro
Editorial Javeriano, 1995. p. 47.

17 AMIGO VALLEJO, Carlos y LOPEZ GUILLEN, Angel. Religiosidad popular : teologia y pastoral. Madrid : Edibesa, 2000. p. 32.

18 SCANNONE, Juan Carlos. Situacién de la problemética del método teoldégico en América Latina. En : CELAM. El método teoldgico en
América Latina. Bogotd : Celam, 1994. p. 41.
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paradigmas ‘vivido-reflexionado’ o ‘implicito-explicito’, sino que ha de entenderse como un
intercambio critico y mutuamente fecundante de saberes distintos, pero vdalidos cada uno en

su género de inteligencia sapiencial o cientifica de la misma fe!9.

Finalmente, no es posible dejar de lado el concepto de ‘musica popular’, que constituye la
razén de ser de este trabajo. Sobre el particular no es viable pretender un acuerdo entre
los musicélogos. Hay tantas definiciones y clasificaciones de la musica como expertos en el
tema se han dado a la tarea de intentar una taxonomia de la misma. Entre los muchos
adjetivos que se utilizan aparecen: profana, secular, popular, doméstica, indigena,
aborigen, religiosa, eclesidstica, catedralicia, culta y cldsica, los cuales no son
necesariamente excluyentes entre si. Para los propésitos de la presente investigacion serd
suficiente llegar a una definicién que se ajuste a las categorias de ‘pueblo’ y ‘cultura’ que
se manejan aqui. Resulta de gran ayuda el estudio sobre la musicologia hispanoamericana
realizado por la investigadora colombiana Juliona Pérez Gonzdlez20, quien basa su
clasificaciéon no en las caracteristicas propiamente musicales, sino en el contexto

sociocultural.

La clasificacion étnica describe tres tipos de musica: espanola, indigena o aborigen y negra
o de los esclavos. Una clasificacién del siglo XIX la dividia en dos grandes tipos: profana o
indigena y eclesidstica o religiosa. Entre los afios 1920 y 1930 se clasificé en dos ramas:
académica (la de los musicos salidos de los conservatorios, con formacién académica) y
popular (la de los misicos que permanecieron en la tradicién popular). En 1976 Maria Ester
Grebe la clasificé en tres categorias: docta, popular y tradicional o folklérica. El concepto
de musica popular que se manejard aqui es la combinacién de varios de ellos: profana,
tradicional y popular. Se trata de una musica hecha por autores no académicos, salidos del
pueblo, sin fines estrictamente religiosos, que expresan a través de su muisica las costumbres

y pensamiento tradicionales de su contexto sociocultural.

19 Cf. Ibid.

20 Cf, PEREZ GONZALEZ, Juliana. Génesis de los estudios sobre misica colonial en Hispanoamérica : un esbozo historiogréfico. En :
Fronteras de la historia, No. 009 (2004); p.303-304. [Articulo en lined], [citado en 2008-06-14]. Disponible en internet:
<http://redalyc.uaemex.mx/redalyc/src/inicio/ArtPdfRed.jsp2iCve=83300909>.
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1.2 ORIGEN Y DESARROLLO DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR EN COLOMBIA

Como se dijo antes, hablar de religiosidad popular en Colombia, y en general en América
Latina, implica hablar de catolicismo popular, debido a la influencia hegeménica de la
doctrina catdlica en este continente hasta hace pocos aifios. Solamente algunos nifios y
jovenes colombianos de las Ultimas generaciones nacieron en hogares de otras confesiones
cristianas o no cristianas, y aun en estos casos su entorno familiar y social no ha sido ajeno a
la incidencia de la tradicién catdlica. Los adultos que hoy profesan otras religiones han sido
sujetos de un proceso de conversién, pero de manera undnime provienen de familias con
raigambre catdlica y su mentalidad sigue conservando en gran medida las caracteristicas
de la doctrina tradicional. Por lo tanto, lo que se diga aqui sobre el origen y desarrollo de
la religiosidad popular en Colombia tiene que ver en mayor o menor grado con todo el

pueblo colombiano.

La religiosidad popular latinoamericana es el resultado del proceso de asimilacién del
evangelio en esta parte del mundo; proceso que se gestdé de la mano de otro proceso
mayor de mestizaje y ftransculturacion en el que se mezclaron elementos hispanos,
amerindios y africanos. El elemento hispano, a su vez, no es un insumo puro, sino que es el
producto de la fusién de tradiciones romanas, ibéricas, visigodas y musulmanas. De igual
forma, el elemento amerindio no es homogéneo, sino que integra rasgos de mdltiples
familias aborigenes, cada una con sus peculiaridades culturales. Otro tanto podria decirse
del elemento negro o africano, el cual hubo de sumar a su idiosincrasia la carga de la
trashumancia y la esclavitud. Este pueblo, asi formado, “construyé por su propia cuenta [...]
un mundo religioso, un sistema de creencias y prdcticas que dan sentido a la totalidad de la
vida cotidiana, al trabajo, a las luchas, el dolor, la muerte, la sobrevivencia, etc. Es un

mundo cristiano, pero latinoamericano”?!,

La conjugacion de los elementos culturales autéctonos con la doctrina del evangelio
predicada por los misioneros espafioles dio como resultado una forma de religiosidad

sincrética, marcada por la violencia, que desembocé en una mentalidad colonizada y

21 DUSSEL, Op. cit. p. 103.
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providencialista, caracterizada por la sacralizacién de todo: la sacralizaciéon del tiempo,
expresada en fiestas y ciclos celebrativos; la sacralizacién del espacio, expresada en
procesiones y romerias a santuarios; la sacralizacién del ritmo, expresada en musica y
danza. En palabras de Dussel, el pueblo cristiano, por su situaciéon de opresidén, se siente
incapaz de lograr sus medios de subsistencia y tiene la necesidad de acudir a los seres
sobrenaturales. Todo lo vuelve sagrado, vive en un espacio mitico cargado de
trascendencia. Dios pasa a ocupar el lugar de la Madre-Tierra, los santos cristianos
substituyen a los espiritus del mundo y el hombre se convierte en el sujeto pasivo de una

teologia de la resignacién?2.

Para el itinerario de la religiosidad popular en el contexto colombiano que se describe a
continuacién se seguird de cerca la acertada sintesis que ofrece Alonso Llano Ruiz?23, obispo

de Istmina — Tadé (Chocd), en su obra Orientacién de la religiosidad popular en Colombia.

Hay quienes tienden a creer que la religiosidad popular colombiana es la degradacion de
la doctrina evangélica pura traida por los ibéricos, producida por su contacto con las
tradiciones paganas y la mentalidad mitica de los aborigenes mongoloides que habitaban
las Indias. Sin embargo, la verdad es que los espafioles que llegaron en la empresa
conquistadora, excluidos muchos de los misioneros, eran portadores de una fuerte
religiosidad popular. No eran nobles e ilustrados, sino gente aventurera de clase media y
baja con intereses econémicos y espiritu combativo e imperialista. Como lo afirma Llano,
tenian la autoconciencia de un especial providencialismo y la firme conviccién de que era
Dios el que les daba esas nuevas tierras. Por tanto, el elemento espaiol en su conjunto no
estuvo incontaminado de conciencia ingenua vy ritualismo externo porque, aunque los
misioneros si procedian de estratos elevados y cultos, su mentalidad todavia era anterior al

concilio de Trento.

A la llegada de los espanoles, el principal tronco racial dominante en Colombia eran los
Chibchas o Muiscas, quienes creian en un Dios creador llamado Chiminigagua, al cual

reconocian como al sefior omnipotente y duefio de todas las cosas, siempre generoso, bueno

22 Cf. Ibid. p. 104-113.
23 Cf. LLANO RUIZ, Alonso. Orientacién de la religiosidad popular en Colombia. Medellin : Bedout, 1981. p. 16-70.
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y en quien estaba toda la luz. Pero no le rendian culto sino a través de sus criaturas: el sol;
la luna, esposa del sol; y el agua, responsable de la fertilidad. En cuanto a los negros, hay
que decir que ocupaban el Ultimo lugar en la escala social, después de los espafioles y los
indios. Como el interés de los espaiioles se centraba en su mano de obra, no se
preocuparon por su transformacién cultural. De modo que conservaron sus creencias, sus
mitos y sus costumbres. No obstante, por la accidon de los misioneros, acogieron desde el
principio la religién catdélica, imprimiéndole su propio cardcter, especialmente en lo que al
canto y la danza se refiere. Aun hoy es evidente su influencia, especialmente en las

manifestaciones folkléricas del litoral Caribe.

El siguiente fragmento de la cancién La rebelidn, del artista barranquillero Joe Arroyo, es
una muestra clara de la manera en que la memoria histérico-cultural de un pueblo queda

plasmada en la sabiduria popular:

Quiero contarle mi hermano
un pedacito de la historia negra,
de la historia nuestra, caballero
y dice asi:
En los afios mil seiscientos
cuando el tirano mandé
las calles de Cartagena
aquella historia vivié.
Cuando aqui llegaban esos negreros
africanos en cadenas besaban mi tierra
Esclavitud perpetua.

En este proceso de inculturacién del evangelio en un entorno multiétnico, lo que mds
profundamente marcé la religiosidad popular fue la devocién a la Virgen y a los santos,
por cuanto la mediacién de las criaturas era algo que estaba al alcance de su comprension.
Los indigenas necesitaban de los bienes de la tierra, pero experimentaban que por sus
propios medios no siempre podian alcanzarlos: necesitaban la intervencion del santo
donador, aquel que se convertia en un aliado suyo contra los demonios del mundo. De esta
manera se fue configurando la imagen de un Dios paternalista, una Virgen intercesora y
unos santos especializados para socorrer las diversas necesidades de la vida cotidiana. Un

ejemplo de esta mentalidad heredada, asimilada e incorporada al folklore se puede
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apreciar en la cancién vallenata Los santos y yo, del compositor caribefio Héctor Zuleta

Diaz:

Es extrafio lo que pasa, entre los sanfo y yo,
cada uno escribe una carta, cada uno pide un favor.
San José Gregorio Herndndez,
me mandé un marconi urgente
y me pide que le mande, medicina pa' un paciente.
Ese santo que es doctor,
desde el cielo me ha encarga’o
que le mande esparadrapo, mentiolate y algodén.
Que San Pedro maromiando, se cayd y se escalabré (Bis).
San Isidro Labrador,
me mandé hacer ocho dias
una carta que decia: compadre hdgame el favor.
Usted que estd alld en la tierra,
que asi me puede mandar
una collins de las nuevas y una piedra de amolar.

Durante la época de la Colonia, la dindmica de la evangelizacién gird en torno al esquema
doctrinero al servicio del régimen patronal. Los frailes pasaban todo el domingo dedicados
a la catequesis, utilizando como medio primordial las vias sensoriales para influir la
mentalidad de los indigenas y mestizos. Se valian de los elementos autdéctonos, mezclados
con formas importadas y, de esta forma, conjugaban la musica, las obras teatrales, las
danzas, las imdgenes y las fiestas, en una especie de transfiguracién simbdlica que les
permitia ensefiar la historia sagrada a la vez que promover la devocién a los santos y

promover socialmente al pueblo.

En el ambiente de violencia y opresién en que se produjo el mestizaje no es de extraiar
que la concepcidn cristoldégica de la época se haya centrado en el tema de la cruz y la
redencién cruenta como pago por los pecados. Se ha comprobado que la devocién a la
Santa Cruz fue una de las que maés rdpido se difundieron entre los indigenas. En efecto, uno
de los catecismos utilizados en la época reza lo siguiente: “Creo verdaderamente que
nuestro salvador Jesucristo por nos librar del poder del diablo y por nuestros pecados y

por nos llevar a su Gloria murié en la Cruz”2?4. La imagen de un Dios sufriente, cercano al

24 RESINES, Luis. Las raices cristianas de América. Bogotd : Celam, 1993. p. 59.
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hombre, identificado con los pobres y oprimidos traspasé las fronteras del tiempo y se
implanté en la conciencia colectiva del pueblo colombiano. Por eso la incomparable
devocion al ejercicio piadoso del Santo Viacrucis, que es como el sello distintivo de la

Semana Santa en ciudades, pueblos y veredas de toda la geografia nacional.

En cuanto a la devocién mariana, en el caso colombiano se apoya sobre dos columnas
fuertemente cimentadas en la piedad popular, sobre todo — pero no solamente — rural: la
Virgen del Rosario de Chiquinquird y la Virgen del Carmen. Sobre la primera se
fundamenta la identidad del pueblo colombiano, porque fue totalmente creada con
material nacional y el prodigio de su renovaciéon fue interpretado como una sefial de su
deseo de permanecer al lado de la gente de fe y acompaiiar su caminar por este ‘valle de
ldgrimas’. Mdés dificil es comprender el arraigo de la devocién a la Virgen del Carmen,
patrona de los conductores. Tal vez la razén se halle asociada a la intima conexién que
tiene con la devocién a las almas del purgatorio, que también goza de gran aprecio. De
hecho, el temor a la muerte y al infierno es una de las principales causas que mueven al
pueblo a solicitar su intercesiéon. El catecismo de Luis Zapata de Cdrdenas, publicado en
Bogotd en 1576 da cuenta de ello: “... A pedirle a Dios... y a nuestra sefiora a pedirle
sea medianera e intercesora ante Dios para que por su intercesidén alcancemos lo que

pedimos”25,

Con el advenimiento del movimiento independentista y la Republica, la religiosidad popular
se vio golpeada por la influencia del secularismo, movimiento alimentado por ideologias
importadas de Europa y Norteamérica que propendian por una vision mas cientifica del
mundo y del hombre. Disminuyé la incidencia de la Iglesia en la construcciéon moral de la
sociedad y se desconocieron en la prdctica muchos de los valores religiosos que habia
logrado inculcar. Pero, por otra parte, el afdn positivista produjo una crisis de fe y generé
tal cantidad de interrogantes sobre el hombre mismo, su creador y el cosmos, que dio lugar
a un mayor afianzamiento de la religiosidad popular como medio para asegurar las
certezas que se habian venido elaborando a través de los siglos. Incluso en la actualidad,

los embates de la ilustracién suelen enraizar adn mas la fe sencilla de la gente ‘inculta’.

25 |bid. p. 87.
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El concilio Vaticano Il dio un impulso nuevo a la religiosidad popular, pues contrasté con el
cardcter dogmdtico y apologético de Trento y sentd las bases para una participacion mas
activa, plena y consciente de los laicos en la vida de la Iglesia. Esta ‘desclericalizacion’ de
la Iglesia posibilité que la religiosidad popular dejara de ser vista por muchos como una
hija subdesarrollada de la teologia y liturgia ‘oficiales’. Puebla le concede la importancia
que tiene como expresion auténtica de la fe del pueblo latinoamericano. Otro tanto hacen
Santo Domingo y Aparecida. En Brasil, el papa Benedicto XVI destacéd la rica y profunda
religiosidad popular, en la cual aparece el alma de los pueblos latinoamericanos, y la
presenté como “el precioso tesoro de la Iglesia Catdlica en América Latina”?¢ e invité a

promoverla y a protegerla.

En suma, segin el antropdlogo jesuita Manuel Marzal, el sistema religioso andino, y por
supuesto el colombiano, se puede caracterizar de la siguiente manera: es sincrético, en
cuanto mezcla de tradiciones ancestrales con supersticion venida de Espafia y cristianismo
oficial; tiene cardcter sociocultural, expresado sobre todo en la proliferacién de fiestas y
cofradias; es profundamente emocional, lo cual tiende a convertirlo en un sedante ante los
problemas de la vida diaria; estd marcado por la sacralidad resultante de la combinacién
de los mitos prehispdnicos y el énfasis cultual espafiol; y posee rasgos alienantes, como la
manipulacién del pueblo con fines econémicos, las falsas seguridades y la represién?’.
Sobre muchas de estas realidades se han apoyado los nuevos movimientos religiosos para
edificar sus estrategias proselitistas, lo cual estd llevando la religiosidad popular

colombiana a un nuevo estadio de su proceso de evolucion.

1.3 EXISTENCIA Y LEGITIMIDAD DE LA TEOLOGIA POPULAR

Las etapas subsiguientes del desarrollo de este trabajo exigen dejar sentada de antemano
la posibilidad y legitimidad de la teologia popular, entendida, segin quedd claro en el
numeral 1.1, como la mediacién entre la experiencia religiosa y la matriz cultural en la que

esa experiencia se verifica. Esto, que para algunos puede ser evidente, es inaceptable

26 APARECIDA, 258.
27 Cf. MARZAL, Manuel. La cristalizacién del sistema religioso andino, citado por CELAM. Iglesia y religiosidad popular en América
Latina. Bogotd : Celam, 1977. p. 158-159.

33



para aquellos que Unicamente le atribuyen valor teolégico a las disquisiciones cientificas de
los académicos e ilustrados o al Magisterio de la Iglesia, desconociendo que “la cultura
latinoamericana estd empapada de la tradicién cristiana que se transmite por via
existencial primaria y permite a la Iglesia popular absorber su fondo cristiano sin

demasiados libros ni sofisticaciones intelectuales”28,

Mdés bien, segin el tedlogo pastoralista Antonio Gonzdélez Dorado, entre las funciones del
magisterio de la Iglesia y de la teologia cientifica estd la de descubrir las contradicciones
que puedan existir dentro de los sistemas teoldgicos populares y proveer la orientacion
necesaria para que la fe, sin renunciar a su inculturaciéon, mantenga todo el vigor de su
originalidad?®. Esto quiere decir que, en efecto, existe una teologia popular que no puede
ser descartada como medio de reflexién sobre la experiencia de fe del pueblo, aunque si
revisada y confrontada criticamente para evitar desviaciones nocivas para la misma fe. Lo
que no se puede hacer es permitir que esta actitud critica esté basada sobre los prejuicios
del infantilismo, la incultura y la ignorancia del pueblo39, continGa Gonzélez. Un intento por
lograr el debido equilibrio es el que se descubre en las siguientes palabras de la Instruccién
Libertatis Nuntius, elaborada en 1984 por la Sagrada Congregacién para la Doctrina de
la Fe, con el fin de instruir al pueblo cristiano catélico sobre algunos aspectos de la teologia

de la liberacién:

El examen critico de los métodos de andlisis tomados de otras disciplinas se
impone de modo especial al tedlogo. La luz de la fe es la que provee a la
teologia sus principios. Por esto la utilizacién por la teologia de aportes
filoséficos o de las ciencias humanas tiene un valor «(instrumental» y debe ser
objeto de un discernimiento critico de naturaleza teolégica3’.

La legitimacién de la teologia popular no se limita al plano meramente teoldgico, sino que,
al decir del filésofo y tedlogo brasilefio Jodo Batista Libdnio, pasa también por la
legitimacién psicosocial de la misma. Afirma esto sobre la constatacién realizada por las

ciencias humanas de que las imdgenes y los simbolos no son productos arbitrarios nacidos

28 BATISTA LIBANIO, Joao. Teologia popular : legitimidad y existencia. En : Selecciones de teologia. Vol. 19, No. 73 (1980); p. 114.

29 Cf. GONZALEZ DORADO, Antonio. De Maria conquistadora a Maria liberadora : mariologia popular latinoamericana. Santander :
Sal Terrae, 1988. p. 20.

30 Cf. Ibid. p. 20.

3T LIBERTATIS NUNTIUS, VII, 10.
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de una subjetividad desequilibrada, sino que son canales de comunicacién profundos y
humanos, especialmente cuando el lenguaje oficial corriente no corresponde al universo vital
en que el grupo social se desenvuelve32, Sobre este particular, la psicologia moderna ha
demostrado claramente la existencia de multiples formas de inteligencia. Asi, mientras que
el hemisferio izquierdo del cerebro humano estd capacitado para el pensamiento légico-
formal y la aptitud verbal, el derecho es especialmente hdbil para comprender el mundo
de lo emocional y simbélico, incluido el arte en general y la mésica en particular, es decir,

todo aquello que pertenece al terreno de lo intuitivo33,

Apoyado en Lc 10,21 y Mt 11,25, Batista Libdnio se ubica en la perspectiva de los pobres
y sencillos, quienes aventajardn a los sabios y poderosos en la participacién de los misterios
del Reino. Desde alli fundamenta teolégicamente la legitimidad de la teologia popular,
apuntando que ella puede acudir a mecanismos inconscientes, individuales o de grupo, los
cuales, colmados de significado, vinculan la experiencia concreta de fe del pueblo con el
plan salvifico de Dios34. En otras palabras, se estd tomando conciencia de que no sélo las
ciencias del hombre, sino también “la cultura y sus simbolos, narraciones y ritos pueden
servir metodolégicamente de mediacién instrumental para la reflexién teoldgica, al menos

en lo que tienen de [...] sabiduria de la vida y comprensién del hombre y de lo humano”353,

Al final de cuentas, lo que pretende dejar claro este apartado es la posibilidad de que la
religiosidad popular sea un punto de partida alrededor del cual pueda realizarse una
teologia. Dicho de otra forma, lo que se busca es convalidar la legitimidad de una reflexién
teoldégica inspirada en la sabiduria de vida, la prdctica religiosa y la accién humana en un
contexto sociocultural determinado. A este respecto, César Acosta Boasso ofrece un aporte
valioso cuando afirma que “la experiencia de vida (sabiduria), las esperanzas y
aspiraciones que mueven al hombre a vivir, luchar y confiar poseen su propio ‘logos’, que ha
sido histéricamente influido por la evangelizacion”3¢. Este ‘logos’, continia el tedlogo
argentino, puede ser asumido por la teologia, asi como la mediacién histérica, el lenguaije,

los simbolos religiosos y la cultura en general, siempre y cuando se haga de una manera

32 BATISTA LIBANIO, Op. cit. p. 114-115.

33 Cf. AMIGO VALLEJO, Op. cit. p. 29.

34 Cf. BATISTA LIBANIO, Op. cit. p. 115.

35 SCANNONE, Op. cit. p. 36.

36 ACOSTA BOASSO, César. Notas sobre teologia de la religiosidad popular. Santiago del Estero : UCSE, 1987. P. 27.

35



critica y reflexiva. Lo importante, concluye, es no perder de vista que el criterio Ultimo de
esta teologia serd siempre el Logos revelado en la Escritura y no este ‘logos’ sapiencial

inmerso en la culturad’.

Si se parte de la base de que la creencia, la fe, la relacién con Dios son realidades
objetivas y la religiosidad es una actitud del creyente que le confiere una expresion
significativa a estas realidades objetivas en la que “el simbolo y la intuicién prima sobre el
discurso y el raciocinio, con una intencionalidad que desborda cualquier condicionante a lo
sensible”38, entonces hay que admitir que esta religiosidad si posee su propio ‘logos’, que
es palabra de Dios encarnada en una cultura y, por lo tanto, objeto de una reflexién
teolégica capaz de objetivarla. Esta consecuencia es légica cuando se entiende la teologia
— y asi lo hace Lonergan — como una mediacién entre religiéon y cultura. Pero llevarla a la
prdctica implica renunciar al desprecio de lo ‘sencillo’, a los prejuicios ideolégicos, a la
vanidad intelectual; y no siempre se encuentra esta actitud en quienes se dedican al estudio

de la religiosidad popular, como lo reconoce Amigo Vallejo3°.

Precisamente en la época de mayor influjo de las corrientes positivistas, incluso en tedlogos
de renombre como Karl Barth, cuando religién y cultura pasaron a segundo plano en el
discurso cientifico, el filésofo y tedlogo alemdn, nacionalizado estadounidense, Paul Tillich
puso sobre la mesa el tema de la teologia de la cultura. Segun el tedlogo brasilefio Carlos
Eduardo Calvani, Tillich afirma que “toda grande obra de arte, toda filosofia importante,
toda manifestacién artistica, es esencialmente religiosa porque manifiesta la bisqueda de
lo absoluto”40. De aqui se desprende una consecuencia muy importante: “la posibilidad de
una teologia de la cultura reposa sobre la conviccidon fundamental de que el pensamiento es
capaz de superar las formas légicas del sentido y tocar la profundidad infinita del
contenido religioso del ser”¥!. La relevancia de esta afirmacién radica no sélo en la

legitimacién de la cultura como lugar teoldgico, sino — principalmente — en que Calvani se

37 Cf. Ibid. p. 27.

38 AMIGO VALLEJO, Op. cit. p. 14.

3% Cf. AMIGO VALLEJO, Ibid. p. 9.

40 CALVANI, Carlos Eduardo. Momentos de beleza : teologia e MPB a partir de Tillich. Correlatio [revista en linea], feb 2007 [citado en
2008-06-18]. Disponible en internet: <http://www.metodista.br/ppc/correlatio/correlatio08 /momentos-de-beleza-2013-teologia-
e-mpb-a-partir-de-tillich/)>. ISSN 1677-2644.

41 Ibid.
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centra de manera particular en el tema de la misica popular, que es el interés primordial

de la presente investigacién. Concluye su trabajo con la siguiente apreciacion:

La teologia de la cultura es un vasto campo ain inexplorado porque el
dinamismo de la produccién cultural humana es muy rdpido. Naturalmente no
estoy hablando aqui de los modismos de la industria cultural, sino de las muchas
expresiones revelatorias que nos transmiten los poetas y compositores que, con su
sacerdocio y sus dones, son capaces de revelar la pequefiez y fragilidad
humanas y nos motivan a enfrentar la transitoriedad y prestar atencién a lo
trascendente42,

Se ha comenzado este apartado hablando de la teologia popular y se ha terminado
hablando de la teologia de la culturg, lo cual no puede producir extrafieza si se entiende la
categoria ‘pueblo’ como quedé definida al comienzo de este capitulo en su sentido
histérico-cultural y se tiene en cuenta su utilizacién en el contexto de América Latina. No hay
que olvidar que algunos autores latinoamericanos que han trabajado enfoques diferentes,
pero relacionados con la teologia de la liberacion, le han dado a ésta el nombre de
‘teologia del pueblo’ o ‘teologia de la cultura’ indistintamente. Lo importante es que le
atribuyen en conjunto las siguientes caracteristicas, segun el estudio de Scannone: no parte
sélo de la praxis de grupos cristianos organizados, sino en general de la sabiduria y
religiéon popular; emplea el andlisis histérico-cultural para interpretar la realidad; utiliza los
simbolos y narraciones de la cultura popular y literaria; y usa categorias tomadas de la

historia, la cultura y la religién popular latinoamericanas43.

Establecido lo anterior, esto es, que existe y es legitima la teologia popular; que se ha
avanzado en su desarrollo en el contexto latinoamericano; y que la teologia reflexiona
sobre todos y cada uno de los elementos de la Revelacién, es licito preguntarse, entonces,
cudl es la teologia del pueblo colombiano sobre Dios, sobre la cruz, sobre la Virgen, sobre
los santos, etc. Pero, primordialmente, qué aspectos de esa teologia deja entrever la musica

popular que se produce en Colombia.

42 |bid.
43 Cf. SCANNONE, Op. cit. p. 38-39.
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1.4 LA MUSICA POPULAR COLOMBIANA EN RELACION CON LA CULTURA RELIGIOSA

La musica popular constituye una de las grandes riquezas del folklore colombiano; riqueza
que es favorecida por la variedad de regiones naturales, etnias, climas, condiciones
topogrdaficas y tradiciones ancestrales, asi como por el proceso de mestizaje, las influencias
culturales fordneas y el impacto histérico de la religion catdlica. Los elementos
caracteristicos de la religiosidad popular colombiana, estudiados en el numeral 1.2, no
pueden estar ausentes de la musica, que es una de las principales expresiones de la cultura
de un pueblo. Estos elementos aparecen con una u otra particularidad en los distintos
géneros Yy ritmos musicales tradicionales del pais. Por eso es necesario comenzar haciendo
una breve caracterizacion de la misica popular colombiana, antes de centrar la atencién en
el género vallenato, del cual se ocupard esta investigaciéon. Para ello se utilizard como
referente el excelente trabajo realizado por el folklorélogo bogotano Guillermo Abadia

Morales#4, titulado Compendio general del folklore colombiano.

Lo primero que hay que decir es que la palabra ‘folklore’ proviene de los términos ingleses
‘folk’, que significa ‘popular’, y ‘lore’, que significa ‘tradicién’. Por lo tanto se refiere a la
tradicién popular, es decir, al conjunto de los conocimientos y sabiduria del pueblo. Citando
al socidlogo francés André Varagnac, Abadia afirma: “el folklore estd constituido por las
creencias colectivas sin doctrina y por las prdcticas colectivas sin teoria”45. Por supuesto,
estas creencias incluyen la religiosas, que de ninguna manera estdn al margen de las
expresiones musicales; al contrario, llenan profusamente las letras de las canciones y coplas
de los juglares nacionales. Asi entendido el folklore, como la tradicién tipica, viva vy
experiencial del pueblo, todo lo que éste cree, piensa, dice y hace, se identifica plenamente
con el concepto de cultura que se estd manejando en este trabajo. El valor de este tipo de

conocimiento es puesto de relieve con las siguientes palabras:

Hay quienes desdefan y aun menosprecian el habla popular, pero no son ellos
los fildlogos ni las gentes ilustradas, pues éstos y aquéllos saben muy bien que en
el lenguaje se refleja, mejor que en toda otra expresién, la personalidad, el
cardcter, el sello distintivo de los pueblos. El habla mejor no es siempre la que se

44 Cf. ABADIA MORALES, Guillermo. Compendio general del folklore colombiano. 3 ed. Bogotd : Instituto colombiano de cultura, 1977.
558 p.
45 Ibid. p. 19.
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oye en academias y liceos, la que a fuerza de purificarse y alquitararse va
perdiendo su vigor conceptual y se convierte en molde frio para contener ideas
que se hacen por ello cada vez mds abstractas4¢.

El folklore es un campo amplio del conocimiento popular, que abarca lo literario, lo musical,
lo coreogrdfico y lo demoséfico. Lo literario se refiere al habla popular, las narraciones,
cuentos, leyendas, fdbulas, coplas, dichos, refranes, etc., lo cual muchas veces estd en el
trasfondo de lo melédico. Lo musical se refiere a las tonadas y cantos, sean de origen
indigena, mestizo o mulato, asi como también a la organologia o instrumentalizacién. Para
efectos de esta investigacidn, interesa mds lo literario que subyace a la musica, antes que lo
propiamente melddico, armédnico o ritmico, si bien los elementos musicales constituyen un
vehiculo valioso de la comunicacién no verbal al servicio del mensaje que se desea
transmitir. Lo coreogrdéfico se ocupa de las danzas y expresiones corporales de todo tipo,
generalmente asociadas con lo musical. Por Oltimo, lo demoséfico hace referencia a la

vivienda, artesanias, usos, mitos y costumbres de la gente.

Los especialistas suelen clasificar la muisica colombiona de acuerdo con las regiones
naturales, dado que éstas determinan histérica y geogrdficamente sus caracteristicas
principales. Esto da lugar a cuatro tipos de musica: la mésica andina o de la cordillera, la
musica llanera o de los Llanos orientales y la mosica del litoral, la cual, a su vez, se
subdivide en litoral Atldntico y litoral Pacifico. Por el desarrollo histérico de la regién, la
musica del litoral Atldntico se ha impuesto marcadamente sobre la del Pacifico en el resto

del pais.

La mésica andina estd representada principalmente por los siguientes ritmos: bambuco,
torbellino, guabina, pasillo y danza criolla. El ritmo mds representativo es el bambuco por
su enorme dispersién que cubre casi todos los departamentos de la regién. Su origen es
mestizo, pues conjuga melodias de tradicién indigena con ritmos varios de origen vasco. Las
letras usadas no son coplas como las de las guabinas y torbellinos, sino formas retéricas
eruditas: poemas selectos del repertorio universal o criollo. La danza criolla, que se asemeja

al vals europeo, estd menos difundida geogrdficamente, pero es una de las que mds

46 |bid. p. 36-37.
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abunda en canciones, varias de ellas con contenidos profundamente religiosos. La siguiente
letra, compuesta por Rodrigo Silva Ramos e interpretada por el dueto Silva y Villalba, hace
una lectura histérica del desastre de Armero, ocurrido en noviembre de 1985, en forma de

reclamo y lamentacién a la luz de la fe. Se titula Reclamo a Dios.

Vengo de recorrer el sufrimiento
Vengo de sentir el dolor
Vengo de compartir triste lamento,

Vengo desde muy lejos y vengo a hablar con Dios.
Perdén, Sefor, si te pregunto dénde estabas,
Aquella noche que volteaste la mirada,

No quisiste mirar hacia mi pueblo;

Se lo llevé el dolor y el sufrimiento,

No quisiste mirar hacia mi pueblo
Se lo llevé el dolor, triste tormento.

Aquel Armero del pasado ya no existe
Nieves eternas se llevaron su recuerdo
Ya no existe el camino, tan solo se oye el eco
Del bastén y los pasos del abuelo
Y vengo a recordar aquella noche,
Noche de llanto, de fristezas y nostalgias
Nifos y viejos cayeron a tus plantas;
Se fueron para siempre, Sefior, en dénde estabas.

La musica de los Llanos orientales es de ancestro espafiol. Aunque también es conocido el
galerdn, sobresale el joropo con su caracteristico zapateo flamenco. Tiene casi siempre
como base del canto un relato en verso o sucesiones de coplas. Con el acompafiamiento del
arpa, el cuatro y las maracas, sus letras cuentan las historias de llanerias, leyendas y
espantos de la sabana. Por su natural, el llanero es menos religioso que el hombre de la
cordillera, pero, aun asi, sus coplas y cantos también aluden con frecuencia a temas

religiosos, especialmente sobre la Virgen y los santos.

La mosica del litoral es variadisima. Como sucede siempre en las zonas costeras, el
intercambio cultural es abundante y esto da origen a mdltiples géneros y ritmos. Entre ellos
se cuentan la cumbia, el mapalé, la puya, el bullerengue, el merengue, el paseo y el son
vallenato. Sobresale la cumbia como género representativo de la musica colombiana en

general y muy reconocido internacionalmente. La cumbia es una especie de jolgorio o
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parranda que combina ritmos africanos e indigenas. El vallenato, que estd muy asociado a
la cumbia, hasta el punto de que conforman una misma categoria desde hace algunos afios

en los premios Grammy latinos, merece renglén aparte.

Hay que comenzar diciendo que, segin Abadia, no es apropiado el nombre de ‘vallenato’
para este género musical, puesto que esta palabra es un adjetivo que denomina a todo lo
que pertenece al Valle de Upar (Valledupar). Es més propio llamarlo paseo o son. Sin
embargo, se han asociado de tal manera los ritmos paseo, son, merengue e, incluso, puya a
esta region del Caribe colombiano que todo el mundo los identifica sin ambigiedades como
género vallenato y asi se entenderd en este trabajo. Es un género que no tiene perfiles
indigenas y es mds bien mulato. Conjuga ritmos de la danza cubana (paseo) con ritmos
negros venidos de Africa (son). Los instrumentos tipicos que utiliza son el acordeén, la
guacharaca y la caja vallenata. El acordedn es un instrumento universal caracteristico de los
puertos del mundo y adoptado en el litoral norte colombiano desde hace mds de dos siglos.

Es el que siempre lleva la melodia de las canciones.

El paseo, ritmo vallenato por excelencia, es ante todo un canto. Los primeros intérpretes
eran trovadores errantes. A través del tiempo se ha convertido en una verdadera institucién
regional por su contenido religioso, como sucedié con las trovas antiguas de las edades
clasicas griegas. Abadia llama al paseo un ‘periédico cantado’, una crénica viva de todo lo
interesante que ocurre en las provincias de la zona. El siguiente pdarrafo resume lo que el

folklorélogo descubre en este género:

Los sucesos politicos, religiosos, amorosos, laborales, todos caben en estas
narraciones musicalizadas que se ‘publican’ en las parrandas como se publicara
un periédico y que vuelan de boca en boca de los cantadores populares,
historiando de tal modo la vida emotiva y las contingencias alegres o tristes que
llenan la existencia de los provincianos4”/.

Los duelos o ‘piquerias’ de los trovadores regionales fueron aumentando su fama desde los
rincones rurales hasta las capitales costefias. Asi se convirtieron en personajes populares

mUsicos que no conocen siquiera el solfeo, acordeonistas que aprendieron a tocar tocando,

7 loid. p. 212.
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cantadores de voz inculta. Asi surgieron Rafael Escalona, Emilianito Zuleta, Leandro Diaz,
Los Duranes, el legendario Francisco el Hombre y muchos otros. Después de los afos setenta
el vallenato experimenté una divulgacién y popularizacién impresionantes en todo el pais y
hasta en escenarios internacionales, fruto de la masificaciéon de los medios de comunicacién
y el gusto que desarrollé entre diversos tipos de personas por su estilo sencillo, coloquial,

costumbrista y romdntico.

El escritor vallenato Juan Catafio Bracho“8, quien guiard las Gltimas aproximaciones de este
numeral, ve con algo de nostalgia el cambio que ha tenido la misica vallenata y cree que
se debe a la transformacién del espiritu rural en urbano, al desarraigo de la tierra, pero,
sobre todo, a la comercializacién de que ha sido objeto durante las Gltimas tres o cuatro
décadas. Se identifica mds con el estilo vallenato cldsico en el que hay alto grado de
tradicionalismo, las relaciones caracteristicas son las de un grupo primario y la visién del
mundo es mdgico-religiosa, segun palabras del antropélogo norteamericano Robert
Redfield. Hoy las cosas han cambiado un poco, pero todavia se descubre un hombre (y
mujer) vallenato cuyo comportamiento social refleja la influencia de las tres culturas que
formaron su personalidad: es religioso, progresista, le encanta el ocio, la juerga y la
hacienda. Es un espiritu creador, imaginativo que interpreta los acontecimientos que suceden

a su alrededor con desparpajo y humor.

Segun Cataiio, el hombre vallenato es un ser més inclinado a la fantasia que a la l6gica;
que elabora su discurso comunicativo a golpes de inspiracion; es arraigadamente religioso,
por lo que su comportamiento es aplicado a sus circunstancias, vinculado a lo sobrenatural.
En resumidas cuentas, en sintonia con el psicdlogo estadounidense Rollo May, afirma que “el
canto vallenato es la carta de presentaciéon de un hombre enfrentado a los supuestos
bdsicos de la existencia: la libertad, el aislamiento, la carencia vital y la muerte; en donde
entra en conflicto y angustia existencial”4%. En efecto, prosigue, el canto vallenato le permite
a su autor pasar de la indiferenciaciéon del sentimiento al universo de la comunicacién de
manera clara, hermosa y permanente. Esta certeza es la que permite pensar en la

objetivacién de la experiencia religiosa a través de la reflexién teoldgica; pasar del

48 Cf. CATANO BRACHO, Juan. El canto vallenato : arte y comunicacion. Valledupar : Gréficas del comercio, 2007. 366 p.
49 |bid. p. 221.
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sentido comun, de la conciencia no-diferenciada al examen critico de la incidencia de la fe

en las manifestaciones culturales.

Para terminar este apartado hay que responder una pregunta: gpor qué emplear el género
vallenato como modelo para caminar hacia una matriz teolégica de lectura de la musica
popular colombiana? La respuesta pasa por la digestion de todo lo dicho en los parrafos
anteriores, pero encuentra su piedra angular en lo siguiente: ningdn género en Colombia
aborda con tal frecuencia y profundidad los temas religiosos como lo hace el vallenato. No
hay que hacer grandes esfuerzos para encontrar canciones vallenatas que hablen de Dios
Padre, de Dios creador, de Dios providente, de la Virgen, de los santos, del cielo o del
infierno. Por la influencia cultural y por las caracteristicas del hombre vallenato, la relacién
folklore-religion en este género musical es mds marcada que en ningun otro. Ello se verd con

profusién en el préximo capitulo.

1.5 VIABILIDAD DE UNA LECTURA TEOLOGICA DE LA MUSICA POPULAR EN COLOMBIA

Establecido que es vdlido y legitimo emprender una construccién teolégica a partir de la
cultura popular y la religiosidad popular, surge el interrogante sobre la viabilidad de
basar esta construccidon en los aspectos culturales expresados a través de la muisica popular
y concretamente sobre las experiencias del pueblo historiadas en las letras de las canciones
de un género musical especifico, como es el vallenato. Para resolver esta duda hay que
recurrir en primer lugar a las conclusiones del numeral 1.3, segin las cuales es

perfectamente posible intentar una teologia popular o teologia de la cultura.

A eso hay que agregar las conclusiones del teélogo espaiiol José Maria Mardones, quien, a
propésito de la relacién entre arte y teologia, encuentra que el punto de entronque se halla
en el lenguaje simbdlico. Sostiene que el conocimiento humano se comunica por medio de
cuatro lenguaijes diversos: cientifico, psiquico, estético y religioso. El primero corresponde al
mundo de lo légico, lo sensible, lo constatable o falseable. Los otros tres pertenecen al
mundo de lo ‘ausente’, de la interioridad, la metdfora, el simbolo, la trascendencia. El

mundo de lo estético, de la literatura y el arte, es un mundo donde el significado, el sentido
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y la belleza hacen a un lado lo abstracto y conceptual39. El lenguaje simbélico, afirma

Mardones:

Ofrece verdad [...] es una verdad metaférica, simbélica, de acuerdo a su dmbito
Ultimo y radical, pero no exenta de verdad [...] lo trascendente simbolizado
siempre estd mds alld de lo que podemos decir. De ahi la necesidad permanente
que tenemos de purificar nuestro lenguaje y de someter a critica lo que decimos
acerca de Dios>'.

2Qué es esto si no una invitacién a la teologia de la cultura a partir del arte, valga decir a

partir de la musica?

Por ultimo, hay que examinar experiencias similares antecedentes que permitan fijar
elementos comunes, aunque se trate de contextos socioculturales diversos o expresiones
artisticas distintas. En eso se centrard el esfuerzo de este apartado. Debido a la novedad
del tema, no hay trabajos semejantes en el contexto colombiano. Sin embargo, hay algunas
aproximaciones extranjeras sobre una lectura teolégica de la literatura, la poesia, el arte e

incluso la musica.

Como se dijo antes, el profesor y tedlogo presbiteriano Carlos Eduardo Calvani en 2005
publicé un trabajo titulado Teologia y Musica Popular Brasilefia a partir de Tillich, en el
portal de publicaciones cientificas de la Universidad Metodista de Sao Paulo. Alli Calvani
concluye que la teologia de la cultura es un vasto campo ain inexplorado, colmado de
“expresiones revelatorias que nos transmiten los poetas y compositores, que con su
sacerdocio y sus dones son capaces de revelar la pequeiiez y fragilidad humanas y nos
motivan a enfrentar la transitoriedad y a prestar atencién a lo trascendente”®2, En su
trabajo, el autor se detiene a analizar la cancién Ave Maria da rua (Ave Maria de la calle),
de Raul Seixas y Paulo Coelho, y confiesa que fue una cancién que desperté su sensibilidad
por la figura de Maria en un tiempo en que estaba en el protestantismo cldsico, donde hay

poco espacio para la figura de Maria.

50 Cf. MARDONES, José Maria. Matar a nuestros dioses : un Dios para un creyente adulto. 3 ed. Madrid : PPC, 2007. p. 199-212.
51 |bid. p. 211.
52 CALVAN|, Op. cit.
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Admite que se ha acusado a Tillich de hacer una interpretaciéon tendenciosa del arte en
favor de su sistema teolégico y por eso intenta ir mas alld, afirmando que “necesitamos
encontrar una nueva manera de hablar de las canciones y de las poesias, evitando
interpretaciones univocas, pues la obra de arte es siempre una obra abierta a mdltiples
interpretaciones”33. Sostiene, ademds, que los conceptos claves que utiliza Tillich para
establecer la relacién entre arte y teologia son el tema y el estilo. El tema tiene que ver con
los contenidos explicitos de una obra de arte. El estilo es el poder que tiene el arte de
expresar con vitalidad y originalidad el tema propuesto. Teniendo esto en cuenta, una
importante conclusién a la que llega este autor, analizando la cancién Burguesia, es que la
juventud brasilefia no es tan irreligiosa como algunos piensan, ya que los sentimientos de
culpa y la conciencia de las propias limitaciones estdn muy presentes en las canciones del

rock brasilefio.

En este orden de ideas, tanto el tema como el estilo de muchas canciones colombianas,
particularmente del género vallenato, ofrecen abundante material para emprender un
andlisis critico de su trasfondo religioso y extraer los elementos necesarios para la
construccion de una matriz teolégica que permita encontrar los puntos de contacto entre
cultura y religiéon en el contexto sociocultural colombiano, de la misma manera que Calvani
ha intentado aproximarse a una teologia de la cultura a partir de la mosica popular
brasilefia. En cuanto al tema, es claro que el objetivo de las letras vallenatas no suele ser
estrictamente religioso ni tiene pretensiones proselitistas o catequéticas. Ello no revestiria
mayor interés para este trabajo. Lo interesante es precisamente que, sin pretenderlo,
ofrecen espontdneamente una gran variedad de ingredientes religiosos que estdn presentes
en el substrato sociocultural en el que nacen las canciones. En cuanto al estilo, sobra decir
que es natural, libre, coloquial y costumbrista; a veces parece una crénica de la realidad
cotidiana y por eso es dable percibirlo con certeza como fuente de sabiduria popular y

expresion auténtica de fe.

De manera semejante, el profesor Carlos Caldas, doctor en ciencias de la religién, publicé

en 2006 un articulo titulado La mdsica popular brasileia como fuente de estudio de la

53 Ibid.
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religién, en la revista electrénica Rever, de la Universidad Presbiteriana Mackenzie de Sao
Paulo, donde dirige el programa de investigacion “Expresiones de lo sagrado en la
literatura”. En su articulo, el profesor Caldas legitima la poesia como vehiculo de lo sagrado
y sustenta la posibilidad de una lectura religiosa de los textos literarios, apoyado en
autores como Robert Detweiler y Jacques Derrida. A manera de ejemplo analiza las
canciones populares Anunciacién, de Alceu Valenca y Un Indio, de Caetano Veloso, y

concluye que el rastro de lo sagrado que tienen en comin es el tema del mesianismo>4.

En la introduccién de su articulo, el autor defiende la muisica popular brasileia como
vehiculo para la identificacion de los elementos religiosos del pueblo al servicio de la
teologia. Afirma que esta musica estd construida en forma de poesia y, como tal, expresa
los sentimientos, las aspiraciones, los suefios y los deseos mds profundos del pueblo,
incluyendo los de cardcter religioso, la bisqueda de lo trascendente. Sin embargo, es
consciente de los prejuicios de algunos eruditos que consideran que la muisica popular es
demasiado ‘popular’ para ser tenida en cuenta en el estudio de lo religioso. A propésito de
esto cita al conocido escritor italiano Umberto Eco, quien ya en la década de los sesenta
criticaba tanto a los ‘apocalipticos’, que no aceptaban ningin patrén cultural que no fuera
cldsico y aristocratico, como a los ‘integrados’, que aceptaban de forma pasiva e ingenua
los fenémenos culturales de masa. Caldas apoya su opcidén por la aceptacién critica de la
muUsica popular con propdsitos teoldgicos en las siguientes palabras del tedlogo

puertorriquefio Luis N. Rivera-Pagdn haciendo referencia al contexto latinoamericano:

Es sorprendente que los tedlogos no hayan prestado atenciéon a lo que sus
colegas literatos escribian acerca de los dilemas y enigmas de los hombres y
mujeres del continente [...] El didlogo entre la teologia y la literatura se hace
urgente por los obvios intereses que ambas tienen en la memoria mitica y las
ensofaciones utépicas de los pueblos al margen de la modernidad occidental
[...]. La produccién literaria latinoamericana moderna tiene tan evidentes
tangencias y resonancias religiosas que despierta mi perplejidad la falta de
atencién por parte de la comunidad teolégica3s.

54 Cf. CALDAS, Carlos. La musica popular brasilefia como fuente de estudio de la religién. Rever [revista en linea], 2006 [citado en
2008-06-21]. Disponible en internet: <http://www.pucsp.br/rever/rv3_2006/t_caldas.htm>. ISSN 1677-1222.
55 RIVERA-PAGAN, Luis N. Mito, exilio y demonios : literatura y teologia en América Lating, citado por CALDAS, Op. cit.
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Por otro lado, el doctor Ola Sigurdson, profesor adjunto en el Departamento de Teologia y
Estudios Religiosos de la Universidad de Lund (Suecia), publicé en 2001 un articulo titulado
Canciones del deseo: sobre la misica pop y la cuestidn de Dios, en la revista Concilium3é. La
tesis que defiende es que muchas canciones de la musica pop, si no la mayoria, atafien al
deseo humano, y que éste es su punto de contacto con la cuestién de Dios. Se basa en la
idea del ‘corazén hambriento’ que san Agustin desarrolla en sus Confesiones, para afirmar
que el hombre en su biusqueda de lo mds alto se construye idolos que no lo pueden saciar y
eso se refleja en las canciones. El autor entiende por musica pop una variedad de ritmos
anglosajones, tales como: rock, country, blues, soul, hip-hop, que intentan ser populares en el
sentido de que desean comunicar de forma directa, sin necesidad de formacién musical del

oyente.

Afirma que, aunque no es lo mdas frecuente, muchas veces la misica pop intenta decirnos
algo sobre Dios, y las conexiones con la Biblia, el cristianismo o alguna otra religiéon se dan
bastante a menudo. La razén resulta sencilla para él: el tema comin del deseo humano
presente en todas las culturas y épocas, asi como la huella que dos milenios de historia
cristiana han dejado en Occidente. El tema del deseo se ve reforzado por el hecho de que
la musica es mdas emotiva que cognitiva, pues no busca llegar al intelecto, sino al fondo del
alma; suelen ser intuiciones mds que afirmaciones. También sostiene algo que es facilmente
comparable con lo que sucede con la musica popular colombiana: que a veces los autores
de las letras son conscientes de que las alusiones a la Biblia o a motivos religiosos pueden
aumentar la intensidad de una cancién. Para ello no siempre utilizan los textos sagrados al

pie de la letra, sino que emplean sus imdgenes para entretejer sus propios relatos.

Analizando la cancién El poder del adiés, de Madonna, afirma que, segin esta cancién,
devorar todo lo que se le presenta a uno no constituye amor; el amor puede decir adiés
para asi evitar transformarse en una perversiéon del amor. Después, con un tanto de osadiq,
afirma que tal vez san Agustin habria sentido una reaccién de rechazo ante la imagen que
Madonna ha construido en torno a su propia persona, pero seguramente habria entendido

lo que canta. Sin duda esto lo dice por la experiencia personal de conversidon del santo

56 SIGURDSON, Ola. Canciones del deseo : sobre la musica pop y la cuestiéon de Dios. En : Concilium, No. 289 (2001); pp. 41-50.
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africano, quien tuvo que rechazar muchos amores en su vida para poder acceder al que es
el Amor en persona. Esto lo lleva a pensar que cada autor de letras y cada compositor de
musica tiene su propia relacién personal — o carencia de relacién — con la cuestion de Dios,
con el cristianismo y con sus imdgenes de Dios. Lo que no se puede esperar es que estas
canciones ofrezcan una ‘imagen ortodoxa’ de Dios, toda vez que los autores estdn en la
libertad de tomar elementos de una parte y de otra para componer sus relatos. De ahi la

importancia de una oportuna reflexién teoldgica sobre el particular.

Sigurdson concluye su trabajo con la siguiente reflexién, que puede constituir un faro de

navegacién Util para la presente investigacion:

En cualquier caso, si creo que se podria generalizar con respecto a un tema
comun tocante a la cuestiéon de Dios en la musica pop contempordnea, a saber, la
bUsqueda de lo que significa ser un auténtico ser humano. Para la mayor parte
de la musica pop, Dios no es, o rara vez, un tema abstracto, como en algunas
teologias, sermones o himnos. Pocas veces encontramos una reflexién sobre los
atributos de Dios al margen de un intenso contexto personal o social. Lo mas
frecuente es que se apele a Dios en relacién con la busqueda de una imagen
auténtica de si mismo>7.

Estos ejemplos son suficientes para constatar los esfuerzos que se han hecho en otros
contextos socioculturales para acercar la teologia a la mésica popular. En varios casos los
ejemplos analizados por los investigadores apenas hacen alusiones implicitas a los temas
religiosos y, aun asi, han proporcionado material interesante para la reflexién teolégica.
iCudnto mds se podrd obtener en las letras de la misica popular colombiana, plagada de
alusiones explicitas y a veces centradas directamente en los contenidos religiosos! No cabe
duda, pues, de la viabilidad del trabajo emprendido. Todo estd por hacer y es hora de

hacerlo.

57 Ibid, p. 48.
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2. IMAGENES DE DIOS Y OTROS CONTENIDOS RELIGIOSOS
DE LA MUSICA VALLENATA

.

Sentados los presupuestos hermenéuticos en el capitulo anterior, esto es, la definicion del
marco categorial, el origen y desarrollo de la religiosidad en Colombia, la posibilidad de
una teologia popular, las caracteristicas de la misica popular colombiana y la viabilidad
de una lectura teolégica a partir de la mésica, es el momento de lograr una sintesis de las

imdgenes de Dios y demds contenidos religiosos de la moisica popular colombiana,

particularmente dentro del género vallenato.

Lo primero que hay que decir, con el tedlogo jesuita espaiiol José Luis Idigoras, es que
resulta preferible hablar de ‘imdgenes’ antes que de ‘ideas’ o ‘conceptos’ de Dios, puesto
que las imdgenes son multiples y variadas, experienciales y emotivas; mientras que las
ideas son univocas y abstractas, cognitivas y propias del lenguaije ilustrado%8. Valga
recordar lo dicho en el numeral 1.3, segin lo cual, al decir de Libéanio, las imdgenes y los
simbolos no son productos arbitrarios nacidos de una subjetividad desequilibrada, sino que
son canales de comunicacion profundos y humanos, especialmente cuando el lenguaje oficial
corriente no corresponde al universo vital en que el grupo social se desenvuelve?. Se dijo
también, siguiendo a Amigo Vallejo, que en tanto el hemisferio izquierdo del cerebro
humano estd capacitado para el pensamiento légico-formal y la aptitud verbal, el derecho
es especialmente hdbil para comprender el mundo de lo emocional y simbdlico, incluido el
arte en general y la mésica en particular, es decir, todo aquello que pertenece al terreno

de lo intuitivo®°.

Es una lastima — y en esto se le da la razén a Idigoras — constatar el desprecio que hay de
parte de las élites académicas hacia las imdgenes que maneja el pueblo sobre Dios, por ser
‘burdas e idoldatricas’. En ello no cabe sino descubrir la influencia de dos corrientes que han

contribuido a deslegitimar la sabiduria poetizada: el racionalismo y la teologia de la

58 Cf. IDIGORAS, José Luis. Imégenes de Dios en nuestro pueblo. En : Teologia limense, V. 18, No. 3 (1984); p. 535.
59 Cf. BATISTA LIBANIO, Op. cit. p. 114-115.
¢ Cf. AMIGO VALLEJO, Op. cit. p. 29.
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liberacién®'. La primera por la reverencia exagerada al imperio de la razén, y la segunda
por la idolatria de la militancia sociopolitica; pero ambas ajenas al valor de lo simbélico y
a la profunda carga de significado del relato y la poesia. Sin embargo, como se verd en
las préximas pdginas, la sabiduria popular tiene mucho que decir sobre la experiencia de

Dios que depara la cotidianidad y expresa el folklore.

2.1 IMAGENES DE DIOS EN LA CONCIENCIA COLECTIVA DEL PUEBLO COLOMBIANO

Son muchas las imdgenes de Dios que proyecta la muisica popular colombiana,
particularmente el género vallenato, algunas de las cuales resultan complementarias, en
tanto que otras parecen contradictorias; lo cual no es extrano, toda vez que responden a
diferentes percepciones, experiencias y contextos micro-culturales. No obstante, en su
conjunto ofrecen una panordmica suficientemente amplia del imaginario popular colombiano

acerca de Dios.

Algunas canciones reflejan la imagen de un Dios intervencionista que estd detrds de la
cortina del gran escenario del mundo y de la historia, moviendo el destino del ser humano.
Se trata de un Dios que ejerce su sefiorio porque es creador de todo cuanto existe y tiene
poder para hacer y deshacer a su antojo, para intervenir en el curso de los acontecimientos,
porque conoce de antemano todo lo que sucede y sucederd. Con todo, no se mezcla
directamente en los asuntos humanos, sino que se mantiene lejano, como en otra dimensién
(cielo) y desde alli ejerce su accién protectora. Ademds, es visto como un Dios de justicia
que, sentado en su trono, paga a cada uno segun sus obras; premia la virtud con el cielo y
castiga el pecado con el infierno. Por la misma razén, a veces el ser humano se siente con
derecho de hacerlo responsable por las cosas malas que le pasan y las injusticias de las

que es testigo.

Oftras canciones lo proyectan mds bien como un Dios dispensador, un Dios que provee dl
hombre todo lo que le pide y necesita para vivir; esto abarca todas las dimensiones de la

vida cotidiana. Se trata, por tanto, de un Dios que es como un padre misericordioso atento

61 Cf. IDIGORAS, Op. cit. p. 536-538.
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a las necesidades de sus hijos, una presencia amorosa constante que lleva al ser humano de
camino y siempre lo acompaia. Es un Dios bondadoso que, por ser poderoso, estd en
capacidad de dar a los seres humanos cualquier cosa que le pidan. Pero no se trata ya de
un ser ausente, lejano; sino de un ser personal, cercano, atento a los ruegos de sus criaturas.
La consecuencia légica de esta imagen es una actitud muchas veces pasiva vy
providencialista, un cruzarse de brazos y dejar que Dios provea aquello que en realidad el

hombre estd en capacidad de conseguir por sus propios medios.

Todo esto es el resultado légico de una religiosidad popular latinoamericana que, en
palabras de Dussel, “nacié con los indigenas derrotados por los espanoles y portugueses,
crecié entre negros esclavos y oprimidos, vive en los barrios marginales [...], en la miseria de
un pueblo dominado, pero creyente, providencialista”¢2. También el filésofo y tedlogo
jesuita Francisco Zuluaga, siguiendo de cerca a Mircea Eliade, se detiene a observar las
actitudes que se derivan de esta imagen de Dios y encuentra que un hombre asi es un

hombre sumiso que:

Se experimenta viviendo en un mundo en el que nada sucede al azar, sino que
todo estd dirigido por la mano providente de Dios. Los fenémenos de la
naturaleza son manifestaciones de la actitud de Dios frente a la vida moral del
hombre [...] La misma vida de los seres de la naturaleza es una prueba de su
santidad, ya que han sido creados por Dios, y El se muestra a los hombres a
través de las realidades césmicas3.

Sin embargo, esta actitud no es del todo negativa. Puebla presenta, dentro de los aspectos
positivos de la religiosidad popular, la providencia de Dios Padre en cuanto confianza
plena y absoluta en la voluntad y accién de Diosé4. Es una actitud de fe y esperanza que
mantiene viva la moral de las personas en los momentos dificiles y que, bien orientada,
puede ser de gran ayuda. Por su parte, el papa Pablo VI indica cémo esta imagen de Dios
providente “engendra actitudes que raramente pueden observarse en el mismo grado en
quienes no poseen esa religiosidad: paciencia, sentido de la cruz en la vida cotidiana,

desapego, aceptacién de los demds, devocién...”%5. No es casualidad que el elemento mds

62 DUSSEL, Op. cit. p. 113.

63 ZULUAGA, Francisco. Religiosidad popular campesina. Bogoté : Centro Editorial Javeriano, 1995. p. 61.
64 Cf. PUEBLA, 454.

65 EVANGELII NUNTIANDI, 48.
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repetido en las voces de dnimo que los familiares envian a los secuestrados de Colombia a
través de la radio tenga un profundo sentido religioso y providencialista: tener fe en Dios,

orar, confiar en El, tener esperanza, etc.

Luego de esta visidn general, en los siguientes apartados se intentard esbozar el contenido
de cada una de las imdgenes identificadas. En aras de la brevedad serd necesario
limitarse solamente a las mds representativas y recurrentes, y dejar de lado muchas otras
que aparecen con menos frecuencia o quedan, de alguna manera, implicadas en las que

serdn estudiadas.

2.1.1 Dios creador. La conciencia del Dios creador es patente en muchos temas de la
musica vallenata, porque los autores interpretan bien ese sentir popular tan arraigado en el
folklore colombiano. Es el caso de Sergio Amaris, compositor de la cancién Obsesidn,
interpretada por Las Estrellas Vallenatas, donde un hombre enamorado se dirige a Dios

para pedirle que cure su dolor por la partida de su mujer y sus hijos. Alli afirma:

Dios mio, tU que eres el creador
de todas las cosas bellas
que hay en el mundo
por qué no escuchas hoy mis peticiones.

Hiciste médicos pa’ todos los males
pero por qué no creaste uno
que pueda curar un mal de amores.

Otro tanto hace Omar Geles, en 2002, en su tema titulado Sélo un te quiero, interpretado

por los Chiches, en el que un hombre enamorado, que no es correspondido, dice:

Si fuera pecado lo bello que Dios creé
ella seria el pecado que nunca tendria perddn
tanto que ha consumido toda mi imaginacién

y no deja un espacio para ver otra ilusién.

En efecto, Zuluaga, especializado en sociologia de la religion, en su libro sobre la
religiosidad popular campesina, sostiene que “el poder creador de Dios, su sabiduria y su

espiritu actuan no separando, sino, precisamente, creando unién entre Dios incomprensible,
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invisible, totalmente otro, y los hombres”¢¢. Este es un atributo de Dios que fue inculcado en
la conciencia del pueblo colombiano y latinoamericano desde la primera evangelizacion,
como lo evidencian los catecismos utilizados por los misioneros espaiioles, en los que “se
opta preferentemente por la linea de presentar un Dios que muestra su omnipotencia en el
prodigio de la creacién, dando existencia a todos los seres a los que puede, asimismo,

reducir a la nada”¢’.

2.1.2 Dios intervencionista. Al lado de esta imagen del Dios creador, se levanta la de un
Dios que tiene poder para dirigir el destino del ser humano. Esta intuicién popular tiene dos
caras en las letras de la musica vallenata. Unas veces se ve a Dios como el culpable de los
males que le suceden al hombre; y otras como aquel que es capaz de restablecer la
armonia y traer bienes al pueblo. En el primer sentido, hay una cancién muy diciente, de la
autoria de Gildardo Montoya, titulada Plegaria vallenata, en la cual el autor responsabiliza

a Dios de las injusticias sociales y la desigualdad econémica. Dice asi:

Oyeme Diosito Santo
td de aritmética nada sabias,
dime por qué la platica
tu la repartiste tan mal repartida.

Oyeme Diosito Santo
en cudl colegio era que 10 estudiabas
porque a unos les diste tanto
en cambio a otros no nos diste nada.

Mira tanta gente pobre
que vende su sangre pa’ poder vivir
no te das cuenta que el rico
es feliz mirando al pobre sufrir.

Como sé que es imposible
que al santo cielo te llegue una carta
pero me estds escuchando
cantando esta plegaria vallenata.
Oyeme Diosito Santo
yo que en mis noches me paso rezando,

66 ZULUAGA, Op. cit. p. 86.
¢7 RESINES, Op. cit. p. 35.
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para que me des licencia
de criar mis hijos y darles un rancho.

Mira cémo son las cosas
como en ti confio te sigo rezando,
ya que no me diste plata
dame salud para seguir luchando.

En 1987 el padre jesuita Alberto Munera realizé una investigacidon en la que mostraba las
imdgenes de Dios en los diferentes sectores de la sociedad colombiana. En ese estudio la
imagen de Dios como fuente de injusticia social se presenta entre los campesinos, pero,
sobre todo, entre los marginados suburbanos. Sostiene el autor que “en el fondo Dios tiende
a ser identificado con el protector de la sociedad urbana no marginada. De alli la actitud
negativa ante lo religioso. Incide también esto en una pasividad impotente respecto al
propio desarrollo, pues se supone que no se puede luchar contra un ‘sefor’ tan poderoso,

causante de su situacién injusta” 68,

Por otro lado, Juancho Polo Valencia, en una tonada escrita en 1983 e interpretada por
Jorge Oiiate, culpa a Dios por la muerte de su amada y da a entender que Dios obra de
esa manera porque no comprende la dimensién del amor humano, ya que ‘El no tiene

amigos’.

Como Dios en la tierra no tiene amigos
como no tiene amigos anda en el aire.
Tanto le pido y le pido ay hombre
siempre me manda mis males.

Se murié mi compafera qué tristeza
Alicia mi compafera qué dolor
Alicia mi compafera qué tristeza
Alicia mi compafera qué dolor.

Y solamente a Valencia, ay hombre
el guayabo le dejé.

En este mismo sentido, Miguel Morales interpela a Dios en una cancién compuesta en 1992,

a propésito de la muerte violenta de su amigo y maestro Rafael Orozco, cantante del

68 MUNERA DUQUE, Alberto. El misterio de Dios. Bogoté : Pontificia Universidad Javeriana, 1987. p. 5.
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Binomio de Oro, y extrapola este acontecimiento a la situacién generalizada de violencia
que vive el pais y que amenaza con destruir incluso al pueblo, la cultura, el arte y el

folklore. En esta suUplica pide la intervencién de Dios para restablecer la paz.

Se murié el cantor que ayer nos
cantaba canciones bien sentidas.
Sé que has muerto, Rafael, pero
vivirds siempre en nuestras vidas.

Porque nadie puede reemplazarte a ti,
reemplazarte a ti, eso lo dispone Dios.
El pueblo llora, todos tu muerte bendita suerte,
qué serd del folclor.

Es la paz que nosofros queremos,
que no se derrame tanta sangre.
Hoy ofro cantante que perdemos,
ay! Dios mio qué pasa con el arte.
Y el cantante es cultura de un pueblo
y es el pueblo el que quiere al cantante.

De rodillas le pediremos a Dios ay!
por tu eterna paz y a la Virgen también.
El pueblo llora, todos tu muerte bendita suerte,
qué serd del folclor.

Muy interesante resulta la siguiente cancién de la agrupacién Los Inquietos del Vallenato,
por la condena que hace del secuestro y la violencia en el pais. Lo que comienza como un
grito desesperado de angustia por ver ‘desangrar la patria’ y porque los ‘hijos se marchan’

de aqui, termina con una voz de fe y esperanza en la accién de Dios para restablecer el

orden y la paz.

Dios nos cuidard

desde el infinito cielo
y no dejard que un hierro

trunque la felicidad.

Y desterrard

de esta tierra la violencia

y volverd la riqueza
paz, dicha y prosperidad.
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Como se dijo en el numeral 1.4, los temas vallenatos son una ‘crénica cantada’ en la que se
‘publican’ todo tipo de sucesos de la vida cotidiana del pueblo. Pues bien, también sobre
asuntos propios de la bioética se pronuncian los autores vallenatos. Ivan Calderén, en su
cancién Inocente, interpretada por Los Gigantes del Vallenato, cuenta la historia de una
joven que quedé embarazada de su novio. Cuando éste se enterd, la abandoné y le pidié
que abortara para evitar cualquier compromiso. Un amigo de la joven, apoyado en la fe y
en la conviccién de que Dios dirige sabiamente el curso de los acontecimientos, le aconseja

que tenga a su hijo ‘porque es un fruto bendito’ y le da valor para continuar luchando.

Dios hace muy bien sus cosas, escichame:
que la fe mueve montanas, lo sé muy bien,
no te avergiences del hijo que va a nacer
porque es un fruto bendito que hay que querer.
Tienes que ser fuerte mujer,
hay que sufrir y hay que llorar,
pero estoy seguro, sé que tu vida cambiard.

Como se indicé antes, la idea de un Dios creador e intervencionista que llegé a ser
asimilada en la cultura popular estuvo presente desde los comienzos de la evangelizacién.
Lo interesante es que no chocé con las culturas precolombinas, pues, segin lo sefialado en el
numeral 1.2, a la llegada de los espafioles a Colombia el tronco racial dominante eran los
Chibchas o Muiscas, quienes creian firmemente en un Dios creador llamado Chiminigagua, al
que reconocian como sefior omnipotente, duefio de todas las cosas. Algo parecido afirmaba
literalmente el catecismo de Cdrdenas utilizado a finales del siglo XVI: “Sabéis qué tan
poderoso es Dios y qué tan gran Sefior, que estos cielos tan grandes que veis es la casa
donde él mora, y en este Dios estdn todas las cosas y todos los bienes que el hombre puede
desear, y mucho mds, porque todo lo que vemos vino de aqueste Dios, toda la vida que las

criaturas tienen [...]"¢°.

Sin embargo, cabe preguntarse si esta imagen de un Dios todopoderoso, como muchas
otras, nace de una interpretacién propia del pueblo colombiano y latinoamericano, o si mas
bien es producto de una interpretacién ajena y sesgada de la Sagrada Escritura y de

filosofias propias de otro contexto sociocultural. La duda surge porque esta imagen choca y

69 RESINES, Op. cit. p. 46.
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se contradice con la imagen de un Dios bondadoso, misericordioso, sufriente e identificado
con lo humano, propia del Nuevo Testamento. Esto lo plantea claramente Maximino Arias

Reyero, experto en teologia dogmdtica, de la siguiente manera:

Hasta ahora se habia presentado a un Dios ‘todopoderoso’. Pero, - se dice — ya
no se puede andar por estos caminos. A lo méximo hay que cambiar esta palabra
en nuestras oraciones por ‘bondadoso’, ‘misericordioso’. El poder de Dios, tal como
se presenta, es sospechoso: primero porque es un poder que no arregla las cosas;
el mal sigue siendo mal. Ademds, porque ese poder iria en contra de la libertad
del hombre?0,

La respuesta que propone Mardones para este interrogante es que normalmente tenemos
en la cabeza una idea muy extendida de una especie de filosofia griega elemental, segun
la cual Dios es el omnipresente, el omnisciente, el omnipotente; se trata de una imagen de
Dios vinculada al imaginario del Poder, del Ser, de la Fuerza, de lo Maravilloso. De esta
manera, cuando llega el Dios de JesUs ligado al abajamiento, el sufrimiento, la compasién y

la pobreza, el ser humano no puede reconocerlo: un dios pagano ocupa su lugar”!.

2.1.3 Dios omnisciente. Un Dios que dirige el destino de la humanidad sélo es concebible
sobre la base de que él lo conoce todo y lo sabe todo: el pasado, el presente y el futuro.
Conoce el corazén humano y sabe lo que necesita sin que uno se lo diga. Ademds es testigo
de lo que uno siente y piensa, y no es posible engafarlo ni mentirle. Esta situacién aparece
con especial frecuencia reflejada en las canciones vallenatas en relacién con el amor de la
pareja. Por eso, se encuentran expresiones tales como: “Pero aunque pierda eternamente,
Dios lo sabe, no la olvido”, de Los Gigantes; o “No me abandones, no seas injusta, sélo Dios
sabe”, de Otto Serge; o esta otra: “Te he sido fiel, lo sabe Dios, estés aqui o estés alld”, de

Gustavo Calderén, interpretada por Diomedes Diaz.

Hay un tema de Wilfran Castillo, compuesto en 2001 e interpretado por Los Inquietos, en el
que el autor va un poco mads alld y pone a Dios en la misma conciencia humana, desde
donde puede ser testigo privilegiado de la sinceridad del corazén del hombre. Se diria que

el autor tiene claro el concepto de conciencia manejado por el Concilio Vaticano II: “La

70 ARIAS REYERO, Maximino. Dios en la teologia actual. En : Teologia y vida, Vol. 34, No. 3 (1993); p. 209.
71 Cf. MARDONES, Op. cit. p. 13.
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conciencia es el nicleo mds secreto y el sagrario del hombre, en el que éste se siente a solas

con Dios, cuya voz resuena en el recinto mds intimo de aquélla””2, Esta es la letra:

Espero que todo lo que diga
pueda ser utilizado en mi defensa
que Dios esté conmigo en tu conciencia
y puedas perdonarme.

Yo no quise besarte de repente
lo siento, quise saber si me mirabas
diferente al resto de la gente.

Esta cualidad de Dios como un ser todopoderoso que lo sabe todo y puede cambiar el
rumbo de los acontecimientos es generalizada en el pueblo latinoamericano. Aparece entre
las tres imdgenes fundamentales que se obtuvieron en un estudio sociolégico realizado en la
Universidad de la Frontera en Temuco”3 (Chile) en 1994, en el cual se identificaron las
imdgenes estereotipadas que tiene la gente de Dios, sin importar su estrato socioeconémico,
sexo o edad. En el mismo estudio, realizado por José Luis Sdiz y otros, se encontré la

imagen de Dios como Padre bueno y de Dios como ser humilde, débil y sufriente (en el Hijo).

2.1.4 Dios Seior. La omnipotencia divina es un atributo que estd asociado a la soberania
de Dios, quien ejerce su sefiorio sobre el mundo. La imagen de ‘Sefior’ tiene varias raices:
una de ellas es el mundo griego o grecorromano en el que el Sefior (Kyrios) era el rey y
tenia pleno poder sobre su territorio y sus sUbditos. La otra raiz deriva del contexto feudal
del Medioevo, en el que el Sefior era el duefio de la tierra y ejercia su autoridad sobre los
siervos que estaban bajo su mando. En la tradicién hispdnica que llegé a América, en
general, y a Colombia, en particular, este titulo se utilizaba para designar a hombres
prestantes de la sociedad. Después se generalizé y comenzé a emplearse para referirse a
los caballeros de una manera respetuosa. En todo caso, dentro de la mentalidad popular
colombiana es usado con frecuencia para dirigirse a Dios reverentemente, conforme

aparece en los textos biblicos.

72 GAUDIUM ET SPES, 16.
73 SAIZ, José Luis y otros. Representaciones sociales de Dios. En : Persona y Sociedad, Vol. 8, No. 4 (1994); p. 123 — 124.
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Asi sucede con la cancién Hasta cuando, Sefior, de Omar Geles, interpretada por Los
Diablitos, en la que un hombre, consciente de que la mujer que ama no le conviene, se

dirige a Dios como ‘Sefior’ para pedirle que le ayude a sacarla de su corazén.

Me doy cuenta de toditas sus andanzas, Sefior,
y me duele porque cuenta me doy
que es friste que a un hombre humillen asi.

Ay, Dios mio, pero ella en seguida dice que no,
que aparte de mi no tiene otro amor
y todo el mundo sabe que es asi.

Todo lo que me pida se lo doy,

si no tengo soy capaz de pedir
y en esa situacién me encuentro yo,

te ruego, Sefor, sdcala de mi.

Lo que llama la atencién es que al lado de Dios, el hombre de la cultura rural, el hombre
campesino, dado a las imdgenes césmicas de Dios, con frecuencia le atribuye también este
titulo de ‘Sefior’ al diablo o todo tipo de manifestaciones del mal. La razén estriba, al decir
de Francisco Zuluaga, en su visién dualista del mundo: “El hombre de la subcultura (sic) rural
tiene una visién dualista del mundo. Dominado por la angustia que nace de la hostilidad del
cosmos, concibe el mundo dividido entre lo cierto, es decir, aquello que él puede dominar, y
lo numinoso: todo lo que escapa a su control”74. El hombre rural se siente pequefio ante la

fuerza de la naturaleza y por eso se encuentra sometido a su soberania.

La sumisién del hombre a la voluntad de este Dios Sefior que interviene en la historia
. . . , s s A T
alcanza su expresiéon mds clara en frases como ‘Dios asi lo quiso’, ‘si Dios quiere’, ‘Dios
mediante’, ‘quiera Dios’ o ‘estaria de Dios’. Estas expresiones dejan ver, segun Zuluaga, que
“la realidad de Dios es experimentada por el campesino a través de la mediacién del
mundo césmico-bioldégico””5. Esto significa que Dios le habla al hombre por medio del
viento, la lluvia, las tempestades, etc. y, de igual manera, le comunica su aliento, su vida, su
espiritu. Por lo tanto, como Dios es dueiio de todo lo que existe e interviene en todo lo que

pasa, el ser humano debe contar siempre con su voluntad. Zuluaga se refiere al

74 ZULUAGA, Op. cit. p. 111.
75 Ibid. p. 89.
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campesinado, pero hay que entender que buena parte de la poblacién urbana de las
nuevas generaciones es de ascendencia campesina y ha heredado muchos elementos de la
cultura rural; de hecho, las expresiones mencionadas se escuchan con frecuencia también
entre gente profesional o universitaria; luego, lo que Zuluaga afirma sobre la mentalidad

campesina se puede aplicar en general para el pueblo colombiano.

Esta situacién comporta una actitud fatalista y pasiva que estd muy presente en la cultura
colombiana, como lo evidencian algunas canciones vallenatas. A finales de los noventa fue

muy famosa una cancién de Los Diablitos que comenzaba asi:

Yo lo presenti que en poco tiempo tU quisieras terminar.
Dios lo quiso asi, entonces no hay problema no voy a llorar.
2Qué serd de mi? o acaso soy el prisionero de un error
que vivié de ti y que t0 sélo le rompiste el corazdn.

En esta cancién el protagonista se muestra resignado ante el abandono de que es objeto
por parte de su amada, puesto que ve en ello la voluntad de Dios, y ante eso no hay nada

que hacer.

De igual manerq, la cancién Enfre mi amigo y tu, interpretada por la misma agrupacion,
cuenta la historia de un hombre que perdié a su amada con su mejor amigo; es una
experiencia de traicién en la que el autor se conforma con los designios del destino,

expresados como suerte avalada por la voluntad de Dios:

Y yo qué iba a imaginarme
que ibas a enamorarte de mi mejor amigo,
quien leia conmigo tus renglones, tus cartas,
tu verdad, tus pasiones,
todo lo que decias cuando a mi me adorabas.

2Cudl seria mi pecado si él fue siempre mi amigo,

por qué me ha traicionado para quedarse contigo?
Dios bendiga su suerte, si su suerte es tenerte.

La letra de la cancién Que Dios permita este milagro, del Binomio de Oro de América,

interpreta ese ‘querer de Dios’ como un milagro, como algo que parece imposible para el
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ser humano, pero que puede hacerse realidad por voluntad divina. Se trata de un hombre
que se alegra por volver a estar con su amada y promete darle felicidad con la ayuda de

Dios.

Que Dios permita este milagro, que vuelvas

a creer en mi como en los tiempos pasados
cuando sofiabas con la luna en mis brazos
y entre mi pecho me contabas tus penas.

Y te decia que cielo azul era blanco

y creias porque salia de mis labios.
Que Dios permita este milagro, que vuelvas
a creer en mi como en los tiempos pasados.

No menos fatalista y facilista es la lectura que hacen algunos de sus vicios y defectos como
resultado de la voluntad hacedora de Dios, con lo cual se libran de toda responsabilidad y
justifican todos sus actos. Es el caso de la cancién Asi me hizo Dios, compuesta en 1996 por
Fabidn Corrales, la cual, interpretada por Diomedes Diaz, relata cédmo la mujer deja a su
marido porque no le gusta la vida que lleva: es enamoradizo y parrandero. El le suplica

que se quede, de la siguiente manera:

Me has hecho saber que ya no quieres vivir conmigo
que vas a olvidar mis caminos, mis caminos
yo puedo entender tu rabia, toditos tus motivos
pero yo qué haré con tu olvido, con tu olvido.

A mi me pesa la culpa por las cosas que te he hecho
a mi me duele la vida por lo que ahora me pides
yo sé que no te gusté la vida que yo he llevado

pero asi me hizo Dios contento y enamorado.

Esta actitud, pasiva y determinista estd presente no sélo en Colombia, sino en todo el
contexto latinoamericano y da lugar a una nociva teologia de la resignacién”é, como lo
hace ver Enrique Dussel, segin lo dicho en el numeral 1.2, a propésito de la religiosidad
popular en Colombia. Segun el filésofo y tedlogo argentino, el ethos de la religiosidad

popular conlleva una actitud global ante la existencia personal y social que es tragica y

76 Cf. DUSSEL, Op. cit. p. 109.
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pasiva: no hay nada que hacer ante la muerte del nifio, la enfermedad, la pérdida del

trabajo o los desastres naturales porque, sencillamente, ‘Dios asi lo quiere’.

2.1.5 Dios ausente. Con todo, ese Dios todopoderoso, capaz de intervenir en el destino
del hombre y del mundo, muchas veces es percibido por el pueblo como un Dios lejano,
ausente, que estd en el cielo, no cercano al hombre. Es mds un Dios veterotestamentario que
el Dios humanado que se manifiesta en JesUs. Francisco Zuluaga lo describe como aquel que
“estd mds alld de las nubes”: es la manera como el hombre campesino expresa la
sobrehumanidad y sobremundaneidad de Dios, totalmente distinto, trascendente””. En 1993
Maximino Arias Reyero, en el contexto chileno, encontraba la causa de esta imagen en el
ropaje de ‘todopoderoso’ del que la misma teologia revistié a Dios, la cual se contradice
con la realidad de dolor, maldad y opresiéon que experimenta la gente, sin que Dios

parezca capaz de intervenir’8,

Esta intuicién de un Dios lejano se evidencia claramente en varios temas vallenatos que han
heredado la concepcién tradicional veterotestamentaria del cielo como un ‘lugar’ en el que
‘estd’ Dios, distante y diverso de la tierra, que es el lugar propio de los seres humanos. Por

ejemplo, Gildardo Montoya, en su cancién Plegaria Vallenata, se expresa asi:

Como sé que es imposible
que al santo cielo te llegue una carta
pero me estds escuchando
cantando esta plegaria vallenata.

Oyeme Diosito Santo
yo que en mis noches me paso rezando,
para que me des licencia
de criar mis hijos y darles un rancho.

El autor utiliza la metafora de la ‘carta’ para dar a entender que la comunicacién con Dios
es distante y dificil, pero, a la vez, dice que Dios escucha al ser humano a través de su

folklore.

77 Cf. ZULUAGA, Op. cit. p. 85.
78 Cf. ARIAS REYERO, Op. cit. p. 209.
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Por su parte, Diomedes Diaz se imagina a Dios ‘alld en el cielo’ y por eso le dice a su

amada que ha muerto que vaya a la presencia de Dios en ese ‘lugar’.

Las nubes que van pasando me tfraen recuerdos
por eso cantando lloro al mirar pa’ arriba
porque asi como esas nubes se fue Consuelo
y alld entre nubes quedé su vida.

Adids Consuelo te fuiste del valle
y a todo el mundo le dejas tu historia
que Dios te tenga rodeada de dngeles
alld en el cielo colmada de gloria.

2.1.6 Dios juez. El cardcter de Dios en su calidad de juez es resaltado como uno de los
aspectos positivos de la religiosidad popular por el Documento de Puebla”?. La razén se
puede buscar en la necesidad de una vida moral conforme a los mandamientos. Es sabido
que las leyes sin mecanismos sancionatorios dificilmente se cumplen. Por eso conviene que
Aquel que ha fijado los preceptos para su pueblo sea el mismo que juzgue sobre la rectitud
de su comportamiento y retribuya las acciones humanas con bendicién o maldicién. Esa es la
mentalidad que se ha inculcado al pueblo latinoamericano, y también al colombiano. Por
eso no es extrafio escuchar apreciaciones como la que refiere el padre Zuluaga en su
investigacién: “[Dios] es un Sefior sumamente bueno y no tiene consideracién con los malos. A
los buenos los premia con la entrada al cielo y a los malos los castiga con el infierno. Desde
el cielo manda bendiciones para los buenos [...] y con los malos, todo lo contrario: los

castiga”80,

El destino de cada hombre y mujer después de esta vida estd asociado al juicio que Dios
haga de sus actos en este mundo. Los actos pecaminosos conducirdn irremediablemente a
las puertas del infierno, en tanto que los actos buenos y justos serdn premiados con la
entrada en el cielo y la presencia eterna de Dios. Estos lineamientos morales estdn
construidos sobre la antropologia medieval que recibieron los pueblos aborigenes y que fue
alimentada durante siglos por la doctrina cristiana. Aunque, con el advenimiento del concilio

Vaticano Il, esta perspectiva se modificd sustancialmente, ain es frecuente esta manera de

79 Cf. PUEBLA, 454.
80 ZULUAGA, Op. cit. p. 91.
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ver el destino del hombre y el papel de Dios en el mundo. El siguiente texto, tomado del
catecismo de Juan de la Anunciacién, publicado en México en 1577, da razén de esta

forma de pensamiento:

Y aquellos que en esta vida fueron buenos y justos cuando resucitaren serdn
hermosisimos y muy resplandecientes, mds que el sol, para ser perpetuos
ciudadanos del cielo. Y los malos, cuando resucitaren serdn abominables y feos,
espantables y negros, mds que la noche, para eternamente penar en el
infierno81.

El contexto cultural del litoral Caribe no es ajeno a esta realidad. Las letras de sus
canciones aluden con frecuencia a la imagen del Dios juez, castigador o vengador que
condena los pecados del hombre, tales como la mentira o la traicién. En 2000, Alvaro Pérez
compuso un tema para Los Inquietos, titulado Perdéname la vida, en el cual un hombre
enamorado pide perdén a su novia por el dafio que le ha hecho. El texto deja entrever la

imagen de un Dios que condena la mentira.

Al escampar se ven los pajarillos besando el cielo
y aqui estoy yo, ya soy un loco mds todos me miran
por qué no vuelves, perdén por tanto dafio que te hice
que me castigue Dios si estoy mintiendo
otra oportunidad quiero en la vida, amor.

Otro tanto sucede con un tema de Wilmar Bolafos, interpretado por Los Gigantes, en el
que el autor ve como un castigo de Dios la pérdida de su amada, a causa de los malos

tratos que le daba.

Ahora que te he perdido
qué tarde me vengo a dar cuenta
que te quiero, ay Dios mio, que castigo
si tus besos, veo que ya no son mios
10 te vas con razén y motivos
si que mal me porte yo contigo.

Las letras de las canciones no son explicitas en cuanto a la comprension que tiene la gente

del cielo y del infierno. No se puede decir a partir de ellas que en el pueblo persista

81 RESINES, Op. cit. p. 149.
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actualmente la imagen dantesca de estos ‘lugares’, pero si es evidente la contraposicidn
entre los dos. El cielo es visto como un lugar de gloria y felicidad, en tanto que el infierno es
asociado al sufrimiento y la condenacién, como un lugar malo e indeseable. La siguiente
canciéon de Los Gigantes deja ver claramente el contraste existente entre estas dos
categorias escatolégicas dentro de la perspectiva popular. Parece ser que el autor las
describe pldsticamente como realidades que se viven aqui en la tierra, pero que se

prolongan después de la muerte.

El dia que se fue de mi
fue un momento dificil para comprender
que todo terminaba y yo comencé a morir
desde el dia que se fue de mi no he vuelto a sonreir.

Pero si Dios me preguntara le diria que no es ella.
Que le perdone todo que nunca me hizo nada
que apostaria mis ojos creyendo que me ama

aunque me borré mi cielo y me pinté el infierno
puedo morir tranquilo diciendo que la quiero.

Un autor que se ha caracterizado por alusiones religiosas profundamente catélicas en sus
canciones es Diomedes Diaz. El siguiente tema presenta la figura del diablo como un ser
personal que se opone a la realizacién humana. Contiene interesantes referencias
antropolégicas y escatolégicas, asi como un trasfondo epicureista, que reflejan toda una
forma de pensar la vida desde lo religioso. La cancién habla de la plata como un medio de

perdicién del ser humano, que lo aleja de la gloria de Dios.

Si la vida fuera estable todo el tiempo
yo no beberia ni malgastaria la plata,
pero me doy cuenta que la vida es un suefio
y antes de morir es mejor aprovecharla.

Por eso la plata que cae en mis manos
la gasto en mujeres, bebida y bailando;
todo el mundo pelea si dejo una herencia,
si guardo un tesoro o lo dejo yo.

Se apodera el diablo de aquella riqueza,

entonces no voy a la gloria de Dios;
Se acaba la vida de este cuerpo humano,
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entonces no voy a la gloria de Dios.

Algo similar refleja el mismo autor en la cancién A Consuelo. En ella le canta a una mujer
que amaba y que ahora estd en el cielo. En medio de su tristeza, lo conforta la esperanza
de que ella estd bien, ‘rodeada de dngeles’ y ‘colmada de gloria’. Es evidente la distincion
que hace el autor entre el lugar de los vivos (pueblo) y el lugar de los muertos (cielo).

También se nota el dualismo antropoldgico, tan enraizado en la mentalidad popular.

Le voy a cantar a un alma que estd en el cielo
pa’ que el alma de nosofros acd en el pueblo
suspire sélo un ratico desde ese dia
oscuro dia en que murié Consuelo.

Adiés Consuelo te fuiste del valle
y a todo el mundo le dejas tu historia
que Dios te tenga rodeada de dngeles
alld en el cielo colmada de gloria.

Por su parte, el autor de la cancién Simplemente te amo, interpretada por Los Gigantes, no
se conforma con tener a su lado a la mujer que ama aqui en la tierra, sino que espera que
Dios le conceda tenerla también después en el cielo. En el trasfondo de esta intencién se
observa la permanencia del cardcter individual y personal del ser humano después de la

muerte, asi como la gratuidad del acceso al cielo.

Hago un brindis por aquellos que te hablaron mal de mi
y dijeron que a mi lado nunca ibas a ser feliz,
cuando llega la mafiana y te descubro tan mia

a Dios no tengo mds nada que pedir.

No tengo ddénde caer tan sdlo te tengo aqui,
sélo espero de la vida ir al cielo junto a ti.
No te preocupes por Dios por que El no nos va a pedir
extractos bancarios para entrar alli.

2.1.7 Dios padre misericordioso. Una mirada rdpida a las letras de la muisica vallenata
pone en evidencia la profusiéon de ejemplos que comportan imdgenes de Dios afines con la
actitud providencialista que suele asumir el pueblo colombiano y latinoamericano. En 2001,

Carlos Vives compuso un tema titulado Papadié. Es un canto con profundo contenido social
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que invita a hacer memoria para no repetir los errores del pasado, a vivir los valores

humanos, partiendo de la base de que Dios Padre da al ser humano todo lo que tiene y

necesita.

Se pierde la memoria, todo vuelve a empezar
me olvido de la piedra y me vuelvo a tropezar
el miedo, el egoismo, el prejuicio racial
y siempre habrd una historia para justificar.

Que somos diferentes no lo voy a objetar
respeto tus creencias, tu forma de pensar
pero de algo estoy seguro y no lo puedes negar
que todos somos hijos de un mismo papd.

2Quién me da la vida? Papadié.

2Quién me la bendiga? Papadié.

2Quién me da la luna? Papadid.
éLa buena fortuna? Papadid.

Una de las cosas que se esperan de un padre bueno es su capacidad de perdonar, a
ejemplo de la pardbola del padre misericordioso (Lc 15,11-33). Algo asi es lo que refleja
esta cancién de Carlos Castellén, interpretada por Jairo Herrera y titulada El nifio y la

boda.

En la puerta de la iglesia llora un nifio
en su interior una boda celebraban
en una choza una mujer se estd muriendo
ella es la madre de aquel nifio que lloraba.

Y sin saber que su madre habia muerto
mird a su padre con su novia iban de brazo
Dios te bendiga y te perdone padre ingrato

siguié llorando y con el alma hecha pedazos.

Cuenta la historia de un nifio que presencia la boda de su padre y trata de impedirla para
avisarle que su mamad estd muriendo. Su padre lo desconoce y niega todo. A pesar de eso,

el nifio le pide a Dios perddn y bendicién para este padre ingrato.
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Algo similar sucede con la siguiente cancién de Los Gigantes, en la cual el autor cuenta la
tristeza que le causa la partida de su mujer, pero la ama tanto que no la acusa, sino que le

pide a Dios que la perdone.

El dia que se fue de mi
fue un momento dificil para comprender
que todo terminaba y yo comencé a morir;
desde el dia que se fue de mi no he vuelto a sonreir
pero si Dios me preguntara le diria que no es ella.

Que le perdone todo que nunca me hizo nada
que apostaria mis ojos creyendo que me ama
aunque me borré mi cielo y me pinté el infierno
puedo morir tranquilo diciendo que la quiero.

El tema del perdén ocupa un lugar central en la doctrina cristiana y asi fue ensefiado desde
la primera evangelizacion en Latinoamérica. Luis Resines refiere algunos ejemplos de
catecismos de la época colonial que reflejan claramente la imagen de “un Dios capaz de
perdonar, comprensivo y no colérico, que fundamentalmente ‘no quiere la muerte del
pecador, sino que se convierta y viva’ (Ez 18,23)"82. A manera de ejemplo, baste ver el
catecismo de Pedro de Feriq, publicado en 1567, en el que se afirma que “sélo él [Dios] es
el que puede perdonar los pecados de los hombres: y juntamente con esto es misericordioso

y desea grandemente perdonaros y recibiros por sus hijos”83.

2.1.8 Dios donador. No es raro que muchas personas jévenes vean a su papd como un
‘dispensador’, aquel que les da lo que necesitan, cuando lo necesitan y como lo necesitan.
Esta misma imagen la proyectan en Dios Padre, quien puede dar el amor, la paz, la fuerza

e incluso la vida misma, asi como quitarla también.

La cancién Hasta cuando, Sefior, de Omar Geles, le pide a Dios los dones necesarios para
sacar del corazén un amor que hace dano. Pide sabiduria, conocimiento, corduraq,

entendimiento.

82 |pid. p. 36.
8 |bid. p. 36.
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Mis amigos se burlan de mi
se rien de mi, qué puedo hacer yo
si yo sé que no debo querer
a esa mujer que es mi perdicidn.
He jurado no volverla a ver
no lo logro hacer porque débil soy.

Dios brindame sélo un poco de sabiduria
pa’ apartar de mi la novia mia
es la causa de mi mal.
Dios brindame sélo un poco de conocimiento
para mandar mis males al viento
y que a mi no vuelvan mds.

Dios, brindame tan sélo un poquito de cordura
para no maltratar la dulzura
que refleja mi mamé.
Dios brindame sélo un poquito de entendimiento
pa’ entender que es malo estar queriendo
a alguien de esa propiedad.

En el mismo sentido, en la cancién Dénde estd, interpretada por Los Diablitos, el mismo autor

cuenta la historia de un hombre enamorado que ve en su mujer un don de Dios.

Yo puedo recorrer tras mil caminos
y no hallaré un momento fascinante
como ese dia en que yo pude mirarte
qué obra maravillosa me hizo Dios.

Te mandd a mi en el momento preciso
cuando mi vida casi no era vida
y tan sélo vivia de las mentiras
de amores que hirieron mi corazén.

Por su parte, Diomedes Diaz en 1987 escribié una cancién titulada Tu cumplearios, en la cual

da gracias a Dios por el don de la vida de un ser querido.

Vamos a abrir una botella de vino
pa’ que brindemos,
por que hoy con toditos tus amigos
amanecemos,
jay! porque hoy estd cumpliendo afios
lo que mds quiero
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y estoy repleto de felicidad
que hasta me han dado ganas de llorar
gracias a Dios
por que has cumplido un afo mds.

2.1.9 Dios personal. Una caracteristica que diferencia claramente al Dios judeocristiano
de los dioses de la filosofia y de algunas religiones antiguas es su ser personal. Aunque
muchas veces la gente asocia a Dios con las fuerzas de la naturaleza o le atribuye poderes
mdgicos, especialmente en el contexto rural, no lo confunde con esas fuerzas ni lo percibe
como und energia o un ente material, sino que lo concibe como un ser personal, con
voluntad, con unidad, con pensamiento, con sentimientos. En palabras de Arias Reyero, “Dios
no es un Dios ausente de nuestra historia. Dios se nos da en la historia y esta donacién
histérica tiene caracteristicas dramdticas. A partir de la misma historia el hombre puede
pensar el ser de Dios en si mismo como donacién, pero no sin la analogia”84. Dicho de otra
manera, la gente antropomorfiza a Dios, pero no pierde de vista que es distinto del ser

humano, aunque con atributos semejantes.

Sélo asi se comprende el papel primordial que desempeifia la oracién en la gente; pues
sabe que tiene un interlocutor que la escucha y comprende, un ser vivo que se identifica con
las realidades humanas y puede intervenir en ellas. Por eso afirma el tedlogo espaiiol Luis
Maldonado que “el pueblo vive a Dios con un gran sentido de familiaridad. Lo descubre
como cercano y préximo a través del dolor del crucificado”85. Esto es evidente en
expresiones como ‘Oyeme Diosito santo’ en Plegaria Vallenata, de Gildardo Montoya; o
‘Papadié’, en el tema de Carlos Vives que lleva ese mismo nombre. Esta visién inmanente de
Dios que, como se dijo, no alcanza a estar tefiida de panteismo, recibe un fuerte influjo del
Nuevo Testamento. Por lo menos asi lo analiza José Luis Idigoras en el contexto peruano. En

efecto, afirma:

El hecho central de la Encarnacién de Dios en el mundo significa una kénosis y una
identificacion con la criatura, con sus sufrimientos y esperanzas de liberacién. Y lo
que ese hecho central puede tener de concreto y personal se difunde

84 ARIAS REYERO, Op. cit. p. 212.
85 MALDONADO, Luis. Religiosidad popular o catolicismo popular. En : Phase, No. 256 (2003); p. 342.
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universalmente por medio del Espiritu que hace que todos formemos un verdadero
cuerpo, unidos con lazos misticos”86,

Este padre bueno, cercano y personal figura también entre las tres imdgenes fundamentales
que obtuvo el estudio de la Universidad de la Frontera en Chile®7, antes citado. De igual
forma, figura en la mencionada clasificaciéon del padre Muinera, quien sostiene que para la
gente de cultura campesina — ya hemos dicho que es todavia mayoria en Colombia — “Dios
es el padre bondadoso de todos: El puede arreglarlo todo y ademds del debido respeto se

puede influir en su omnipotencia a base de da&divas a sus santos”88,

Algo que llama poderosamente la atencidén es que esta imagen de un Dios personal y
amigo es la que con mayor facilidad captan los artistas, segin la clasificacién por sectores
de la poblacién colombiana que presenta el tedlogo salvatoriano Ignacio Madera Vargas.
La razén que aporta es que “el medio artistico es sensible a lo simbélico, a lo estético. La fe
es cercana a la experiencia del arte. El artista, como préximo a todo lo humano, es sensible

a lo religioso pero muy a su manera”8?,

Por eso no sorprende en absoluto la abundancia de canciones vallenatas que reflejan ese
Dios cercano, personal, con quien se puede hablar y hasta pelear. La cancién de Omar
Geles, Hasta cudndo, Sefior, mds que la suplica de la criatura a su Dios, parece el desahogo
de un hombre confundido que le cuenta sus problemas a un amigo y confidente. Se

encuentran frases como éstas:

Me doy cuenta de toditas sus andanzas, Sefior,
y me duele porque cuenta me doy
que es friste que a un hombre humillen asi.
Ay, Dios mio, pero ella en seguida dice que no
que aparte de mi no tiene otro amor
y todo el mundo sabe que es asi.

Todo lo que me pida se lo doy
si no tengo soy capaz de pedir
y en esa situacién me encuentro yo

86 IDIGORAS, Op. cit. p. 548.

87 Cf. SAIZ, Op. cit. p. 123 — 124.

88 MUNERA DUQUE, Op. cit. p. 5.

89 MADERA VARGAS, Ignacio. Dios, presencia inquietante. Bogotd : Indo American Press Service, 1999. p. 37.
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te ruego, Senor, sdcala de mi.

Sefor mi familia triste estd
por la realidad que ahora vivo yo
sabiendo que ellos tienen razdén
me enojo, Sefior, si de ella hablan mal.

En el tema Obsesién, Sergio Amaris se dirige a Dios para reclamarle por no atender sus

ruegos en medio del drama sentimental que estd afrontando.

Dios mio, t0 que eres el creador
de todas las cosas bellas
que hay en el mundo
por qué no escuchas hoy mis peticiones.

Hiciste médicos pa’ todos los males
pero por qué no creaste uno
que pueda curar un mal de amores.

También Ivan Calderén, en la cancién Me das y me quitas todo, encuentra en Dios la persona

que puede escucharlo y ayudarlo a olvidar un amor que le hace mucho dafiio.

Haré una oracién
pidiendo a Dios por mi
y que a ti te borre de mi mente.

Aln mds explicita resulta la alusién que hace Wilfran Castillo en su composicion Te pierdo y
te pienso, interpretada por Los Inquietos, en la cual da a entender que hablé con Dios como

se habla con cualquier persona, y él le reveld los secretos del corazén de su amada.

Nunca te olvides de Dios,
he hablado con él y me dijo
que tu necesitas tiempo para caminar
y asi comprobar que tu vida soy yo.

Y se me aleja el dolor
si recuerdo que lo que quieres es vivir
tal vez por ahora no sea junfo a mi
pero alguin dia me dards el amor.
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2.2 OTROS CONTENIDOS RELIGIOSOS EN EL IMAGINARIO POPULAR

Las temdticas religiosas que abordan las canciones populares, y concretamente el vallenato,
no se agotan en las imdgenes de Dios o en las nociones de cielo, infierno o diablo hasta
ahora aludidas. Por el contrario, abarcan una amplia gama de intuiciones teolégicas en
torno a la Virgen, los santos, la Iglesia, el ser humano, la bendicién, la redencién, la
resurreccion, la eternidad y otros. Para no extender demasiado este trabajo, se abordardn
solamente las mds relevantes en razén de su recurrencia y las que sean mds pertinentes
para el andlisis del préximo capitulo, de modo que sea suficientemente completo y sintético
a la vez. Por lo tanto, se mirardn algunas letras que tocan el tema de la Virgen y los santos,

lo mismo que aquéllas que apuntan al concepto de bendicién.

2.2.1 La Virgen Maria. En torno a la figura de la Virgen, es sabido que el titulo que
resume mejor su papel en la historia de la salvacién es el de ‘Madre de Dios’. Asi fue
explicitado por el concilio Vaticano Il en el capitulo octavo de la constitucion dogmdtica
Lumen Gentium. No obstante, no es esa la imagen que mejor reflejan las canciones
vallenatas, sino la de Maria como madre de la Iglesia, cual fue proclamada por el papa
Pablo VI en el Breve In Spiritu Sancto con el que clausuré el concilio. En efecto, el pueblo la
reconoce como madre de Dios, pero eso no le dice mucho en su vida cotidiana; en cambio,
la siente como su propia madre y eso si le produce gran reverencia. En palabras de
Zuluaga, “La imagen de Maria refleja sublimada la experiencia popular de la madre:
comprensiva, carifiosa, dispuesta a interceder por los hijos, con una capacidad casi ilimitada
para soportar las fatigas y el sufrimiento”?0. Entre las caracteristicas asociadas a su papel

de madre, sobresalen en la misica vallenata las de protectora e intercesora.

Maria es vista con frecuencia como una persona maternal ‘de carne y hueso’ que por el
carifio que tiene a sus hijos se desvive por protegerlos de los males del mundo. Zuluaga
afirma que “la experiencia de la madre como sombra protectora a través de los caminos
de la vida, [el pueblo] quiere verla reproducida en una dimensién trascendente, colocando

imdgenes de la Virgen en las encrucijadas de los caminos, en la cima de las montaiias, o al

90 ZULUAGA, Op. cit. p. 64.
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borde de los abismos en las carreteras”?!. Esta dimensién de Maria como la mujer que
cuida a las criaturas se encuentra patente en dos canciones de Diomedes Diaz. En la
primera, titulada Tu cumpleaios, el autor le pide a la Virgen que cuide a un ser querido

para que goce de muchos anos de vida. El texto dice asi:

Vamos a entonar una cancidn,
pa’ que cantemos
vamos a festejar con emocién,
su cumpleafios
vamos a decirle con amor,
que la felicitamos
y que siga cumpliendo muchos mds
que la Virgen la tiene que cuidar
que de mi parte nada en la vida le faltard.

Mil felicitaciones,
que cumplas muchos més
que la Virgen te cuide
que fe cuide bastante
porque yo de mi parte
también te cuidaré...

En la segunda, titulada La noche de mis recuerdos, el autor se lamenta por no poder tener
cerca a la mujer que ama, pero se alegra de que a ella le vaya bien y le desea lo mejor,

incluida la proteccién de la Virgen.

Y no te vale consejo
porque es que ella es muy bonita;
y ademds de ser tan linda
se consiguié un hombre bueno.

Y no se olviden que la Virgen del Carmen
siempre los cuida aunque se encuentren tan lejos;
precisamente por que ella sabe
que nuestro amor es puro y sincero.

La dimensiéon de la Virgen como intercesora no parece tener su origen en la primera
evangelizacién, pues los catecismos no hacen muchas alusiones a ella. Resines informa que

apenas ha logrado encontrar un texto aislado en el que se presenta a Maria como

9 Ibid. p. 65.
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medianera e intercesora y se dice que por medio de ella se pueden conseguir ciertas
gracias®2. Esto hace pensar que tal dimensién de la Virgen tiene sus raices en otras fuentes,
tales como los devocionarios populares traidos de Espafia y las apariciones vy
manifestaciones de la Virgen, especialmente las de Guadalupe, en Latinoamérica, y

Chiquinquird, en Colombia.

Lo cierto es que el pueblo colombiano, formado en la tradicién patriarcal de los ancestros,
lo mismo que en las tradiciones llegadas de Europa, siempre ha visto a la mamdé como el
lado amable de la autoridad en el hogar, en contraposiciéon con el ejercicio rigido, y a
veces violento, de la autoridad por parte del padre. La mamd es el medio para interceder
ante el padre intransigente; ella tiene la clave para hacerlo ceder ante las peticiones de
sus hijos. Transportando esto al contexto biblico, el pueblo parece haberse quedado con la
imagen del Dios severo del Antiguo Testamento y, en ese orden de ideas, el papel de la

Virgen es fundamental.

En la siguiente cancién, Miguel Morales llora la muerte de su amigo y maestro Rafael

Orozco y le pide a Dios por medio de la Virgen que le conceda la paz.

Se murid el cantor que ayer nos
cantaba canciones bien sentidas.
Sé que has muerto, Rafael, pero
vivirds siempre en nuestras vidas.

Ellos siempre, Rafa, te recordardn y también
llorardn ay! tu muerte tan cruel.
De rodillas le pediremos a Dios ay!
por tu eterna paz y a la Virgen también.

2.2.2 Los santos donadores. Como bien se indicé en el numeral 1.2, al lado de la imagen
de Dios, paternalista unas veces, castigador otras, y de la Virgen Maria como intercesora y
protectora, lo que mdas profundamente marcé la religiosidad popular fue la devocién a los
santos, por cuanto la mediaciéon de las criaturas es algo que estd al alcance de la

comprension humana. Las personas necesitan de los bienes del mundo, pero experimentan

92 RESINES, Op. cit. p. 87.
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que por sus propios medios no siempre pueden alcanzarlos: necesitan la intervencién del
santo donador, aquel que se convierte en un aliado suyo también contra los males del

mundo.

En el siguiente esquema, Enrique Dussel?3 presenta una sintesis interesante del papel de los
santos donadores en la mentalidad popular latinoamericana. Se observa cémo el sujeto
(pueblo) no puede acceder directamente al objeto de su deseo (bienes materiales,
generalmente). Entonces recurre al santo donador, el cual si puede acceder al objeto y
concedérselo. Las peticiones no siempre son a favor de uno mismo, sino que con frecuencia
son a favor de otros o de un colectivo social (destinatarios). Algunas veces se trata de pedir
proteccién contra los demonios, las maldiciones o las enfermedades (enemigos), en cuyo

caso los santos se constituyen en aliados Utiles.

(Benefactor) (Bienes) (Beneficiarios)

[ Santo donador ]_)[ Obijeto

A

Destinatarios ]

1
e o s

(Santos) (Pueblo) (Males)

Enemigos ]

Lo que caracteriza a los santos y los diferencia de Dios y de la Virgen, mds allad de
consideraciones teolégicas, es su especializacién para socorrer las diversas necesidades de
la vida cotidiana. Un ejemplo de esta mentalidad heredada, asimilada e incorporada al
folklore se puede apreciar en la cancién vallenata Los santfos y yo, del compositor caribefio

Héctor Zuleta Diaz, escrita en 1977 con no poco humor.

Es extrafio lo que pasa, entre los sanfo y yo,
cada uno escribe una carta, cada uno pide un favor.
San José Gregorio Herndndez,
me mandd un marconi urgente
y me pide que le mande, medicina pa’ un paciente.
Ese santo que es doctor,
desde el cielo me ha encarga'o
que le mande esparadrapo, mentiolate y algodén.

93 DUSSEL, Op. cit. p. 104-105.
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Que San Pedro maromiando, se cayé y se escalabrd.
San Isidro Labrador,
me mandd hacen ocho dias
una cartfa que decia: compadre hdgame el favor.
Usted que estd allg en la tierra,
que asi me puede mandar
una collins de las nuevas y una piedra de amolar.

2.2.3 La bendicion. Etimolégicamente La palabra ‘bendicién’ (del latin bene-diction)
significa ‘bien dicho’. En el lenguaje corriente se entiende como desear el bien.
Antiguamente, y todavia en algunos lugares campesinos, se acostumbraba que los hijos
pidieran la bendiciéon a sus padres antes de salir de casa. Los padres concedian esa
bendicién, acompanada del signo de la cruz, con la esperanza de que el bien acompanara
a sus hijos durante su ausencia y nunca se les acercara el mal. Por lo tanto, se trataba de
una palabra/signo de proteccién en nombre de Dios, es decir, una expresién tipicamente
religiosa que constituia como una prolongaciéon de la bendicion de Dios recibida por

intermedio del sacerdote, especialmente en la misa.

Actualmente, no se utiliza mucho la bendicién de padres a hijos, pero el contenido semdntico
de la expresidn sigue presente en la conciencia colectiva del pueblo. Dios es el que bendice
o maldice al ser humano, segin su comportamiento y su adhesién a los mandamientos. No
obstante, la gente entiende que esta bendiciéon es de doble via: se puede pedir la
bendicién de Dios para uno mismo o para otros, pero también se puede bendecir a Dios en
respuesta a su bondad, en lo que constituye una relacién cercana y personal. Luis
Maldonado lo expresa asi: “Respecto de la realidad de Dios, es preciso afirmar que el
pueblo, el pueblo pobre, lo capta como fuente de alegria comunal. Por eso entiende la
salvacién proveniente de Dios mediante el juego, la danza, la bendicién, el amor humano

[...] El pueblo vive a Dios con un gran sentido de familiaridad”94.

El tema de la bendicién estd muy presente en las letras vallenatas. La cancién Inocente, de
Ivdn Calderén, expresa la bendicién como el ‘hacer bien las cosas’ de Dios y entiende la
vida humana como una de las formas de bendicién, en respuesta a una mujer que estd

pensando en abortar.

%4 MALDONADO, Op. cit. p. 341.
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Dios hace muy bien sus cosas, escichame:

que la fe mueve montafias, lo sé muy bien,

no te avergiences del hijo que va a nacer
porque es un fruto bendito que hay que querer.

Carlos Castellén cuenta la historia de un nifio que presencia la boda de su padre con otra
mujer, mientras su madre muere sola y abandonada. Aqui la bendicién es presentada como

un acto de grandeza y de nobleza.

Y sin saber que su madre habia muerto
miré a su padre con su novia iban de brazo.
Dios te bendiga y te perdone padre ingrato
siguié llorando y con el alma hecha pedazos.

Calixto Ochoa, en su cancién Divino Rostro, interpretada por el Binomio de Oro de América,
entiende la bendicién como felicidad para la pareja que contrae matrimonio, asi como
prosperidad y descendencia, pero implicitamente la condiciona a la fidelidad de la pareja

a la voluntad de Dios.
Hoy que se unen dejando el solterismo
yo tan sdlo les pido que les vaya muy bien.

De mi reciban este humilde consejo,
muy conveniente tenerlo de experiencia:

Que no se olviden de guardar los reglamentos,
el requisito que manda la santa Iglesia.

Divino rostro, bendice su camino
porque en el mundo tienes tanto poder.

Que se amen para siempre tan sélo a Dios le pido,
que tengan muchos hijos que sean buenos y lindos.

Este breve recorrido por las imdgenes de Dios y demds contenidos religiosos presentes en la
conciencia colectiva del pueblo colombiano, expresados por medio de la musica vallenata,

abre las puertas para el andlisis y la reflexién en torno a las categorias teoldgicas que es
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posible articular con miras a esbozar un perfil teolégico de la misica popular en Colombia,

esfuerzo al que estard dedicado el préximo capitulo.

Queda claro que asi como en la Revelacién perviven imdgenes muy diversas de Dios,
aunque no todas con la misma primacia, también en la sabiduria popular, que se constituye
en revelacién continuada, coexisten de manera no excluyente, sino mds bien
complementaria, miltiples imdgenes de Dios y de su forma de intervenir en la historia. No
hay motivo, pues — como lo sefiala Idigoras — para “excomulgar a la religién popular. Se
tratard mdas bien de corregir los abusos o desviaciones que se dan igualmente en las

imdgenes mds biblicas y en los niveles de mayor educacién social”?>.

95 IDIGORAS, Op. cit. p. 551.
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3. HACIA UNA MATRIZ TEOLOGICA PARA LA LECTURA
DE LA MUSICA POPULAR EN COLOMBIA

En el primer capitulo se sentaron los presupuestos hermenéuticos como primer paso hacia la
adecuada comprensién de este trabajo. Era necesario establecer con claridad el alcance de
las categorias que se iban a manejar; conocer el origen y desarrollo de la religiosidad en
Colombia, para tener presente su influencia en las manifestaciones folkléricas; evaluar la
posibilidad de hacer teologia desde la relacién entre religion y cultura; conocer las
caracteristicas de la muUsica popular colombiana y analizar la viabilidad de hacer una
lectura teoldégica a partir de la misma. En el segundo capitulo se hizo una labor
exploratoria y descriptiva de las imdgenes de Dios y otros contenidos religiosos de la
muUsica popular colombiana, particularmente dentro del género vallenato, con el fin de
identificar la manera como el pueblo percibe a Dios y se relaciona con él. Ahora es el
momento de dar el salto hacia lo analitico-inferencial para plantear las bases de una
construccidén que permita intentar una lectura teolégica de la religiosidad popular, a partir

de la musica.

Este esfuerzo implicard, en primer lugar, fijar el telén de fondo para dicha construccién
teolégica que, como se indicd en el primer capitulo, se inscribe en el dmbito del encuentro
entre religion y cultura, siguiendo la comprensién de Bernard Lonergan y Paul Tillich. En ese
encuentro, como se verd, juega un papel central el uso del lenguaije. El uso religioso del
lenguaije es necesariamente simbdlico, en la medida en que vincula diferentes niveles de la
realidad, como lo atestigua el propio lenguaje biblico, particularmente el poético, cuya
expresién dramdtica revela el contexto cultural en que se forjé. En este sentido, serd de
utilidad el modelo actancial del andlisis narrativo adoptado por tedlogo jesuita colombiano

Germdn Neira para la lectura en clave dramatica del fenémeno religioso.

En segundo lugar, serd util tomar como referencia el uso del lenguaije simbdlico en la Biblia
con miras a expresar en imdagenes la comprensién de Dios en el pueblo israelita y la iglesia
naciente. El pueblo de Israel, por principio, no podia hacerse imdgenes de Dios, pero el

texto narrado y la expresion poética que dan cuenta del drama cotidiano de ese pueblo,
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estd plagado de imdgenes que entraron a formar parte de su acervo cultural y fueron
transmitidas de generacién en generacién. De ahi que el lenguaje biblico proporciona pistas

invaluables para la lectura teoldgica de la religiosidad popular.

La poesia hebrea, en particular, constituye el tercer momento de este capitulo, toda vez
que, por las caracteristicas literarias que posee y el substrato cultural y religioso que la
anima, su exégesis y andlisis teoldgico suministra indicios importantes para una lectura
semejante de la muisica popular colombiana. Si bien los contextos histéricos, religiosos y
literarios de las dos formas de poesia son del todo diversos, su dimensién revelatoria no lo
es, a menos que se piense, como algunos lo hacen, que Dios no sigue hablando en la historia
y que la Unica palabra posible para Dios es la que se escribe en hebreo. En efecto, algunos
de los salmos dan noticia de estar inspirados en cdnticos profanos de la época y de haber
sido adaptados para el uso litirgico, por lo menos en cuanto a la melodia. Pues bien,
tampoco es extrafo encontrar actualmente cantos litirgicos que son la adaptacién de

melodias profanas ampliamente conocidas.

Luego, con la guia de los elementos anteriores, habrd que emprender un andlisis juicioso de
las letras de algunas de las canciones descritas en el capitulo anterior, para descubrir las
imagenes que constituyen el ‘patrén’ de comprensién de lo religioso en el contexto cultural
de la mosica vallenata, asi como los valores y actitudes correlacionados. Este andlisis se
hard guardando cierto paralelismo de tema y estilo con los salmos estudiados previamente,
no porque se puedan equiparar histérica, literaria o teoldégicamente, sino porque tienen
elementos comunes que brotan de la relacién entre religion y cultura, los cuales estdn
asociados a las categorias que propone Neira, como se verd al final del numeral 3.1, a

saber: cardcter popular, sentido comin, dinamismo dramdtico y mentalidad simbdlica.

Finalmente, lo anterior permitird esbozar la matriz teolégica que persigue esta
investigacién, para la lectura no sélo de la musica vallenata, sino de toda la misica popular
en Colombia. Este trabajo consistird en articular adecuadamente las categorias teolégicas
identificadas en el numeral 3.4, las imdgenes de Dios que proyectan las canciones
vallenatas, las actitudes que producen en la mentalidad popular y las categorias de

interpretaciéon proporcionadas por Neira. En definitiva, lo que se intentard serd una
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propuesta metédica para la lectura de la musica popular colombiana, es decir, no una
sintesis, y mucho menos un compendio, de la reflexién teoldégica que se puede hacer del
encuentro entre religiéon y cultura en el dmbito colombiano, expresado a través de la

mUsica, sino un camino de aproximacién a esa reflexién.

3.1 EL DIALOGO ENTRE RELIGION Y CULTURA: TELON DE FONDO PARA LA LECTURA TEOLOGICA DE LA

RELIGIOSIDAD POPULAR

Cuando se lee el libro Método en teologia, del tedlogo canadiense Bernard Lonergan, la
primera expectativa que se tiene es la de encontrar un método para hacer teologia; y ésa
es también la primera decepcién. Porque lo que se encuentra alli es que no hay un método
para hacer teologia, sino que la teologia es un método; un método para indagar sobre la
experiencia religiosa, con el fin de pasar de la experiencia al conocimiento, es decir, de
emprender un proceso progresivo de ‘diferenciacién de la conciencia’?. En este proceso, la
teologia establece el didlogo entre la religién y la cultura, de modo que termina
convirtiéndose en una “mediacién entre una determinada matriz cultural y el significado y

funcién de una religién dentro de dicha matriz”%7.

La religiosidad popular suele inscribirse en el dmbito del “sentido comdn’, esto es, de la
conciencia indiferenciada 8. Cuando se emprende su estudio en sentido teolégico, lo que se
hace es buscar un camino para llevar este tipo de conocimiento a un nivel diferenciado y
sistemdtico, capaz de elaborar una critica objetiva y una valoracién justa del mismo, no
para encerrarse en si mismo lejos de la experiencia religiosa, sino para retornar a ella y
nutrirla. En ese orden de ideas, el objetivo Gltimo de este trabajo seria llegar hasta la
especializaciéon funcional de la comunicacién propuesta por Lonergan, es decir, hasta la
aplicacién pastoral de la lectura teolégica de la muisica popular. Sin embargo, debido a
que ese ejercicio extralimitaria el alcance del trabajo, se dejard planteado como una

puerta abierta de investigacién.

96 Cf. LONERGAN, Bernard. Método en teologia. Salamanca : Sigueme, 2001. p. 137.

97 Ibid. p. 9.

98 Cf. LONERGAN, Bernard. Método en teologia, citado por ZULUAGA, Francisco. Religiosidad popular campesina. Bogotéd : Centro
Editorial Javeriano, 1995. p. 47.
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La relacién entre religion y cultura ocupd también la atencién del filésofo y tedlogo aleman,
nacionalizado estadounidense, Paul Tillich, desde el comienzo de sus intervenciones pUblicas
en los congresos y seminarios internacionales. Los elementos que se recogen aqui estdn
tomados de tres articulos suyos publicados entre 1954 y 1956 en revistas cientificas
norteamericanas y compilados luego, al lado de otros escritos, bajo el titulo de Teologia de

la cultura y otros ensayos. La version en castellano fue publicada en Buenos Aires en 1974,

El interés de Tillich se centré en establecer el vinculo que existe entre el cristianismo y la
cultura secular. Hace un recorrido por muchas esferas de la actividad cultural del hombre
con el fin de descubrir la manera como se hace presente la dimensién religiosa en cada una
de ellas. Esta presencia no siempre es explicita, pero ello no significa que no sea real o que
se pueda ignorar. Por lo tanto, cuando habla de teologia de la cultura, se refiere a la

reflexién sobre esta dimensién religiosa en la creatividad cultural humana?°.

Tillich habla constantemente de dimensidén religiosa porque entiende la religién
precisamente como una dimensidon de la vida espiritual del hombre, pero no cualquier
dimensién, sino la dimensién de profundidad que le da sentido y consistencia a todas las
funciones de la vida espiritual. Por profundidad entiende lo Ultimo, infinito e incondicional.
En definitiva, concibe la religién como la preocupacién Gltima, “y la preocupacién Gltima se
manifiesta en absolutamente todas las funciones creativas del espiritu humano”'90, sean
morales, cognitivas o estéticas. Al utilizar la expresidon ‘preocupacion vltima’, el tedlogo
alemdn se refiere a muchas cosas, entre ellas lo trascendente, lo absoluto, lo infinito, lo

escatolégico, pero no gusta de casarse con ninguno de esos términos.

Esta interpretacion existencial de la religiéon pone al Dios manifestado en Jesucristo como el
verdadero objeto de la preocupacion ultima del ser humano. Desde esta perspectiva,
cualquier otro objeto, incluida la misma Iglesia, no puede abrogarse el derecho de
incondicionalidad, sino que tiene que someterse al acontecimiento mismo en que se
fundamenta, de cara a su didlogo con el mundo, esto es, con la cultura secular. Ese didlogo

emerge de forma natural en la medida en que tal interpretacién existencial de la religion

99 Cf. TILLICH, Paul. Teologia de la cultura y ofros ensayos. Buenos Aires : Amorrortu, 1974. p. 11.
100 |bid. p. 17.
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hace desaparecer la fisura entre lo sagrado y lo secular. En efecto, si la religiéon es la
dimensiéon de la profundidad en todas las funciones espirituales del ser humano, entonces
toda actividad humana termina siendo sagrada (o secular, segin el punto de vista); no
existe mds que un Unico dominio en el que acontece la existencia humana, y esa es su

cultura.

En consecuencia, sostiene Tilllich, “religiéon, como preocupacién Gltima, es la sustancia que
confiere significado a la cultura, y esta es la totalidad de las formas en que se expresa la
preocupaciéon fundamental que constituye la religiéon. En resumen: la religion es el contenido
de la cultura, y la cultura es la forma de la religién”191, Esto quiere decir que todo acto
religioso, no sélo liturgico, sino también en las diversas formas de expresiéon popular, se

forma culturalmente; y la cultura es el nido donde se empollan los contenidos religiosos.

Al analizar la situacién de la sociedad industrial de su época, el padre de la teologia de la
cultura encuentra que lo que la caracteriza es la experiencia de vacio y sinsentido, de
deshumanizacién y enajenacién. La reaccidn contra este situacidn, proviene en primer
término precisamente de la cultura. Es por medio de la musica, el arte, la arquitectura y la
filosofia como el ser humano expresa esta carencia de sentido y la modela creativamente.
Tillich descubre que esta dialéctica histérica entre lo que la sociedad secular propone vy las
respuestas creativas surgidas de la profundidad del espiritu humano, hace de los vinculos

entre religidn y cultura algo teolégicamente significativo.

De esta conclusién se alimenta la finalidad del presente trabajo. Se pretende escrutar lo
teolégicamente significativo de las imdgenes de Dios y demds contenidos religiosos de la
musica popular colombiana y proponer una matriz teolégica para hacer esta lectura en
didlogo con el sustrato cultural que da vida a estas expresiones folkléricas. Para ello se
parte de la base de que, en palabras de Tillich, “un estilo artistico sélo es honesto si
expresa la situacién real del artista y de la época cultural a que pertenece”'92, Un
elemento fundamental del estilo es el lenguaje y, segin lo que se dijo antes sobre la

desaparicién de la fisura entre lo religioso y lo secular, no se puede hablar de un lenguaije

101 |bid. p. 45.
102 |bid. p. 50.
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religioso, sino de un lenguaje ordinario modificado por el poder de lo que expresa: el
fundamento del ser y su sentido, si bien su expresidon puede ser narrativa, poética o

litorgica.

En este punto Tillich coincide plenamente con Ludwing Wittgenstein, quien tampoco es amigo
de hablar de lenguaje religioso. El filésofo del lenguaje, britdnico de origen austriaco,
considera que “mds que de un lenguaje ético y religioso, resulta mejor hablar de un uso
ético del lenguaje y de un uso religioso del lenguaje como un uso parcial del lenguaje
corriente de todos los dias”193, El uso que se haga del lenguaje conducird a imagenes, las
cuales, a su vez, conducirdn a determinado nivel de realidad. Lo caracteristico de la
creencia religiosa es justamente su recurso a imdgenes ante la imposibilidad de expresar lo

inexpresable.

Wittgenstein no se ocupdé propiamente de la teologia, pero si proporcioné pautas valiosas
en su drea de especialidad que pueden apoyar una metodologia para el quehacer
teolégico. Se trae a colacién porque resulta pertinente para el propésito de la presente
investigacién resaltar el valor del andlisis gramatical en la tarea de entender el sentido de
las palabras utilizadas en un contexto concreto. En pocas palabras, al entender del filésofo
austriaco, la misién de la teologia seria procurar una “investigacion gramatical sobre el
lenguaje usado y las acciones con él relacionadas de un grupo humano en situaciones

particulares y contextos especificos”104,

El uso religioso del lenguaje en orden a proporcionar imdgenes de lo inexpresable sehala
la necesidad que tiene el ser humano de manifestar sus inquietudes mds profundas, sus
acciones y comportamientos en relacién con el sentido de su existencia y cotidianidad. Estas
imagenes, como es légico, tienden a ser antropomérficas, toda vez que el ser humano al no
ser capaz de expresar conceptualmente la riqueza de su experiencia religiosa, proyecta en
Dios las categorias humanas. Lo importante, por tanto, es tener presente lo que se quiere
expresar para que las palabras e imdgenes utilizadas no pierdan su fuerza evocativa,

valga decir simbdlica. Wittgenstein lo resume con esta frase: “la forma en que empleas la

103 MARTINEZ, Dario. La religién y la tarea de la teologia a la luz del pensamiento de Ludwing Wittgenstein. Bogotd : Pontifica
Universidad Javeriana, 2005. p. 37.
104 |bid. p. 130.

85



palabra ‘Dios’ no muestra en quién piensas, sino lo que piensas”195, Lo mismo puede decirse

de cualquier palabra que se utilice.

Si esto es asi, cabe afirmar, con el escritor portugués Herculano Alves, que el lenguaje de
los simbolos no es sinébnimo de pura imaginacién, de creatividad subjetiva, de falta de
verdad, ya que lo simbélico no se opone a lo real e histérico, sino que lo expresa, incluso
afadiéndole mds significacién por el contexto en que se utiliza%, El fundamento de este
lenguaje simbdlico como medio vdlido para la expresion de la fe se encuentra en el
corazén mismo de la fe: la encarnacién del Verbo. El que es palabra coeterna con el Padre
asume la forma temporal humana. El que es infinito en su dimensién divina asume la finitud
de la dimensién terrena. El que es trascendencia plena se hace simbolo en la inmanencia de
la historia. Y el simbolo no es referencia a la verdad, sino que es uno con la verdad. En esto
se distingue del signo. Tillich lo dice con mds claridad: “Hay dos niveles fundamentales en
todos los simbolos religiosos: el trascendente, que va mds alld de la realidad empirica que
nos rodea, y el inmanente, que hallamos en el encuentro mismo con la realidad”.’%” Cuando
lo divino se unié con lo humano, todo lo humano se volvié simbolo de lo divino, no sélo como

referente, sino como coparticipe de su misma realidad.

Asi las cosas, en el lenguaje biblico no es extrafio descubrir un sinnimero de simbolos que
expresan de manera didfana el cardcter ‘popular’ de la religiosidad del pueblo de Israel y
de la iglesia naciente. El lenguaje simbdlico estd hecho de poesia, relatos, metdforas e
imagenes que intentan hacer visible lo invisible y expresable lo inexpresable. No hay otra
manera de hacerlo. Alves pone los ejemplos de el almendro en flor (Jr 1,11-12) y los huesos
secos (Ez 37,1-4), pero al lado de ellos se podria agregar miles y miles, como la zarza
ardiente (Ex 3,1-6) o la oveja perdida (Lc 15,4-7). Cada una de estas imdgenes responde
a un contexto especifico y devela un nivel de realidad determinado, que puede ser social,
politico o econémico, pero que en todo caso es cultural, porque no existen seres humanos

aculturales.

105 |bid. p. 136.
106 Cf. ALVES, Herculano. Simbolos en la Biblia. Salamanca : Sigueme, 2008. p. 11.
107 TILLICH, Op. cit. p. 0.
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Dicho esto, surgen muchas preguntas sobre los niveles de realidad que desvela el lenguaje
simbélico utilizado en las canciones de la misica popular colombiana: valores, significados,
experiencias, tradiciones, anhelos, suefios. En todo ello, si seguimos la vision de Tillich, habria
que descubrir la dimensién de profundidad que entrafian y la preocupacién Gltima que los
anima. No es ese el objetivo del presente trabajo, pero si sentar las bases para una lectura
en esa direccién. Y en este empeiio serd de gran utilidad el resultado de las investigaciones
realizadas por el tedlogo jesuita Germdn Neira, quien durante muchos aiios se ha ocupado
del estudio de la religién popular catdlica latinoamericana y ha realizado un ejercicio de
dialéctica de interpretaciones de este fendmeno, del cual se tendrdn en cuenta en este

capitulo las categorias teolégicas generales avizoradas.

Al término de su investigacién (por lo menos de lo que ha sido publicado hasta ahora),
Neira pone de presente que no ha podido llegar a la sistematizacién de las categorias
teolégicas que permita un andlisis integral de la religiosidad popular, pero si ha logrado
avizorar cudles podrian ser algunas de esas categorias. En primer lugar, pone lo ‘popular’
como nocidén que debe ser precisada en relacién con la categoria ‘pueblo’. Este trabajo ya
ha hecho una opcién por el sentido histérico-cultural del término, como se senaldé en el
numeral 1.1. En segundo lugar, alude Neira al ‘sentido comin’ como nocién tomada del
campo de la interioridad y que expresa bien el tipo de conocimiento de la religiosidad

popular. Como se dijo también en el numeral 1.1. a propésito de la definicién del marco
categorial, Una de las caracteristicas que define el sentido comun, al decir de Lonergan, es
la no-diferenciacién de conciencia, circunstancia que no es propia solamente de la gente
considerada no-culta o educada, toda vez que existe gente instruida y amplios estratos de

la poblacién que pueden tener una conciencia indiferenciada.

En tercer lugar, propone el ‘dinamismo dramdtico’ como categoria para tener en cuenta,
toda vez que “la religiosidad popular abarca todo el drama de la vida concreta personal,
social y cultural, y se expresa en forma de relato dramdtico”108, A propésito de esto, es
evidente que la poesia hebrea, especialmente los salmos, es una forma de expresién

popular en clave dramdtica. Por eso, el andlisis de los salmos que en este sentido se harg,

108 NEIRA, Germdn. Un ejercicio de dialéctica : interpretaciones de la religiosidad popular en América Latina (1960 — 1980). Bogotd :
Pontifica Universidad Javeriana, 2005. p. 60.
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en el numeral 3.3, proporcionard pistas valiosas para una interpretacién semejante de la
muUsica popular colombiana. Finalmente, Neira propone elaborar una estética de la
‘mentalidad simbélica’ para comprender mejor el sentido de las formas de expresion
religiosa popular. En esto resultard de gran ayuda el andlisis que se hard a continuacién de
las imagenes de Dios en la Biblia, asi como la descripciéon de imdgenes de Dios en la muUsica

vallenata, lograda en el capitulo anterior.

3.2 LAS IMAGENES DE DIOS EN LA BIBLIA: RIQUEZA SIMBOLICA DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR

La religiosidad popular no es patrimonio exclusivo de las grandes masas de cristianos
contempordneos, especialmente del contexto latinoamericano. En el sentido en que se
entiende el término en este trabajo, como quedé dicho, en el numeral 1.1, la religiosidad
popular es la experiencia que la gente tiene de lo sobrenatural de una manera directa,
inmediata, sensible y simbdlica, sin discurso teolégico o argumentacién cientifica. Por tanto,
se puede afirmar con todo derecho que los textos biblicos dan razén de una marcada
religiosidad popular en el pueblo de Israel y el cristianismo primitivo. La teologia que
contienen los libros candnicos no es, por supuesto, una teologia cientifica en el sentido
moderno de la palabra; no es una teologia ilustrada o académica, sino mds bien, una
lectura religiosa de la propia historia. Por eso, el lenguaje utilizado suele ser el de la vida

cotidiana del contexto cultural en que se produjo.

Este lenguaje abunda en imdgenes, metdforas, analogias, alegorias y pardbolas, es decir,
se trata de un lenguaje simbdlico, Unico capaz de expresar la experiencia de Dios alli
donde los conceptos fallan, especialmente en la mentalidad semitica, orientada a lo
concreto, en la que no hay lugar para las nociones abstractas sino por ampliaciéon de
sentido 199, El lenguaije biblico no permite contraponer el ‘mythos’ y el ‘logos’, puesto que son
dos formas de entender el mundo y a Dios''0. De ahi que en la Biblia toda la creacién es
‘imagen’ de Dios, porque él la formé. En definitiva, todo remite a Dios, y el simbolo de
simbolos, el simbolo primigenio es Jesucristo, ‘imagen de Dios’ por la encarnacién, en virtud

de la cual la creacién se unié indisolublemente a su creador. Lo que interesa aqui no es

109 Cf. BAUER, J.B. Citado por LURKER, Manfred. Diccionario de imagenes y simbolos de la Biblia. Cérdoba : El Almendro, 1994. p. 3.
110 Cf. GEBHARD, Frei. Citado por LURKER, ibid. p. 5.
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hacer una descripcion exhaustiva de las imdgenes de Dios que aparecen en la Biblia, lo
cual daria para libros enteros, sino identificar aquellas que tienen relaciéon con las que se
expusieron en el capitulo anterior, a propdsito de la misica vallenata. En la descripciéon de
estas imdgenes se seguird de cerca el andlisis de Manfred Lurker en su “Diccionario de

. Ié

imdgenes y simbolos de la Biblia”.

La primera imagen que salta a la vista, porque atraviesa toda la Escritura, es la de Dios
creador, que, entre otras multiples interpretaciones antropomérficas, aparece vinculada a la
figura del ‘alfarero’. La alfareria era uno de los oficios mds comunes de la antigiedad,
tanto en Egipto como en Mesopotamia y, por supuesto, en Palesting, tierra desértica donde
la arcilla era muy fdacil de conseguir y trabajar. El autor sagrado se vale de esta imagen
para comparar a Dios con el alfarero y al ser humano con el barro modelado por la mano
del alfarero y animado por el soplo divino (Gn 2,7). También para ensefiarle al pueblo que
es como una vasija de barro en las manos del alfarero y que su destino depende de él (Jr
18,6), y asi como el alfarero puede destrozar sus jarros, asi el creador entregard a la
muerte a sus criaturas infieles (Sal 2,9). El Nuevo Testamento tampoco es ajeno a esta
figura. Pablo le da una nueva dimensién cuando afirma que Dios ha puesto en los hombres,
sus ‘vasos de barro’, el tesoro de la verdad (2Co 4,7). Con ello enaltece la dignidad
humana, llenando de contenido las vasijas de barro y haciéndolas portadoras del espiritu

mismo de Dios.

Otra imagen sobresaliente, sobre todo en el Antiguo Testamento, es la de Dios omnipotente,
expresada por medio de la figura antropomérfica de primer orden: el ‘brazo’. Asi como el
ser humano utiliza el brazo para todas las actividades cotidianas que requieren fuerza, asi
también Dios lo utiliza para liberar a su pueblo de la esclavitud (Ex 6,6) y castigar a sus
enemigos (Is 30,30). El autor sagrado ve en las fuerzas destructoras de la naturaleza la
mano poderosa de Dios. Esta imagen también es utilizada para hacerle ver al pueblo que
Dios tiene poder para cargar sobre si las enfermedades y maldades de los hombres (s
53,1-12). En el Nuevo Testamento este texto es interpretado en clave cristiana por el
evangelista Juan: en Cristo se ha cumplido la palabra del profeta (Jn 12,38). La

omnipotencia divina no es un atributo exclusivo de la fe israelita; puede tener su origen en
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la cultura babilénica, donde el brazo levantado es signo de fuerza y caracteriza a los

dioses. Por ejemplo, el Marduk babilénico mata con el brazo levantado al dragén del caos.

Entre los simbolos que expresan la imagen de Dios omnisciente, sobresale el ‘ojo’. Asi como
en lenguaje biblico ‘decir’ implica ‘hacer’, del mismo modo ‘ver’ implica ‘conocer’. El que lo
ve todo, todo lo conoce: el pasado, el presente y el futuro; lo exterior, pero también lo
interior del corazén humano. En el contexto egipcio, el ojo y la luz se entendian en el marco
del simbolismo astral. el sol y la luna eran los ojos del dios del cielo. En ese sentido se
entienden los cuatro querubines de la visién de Ezequiel, los cuales tenian ojos por todas
partes (Ez 10,12) o los “siete ojos del Sefor que se pasea por toda la tierra” (Za 4,10). En
la literatura sapiencial, los ojos de Dios contemplan todos los caminos de los hombres y
penetran hasta en los rincones mds ocultos (Eclo 23,19). La carta a los Hebreos retoma este
simbolismo cuando afirma: “No hay criatura que escape a su mirada, todo estd desnudo y
patente a los ojos de Aquel a quien habremos e dar cuenta” (Hb 4,13). De igual forma, el
libro del Apocalipsis retoma los “siete ojos” de Zacarias y los aplica al cordero (Ap 5,6),

asociados al conocimiento del destino de la humanidad en clave de juicio final.

Las imdgenes de Dios sefor y Dios juez confluyen en la Biblia en el simbolo del ‘trono’,
porque el trono es el lugar de la majestad, donde se sienta el rey para regir a su pueblo y
también para juzgarlo. Por tanto, los significados de trono y tribunal se identifican. El estar
sentado en el trono sélo le es concedido al soberano, y a Dios por excelencia. Asi era
percibido tanto en Mesopotamia como en Egipto, y asi en Persia como entre los griegos. Se
podria decir que se trata de un simbolo universal. También Israel lo utilizaba, como lo deja
ver el profeta lIsaias, refiriéndose a Salomén (Is 16,5) y como lo emplean los salmos

referido a Dios: “Yahveh se sienta para siempre, afianza para el juicio su trono” (Sal 9,8).

En la literatura apocaliptica esta figura es utilizada frecuentemente para aludir al juicio del
fin de los tiempos (Dn 7,9-10; Ap 20,11). Igualmente, es usada en el evangelio para
expresar la filiacién entre Jesus y el Padre: “JesUs les dijo: ‘Yo os aseguro que vosotros que
me habéis seguido, en la regeneracién, cuando el Hijo del hombre se siente en su trono de

gloria, os sentaréis también vosotros en doce tronos, para juzgar a las doce tribus de
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Israel” (Mt 19,28). Y también: “Y quien jura por el cielo, jura por el trono de Dios y por

Aquel que estd sentado en él” (Mt 23,22).

La imagen de Dios providente estd ligada a la bendicién, que es una categoria muy fuerte
en el Antiguo Testamento y alcanza su plenitud en la persona de JesUs. Esta imagen se
representa con muchos simbolos en la Biblia, entre ellos la ‘copa’ y la ‘lluvia’. La copa es un
vaso donde el hombre bebe el liquido para vivir. Por eso dice el salmista: “TU preparas
ante mi una mesa frente a mis adversarios; unges con dleo mi cabeza, rebosante estd mi
copa” (Sal 23,5) o “Yahveh, la parte de mi herencia y de mi copa, t0 mi suerte aseguras”

(Sal 16,5).

La lluvia, por su parte, expresa grdaficamente los dones que vienen del cielo a la tierra, de
los cuales el principal es la vida. La lluvia fecunda la tierra para que dé fruto abundante:
es simbolo de fertilidad. Para los israelitas la bendicién de Dios se manifestaba
principalmente en larga vida, descendencia numerosa y bienes materiales. La lluvia
simboliza todo eso: sacia la sed, hace germinar la semilla y permite la tierra produzca sus
bienes. El profeta Oseas espiritualiza esta imagen cuando dice: “Conozcamos, corramos al
conocimiento de Yahveh: cierta como la aurora es su salida; vendrd a nosotros como la
lluvia temprana, como la lluvia tardia que riega la tierra” (Os 6,3). La lluvia es como la
palabra de Dios que viene a fecundar el corazén del hombre (Is 55,10). Esta imagen
alcanza sentido escatolégico en el Nuevo Testamento cuando Santiago la compara con la

venida del Sefor (St 5,7.18).

La imagen de un Dios cercano compite en la Biblia con la imagen de un Dios lejano. A veces
parece que existe un abismo infranqueable entre lo divino y lo humano, como cuando el
salmista dice: “A ti levanto mis ojos, t0 que habitas en el cielo” (Sal 123,1) o “4Quién como
Yahveh, nuestro Dios, que se sienta en las alturas, y se abaja para ver los cielos y la
tierra?” (Sal 113,5-6); o cuando el evangelista Juan, en un contexto marcado por el
gnosticismo, afirma la separacién entre lo de ‘arriba’ y lo de ‘abajo’ (Jn 8,23). Pero, otras
veces Dios se presenta como un Dios que viene al encuentro de su pueblo. Tal es el caso de
la figura de la ‘tienda del encuentro’, donde Dios ‘habla’ con Moisés, o el templo, donde

habita el ‘santo de los santos’, el lugar de la gloria de Dios (Is 6,1), la casa de oracién para
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todos los pueblos (Is 56,7). En el Nuevo Testamento la imagen de este Dios cercano se
acentta con la encarnacién del Verbo, porque Dios viene y se constituye en el nuevo templo
en la persona de JesUs (Jn 2,19). Tan cercano es Dios que JesUs habla en perfecta intimidad

con él y nos invita a hacer lo mismo, tratdndolo como padre (Mt 6,9).

La imagen de Dios padre se entiende en el contexto del Antiguo Testamento en el sentido de
haber ‘engendrado’ un pueblo (Dt 14,1-2). Esta imagen es antropomorfizada y novelada
por los profetas: “Cuando Israel era nifio, yo le amé, y de Egipto llamé a mi hijo” (Os 11,1;
Is 63,16; Jr 31,9). Los libros sapienciales enfatizan el cardcter del padre como educador
(Pr 3,1-2), en tanto que los salmos hablan de su bondad (Sal 103,13-14). Sin embargo,
esta concepcidn no es exclusiva del pueblo israelita. Herculano Alves hace ver que “en la
tradicion religiosa de todas las culturas existia la idea de que la divinidad era ‘padre’ del
pueblo y de ciertas personas, sobre todo de los reyes “!!1, Esa paternidad era entendida
como ‘generaciéon’, que en el caso de Israel era fruto de la alianza que Dios hizo con su

pueblo al sacarlo de Egipto.

Con todo y que el Antiguo Testamento utiliza muchas meté&foras que descubren el sentido
paternal de Dios, pocas veces (no mdas de diez) utiliza la palabra ‘padre’ para referirse a
él. Sélo con el Nuevo Testamento Dios se revela definitivamente como un padre
misericordioso en JesUs de Nazareth. El texto paradigmdtico de esta imagen es la pardbola
del hijo prédigo (Lc 15,11-32). A diferencia del Antiguo Testamento, en los textos
neotestamentarios la palabra ‘padre’ aparece muchas veces (mds de ciento setenta)
aplicada a Dios, la mayoria de ellas en boca del propio Jesus, quien ademds se dirige a él

en el tono mds familiar que se pueda esperar (Jn 17,1).

Al término de este breve recorrido por las imdgenes de Dios en la Biblia queda claro que
estas imdgenes no son muy lejanas de las que se encuentran en las letras de la musica
popular colombiana, particularmente las estudiadas en el capitulo anterior respecto del
género vallenato, debido a la tradicién cristiana del pueblo colombiano. Ahora bien, como

es claro que la vertiente literaria biblica mds cercana a la mésica popular de la que se

11 ALVES, Op. cit. p. 341.
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ocupa esta investigacién es la lirica y poética, es tiempo de hacer una aproximacién a la

poesia hebrea y a su manera de expresar la experiencia de Dios.

3.3 LOS SALMOS: UNA FORMA DE EXPRESION POETICA Y DRAMATICA DEL ENCUENTRO ENTRE RELIGION

Y CULTURA

La poesia hebrea es un espacio privilegiado para examinar la experiencia de fe del
pueblo de Israel. En un lenguaje poético y en un estilo dramdtico, refleja los sentimientos y
experiencias de los hombres y mujeres en su relacién con Dios. la vida cotidiana, asi como
los deseos y aspiraciones mdés profundos del pueblo y de sus gobernantes aparecen en
escena en las construcciones sdlmicas y en los cantos de alabanza. En ellos se lee la historia
e Israel, no como crénica, sino como relato poetizado. En pocas palabras, la poesia hebrea
constituye un escenario paradigmdtico de la religiosidad popular del pueblo de Israel o,
como lo diria Schdkel, “una especie de devocionario”!'2. Tan es asi que varios de los salmos
contienen indicaciones sobre su acompafiamiento musical a partir de melodias de origen
profano, que seguramente eran ampliamente conocidas en su contexto sociocultural. Sobre

esto se volverd mds adelante.

El lenguaje de los salmos estd lleno de imdgenes y metdforas que simbolizan la relacién del
pueblo judio con su Dios. El poeta expresa el miedo, la afliccién o el peligro mediante la
figura del agua aplastante (69,2-3); el camino de los malvados, mediante la noche oscura
(82,5); el destino de los injustos, con la imagen del camino resbaladizo (73,18); la levedad
de la vida humana, con la figura del soplo (94,11). También abundan las imdgenes para
referirse a Dios: Dios es el pastor e Israel el rebafio (80,2); Dios es el agricultor e Israel la
vifia (80,9-16); el Dios protector se simboliza con la metadfora del escudo (84,12); y al
lados de éstas, aparecen las imdgenes de Dios padre (68,6), guerrero (18,22-24),
constructor y guardia (127,1), madre (131,2), artesano (102,26), etc. Todas ellas llevan a
un lenguaije figurado lo que es inexpresable de otra forma. Claramente se divisa en estas

imdgenes una mentalidad popular convertida en poesialls,

112 SCHOKEL, Luis Alonso y CARNITI, Cecilia. Salmos. Tomo I. Estella : Verbo Divino, 1992. p. 82.
113 Cf. SCHAEFER, Konrad. Salmos, Cantar de los Cantares, Lamentaciones. Estella : Verbo Divino, 2006. p. 17-18.
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La religiosidad popular admite una lectura en clave dramdtica, en la medida en que
constituye un escenario de representacion de las relaciones entre lo humano y lo divino.
Como quedd sentado que la poesia hebrea es una expresién literaria de una forma de
religiosidad popular presente en el pueblo de Israel, cabe colegir que puede ser
interpretada con esta misma clave. Para ello se hard recurso al modelo actancial de A.J.
Greimas''4, que es una adaptacién del esquema propuesto por el formalista ruso Viadimir
Propp para el andlisis narrativo de los cuentos populares. Es el mismo modelo utilizado por
Enrique Dussel para analizar la intermediacién de los santos donadores en la religiosidad
popular latinoamericana, segin se vio en el numeral 2.2.2, y el mismo modelo utilizado por
el antropdélogo mexicano Gilberto Giménez para el estudio de la religiosidad popular

como género dramdtico, y retomado por Germdn Neira para el caso colombiano.

o) o ] ([ o]
N o e

[ Ayudante ]

La ventaja de este modelo es que permite identificar los actores (actantes, como los llama
Greimas) que intervienen en el drama (que puede tomar también la forma de tragediq,
comedia o sdtira) y el papel que desempeiian, asi como las relaciones entre ellos. Implicita
o explicitamente siempre aparecen todos los actantes, aunque a veces alguno puede
desempefiar varias funciones actanciales. Por ejemplo, el sujeto puede ser también

destinatario del objeto deseado.

En el caso de la poesia hebrea los actantes serian los siguientes: el emisor es el que posee
el bien que el sujeto desea obtener y tiene el poder para concederlo (Dios). El sujeto es el
que desea o busca el bien que posee el emisor (Ej: pueblo). El objeto es el bien que busca el
sujeto y que desea que se le comunique (espiritual o material). El destinatario es el
beneficiario del bien; puede ser el mismo sujeto concreto u otro diferente (Ej: el rey). El

ayudante es aquel que contribuye con el sujeto para la consecucion del objeto (Ej: dngeles).

114 Cf. MARGUERAT, Daniel y BOURQUIN, Yvan. Cémo leer los relatos biblicos : iniciacién al andlisis narrativo. Santander : Sal Terrae,
2000. p. 103.
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El oponente interviene con su accién maléfica para evitar que el sujeto obtenga lo que

busca (Ej: malvados).

Finalmente, antes de aplicar este modelo a algunos salmos particulares, conviene identificar
los subgéneros en que estdn escritos los salmos, para identificar mejor su pertinencia y
conseguir una interpretacién mds adecuada. También conviene mencionar el papel que
desempeiian los ‘titulos’ en los salmos. Como es sabido, los textos biblicos originales en
lengua hebrea no poseen titulos, sino que estdn escritos en forma continua y dejan la
responsabilidad de la identificaciéon de su contenido a las primeras palabras o frases de
cada libro. En el caso de los salmos, la mayoria de las veces el titulo corresponde al primer
versiculo, el cual no siempre es incluido en las ediciones traducidas a otras lenguas. En el

andlisis de los titulos de sigue la sintesis del biblista salesiano Silvestre Pongutd!15,

El titulo o encabezamiento de los salmos proporciona informacién valiosa para identificar la
clase de poesia: himno (mizmér = r/mm), canto (shir = %), himno de alabanza (tehillah =
hLhT), soplica (tephillah = hLpT), canto de peregrinacién (shir hamma‘alét = t/I[Mh ryv). El
término mizmér, traducido al griego como psalmos (yalmo™) es el que da el nombre a todo
el conjunto en la Biblia de los LXX, aunque técnicamente es un canto de alabanza con
acompafiamiento instrumental que aparece sélo en 57 salmos. En cambio, el nombre del
libro de los salmos en la Biblia hebrea (Libro de alabanzas = Sefer tehillim) proviene del
término tehillah, que hace referencia a composiciones no necesariamente poéticas, sino

propiamente religiosas.

Ademds de la identificacién del tipo de cdntico, el titulo proporciona indicaciones musicales
relevantes sobre la manera como ha de ser interpretado. Algunos salmos piden ser
cantados por el ‘maestro de coro’ (6; 47; 64; ..); otros indican el instrumento de
acompanamiento (Flauta, 5; Instrumentos de cuerda, 6; Oboe, 9-10; ...); otros sugieren una
melodia, que puede ser de origen profano (‘La cierva de la aurora’, 22; ‘Paloma que viene
de lejos’, 56; ...). También se encuentran en los titulos indicaciones de cardcter litdrgico:

‘para accién de gracias’ (100), ‘para el sdbado’ (92), etc.; indicios sobre el autor del

115 Cf, PONGUTA, Silvestre. El clamor de un pueblo. Caracas : Asociacién Biblica Salesiana, 1993. p. 7-14.
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respectivo salmo: David, Salomén, Asaf, hijos de Qorah, etc., sobre lo cual no es posible
determinar su autenticidad histérica. Finalmente, también aparecen datos sobre las
circunstancias histéricas del salmo: ‘Cuando David estaba en el desierto de Judd’ (63),

‘Cuando el profeta Natdn visité a David, después de haberse unido con Betsabé’ (51).

Dentro de los tipos de poesia descritos anteriormente, el mds representativo es el de
suplica, pues casi una tercera parte del salterio pertenece a este género. Ademds, es el que
mejor se presta para la aplicaciéon del modelo actancial por la apariciéon explicita de todas
o casi todas las funciones actanciales. Sin embargo, el género de suplica, como los demds,
no es totalmente homogéneo, sino que presenta una serie de variaciones que obligan a
subdividirlo en categorias mds especificas. Siguiendo la clasificaciéon de Schokelllé, se
considerardn aqui las siguientes: suplica colectiva o nacional, siplica individual y confianza.
Aunque los salmos de suplica generalmente terminan con un voto de confianza del salmista
en la accién de Dios, Schokel considera que hay una serie de salmos que tienen como tema

central ese voto de confianza, y por eso los clasifica de manera independiente.

Para los propésitos de este trabajo se seleccionard un salmo de cada uno de estos tres tipos
y se hard una breve lectura teolégica del mismo, siguiendo el comentario de Schékel. Luego
se describird la aplicacién del modelo actancial en cada caso, con el fin de resaltar el
cardcter dramdtico de la composicién. Esto servird de referencia para el andlisis y lectura
teolégica de idéntico nUmero de canciones vallenatas en el numeral 3.4; canciones que
serdn escogidas teniendo en cuenta su similitud con los tipos de salmos respectivos. Los

salmos seleccionados son: suplica colectiva: 80; suplica individual: 13; confianza: 11.

3.3.1 Suplica colectiva o nacional: salmo 80. Este salmo contiene los elementos cldsicos de
una poesia de sUplica o lamentacién: descripcion de una desgracia actual, accién del

enemigo, peticién de auxilio para la comunidad y promesa.

1 Del maestro de coro.
Segun la melodia: «Lirios es el dictamen.»
De Asaf. Salmo.

116 Cf, SCHOKEL, Op. cit. p. 92.
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Invocacién
y suplica

Desgracia
presente

Prosperidad
pasada

Desgracia
presente

Accién del
enemigo

Soplica y
promesa

10

11

\12

13

<
14

15

16

17

18

19

20

Pastor de Israel, escucha,

t0 que guias a José como un rebaiio;

t0 que estds sentado entre querubes, resplandece
ante Efraim, Benjamin y Manasés;

idespierta tu poderio, y ven en nuestro auxilio!
iOh Dios, haznos volver,

y que brille tu rostro, para que seamos salvos!
éHasta cudndo,

oh Yahveh Dios Sebaot,

estards airado contra la plegaria de tu pueblo?
Les das a comer un pan de llanto,

les haces beber Iagrimas al triple;
habladuria nos haces de nuestros convecinos,
y nuestros enemigos se burlan de nosotros.
iOh Dios Sebaot, haznos volver,

y brille tu rostro, para que seamos salvos!

Una vifa de Egipto arrancaste,

expulsaste naciones para plantarla a ella,

le preparaste el suelo,

y eché raices y llené la tierra.

Su sombra cubria las montaias,

sus pdmpanos los cedros de Dios;

extendia sus sarmientos hasta el mar,

hasta el Rio sus renuevos.

éPor qué has hecho brecha en sus tapias,
para que todo el que pasa por el camino la vendimie,
el jabali salvaje la devaste,

y la pele el ganado de los campos?

iOh Dios Sebaot, vuélvete ya,

desde los cielos mira y ve,

visita a esta vina,

cuidala, a ellq,

la que planté tu diestral

iLos que fuego le prendieron, cual basura,

a la amenaza de tu faz perezcan!

Esté tu mano sobre el hombre de tu diestra,
sobre el hijo de Addn que para ti fortaleciste.
Ya no volveremos a apartarnos de ti;

nos dards vida y tu nombre invocaremos.

iOh Yahveh, Dios Sebaot, haznos volver,

y que brille tu rostro, para que seamos salvos!

El estudio del versiculo 1, es decir, del titulo, revela de antemano que se trata de un himno

(mizmdr = r/mmm), es decir, propiamente es un salmo, pero no de alabanza, sino de suplica

confiada. También revela que es del conjunto de los atribuidos a Asaf y que se recomienda
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su uso litdrgico acompanado de la melodia ‘Lirios es el dictamen’, que probablemente era
una tonada popular ampliamente conocida. El conjunto del poema deja entrever que la
situacidon en que fue compuesto respondia a un desastre nacional de cardcter militar. El
autor hace uso de diversas imdgenes para referirse a Dios y al pueblo: A Dios lo llama
explicitamente pastor (v.1) e implicitamente soberano (v.2), guerrero (v.5) y sembrador (v.9);
y al pueblo rebafio (v.2) y vida (v. 15). El uso y la mezcla de imdgenes no parece muy
afortunado, pero lo importante aqui es precisamente el cardcter popular de la imagineria,

que claramente corresponde a un contexto pastoril, agricola y castrense a la vez.

En cuanto al ritmo, es evidente que se trata de un salmo para ser cantado, pues presenta un
estribillo que se repite de forma irregular en los versiculos 4, 8, 15 y 20. Este estribillo
enmarca las secciones temdticas del salmo. Los versos 2 y 3 hacen la invocacién de Dios y
peticion del salmista en nombre del pueblo. Los versos 5 al 7 describen la desgracia
presente. Los versos 9 al 12 hablan con nostalgia de la prosperidad pasada. Los versos 13
y 14 vuelven a mencionar la situacién actual. Los versos 16 y 17 aluden a la accién del
enemigo Yy la reaccién de Dios. Finalmente, los versos 18 y 19 hacen una siUplica y promesa

de fidelidad a Dios.

También salta a la vista el ritmo dramdtico del salmo. Los actantes: Dios es el emisor o
destinador; el pueblo de Israel es el sujeto que presenta una carencia o necesidad; el
objeto buscado o deseado es la vida, esto es, victoria sobre el enemigo; el destinatario es
el mismo pueblo; los oponentes son los pueblos convecinos que han arrasado a Israel; el
aliado o intercesor es el poeta, que acude a Dios en nombre de su pueblo. El siguiente

esquema es la reproducciéon del modelo actancial de Greimas aplicado al salmo:

[ Emisor: Yahvé J [ Oponente: enemigos J [ Destinatario: pueblo J

\[ Sujeto: pueblo ] [ Objeto: vida ]/

[ Ayudante: poeta J

No es claro cudl sea el escenario histérico inspirador de la composicién poética. Puede

tratarse de una guerra de la época mondrquica temprana, por ejemplo la de Saul contra
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los filisteos, toda vez que no se menciona a Judd y Sién, se hace alusién al arca (querubines,
v.2) y se utiliza el titulo de ‘hombre de tu diestra’ para referirse al jefe de los ejércitos
(v.18). Otras alusiones del salmo podrian ubicar el contexto histérico en el siglo VIl durante
las invasiones asirias; no hay certeza sobre el particular. Lo importante es mostrar cémo el
lenguaje utilizado da cuenta de los sentimientos que mueven al poeta en su propio contexto
y c¢émo la forma en que emplea las palabras revela ‘lo que piensa’ antes de ‘en quien

piensa’, segin lo afirmaba Wittgenstein en el numeral 3.1.

En este orden de ideas, la categoria teolégica preponderante en este salmo es la
intervencion de Dios en la historia; una intervenciéon que no es mdgica, sino que se hace
efectiva a través de los medios que posee el pueblo para hacer valer sus derechos en
contra de sus enemigos: la fuerza de sus ejércitos, el poder del jefe, el valor de sus
hombres; una intervencién que ya se ha verificado en el pasado, cuando Dios liberé a Israel
de Egipto y lo planté en una tierra buena para que creciera y se multiplicara. Ante esta la
expectativa de esta intervencién maravillosa de Dios, la actitud del pueblo es de suplica y
confianza, de reconocerse precario y necesitado de su soberano. Se trata de un Dios lejano,

porque es superior al hombre; pero cercano, porque viene en ayuda de su pueblo.

3.3.2 Suplica individual: salmo 13. En este salmo domina el sentido de urgencia y el tono
de reclamo. Los elementos tipicos saltan a la vista: invocacién, descripcion de la desgracia
actual, suplica, accién del enemigo, voz de confianza en la intervencién de Dios y promesa
de alabanza.

1 Del maestro de coro. Salmo. De David.
2  $Hasta cuéndo, Yahveh, me olvidards? zPor siempre?
sHasta cuédndo me ocultards tu rostro?
3 éHasta cuéndo tendré congojas en mi alma,
en mi corazén angustia, dia y noche?
éHasta cudndo triunfard sobre mi mi enemigo?
4  iMira, respéndeme, Yahveh, Dios mio!
illumina mis ojos, no me duerma en la muerte,
5 no diga mi enemigo: «jLe he podido!»,
no exulten mis adversarios al verme vacilar!
6 Que yo en tu amor confio;
en tu salvacién mi corazén exulte.
iA Yahveh cantaré por el bien que me ha hecho
Salmodiaré al nombre de Yahveh, el Altisimo!
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Este salmo es catalogado por los comentaristas tardios que incluyeron el primer versiculo
como de la coleccién de David. Al igual que el anterior, pertenece a al grupo de los mizmér
(r/mz), sélo que ya no se trata de una suplica en nombre de todo el pueblo, sino de tipo
individual ante una situaciéon de desgracia. Sin embargo, no se puede descartar que el
sujeto que eleva la plegaria represente en si mismo a una comunidad en la intencién del
autor. El sentido de urgencia estd fuertemente marcado por la repeticiéon ritmica de la
expresion ‘Hasta cudando’ (hnaAd[) en los dos primeros versos. Refleja la conciencia de la
muerte que provoca el sentimiento de prisa en el ser humano, a la vez que la certeza de la
eternidad de Dios y su poder sobre la vida y la muerte. En conjunto, el poema revela lo que
Tillich llama la ‘preocupacion Oltima’ del ser humano como dimensién de profundidad de la

actividad creadora de su espiritu.

La ‘mentalidad simbdlica’ del poeta se puede dilucidar a partir del uso que hace de los
contrastes: dia — noche, luz — oscuridad, vida — muerte, asi como de las formas
antropomérficas de pensar a Dios: Dios olvida (v.2), Dios tiene rostro (v.2), Dios mira y
responde (v.4). Ademds, el salmista presume que Dios tiene voluntad y la suplica que le
dirige estd orientada a mover esa voluntad a su favor. Si Dios ‘esconde’ el rostro,
sobreviene la oscuridad de la noche y el suefio de la muerte (situacién actual); pero si Dios
descubre el rostro, derrama luz y vida, porque su rostro es luminoso y fuente de luz
(situacién deseada). Como se ve, el lenguaje utilizado no es un lenguaje especial, un
lenguaje ‘religioso’, sino, como dice Wittgenstein, es un lenguaje ordinario, usado
religiosamente. Del mismo modo, el mensaje no estd vehiculado en nociones o conceptos
abstractos, sino en imdgenes y figuras concretas, propias del sentido comin y de la

mentalidad semitica.

El esquema dramdatico del salmo estd montado sobre el escenario de la cotidianidad. El
sujeto puede ser un rey de Israel que se queja de los reinos vecinos, un profeta rechazado
por su pueblo o un personaje cualquiera acusado injustamente. Comienza invocando a Dios
con el nombre Yahveh (v.2). Luego, describe la situacion actual de desgracia (v.3). Después
eleva una siplica a Dios para que revierta la situacion (v.4-5). Finalmente, expresa su

confianza en la intervenciéon de Yahveh y promete alabarle. Se percibe en el sujeto una
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intencién contractual. El objeto buscado es la tranquilidad y Yahveh es el emisor, que tiene
la posibilidad de concederlo. Los oponentes son los enemigos, el destinatario y aliado es el

mismo sujeto, quien busca el objeto deseado para si mismo y no para otros.

[ Emisor: Yahvé ] [ Oponente: enemigos ] [ Destinatario: sujeto ]

\ [ Sujeto: individuo ] [ Obijeto: tranquilidad ] /

[ Ayudante: sujeto ]

La categoria teolégica sobresaliente es, una vez mds, la intervenciéon de Dios en la historia,
pero una intervencién propiciada por la intencién contractual del sujeto, como si Dios fuera
en el imaginario del poeta un ‘hombre de negocios’ a quien se le promete alabanza a
cambio de los bienes que el pueblo necesita. Sin duda, esta actitud estd inspirada en la
categoria de ‘alianza’ que recorre transversalmente el Antiguo Testamento y genera una
forma de comunicacién y pertenencia mutua entre Dios y e pueblo de Israel: “Yo seré
vuestro Dios y vosotros seréis mi pueblo” (Jr11,4; Ez 36,28). Esto indica que el Dios que vive
en la mente del israelita, si bien es un Dios lejano en cuanto separado del hombre, es
también un Dios que no se encierra en si mismo sino que existe en apertura y comunicacién

hacia su pueblo.

3.3.3 Confianza en la accién de Dios: salmo 11. A diferencia de los salmos anteriores, en
éste el voto de confianza no es el resultado de la respuesta de Dios a una calamidad
actual, sino que es una actitud previa, una predisposicion a esperar el favor de Yahveh

cuando lleguen los momentos dificiles.

1 Del maestro de coro. De David.
En Yahveh me cobijo; écémo decis a mi alma:
((Huye, pdjaro, a tu monte?

2 «He aqui que los impios tensan su arco,
ajustan a la cuerda su saetaq,
para tirar en la sombra
a los de recto corazén.

3  Si estdn en ruinas los cimientos,
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éque puede hacer el justo?n
4  Yahveh en su Templo santo,

Yahveh, su trono estd en los cielos;

ven sus ojos el mundo,

sus parpados exploran a los hijos de Adan.
5 Yahveh explora al justo y al impio;

su alma odia a quien ama la violencia.
6 jllueva sobre los impios brasas y azufre,

y un viento abrasador por porcién de su copal
7  Que es justo Yahveh y lo justo ama,

los rectos contemplardn su rostro.

El titulo del salmo no indica el género especifico, pero el contenido del mismo ha permitido
a Schékel clasificarlo sin duda entre los salmos de confianza. Lo que si indica es que ha sido
atribuido a David y que se utilizaba en la liturgia: ‘Del maestro de coro’. No estd
redactado en segunda persona, como los salmos de suplica, sino en tercer persona, lo cual
da a entender que no estd compuesto para dirigirse a Dios directamente, sino para hablar
de Dios (posiblemente en la asamblea litdrgica) Comienza nombrando a Yahveh (v.1) y
luego describe las amenazas constantes del pueblo, que pueden ser reales o hipotéticas
(v.2-3). En seguida habla de la accién maravillosa de Dios (v.4-5.7) y expresa el deseo del

poeta para que Dios haga justicia (v.6).

El ritmo del salmo estd marcado por la repeticion de palabras en sentido antitético: justo —
malvado con sus equivalentes: justo (v.3b;5a;7a), recto (v.2b;7b), impio (v.2a;50;6aq),
repartidas en una secuencia de terna, bina, terna: impios — recto — justo (v.2-3), justo —
impio (v.5), impios — justo — rectos (v.6-7). De donde resulta evidente que el tema del salmo
es la justicia divina. La imagen de Dios que estd en la mente del salmista es la de un ‘juez’
justo ante el cual comparecen los hombres, justos e impios, para recibir lo que merecen. El
salmo tiene un cierto sabor escatolégico, especialmente a partir de la figura del ‘trono en
los cielos’ (v.4) que, como se vio en el numeral 3.2, estd asociada a la imagen de Dios sefor
y juez. También sobresale la imagen de Dios omnisciente, concretizada en la figura del ‘ojo’
(v.4). La certeza de que Dios lo ve todo y juzga con justicia es la que provoca la confianza

plena del pueblo en su Dios.
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En este caso, el drama que da pie a la aplicacién del modelo actancial es de cardcter
juridico. El escenario es el tribunal de Dios, el sujeto es el hombre recto, el oponente es el
malvado o impio y el objeto buscado es la justicia al final de los dias. El emisor, es decir,
aquel que tiene el poder de administrar la justicia, es Yahveh y los destinatarios son todos
los hombres, justos e impios, cada uno de los cuales recibird el juicio merecido. La tensién
dramdtica surge de la aparente victoria inicial de los impios y derrota del justo (“Si estdn
en ruina los cimientos, ¢qué podrd hacer el justo?”, v.3). La respuesta de los consejeros del
versiculo 1 parece ser huir al monte, con lo cual se refirma la derrota del justo que estaba
buscando asilo en el templo. La trama se desarrolla cuando entra el juez en escena y
examina a todos los hombres (“explora a los hijos de Addn”, v.4b). El desenlace es la
sentencia de Yahveh, quien “hard llover sobre los impios brasas y azufre” (v.6), mientras

que “los rectos contemplardn su rostro” (v.7).

[ Emisor: Yahvé ] [ Oponente: impios ] [ Destinatario: justos e impios ]

\ [ Sujeto: justos ] [ Objeto: justicia ] /

[ Ayudante: justos ]

La categoria teolégica que sobresale en este salmo es la justicia divina, entendida en el
sentido retributivo propio de la literatura sapiencial. La esperanza del justo es que Dios lo
recompense por su vida recta, haciéndole justicia, esto es, haciéndole triunfar sobre el
malvado. Esta esperanza tiene un alcance escatolégico: “ver el rostro del Sefior”, quien se
encuentra sentado en su “trono en los cielos”. Comporta la imagen de un Dios lejano del
hombre, que observa el mundo desde lo alto y espera paciente el tiempo oportuno para
hacer justicia. La actitud del hombre es de confianza y paciencia. Sabe que en Dios
encuentra refugio. Por eso el lenguaje imaginativo del primer verso: “Huye, pdjaro, a tu
monte”. En la mentalidad del israelita el lugar de la seguridad es el templo; huir al monte

implica estar desprotegido y obligado a confiar sélo en Yahveh.
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3.4 LA MUSICA POPULAR COLOMBIANA: OTRA FORMA DE EXPRESION POETICA Y DRAMATICA DEL

ENCUENTRO ENTRE RELIGION Y CULTURA

Asi como la poesia hebrea es un espacio privilegiado para examinar la experiencia de fe
del pueblo de Israel, del mismo modo, aunque en un contexto totalmente diferente, la
musica popular, y concretamente la misica vallenata, es también un espacio privilegiado
para examinar la experiencia de fe del pueblo colombiano. En un lenguaje poético y en un
estilo dramdtico, refleja los sentimientos y experiencias de los hombres y mujeres en su
relacién con Dios. la vida cotidiana, asi como los deseos y aspiraciones mds profundos del
pueblo aparecen en escena como una ‘crénica cantada’, segin se vio en el numeral 1.4. En
la musica popular se descubre también un escenario paradigmdtico de la religiosidad
popular y si Schékel se atreve a denotar el salterio como “una especie de devocionario”, no

hay razén para abstenerse de decir lo mismo de la mdésica vallenata.

El lenguaje de la musica popular, como el de los salmos, estd lleno de imdgenes vy
metaforas que simbolizan la relacién de la gente con Dios. Como se vio en el capitulo
anterior, el poeta expresa su impotencia ante las circunstancias de la vida con la imagen de
Dios creador y todopoderoso; busca en la imagen de Dios juez las respuestas para las
injusticias sociales de las que es testigo; acude a Dios como padre misericordioso en busca
de cariio, perdén o los dones que necesita para vivir. Todo ello en una permanente tensién
entre la imagen de un Dios lejano, ausente, que lo sobrepasa e incluso lo abruma, y un Dios
cercano, personal, que lo escucha y comprende. La respuesta del hombre se traduce en

actitudes de reclamo, confianza, temor, seguridad, segun el caso.

El poeta vallenato es un espiritu creador e imaginativo que asume los acontecimientos que
suceden a su alrededor con desparpajo y humor. Es un ser mds inclinado a la fantasia que a
la légica; que elabora su discurso comunicativo a golpes de inspiraciéon; es arraigadamente
religioso, por lo cual interpreta sus circunstancias en relacién con lo sobrenatural. Esta
certeza es la que permite pensar en la objetivacién de la experiencia religiosa a través de
la reflexion teolégica; pasar del sentido comin, de la conciencia no-diferenciada al examen
critico de la incidencia de la fe en las manifestaciones culturales. Para ello, como se indicé

en el numeral anterior, se analizardn tres canciones representativas de los mismos géneros
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que se estudiaron respecto de los salmos: sUplica colectiva, suplica individual y confianza en

Dios.

3.4.1 Suplica colectiva: “Plegaria vallenata”. Esta cancién de Gildardo Montoya se
asemeja en su estructura y contenido a los salmos de suplica colectiva o lamentacién:
comienza con una invocacién, describe una desgracia actual, menciona la accién del

enemigo, eleva una peticidén de auxilio para la comunidad y hace una promesa.

Invocacién { Oyeme Diosito Santo
10 de aritmética nada sabias,
( dime por qué la platica

t0 la repartiste tan mal repartida.

Oyeme Diosito Santo

Desgracia en cudl colegio era que tU estudiabas
actual porque a unos les diste tanto

en cambio a otros no nos diste nada.

Mira tanta gente pobre
que vende su sangre pa' poder vivir
no te das cuenta que el rico
es feliz mirando al pobre sufrir.

Accién del
enemigo

— —

Como sé que es imposible
que al santo cielo te llegue una carta
pero me estds escuchando
cantando esta plegaria vallenata.

Oyeme Diosito Santo
yo que en mis noches me paso rezando,
para que me des licencia
de criar mis hijos y darles un rancho.

Suplica 4

Mira cémo son las cosas
como en ti confio te sigo rezando,
ya que no me diste plata
L dame salud para seguir luchando.

Voto de
confianza

Mi plegaria vallenata
Diosito Santo a ti te la canto.
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El nombre utilizado por el poeta para referirse a Dios es ‘Diosito santo’, expresién que se
repite como un estribillo a lo largo de toda la cancién y refleja el nexo entre el poeta y
Dios. Se trata de una imagen que proyecta una relacién de carifio y cercania. Emplea una
expresién antropomérfica (‘dyeme’) que da a entender que percibe a Dios como un ser
personal, capaz de escuchar a modo humano lo que la gente le dice y, por tanto, de dar
una respuesta. La descripcidon que hace de la desgracia actual revela una situacién de
injusticia social de la que Dios seria culpable, porque él es el que distribuye los bienes sobre
la tierra (Dios donador). La antitesis ricos — pobres no es vista de manera neutra como un
hecho social que se da naturalmente, sino como el resultado de la voluntad divina que el ser
humano no es capaz de entender. Produce resentimiento hasta el punto de ver a los mds

pudientes como enemigos y afirmar que “el rico es feliz mirando al pobre sufrir”.

En contraposiciéon con la imagen del Dios cercano con que inicia el canto, la cuarta estrofa
proyecta la imagen de un Dios lejano, tan lejano que es imposible que le “llegue una
carta”. Es un Dios que escucha al hombre, pero que no se mezcla con el hombre, que
permanece en un plano superior. El poeta se sita en el plano de la ironia y asume una
actitud contractual cuando da a entender en la penultima estrofa que a pesar de que Dios
no le ha dado lo mismo que a otros, él sigue confiando y le sigue rezando, a cambio de que
le dé siquiera lo minimo para subsistir: salud (= licencia, en la estrofa previa). La peticién
parece individual, pero el contexto que pinta en la primera parte de la cancién permite
concluir que estd hablando desde la perspectiva de los pobres, que son muchos, todos los

cuales necesitan la misma intervencién de Dios.

El drama de la cancién se sitda en el escenario socioeconémico y se desarrolla a partir de
la constatacién de las diferencias abismales entre ricos y pobres en el acceso a los medios
bdsicos de subsistencia: alimentacién y educacién (“criar a mis hijos”), vivienda (“darles un
rancho”) y salud, de las cuales Dios es responsable. En la perspectiva del modelo actancial,
el sujeto del drama es el pobre en extremo: el poeta hace alusiéon a la ‘donacién’ de
sangre, utilizado por algunas personas para conseguir dinero para sobrevivir. El objeto
buscado es la riqueza, entendida aqui no como opulencia, sino como satisfaccién de las
necesidades bdsicas. El emisor o destinador es Dios. Es importante rescatar cémo el hombre

no le pide a Dios la comida o las cosas materiales en si mismas, sino los medios (salud y
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trabajo) para conseguirlas por su propio esfuerzo. El destinatario inmediato es la familia
del sujeto, pero se extiende a toda la poblacién en estado de pobreza. Los ricos son
percibidos como los enemigos (oponentes) del pobre, no porque sean causantes de su
situacion, sino porque se alegran de la misma. Los aliados son todos aquellos que interceden

ante Dios para favorecer al pueblo necesitado, en este caso el poeta.

[ Emisor: Dios ] [ Oponente: ricos ] [ Destinatario: familia ]

\ [ Sujeto: pobre ] [ Obijeto: riqueza ] /

[ Ayudante: poeta ]

La categoria teoldgica subyacente aqui es la intervencién de Dios en la historia; intervencién
que es entendida no como determinacién fatalista del destino humano, sino como
participacién solidaria de Dios en la historia de su pueblo. La imagen de Dios donador vy,
por tanto, responsable de la injusticia manifiesta en el terreno socioecondédmico inspira al
poeta para elevar un reclamo al cielo. A primera vista se percibe un actitud
providencialista en el contexto cultural en el que brota la cancién. Si Dios es el que reparte
las riquezas, lo que cabe es sentarse a esperar que las redistribuya y se tenga mejor
suerte. Sin embargo, la lectura detallada de la quinta y sexta estrofa deja entrever una
actitud de conformidad y corresponsabilidad. El autor se conforma con no tener riquezas
materiales, pero a la vez se compromete a “seguir luchando” para conseguir lo necesario
para sostener a su familia, con la ayuda (“licencia”) de Dios. Esta corresponsabilidad se
hace evidente por el uso de los dos verbos: “rezando” y “luchando”. Es lo que, también en
lenguaje popular, se expresa con el conocido refrdn: “A dios rogando, y con el mazo
dando”. El ser humano que refleja esta cancién no se queda en el facilismo de pedir a Dios
las cosas materiales y cruzarse de brazos para esperar la respuesta, sino que pide los

medios para asumir la conduccién de su propia vida.
3.4.2 Soplica individual: “Hasta cuando, Sefior”. Esta cancién de Omar Geles expone un

drama romdntico en forma de relato. Estd escrita en segunda persona y Dios resulta ser el

interlocutor. Se asemeja al género de suplica individual utilizado en los salmos. No cabe
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duda, por el estilo y el contenido, de que la intencidon es estriccamente personal, pero
alrededor de ella se dibuja todo el escenario familiar y la imagen de Dios que tiene el

autor.

Mis amigos se burlan de mi

se rien de mi qué puedo hacer yo
si yo sé que no debo querer

a esa mujer que es mi perdicion.

He jurado no volverla a ver
no lo logro hacer porque débil soy.

Dios brindame sélo un poco de sabiduria
pa' apartar de mi la novia mia
es la causa de mi mal.
Dios brindame sélo un poco de conocimiento
para mandar mis males al viento
y que a mi no vuelvan mds.

Me doy cuenta de toditas sus andanzas, Sefior,
y me duele porque cuenta me doy
que es triste que a un hombre humillen asi.

Ay, Dios mio, pero ella en seguida dice que no
que aparte de mi no tiene otro amor
y todo el mundo sabe que es asi.

Y claramente también lo sé yo
pero no puedo apartarla de mi
y entonces busco justificacién
pa' querer su amor, qué serd de mi.

Todo lo que me pida se lo doy
si no tengo soy capaz de pedir
y en esa sitfuaciéon me encuentro yo
te ruego, Sefior, sdcala de mi.

Sefior mi familia triste estd
por la realidad que ahora vivo yo
sabiendo que ellos tienen razén
me enojo, Sefior, si de ella hablan mal.

De buena fe me dice mama
toda la verdad mal contesto yo.
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Dios, brindame tan sélo un poquito de cordura
para no maltratar la dulzura
que refleja mi mama.
Dios brindame sélo un poquito de entendimiento
pa' entender que es malo estar queriendo
a alguien de esa propiedad.

Me doy cuenta que pasos malos acaba de dar
y me duele, mucha rabia me da
y por eso le reclamo, Sefior.

Y resulta que es a ella la que mds rabia le da
entonces de mi se quiere apartar
y termino rogdndole amor.

Hasta cudndo vivo esta situacion
hasta cudndo te apiadards de mi
ya no resiste mds mi corazén
te ruego, Sefior, sdcala de mi.

Es triste lo que estoy viviendo yo
es imposible continuar asi

es por eso que te ruego, Sefior,

hazme este favor, sdcala de mi.

El autor utiliza el nombre ‘Sefior’ para dirigirse a Dios y establece con él una conversacion
que termina siendo un mondlogo. Lo cierto es que el Dios que estd en la mente y el corazén
del poeta es un Dios a la vez cercano y lejano. Cercano porque le habla como se le habla
a una persona que escucha y atiende lo que se le dice, de manera directa y vocativa, en un
lenguaije intimo y confidencial. Y lejano porque se dirige a él con reverencia, no como a un
amigo, hermano o papd, sino como a un jefe o superior, utilizando los apelativos ‘Sefior’ y
‘Dios’. También porque le cuenta detalladamente los problemas que le aquejan, como si no
tuviera conciencia de que Dios conoce el corazén humano o, como dice san Agustin, que Dios

es mds intfimo a uno que uno mismo!17,

Los elementos tipicos de la oracién sdlmica de suplica individual aparecen aqui, aunque no

en estricto orden. La invocaciéon a Dios es continua a lo largo de toda la cancién mediante

117 Cf. AGUSTIN, San. Comentarios a los salmos, 118,22,6. En : Obras de San Agustin. Tomo XXII. Madrid : BAC, 1967. p. 141.
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los apelativos que se acaban de indicar. La descripcién de la desgracia actual también estd
presente en toda la cancién y se resume en la imposibilidad que tiene el protagonista de
sacar de su corazén a una mujer que no le corresponde. La suplica que dirige a Dios se
orienta precisamente a que le conceda los dones que necesita (sabiduria, conocimiento,
cordura y entendimiento) para olvidarse de ella. La accién del enemigo es la humillacién
que le provoca la traiciéon de su amada. La voz de confianza en la intervencién de Dios estd
implicita en la misma sOplica, pues se pide porque se espera recibir. Es interesante que no
hay ninguna promesa de por medio, es decir, no hay intencién contractual en el autor, es

mds, su actitud es de sujecién a la gratvidad de Dios: “hazme este favor, sdcala de mi”.

Lo mismo que en el salmo 13, estudiado en el numeral anterior, se distingue aqui el sentido
de urgencia de la suplica, enfatizado por la expresién ‘Hasta cudndo’, utilizada dos veces
en la pendltima estrofa. Lo mismo que alld, esta expresidon refleja acd la conciencia de la
debilidad y la muerte que provoca el sentimiento de prisa en el ser humano, a la vez que la
certeza de la eternidad de Dios y su poder sobre la vida y el destino del hombre y la
mujer. Esto se hace patente en las frases: “ya no resiste mds mi corazén” y “es imposible
continuar asi”. La solucién y sentido Ultimo de la cancién se encuentra en el estribillo que
marca el ritmo de la misma y hace las veces de coro (ya que no existe uno propiamente

tal); es la frase “sdcala de mi”, que se repite tres veces.

En términos del modelo actancial, el drama de esta cancién, a diferencia de la anterior, no
ataiie a una problemdtica social, sino que se circunscribe al dmbito de lo personal y
familiar. El sujeto es un hombre enamorado que es consciente de que su novia no le es fiel,
pero no es capaz de alejarse de ella. El objeto de su bisqueda es la paz interior y familiar,
pues la situacidon se vuelve insostenible porque le produce tormento sentimental y trastorna
las relaciones con su familia. El emisor es Dios, el Sefior, capaz de proporcionarle al sujeto
los dones espirituales que necesita para conseguir su objetivo. El destinatario directo es el
mismo sujeto, pero también se beneficiard su familia que ahora “estd triste”. Los ayudantes
son sus familiares, sobre todo su madre, quienes intentan hacerle ver “toda la verdad”. Los
oponentes parecen ser los ‘amigos’ que menciona en el primer verso, quienes se burlan de
su situacién, pero el verdadero oponente es su propia novia, que le es infiel, pero no lo

reconoce; al contrario, afirma que “no tiene otro amor”.
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[ Emisor: Dios ] [ Oponente: novia ] [ Destinatario: novio y familia ]

\ [ Sujeto: novio ] [ Obijeto: paz interior ] /

[ Ayudante: familia ]

La categoria teolégica que sustenta la lectura religiosa de la cancién es la fidelidad. El
sujeto es consciente de la infidelidad de su amada, tanto que lo repite cinco veces a lo
largo de cancién de diversas maneras: “yo sé que no debo querer a esa mujer”, “me doy
cuenta de toditas sus andanzas”, “claramente también lo sé yo”, “sabiendo que ellos
[familiares] tiene razén”, “me doy cuenta que pasos malos acaba de dar”. Ante la certeza
de esa infidelidad y la evidencia de su debilidad para cortar la relacién, acude a Dios
para que le dé los dones de sabiduria, entendimiento y cordura que le permitan poner fin a
su noviazgo. Lo hace porque confia en que Dios puede concederle lo que pide y lo haré.
Ante la infidelidad humana, Dios permanece fiel. En Dios se puede confiar. La fidelidad de
Dios estd garantizada porque es un Dios sefior y donador, superior a las fuerzas del
hombre y siempre generoso. En el trasfondo cultural y religioso de esta seguridad estd la
categoria teoldégica de la alianza: “si somos infieles, él permanece fiel, pues no puede

negarse d si mismo” (2Tm 2,13).

3.4.3 Confianza en la accion de Dios: “Suefos de Colombia”™. A diferencia de las
canciones anteriores, en ésta el voto de confianza no es la promesa contractual por la
respuesta que se espera de Dios o el abandono implicito en sus manos en espera de su
favor, sino una actitud previa y una confesiéon explicita de que Dios intervendrd en favor
del pueblo para superar los momentos dificiles. Guardando las proporciones, no es menos
experiencia de fe el vinculo Dios-pueblo que subyace a esta cancién que el que subyace al
salmo 11, estudiado en el numeral anterior, o a muchos otros; y, por tanto, no es menos
acontecer de Dios en la historia ni menos experiencia revelatoria. Liberados de los

prejuicios de la linea de modernizacion de que habla Neirall8, respecto de la

118 Cf. NEIRA, Religién popular catélica latinoamericana : tres lineas de interpretacién(1960 — 1980), Op. cit., p.53-58.
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interpretacion de la religiosidad popular en Latinoamérica, podria ser legitimo incorporar

esta cancién dentro de la celebracién litrgica.

La gente de mi pais
ya no quiere escuchar mdés
a un nifo pidiendo a gritos
que suelten a su papd.
Cualquiera que haya vivido
una noche en navidad
no puede ver el secuestro
como el camino hacia la paz.

Ay, ay, ay, 3qué es lo que nos pasa?
ay, ay, ay, sélo queremos vivir.

Yo no quiero envejecer
viendo desangrar mi patria
ni a mis hijos ver crecer
entre el odio y la venganza.

La que quedara
sola, triste en la distancia
porque sus hijos se marchan
no quieren vivir aqui.

Pocos quedardn
con una luz de esperanza
pidiendo la paz que alcanzan
cuando se calle un fusil.

Ay, ay, ay, 3qué es lo que nos pasa?
ay, ay, ay, sélo queremos vivir.

All4 donde 10 te encuentres
muy solo, sin claridad
recuerda que aqui tu gente
reza por tu libertad.

No llores porque un dia escuches
este mensaje de paz
sélo aprende lo que dice
ponte conmigo a cantar:

Ay, ay, ay, 2qué es lo que nos pasa?
ay, ay, ay, sélo queremos vivir.
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Basta de tanta maldad
con mi gente campesina
porque su riqueza es digna
de explotarla con bondad.

Dios nos cuidara
desde el infinito cielo
y no dejard que un hierro
trunque la felicidad.

Y desterrard
de esta tierra la violencia
y volverd la riqueza
paz, dicha y prosperidad.

Ay, ay, ay, 2qué es lo que nos pasa?
ay, ay, ay, sélo queremos vivir.

Esta cancién-mensaje tiene la intencién clara de producir una autocritica y wuna
autorreflexién en el pueblo colombiano, y particularmente en los actores del conflicto
armado que vive el pais de hace varias décadas. El ritmo y el mensaje estdn determinados
por el coro, que se repite de manera regular cuatro veces, una después de cada estrofa.
Contiene un lamento, una pregunta y una afirmacién. El lamento expresa dolor e
insatisfacciéon con la situaciéon actual; la pregunta trata de escrutar las causas de dicha
situacion; y la afirmaciéon expresa la opcién fundamental por la vida, esto es, el deseo de
transformar la situacién. Hasta aqui la cancién no abandona el plano sociolégico, pero lo

hard en la Ultima estrofa.

Las estrofas estdn estructuradas en binas y ternas alrededor del coro, siempre en conjuntos
de cuatro versos, pero sin continuidad en la rima. La cancién estd escrita en primera
persona, pero no corresponde al esquema sdlmico de la suplica individual, sino que es maés
bien un poema descriptivo que busca hacer eco de la angustia de muchas personas que son
victimas de la violencia y el secuestro, para despertar la conciencia nacional y llevar una
voz de esperanza en la boca del poeta a los que estdn privados de la libertad. El autor
comienza presentando la situacidon generalizada de secuestro de la que es testigo y luego
se involucra personalmente, sintiendo como propio el dolor ajeno y con la mente puesta en

la patria que heredardn sus hijos. Después se dirige a las victimas del flagelo para darles
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dnimo y esperanza, y a los victimarios para exhortarlos a parar la maldad. Finalmente,

junto con todo el pueblo que representa, pone su confianza en la intervencién de Dios.

El autor juega de manera creativa con los tiempos verbales. Pasa del presente desolador
(primera estrofa) al pasado feliz, simbolizado en la navidad (posible alusién al villancico
‘noche de paz’, segunda estrofa); del pasado al presente progresivo (la situacién tiende a
empeorar, tercera estrofa); del presente al futuro indeseable (consecuencia fatal, cuarta y
quinta estrofas); del modo indicativo al subjuntivo (dirigiéndose a las victimas, sexta y
séptima estrofas); del subjuntivo al imperativo (dirigiéndose a los victimarios, octava
estrofa); y finalmente al futuro deseado (paz y prosperidad, novena y décima estrofas).
Hay una tensién permanente hacia el futuro en clave de esperanza (“Dios nos cuidard”), que
estd fundada en el pasado dichoso en clave de experiencia (“cualquiera que haya vivido”),
y que es respuesta a la situacién presente en clave de denuncia profética (“no quiero”,

“basta”).

Es inevitable encontrar semejanzas con la situacién de destierro y desolacién que reflejan
los textos biblicos de la época del exilio, especialmente algunos salmos: “Los justos
poseerdn la tierra, y habitardn en ella para siempre” (Sal 37,29). La esperanza del
hombre justo es la prosperidad en su tierra y en su patria; pero la realidad que
experimenta el autor de la cancién es el desarraigo, como consecuencia de la injusticia:
“Porque sus hijos se marchan, ya no quieren vivir aqui”. El deseo de una transformacion
rapida de la situaciéon actual se hace evidente en la expresiéon de la tercera estrofa: “Yo no
quiero envejecer viendo desangrar mi patria”. Es la misma aspiracién del poeta hebreo que
confia en la bendicién de Yahveh: “TU que me has hecho ver tantos desastres y desgracias,
has de volver a recobrarme. Vendrds a sacarme de los abismos de la tierra, sustentards mi

ancianidad, volverds a consolarme” (Sal 71,20-21).

El contraste cielo — tierra, que pone distancia entre lo divino y lo humano, aparece tanto en
los salmos: “La Verdad brotard de la tierra, y de los cielos se asomard la Justicia. El mismo
Yahveh dard la dicha, y nuestra tierra su cosecha dard” (Sal 85,12-13), como en las
canciones populares: “Dios nos cuidard desde el infinito cielo... y desterrard de esta tierra

la violencia . En ninguno de los dos casos la distancia entre cielo y tierra significa ruptura o
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desvinculacién entre los dos dmbitos, sino que es vista mds bien como insuficiencia del ser

humano y confianza en la intervencién de Dios.

Pasando al modelo actancial, el drama que perfila esta cancién tiene por sujeto al pueblo
colombiano, como lo deja ver el primer verso, aunque la voz poética aparezca varias veces
en primera persona: “La gente de mi pais”. El objeto buscado es la paz, que conlleva cese
de la violencia, acallamiento de los fusiles, fin del secuestro, deposicién de los odios y
respeto de la vida y la libertad. El emisor o destinador es Dios, que es visto como un ser
superior capaz de cuidar a su pueblo, como un Dios protector. Los destinatarios de los dones
divinos son todos los connacionales, pero especialmente los secuestrados y sus familias, que
sufren el drama mds de cerca. Los oponentes, aunque no son nombrados explicitamente, son
evidentemente los gestores de la violencia. Por Ultimo, los ayudantes son todos aquellos que
interceden ante Dios por el fin del conflicto, incluido el poeta: “recuerda que aqui tu gente

reza por tu libertad”.

[ Emisor: Dios ] [ Oponente: violentos ] [ Destinatario: secuestrados ]

\ [ Sujeto: pueblo ] [ Objeto: paz ] /

[ Ayudante: los que rezan ]

La categoria teolégica mds relevante es la intervenciéon de Dios en la historia para
restablecer las relaciones entre los seres humanos, cuya ruptura se manifiesta en el
desprecio por la vida y la libertad. El vinculo que establece el autor entre navidad y
secuestro no es del todo claro, pero, visto desde la perspectiva sociolégica, seguramente
hace referencia a la tradicién de encontrarse las familias reunidas para celebrar la
navidad. Un miembro secuestrado provoca un trauma profundo que rompe la armonia de
los hogares y desestabiliza a la sociedad. Desde la perspectiva teoldgica, la alusién a la
navidad, aunque tal vez no tenga en la mentalidad popular las implicaciones cristolégicas
de abajamiento, encarnaciéon e irrupcion de Dios en la historia, si evidencia la intuicién

religiosa de que el acontecimiento JesiUs es motivo y ocasién de paz y fraternidad. El Dios
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que convoca a la gente en navidad (segunda estrofa) es el mismo que restituird la paz y la

prosperidad (Gltima estrofa).

3.5 PROPUESTA DE MATRIZ TEOLOGICA PARA LA LECTURA DE LA MUSICA POPULAR EN COLOMBIA

A lo largo de este capitulo se han venido acumulando elementos que son necesarios para
esbozar la matriz teolégica que pretende proponer esta investigacidon. Lo que se hard
ahora serd articular esos elementos: las categorias teolégicas especificas identificadas en el
numeral 3.4, las imdgenes de Dios que proyectan las canciones vallenatas, las actitudes que
producen en la mentalidad popular y las categorias generales de interpretacién
proporcionadas por Germdn Neira. Dado que esto no se ha hecho antes, de lo que se trata
es de construir heuristicamente un camino de aproximacién a la lectura teolégica de la
musica popular, es decir, descubrir nuevas formas y relaciones entre los elementos que se

han podido sintetizar a lo largo de la investigacién.

Si se desea leer teolégicamente la muisica popular, lo primero que se debe hacer es ‘leerla’.
Esto parece evidente, pero es frecuente oir las canciones sin escucharlas realmente. Ello
sucede por el impacto de la musica, que tiende a centrar la atencién en la melodia y a
descuidar la letra. Por eso muchas veces la gente ‘tararea’ las canciones sin saber
realmente lo que dice; y otras veces se utiliza la melodia con una letra totalmente diferente
para propédsitos comerciales, humoristicos y hasta litdrgicos. Algo parecido a lo que sucedié
con algunos salmos, como se vio en el numeral 3.3. Se trata, entonces, de ‘deshacerse’ de la
mUsica y leer con atencién la letra para captar el mensaje del poema, teniendo en cuenta el
contexto espacio-temporal al que pertenece y los dinamismos culturales que recrea. Esto no
significa que los elementos melédicos, arménicos y ritmicos no sean importantes y no tengan
influencia en la interpretaciéon teoldgica; al contrario, constituyen un vehiculo valioso de la
comunicacién no verbal al servicio del mensaje que se desea transmitir. Pero abordar esta

temdtica exigiria conocimientos musicales profundos y daria material para otro trabajo.
Conociendo el contenido de la cancién, es posible abordar los dos conceptos claves que

utiliza Tillich para establecer la relacidén entre arte y teologia, segin se mencioné en el

numeral 1.5, a propésito del trabajo del profesor Calvani en Brasil: el tema y el estilo. El
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tema tiene que ver con los contenidos explicitos de una obra de arte. El estilo es el poder
que tiene el arte de expresar con vitalidad y originalidad el tema propuesto. Sobre el
tema de las canciones, en el numeral 3.4 se identificaron los temas religiosos principales
(sobre todo las imagenes de Dios) a los que aluden y las categorias teolégicas subyacentes.
Sobre el estilo, se identificaron los géneros literarios en paralelo con los géneros sdlmicos

estudiados en el numeral 3.3.

Teniendo presentes el tema y el estilo, no se pueden perder de vista las categorias
generales de aproximacién a la religiosidad popular, propuestas por Neira: Lo ‘popular’ y
la concepcidn de ‘pueblo’, como se definieron en el numeral 1.1, deben estar a la mano del
tedlogo, recordando que esta interpretacion se debe hacer desde la perspectiva de la
linea cultural que sugiere el propio Neira. El ‘sentido comin’ es el tipo de conciencia que
estd a la base de las composiciones populares. No es de esperar una intencién teolégica en
el autor de la cancién (2era de esperarse en el compositor de un salmo?); lo que se ha de
esperar es una expresion religiosa de una conciencia indiferenciada; la labor del tedlogo
consistird en emprender las especializaciones funcionales hasta llegar a una diferenciacién
de conciencia que permita construir el edificio teolégico que tal expresién religiosa permite,

de modo que la teologia se constituya en una auténtica mediacién entre religion y cultura.

La ‘mentalidad simbdlica’ atafne a todo ser humano, pero se hace particularmente explicita
en la composiciéon poética. El tedlogo no puede esperar encontrar nociones o conceptos
abstractos en las letras de la muésica popular (como no puede esperar encontrarlos en los
salmos); al contrario, se encontrard con imégenes y figuras concretas y cotidianas, las cuales
tienen un profundo sentido simbdlico, comprensible sélo desde la praxis del contexto
sociocultural que dio origen a las canciones. El ‘dinamismo dramdtico’ que envuelve a la
musica popular proporciona claves valiosas de interpretacion de la religiosidad popular
subyacente. Como los relatos expresados en las canciones son el reflejo de experiencias
vividas en contextos culturales concretos, las imdgenes, los personajes y la trama puestos en
escena tendrdn mucho que decir sobre la manera como Dios acontece en la historia del

pueblo.
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La vida real sucede como relato, no como discurso. Por eso las canciones populares
‘cuentan’, no ‘argumentan’ la historia de sus protagonistas. De ahi que para una lectura
teolégica de la misica popular resulte de gran ayuda el modelo actancial propuesto por
Greimas, toda vez que permite identificar, decodificar y analizar los personajes que
intervienen en la historia y la forma como se relacionan. Esto, unido al andlisis estructural de
los géneros literarios: suplica individual, stplica colectiva o confianza en la intervenciéon de
Dios, permite que el tedlogo construya, ahora si, el discurso que da razén del acontecer de

Dios en la matriz cultural correspondiente; en este caso, la cultura vallenata.

Todo lo anterior es lo que se ha intentado hacer a lo largo de este trabajo y que ha
permitido identificar como categorias teolégicas subyacentes en la misica vallenata, segin
lo visto en el numeral 3.4: la corresponsabilidad Dios-hombre en la construccion de la
historia, la fidelidad de Dios e infidelidad del ser humano, y la intervencién de Dios en el
mundo para restablecer las relaciones humanas. Estas categorias engloban una serie de
imagenes de Dios, tales como: Dios providente, Dios padre misericordioso, Dios juez, Dios
culpable, Dios personal, estudiadas en el capitulo 2 y en el numeral 3.2; y una serie de
actitudes del ser humano, entre ellas: confianza, providencialismo, seguridad, temor,
gratitud, etc. Pero en el trasfondo de estas categorias, imdgenes y actitudes, hay una
columna vertebral que sostiene la mentalidad popular referida en ellas: la dialéctica Dios

cercano / Dios lejano.

La cercania de Dios, de un Dios personal, se advierte en expresiones como ‘Diosito santo’ y
‘6yeme’ de la cancién Plegaria Vallenata, estudiada en el numeral 3.4.1; o el tono
confidencial e intimo con que el autor de la cancién Hasta cudndo, Sefior, se dirige a Dios,
segun se vio en el numeral 3.4.2; o la expresién ‘Dios nos cuidard’ de la cancién Suefios de
Colombia, estudiada en el numeral 3.4.3. Estas expresiones revelan la imagen de un Dios
padre, que escucha a sus hijos y los cuida. La lejania de Dios, por otro lado, de un Dios
omnipotente e intervencionista que estd en el cielo y viene a la tierra cuando hace falta, de
un Dios juez que observa atentamente el mundo, se aprecia en expresiones como ‘es
imposible que al santo cielo te llegue una carta’ o en titulos como ‘Sefior’ o ‘Dios’, propios

de un jefe o superior jerdrquico.
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La corresponsabilidad de Dios con el ser humano en la marcha de la historia, especialmente
en la bisqueda de la justicia social; la confianza en la fidelidad de Dios, a quien se le
puede pedir todo aquello que no se puede esperar con seguridad de ninguna persong; la
certeza de la intervencidén de Dios en el mundo para poner las cosas en orden y restablecer
los lazos de fraternidad, rotos por la pérdida de respeto por la vida y la libertad; todo
ello dependerd de la sensacién de cercania o lejania con que el ser humano capte a Dios. Y
esta sensacién, traducida en imdgenes de padre, providente, juez, intervencionista, etc., y
en actitudes de confianza, seguridad, gratitud, providencialismo o temor, serd el resultado
de la manera como el pueblo colombiano experimente el acontecer de Dios en su historia
en oposicidn dialéctica con el acervo doctrinal con que se ha nutrido a través de cinco siglos,
segln se vio en el capitulo anterior al intentar explicar algunas de las imdgenes de Dios

presentes en las canciones vallenatas.

Dicho esto, el siguiente esquema pretende mostrar grdaficamente la articulacién de los
elementos identificados a lo largo del trabajo y ser una herramienta 0til de interpretacién
de las canciones populares, no solamente vallenatas, con miras a una lectura teolégica de

las mismas, como la que se intenté hacer en el numeral 3.4.

Corresponsabilidad i

Categorias /'
teoldgicas especificas |— como —| Fidelidad Dialéctica
(Segin Lonergan) \ /
/

/
— produce —+
\

expresa
. : Soplica individual
Imagenes de Dios

) / \
iterari — —»| sopii iva | ————empleado en Salmos
\ Género literario como Suplica colectl\'a/p —> (Segln Schikel)
smples
Confianza en Dios
/

Popul
, /(S omin)
S
(Segun Neira)
N Mentalidad simbélica
- - . ' Modelo actancial
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Por lo tanto, intentar una lectura teolégica de cualquier cancién de la muisica popular
colombiana a partir de lo anterior, implica, como se dijo antes, acudir en primer lugar a la
letra y emprender un andlisis que comporta los siguientes elementos: identificar el tema y el
estilo; en cuanto al estilo, establecer el género literario y la forma como aparecen las
categorias teolégicas generales, haciendo énfasis en la aplicaciéon del modelo actancial de
Greimas; en cuanto al tema, identificar las imdgenes de Dios y las actitudes que producen
en la gente, e inferir las categorias teolégicas especificas. Este engranaje de imdgenes,
conceptos y categorias revela, indudablemente los nexos existentes entre la matriz cultural
subyacente, esto es, el conjunto de valores y significados que dan identidad al pueblo que
produce y canta las canciones, y la experiencia religiosa, fruto de la vivencia personal del
encuentro con Dios dentro de esa matriz cultural, alimentada por el acervo doctrinal de la

tradicién religiosa.

120



CONCLUSIONES

Después de haber sentado los presupuestos hermenéuticos para la comprensién de una
lectura teolégica de la musica popular, de haber hecho una sintesis exploratoria vy
descriptiva de las imdgenes de Dios y otros contenidos religiosos de las canciones del
género musical vallenato y de haber dejado planteada una matriz teoldégica para la
lectura de la musica popular colombiana, es legitimo afirmar que se ha cumplido
cabalmente con el objetivo general propuesto al iniciar este trabajo, esto es, esbozar un
perfil teolégico de la moisica popular que se produce en Colombia, a partir de los
contenidos religiosos que se expresan en las letras de algunas de las canciones del género

vallenato producidas durante las Ultimas tres décadas.

Lo primero que se ha podido constatar es que resulta legitimo hablar de una teologia
popular en el dmbito sociocultural colombiano, tomando en cuenta el origen y desarrollo de
la religiosidad popular en Colombia. Era necesaria esta constatacion para poder
emprender las etapas ulteriores del trabajo, ya que hay autores que no le conceden a lo
‘popular’ el rango de lugar teoldgico; precisamente aquellos que se matriculan en la “linea
de modernizacién” de que habla Germdn Neira, segin se establecié en el capitulo tercero.
Para ellos, el valor teolégico de una experiencia religiosa popular se mide en confrontacién
con la doctrina magisterial y la teologia dogmdatica, con lo cual se llega a un nivel de
abstracciéon cultural que le quita a lo popular toda posibilidad de reconocimiento teolégico.
Por eso, este trabajo se orientd por la “linea cultural”’, que si tiene en cuenta el valor
histérico-cultural de los pueblos en los que se encarné el evangelio en América Latina y, por

ende, reconoce el valor teolégico subyacente de sus manifestaciones folkléricas.

En segundo lugar, se ha verificado la ausencia total de trabajos semejantes en el contexto
colombiano. La elaboracién del estado del arte permitié concluir el poco interés académico
por la relacién entre religiéon y cultura desde una perspectiva teolégica. Algo se encontré a
nivel continental desde el punto de vista sociolégico y fenomenolégico, pero intentos de
lectura teolégica de las expresiones poéticas y musicales populares apenas se vislumbran

en ensayos de tedlogos protestantes brasilefos. No existe un método para abordar este
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tipo de trabajo, por lo cual fue necesario construir uno sobre la marcha siguiendo las
directrices metédicas de Bernard Lonergan y los aportes teolégicos de Paul Tillich. Al final,
resulté de gran ayuda el modelo actancial de Greimas utilizado ampliamente en la
narratologia y adaptado en este trabajo al dinamismo dramdtico tanto de la salmodia

como de la muésica popular colombiana.

Por otro lado, la musica vallenata, que es una de las mds abundantes en lenguaje y
contenido religioso de cuantas se producen en Colombia, resulté prolifica en imdgenes de
Dios: padre, juez, providente, dispensador, ser personal, etc., todas las cuales se entrelazan
en la dialéctica entre un Dios cercano y un Dios lejano, segin las circunstancias. Estas
imdgenes son, sin duda, el producto de un proceso de evangelizacién centenario que dio
lugar a una mezcla de doctrina ortodoxa, religiosidad popular espaiiola y tradiciones
ancestrales nativas del continente americano. Llama la atencién que las letras de las
canciones vallenatas no permiten establecer un perfil cristolégico, pneumatolégico y ni
siquiera mariolégico de la religiosidad popular colombiana. Son escasas las alusiones a
Jesus o a Cristo, nulas las alusiones al Espiritu Santo y muy restringidas las que se refieren a
la virgen Maria. A lo sumo se hace referencia a la cruz en relacién al sufrimiento y a la
Virgen como madre del ser humano, carifiosa e intercesora. Por lo tanto, el perfil teolégico
que se podria construir (lo cual seria tema de un trabajo posterior), estaria orientado hacia

una teologia fundamental, misterio de Dios, antropologia teolégica o moral fundamental.

Uno de los mayores avances de este trabajo consistié en proporcionar un modelo de
referencia para identificar las categorias teolégicas especificas de un género musical, las
cuales, junto a las categorias teoldgicas generales propuestas por Germdén Neira,
permitirdn posteriormente intentar una lectura teoldgica de cualquier cancién dentro de un
género particular. Las categorias generales, identificadas con la ayuda de Neira, son: ‘lo
popular’, ‘el sentido comin’, ‘la mentalidad simbdlica’ y ‘el dinamismo dramdtico’. Teniendo
en cuenta estas categorias a la hora de interpretar la religiosidad popular reflejada en la
mUsica es posible emprender un proceso de reflexién sobre los puntos de contacto entre
religion y cultura, que es el cometido de la teologia popular. Las categorias especificas
obtenidas a partir del andlisis inter-textual de la salmodia y la moisica vallenata son:

corresponsabilidad, fidelidad e intervencién de Dios en la historia. La corresponsabilidad
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puede ser leida en el marco de una teologia de la creacién; la fidelidad, en el marco de
una teologia de la alianza; y la intervencién en el marco de la dialéctica entre el Dios

lejano y el Dios cercano que la gente experimenta.

Finalmente, hay que reconocer que los alcances de este trabajo constituyen apenas un
‘ K . . e .

abrebocas’ que intenta propiciar el gusto por el tema del que se ocupa, con el fin de que
futuras investigaciones permitan dar respuesta a los miltiples interrogantes que han surgido

a lo largo del proceso, entre los cuales cabe resaltar los siguientes:

Teniendo en cuenta que, salvadas las especificidades culturales de cada pueblo, el acervo
religioso del continente latinoamericano es heredero de una tradicién comdn, ¢cémo se
podria emprender la construccién de una matriz teolégica para la lectura de la musica
popular en América Latina, a partir del punto de llegada de esta investigaciéon? Para ello
hay que tener presente, como se mencioné en el primer capitulo, que la evangelizacion del
Nuevo Mundo implicé una mezcla cultural y racial que dio lugar a elementos comunes de
religiosidad popular, los cuales, sin embargo, han seguido rumbos distintos y especificos,
especialmente a partir de la época republicana. Ademds, hay que recordar que el pueblo
brasilefio, a diferencia del resto del continente, se nutrié con la tradicién lucitana y habla la
lengua portuguesa, lo cual lo hace aun mds particular, pero no por ello ajeno al tema de
esta investigacion; todo lo contrario, los pocos antecedentes que se encontraron durante la

elaboracién del estado del arte, fueron realizados en Brasil.

De lo anterior se desprende otro interrogante: 3cémo armonizar las vertientes culturales que
se han diversificado a lo largo de quinientos afios de evangelizacién en diversas latitudes
en torno a una fe comin? Aqui resultaria de gran utilidad la dialéctica de interpretaciones
emprendida por Germdn Neira, pues no hay unanimidad entre los tedlogos
latinoamericanos sobre la manera de interpretar el fenémeno de la religiosidad popular en
el continente. Algunos se inclinan por la linea de la modernizacién, dando por sentado que
la religiosidad popular es insuficiente en si misma para dar razén de la fe de pueblo y, por
lo tanto, necesita ser nutrida por la teologia cientifica contempordnea; otros se identifican
mds con la linea del cambio social justo, segun la cual el lugar teolégico desde el cual se

debe explicar la religiosidad popular es el socioeconémico, a la luz de las teologias de la
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liberacién; finalmente, hay otros que prefieren inscribirse en la linea cultural, apoyando sus
esfuerzos de interpretaciéon en la formacién de la identidad cultural latinoamericana.
Seguramente, un intento de lectura teolégica del folklore de la regién tendrd que

considerar y poner en didlogo todos estos puntos de vista.

Por otro lado, aunque se llegara a la conclusién de que las categorias teoldégicas generales
adoptadas en este trabajo son vdlidos en todo el contexto latinoamericano, écémo sintetizar
categorias especificas en el subsuelo teolégico de géneros tan disimiles como la ranchera, el
tango, la cumbia y la zamba? Seria necesario un esfuerzo interdisciplinario mas profundo
que involucrara los puntos de vista antropolégico, socioldgico y teolégico, asi como también

el concurso de la musicologia.

Finalmente, tal vez la pregunta mds pertinente seria 3cdmo sacar provecho pastoral de
estos esfuerzos académicos? En la actuales circunstancias de apatia por lo religioso, sobre
todo entre los j6venes, emplear la musica popular que ellos escuchan todos los dias para
vehicular el mensaje del evangelio podria ser un medio eficaz de aplicacién pastoral de la
teologia popular. Si la misica popular tiene un trasfondo teolégico en el subsuelo cultural y
religioso en el que se gesta, quizd seria legitimo realimentar ese subsuelo con los valores
religiosos que las canciones populares llevan implicitos o explicitos y que difunden entre las
nuevas generaciones, de la misma manera que el viento difunde el polen que fertiliza

nuevas tierras y engendra vida constantemente.

Queda, entonces, abierta la puerta para que estos y otros interrogantes que pueda sugerir
la lectura del presente trabajo, motiven a los estudiosos de la teologia para emprender
nuevas investigaciones con miras a comprender y valorar mds la riqueza cultural y religiosa
del pueblo colombiano y latinoamericano expresada a través de su folklore. ‘Dios quierd’

que este trabajo pueda constituir un referente Util para esas investigaciones.
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ANEXOS

Cancién 1:
LA REBELION
(Joe Arroyo)

Quiero contarle mi hermano un pedacito de la historia negraq,
De la historia nuestra, caballero.

Y dice asi: uhh! dice:

En los afios mil seiscientos

cuando el tirano mandd

Las calles de Cartagena
aquella historia vivid.

Cuando aqui llegaban esos negreros
Africanos en cadenas besaban mi tierra
Esclavitud perpetua.

Coro:
Esclavitud perpetua
Esclavitud perpetua.

Que lo diga salome
y que te de
llego, llego, llego.

Un matrimonio africano
Esclavos de un espaiiol
El les daba muy mal trato
y a su negra le pegé.

Y fue alli, se rebelé el negro guapo
Tomo venganza por su amor
Y adln se escucha en la verja
No le pegue a mi negra
No le pegue a la negra
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No le pegue a la negra.
Oye man Il

No le pegue a la negra
No le pegue a la negra
no, no, no, no, no, no
no, no, no, no, no, no.

Oye esa negra se me respeta
Ehhh que aun se escuchq, se escucha en la verja
No, no, no,no,no
No, no, no,no,no
No, no, no,no,no le pegue a la negra.

Negra que me dice...

No le pegue a la negra

No le pegue a la negra

No le pegue a la negra
No le pegue.

Y con ustedes.. Chelito de Castro.

Vamos a ver que le pegue a Jeva
por que el alma,
Que el alma, que el alma
Que el alma, que el alma se me revienta.

ehh! no, no, no, no, no, no le pegue a mi negra
por que el alma se me agita mi prieta.

El Chombo lo sabe

Y t0 también
No le pegue a la negra.
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Cancién 2:
LOS SANTOS Y YO
(Binomio de Oro)

Es extrano lo que pasa, entre los santo y yo,
cada uno escribe una carta, cada uno pide un favor.
San José Gregorio Herndndez,
me mandd un marconi urgente
y me pide que le mande, medicina pa' un paciente.
Ese santo que es doctor,
desde el cielo me ha encarga'o
que le mande esparadrapo, mentiolate y algodén.
Que San Pedro maromiando, se cayé y se escalabré (Bis).
San Isidro Labrador,
me mandé hacer ocho dias
una carta que decia: compadre hdgame el favor.
Usted que estd alld en la tierra,
que asi me puede mandar
una collins de las nuevas y una piedra de amolar.

Cancion 3:
RECLAMO A DI0OS
(Silva y Villalba)

Vengo de recorrer el sufrimiento
Vengo de sentir el dolor
Vengo de compartir triste lamento,

Vengo desde muy lejos y vengo a hablar con Dios.
Perdén, Sefor, si te pregunto dénde estabas,
Aquella noche que volteaste la mirada,

No quisiste mirar hacia mi pueblo;

Se lo llevé el dolor y el sufrimiento,

No quisiste mirar hacia mi pueblo
Se lo llevé el dolor, triste tormento.

Aquel Armero del pasado ya no existe
Nieves eternas se llevaron su recuerdo
Ya no existe el camino, tan solo se oye el eco
Del bastén y los pasos del abuelo
Y vengo a recordar aquella noche,
Noche de llanto, de tristezas y nostalgias
Nifios y viejos cayeron a tus plantas;
Se fueron para siempre, Sefior, en dénde estabas.
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Cancién 4:
OBSESION
(Estrellas vallenatas)

Qué dice tu mirada

qué cosa extraia tus ojos tienen
cuando miro tu foto

una rara obsesion me detiene.

Dios mio, 10 que eres el creador
de todas las cosas bellas
que hay en el mundo
por qué no escuchas hoy mis peticiones.

Hiciste médicos pa' todos los males
pero por qué no creaste uno
que pueda curar un mal de amores.

Yo quisiera que la tierra girara al revés
para hacerme pequeiio y volver a nacer

y no tener que volver a extrafarte
ni en tu fotografia mirarte
ni llevarte fundida en mi pecho
como si fueras parte de mi.

Barranquilla, ciudad de cantores
de vallenatos y de acordeones
ella adorna tus calles, decile
que le deseo que sea feliz.

Que la ultima cancién que compongo
que no creo volver a enamorarme
pero dime cémo hiciste, negra
pa' olvidarte de mi.

La gente me critica porque ahora ya no soy parrandero
con tu partida, negra, siento mds frio, muero en silencio.

Cuida bien mis retofios
porque tU sabes que yo los quiero
Dios mio dame fuerzas
pa' continuar con este canto.

Recuerdo un mes de octubre tu cumpleaiios
te juro que trato y no he podido busca el remedio para olvidarlo.
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Cancién 5:
SOLO UN TE QUIERO
(Los Chiches)

Si fuera pecado lo bello que Dios creé
ella seria el pecado que nunca tendria perdén
tanto que ha consumido toda mi imaginacién
y no deja un espacio para ver otra ilusion.

No deja nada, nada, se lleva todo, todo
sélo me deja el viento,
acaricidndome, intentando consolarme.

No deja nada, nada, solo un te quiero, quiero
solo deja un reflejo
que muestra el que yo no he debido enamorarme.

Quién puede controlar un corazén
que se volvié nada cuando te vio
no soy culpable de sentirme seguro
que eres la Unica que puede cambiar mi mundo
Que en tu mirada y en tu andar va mi futuro
Yo no tengo la culpa de haberte entristecido
me da pesar conmigo y no me das tu amor.

No deja nada, nada, se lleva todo, todo
sélo me deja el viento,
acaricidndome, intentando consolarme.

No deja nada, nada, solo un te quiero, quiero
solo deja un reflejo
que muestra el que yo no he debido enamorarme.

Me duele saber que quiero hablarte de amor
que parte de i estd en contra de este amor inmenso
suena fdcil pero no hay quien te ame como yo
y no es un imposible yo se que puedes hacerlo.

Si tan sélo pudieras hacer un solo intento
de abrir tus sentimientos
esta zozobra poco a poco no me mataria
no quiero presionarte pero me estoy muriendo,
yo necesito un beso
te lo pido cantando porque hablando no podia.

Quién puede controlar un corazén
que se volvié nada cuando te vio
no soy culpable de sentirme seguro
que eres la Unica que puede cambiar mi mundo
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Que en tu mirada y en tu andar va mi futuro
Yo no tengo la culpa de haberte entristecido
me da pesar conmigo y no me das tu amor.
Yo no tengo la culpa de morirme en silencio
con este amor inmenso si lo dejas escapar.

No deja nada, nada, se lleva todo, todo
sélo me deja el viento,
acaricidndome, intentando consolarme.
No deja nada, nada, solo un te quiero, quiero
solo deja un reflejo
que muestra el que yo no he debido enamorarme.
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Cancién 6:
PLEGARIA VALLENATA
(Gildardo Montoya)

Oyeme Diosito Santo
10 de aritmética nada sabias,
dime por qué la platica
t0 la repartiste tan mal repartida.

Oyeme Diosito Santo
en cudl colegio era que tU estudiabas
porque a unos les diste tanto
en cambio a otros no nos diste nada.

Mira tanta gente pobre
que vende su sangre pa' poder vivir
no te das cuenta que el rico
es feliz mirando al pobre sufrir.

Como sé que es imposible
que al santo cielo te llegue una carta
pero me estds escuchando
cantando esta plegaria vallenata.

Oyeme Diosito Santo
yo que en mis noches me paso rezando,
para que me des licencia
de criar mis hijos y darles un rancho.

Mira cdmo son las cosas
como en ti confio te sigo rezando,
ya que no me diste plata
dame salud para seguir luchando.

Mi plegaria vallenata
Diosito Santo a ti te la canto.
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Cancion 7:
ALICIA ADORADA
(Juancho Polo Valencia)

Como Dios en la tierra no tiene amigos
como no tiene amigos anda en el aire. (bis)
Tanto le pido y le pido ay hombre
siempre me manda mis males. (bis)

Se murié mi companera qué tristeza
Alicia mi compafiera qué dolor
Alicia mi companera qué tristeza
Alicia mi compafiera qué dolor.

Y solamente a Valencia, ay hombre
el guayabo le dejo. (bis)

Pobre mi Alicia, Alicia adorada

yo te recuerdo en todas mis parrandas
pobre mi Alicia, Alicia querida
yo te recordaré toda la vida.

Alld en Flores de Maria
donde to’el mundo me quiere (bis)
Yo reparo a las mujeres, ay hombre
y no veo a Alicia la mia. (bis)

Donde to’el mundo me quiere
Alicia murié sélita (bis)
dondequiera que uno muere ay hombre
toa’ las tierras son benditas. (bis)

Ay pobre mi Alicia, Alicia adorada
yo te recuerdo en todas mis parrandas
pobre mi Alicia, Alicia querida
yo te recordaré toda la vida.
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Cancioén 8:
EL PUEBLO QUIERE AL CANTANTE
(Miguel Morales)

Se murié el cantor que ayer nos

cantaba canciones bien sentidas.

Sé que has muerto, Rafael, pero
vivirds siempre en nuestras vidas. (Bis)

Tu voz linda nadie la reemplazarg,
la reemplazard, aunque cante yo.
Nos dejaste herido con un cruel final,
con un cruel final, fui tu seguidor.

Tuve mucho, Rafa, que aprender de ti,

que aprender de ti, fuiste mi profesor.

Hoy se escucha mi lamento pa’ seguir,
pa’ seguir, tu escuela con honor.

Que Dios te tenga en la gloria veas en mi,
siempre veas en mi tu alumno profesor.
Porque nadie puede reemplazarte a ti,
reemplazarte a ti, eso lo dispone Dios.

El pueblo llora, todos tu muerte bendita suerte,
qué serd del folclor
No se respeta ni al presidente, ni al inocente,
ni al cantante de hoy. (Bis)

Es la paz que nosotros queremos,
que nos se derrame tanta sangre.
Hoy otro cantante que perdemos,
ay! Dios mio qué pasa con el arte.
Y el cantante es cultura de un pueblo
y es el pueblo el que quiere al cantante. (Bis)

Tantas canciones sentidas que a todo
el mundo Rafa le cantaba.
Clara Helena con sus hijas

tienen el alma triste y destrozada.

Porque le han quitado la vida al cantor,
la vida al cantor, no cantard mas.
Dejando sola a su esposa sin amor,

ninas sin calor y amor de papad.
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Tus amigos siempre te recordardn y yo
tu seguidor, tu escuela seguird.
Una viejecita que fue tu mamd, un viejo
tu papd , tus hermanos también.

Ellos siempre Rafa te recordardn y también
llorardn ay! tu muerte tan cruel.
De rodillas le pediremos a Dios ay!
por tu eterna paz y a la virgen también.

El pueblo llora, todos tu muerte bendita suerte,
qué serd del folclor.
No se respeta ni al presidente, ni al inocente,
ni al cantante de hoy. (Bis)

Es la paz que nosotros queremos,
que no se derrame tanta sangre.
Hoy otro cantante que perdemos,
ay! Dios mio qué pasa con el arte.
Y el cantante es cultura de un pueblo
y es el pueblo el que quiere al cantante. (Bis)
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Cancién 9:
SUENOS DE COLOMBIA
(Los inquietos)

La gente de mi pais
ya no quiere escuchar mds
a un nifo pidiendo a gritos
que suelten a su papd.
Cualquiera que haya vivido
una noche en navidad
no puede ver el secuestro
como el camino hacia la paz.

Ay, ay, ay, 3qué es lo que nos pasa?
ay, ay, ay, sélo queremos vivir.

Yo no quiero envejecer
viendo desangrar mi patria
ni a mis hijos ver crecer
entre el odio y la venganza.

La que quedard
solq, triste en la distancia
porque sus hijos se marchan
no quieren vivir aqui.

Pocos quedardn
con una luz de esperanza
pidiendo la paz que alcanzan
cuando se calle un fusil.

Ay, ay, ay, 2qué es lo que nos pasa?
ay, ay, ay, sélo queremos vivir.

All4 donde 10 te encuentres
muy solo, sin claridad
recuerda que aqui tu gente
reza por tu libertad.

No llores porque un dia escuches
este mensaje de paz
sélo aprende lo que dice
ponte conmigo a cantar:

Ay, ay, ay, 2qué es lo que nos pasa?
ay, ay, ay, sélo queremos vivir.
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Basta de tanta maldad
con mi gente campesina
porque su riqueza es digna
de explotarla con bondad.

Dios nos cuidara
desde el infinito cielo
y no dejard que un hierro
trunque la felicidad.

Y desterrard
de esta tierra la violencia
y volverd la riqueza
paz, dicha y prosperidad.

Ay, ay, ay, 2qué es lo que nos pasa?
ay, ay, ay, sélo queremos vivir.
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Cancion 10:
INOCENTE
(Los gigantes)

Voy a contar una historia que me conmovié
de una joven inocente que se enamord
y se entregd por completo, nunca imagind
que con el pasar del tiempo tendria un dolor.

El la engafio, le juro amor y al descubrir
que ya en su ser se gestaba el fruto de aquel carifio
no le importo y se alejo con gesto cruel,
diciendo que ese hijo ella no podia tenerlo.

Llorando tristemente decia: Dios, no puede ser
que el padre del hijo que en mi llevo hoy
pretenda que, que renuncie a darle la vida
y desista de él.

Llorando aquella joven le dijo: tiene que nacer.
Inocente es, no tiene maldad,
fruto del amor, del que yo le di. (bis)

Dios hace muy bien sus cosas, escichame:

que la fe mueve montaiias, lo sé muy bien,

no te avergiences del hijo que va a nacer
porque es un fruto bendito que hay que querer.

Tienes que ser fuerte mujer,
hay que sufrir y hay que llorar,
pero estoy seguro, sé que tu vida cambiard.

Resignaciéon, mucho valor hay que tener
para entender que ahora te toca hacer
de madre y de padre también.

Camina y no escondas la mirada, nada hay que
temer, que a la vuelta de cualquier esquina
se encuentra un querer.

Pero ese hijo que en el vientre llevas es parte de ti.
Sonriendo comprendié mis

palabras y volvié a decir:

Inocente es, no tiene maldad,
fruto del amor, del que yo le di. (bis)
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Cancién 11:
ENTREGAME TU AMOR
(Los inquietos)

Espero que todo lo que diga pueda ser utilizado en mi defensa
que Dios esté conmigo en tu conciencia y puedas perdonarme
yo no quise besarte de repente
lo siento quise saber si me mirabas diferente al resto de la gente.

Yo no quiero morir siendo tu amigo
yo quiero es abrazarte y no sentir el frié de la vida
y aunque un dia nos juramos ser amigos hasta el fin
hoy me atrevo a confesarte lo que yo siento por ti
y siento mucha ternura son millones de dulzuras
y mi alma hard una fiesta si tu me dices que si.

Y mientras t0 te molestas en buscar otro querer
tengo un corazén que a diario me pregunta por tu piel
y estd tan ilusionado se la pasa acelerado
pero sélo soy tu amigo y no te puedo tener.

Y entonces qué le digo al corazén
si te estd llamando a gritos y t0 no quieres venir
cémo voy a detener esta ilusidn
que estd a punto de matarme y no quiere irse sin ti.

Y me da miedo vivir si no me entregas tu amor
qué le diré al corazén si estd muriendo por ti
tal vez prefiera morir si t0 le dices adiés, adiés, adiés.

Confieso que muero cada vez que te despides
con un beso en la mejilla la vida se me vuelve maravilla
y compro un chocolate para calmar las ganas de besarte
recuerda que me alegré esa vez que me contaste que tu novio te engaiaba
fue la primera vez que tu tristeza me refrescaba el alma
sabia que yo te consolaria.

Pero en cambio 10 haz pensado perdonarlo por su error
mientras el dafa tu vida estoy loco por tu amor
no has querido darte cuenta que cuando me abres la puerta
Dios ha entrado de mi mano por que le pedi el favor
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de que no lloraras mds por quien ha roto tu ilusién
si pudieras darme el si que necesita esta cancién
me compraria una botella del tamafio de la luna
para llegar a la fiesta que va a hacer mi corazén.

Pero entonces qué le digo al corazén
si te estd llamando a gritos y 10 no quieres venir
cémo voy a detener esta ilusidn
que estd a punto de matarme y no quiere irse sin ti.

Y me da miedo vivir si no me entregas tu amor

qué le diré al corazén si estd muriendo por ti
tal vez prefiera morir si 10 le dices adids, adids, adids.
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Cancion 12:
HASTA CUANDO, SENOR
(Los diablitos)

Mis amigos se burlan de mi

se rien de mi qué puedo hacer yo
si yo sé que no debo querer

a esa mujer que es mi perdicién.

He jurado no volverla a ver
no lo logro hacer porque débil soy.

Dios brindame sélo un poco de sabiduria
pa' apartar de mi la novia mia
es la causa de mi mal.
Dios brindame sélo un poco de conocimiento
para mandar mis males al viento
y que a mi no vuelvan mas.

Me doy cuenta de toditas sus andanzas, Sefior,
y me duele porque cuenta me doy
que es triste que a un hombre humillen asi.

Ay, Dios mio, pero ella en seguida dice que no
que aparte de mi no tiene otro amor
y todo el mundo sabe que es asi.

Y claramente también lo sé yo
pero no puedo apartarla de mi
y entonces busco justificacion
pa' querer su amor, qué serd de mi.

Todo lo que me pida se lo doy
si no tengo soy capaz de pedir
y en esa situacién me encuentro yo
te ruego, Sefior, sacala de mi.

Sefior mi familia triste esta
por la realidad que ahora vivo yo
sabiendo que ellos tienen razén

me enojo, Sefor, si de ella hablan mal.

De buena fe me dice mama
toda la verdad mal contesto yo.

Dios, brindame tan sélo un poquito de cordura

143



para no maltratar la dulzura
que refleja mi mama.
Dios brindame sélo un poquito de entendimiento
pa' entender que es malo estar queriendo
a alguien de esa propiedad.

Me doy cuenta que pasos malos acaba de dar
y me duele, mucha rabia me da
y por eso le reclamo, Sefior.

Y resulta que es a ella la que mds rabia le da
entonces de mi se quiere apartar
y termino rogdndole amor.

Hasta cudndo vivo esta situacion
hasta cudndo te apiadards de mi
yd no resiste mds mi corazén
te ruego, Sefior, sdcala de mi.

Es triste lo que estoy viviendo yo
es imposible continuar asi
es por eso que te ruego, Sefior,
hazme este favor, sacala de mi. (bis)
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Cancioén 13:
NO VOY A LLORAR
(Los diablitos)

Yo lo presenti que en poco tiempo 10 quisieras terminar.
Dios lo quiso asi entonces no hay problema no voy a llorar.
2Qué serd de mi? o acaso soy el prisionero de un error
que vivié de ti y que tU sélo le rompiste el corazén.

Y no voy a llorar cuando te vea partir
trataré de borrar esa desilusién que dejards en mi.
Y te juro por Dios que no voy a llorar.

Si te quieres marchar yo no voy a impedir
tus suefios de volar a un mundo de cristal
dejando lo que yo guardaba para ti.

Me habian dicho que el amor era asi
yo no sé porque no quise escuchar.
Hoy te alejas y me toca vivir
la experiencia mds amarga quizds.
Me habian dicho que el amor era asi
y hoy me encuentro que es la triste verdad
que el querer estd amarrado al sufrir,
el sufrir envuelto en la soledad.

Un amanecer, tal vez una mafana hermosa volverds.
Porque alguna vez te dards cuenta que me amaste de verdad.
Y tarde serd porque si t0 te vas yo no te esperaré.

Si, me dolerd, pero no voy a esperar que 10 quieras volver.

Y entonces volverds recordando el amor que hoy 10 quieres dejar
y sentirds dolor preguntards a Dios
Sefior en dénde estd si yo era su ilusion.

Llorando buscards refugio en otro amor
y entonces volverdn momentos de pasiéon que me conmoverdn
pero juro por Dios que no voy a llorar.

Me habian dicho que el amor era asi
Yo no sé porque no quise escuchar.
Hoy te alejas y me toca vivir
la experiencia mds amarga quizds.
Me habian dicho que el amor era asi
y hoy me encuentro que es la friste verdad
que el querer estd amarrado al sufrir,
el sufrir envuelto en la soledad. (bis)
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Cancion 14:
ENTRE MI AMIGO Y TU
(Los diablitos)

Tenerte a ti es el ejemplo mds preciso de que existe Dios,
es la alegria mds inmensa para un corazén,
es sentir que todos te envidian porque tU lo tienes todo.

Perderte asi es la llegada mds injusta de la soledad,
es sentir que ya no hay motivo para respirar,
es sentir que no tengo nada porque todo me han robado.

Y yo qué iba a imaginarme
que ibas a enamorarte de mi mejor amigo,
quien leia conmigo tus renglones, tus cartas,
tu verdad, tus pasiones,
todo lo que decias cuando a mi me adorabas.

2Cudl seria mi pecado si él fue siempre mi amigo,
por qué me ha traicionado para quedarse contigo?
Dios bendiga su suerte, si su suerte es tenerte.
Cuando sienta quererte que no le hagan lo mismo
porque puede acordarse de lo que ha hecho conmigo
porque puede dolerle como a mi me ha dolido.
Yo puedo perdonarte arruinar mi camino
pero si él te traiciona no regreses conmigo.

Y yo qué iba a imaginarme
que ibas a enamorarte de mi mejor amigo,
quien leia conmigo tus renglones, tus cartas,
tu verdad, tus pasiones,
todo lo que decias cuando a mi me adorabas.
Fue mi mejor amigo.

Perdonaré que te vayas sin despedirte pues lo entiendo bien
que aunque me lo expliques mil veces no comprenderé
que entre millones de personas te perdi con un amigo.

Recuerda bien que lo mds bello de la vida es la sinceridad
spor qué decir tantas mentiras sin necesidad?
que no tenia que hablarte mal de mi para tener tus besos.

Y se aprendié tu inocencia, hizo lo que queria
se metid en fu conciencia porque te conocia
te hizo un mundo perfecto te conté mis defectos
pero nunca te dijo que eras 10 el alma mia.
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Empezé a enamorarse pero no dijo nada
comenzéd a traicionarme porque 10 le gustabas
10 no te dabas cuenta pero me traicionabas
pues jamds me contaste de todas sus llamadas.

Apuesto que te dijo que lloraba conmigo
cada vez que decias que habiamos terminado.
Me siento confundido y tan decepcionado
que por su hipocresia se volvié mi enemigo.

Y yo qué iba a imaginarme
que ibas a enamorarte de mi mejor amigo,
quien leia conmigo tus renglones, tus cartas,
tu verdad, tus pasiones,
todo lo que decias cuando a mi me adorabas.
Fue mi mejor amigo.
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Cancién 15:
QUE D10S PERMITA ESTE MILAGRO
(Binomio de Oro de América)

Hola corazén,
me alegra verte nuevamente, corazén
no sabes cuanto luché por verte
por conquistarte nuevamente
y entrelazarme con tu amor.

Conoces mi intencién,
quiero brindarte lo mejor de un hombre fiel
ya lo he sofiado y lo he pensado
sé que me quieres francamente
pero te aguanta algin temor.

No temas, no temas te ruego
no dudes que vengo a cambiarte la vida
haremos los dos una choza, que sea bien hermosa,
que sea la mas linda.

iAy! que sea la mds linda para ti, para ti
que sea la mds bella pa' los dos. (bis)
Que Dios permita este milagro, que vuelvas
a creer en mi como en los tiempos pasados
cuando sofiabas con la luna en mis brazos
y entre mi pecho me contabas tus penas
y te decia que cielo azul era blanco
y creias porque salia de mis labios.
Que Dios permita este milagro, que vuelvas
a creer en mi como en los tiempos pasados.

Voy a hablar de amor
para que sepas lo que hay dentro de mi
es un espejo, que te refleja
que te mantiene aqui en mi pecho
y es la razén para vivir.
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Cancion 16:
Asi ME HIZo Dios
(Diomedes Diaz)

Me has hecho saber que ya no quieres vivir conmigo
que vas a olvidar mis caminos, mis caminos
yo puedo entender tu rabia toditos tus motivos
pero yo qué haré con tu olvido, con tu olvido.

Vas a olvidar todos los afios que te he dado
vas a olvidar mis sentimientos, mis caricias
sélo porque el tiempo que no estoy a tu lado
has decidido que te apartas de mi vida.

A mi me pesa la culpa por las cosas que te he hecho
a mi me duele la vida por lo que ahora me pides
yo sé que no te gusté la vida que yo he llevado
pero asi me hizo Dios contento y enamorado. (bis)

Si me vas a dejar, déjame
asi te puedes quedar tranquila (bis)
que yo lo que hago es resignarme
me curo sélo las heridas. (bis)

Comencé a luchar cuando me enamoraron tus besos
pero ahora te vas y no entiendo, y no entiendo
me vas a dejar faltando al sagrado juramento

no te importard si yo vuelvo, si yo vuelvo.

A mi me duele que se acabe nuestra historia
y que sigamos cada uno por su lado
hoy tu pretexto es que siempre vives sola
no caes en cuenta que tU también has fallado.
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Cancion 17:
A CONSUELO
(Diomedes Diaz)

Le voy a cantar a un alma que estd en el cielo
pa’ que el alma de nosotros acd en el pueblo
suspire sélo un ratico desde ese dia
oscuro dia en que murié Consuelo. (bis)

Las nubes que van pasando me traen recuerdos
por eso cantando lloro al mirar pa' arriba
porque asi como esas nubes se fue Consuelo
y alld entre nubes quedd su vida. (bis)

Adiés Consuelo te fuiste del valle
y a todo el mundo le dejas tu historia
que Dios te tenga rodeada de dngeles
alléd en el cielo colmada de gloria.

A Nando, su hijo mayor, le dejamos dicho
por si acaso yo mafana muera también
que a su mamd la llevamos como ese mito
bendito mito que es mio también. (bis)

Trinitarias sonrojadas de rebeldia
no dejen que este folclor se muera mafana
mejor con su colorido denle la calma
que se ha perdido desde ese dia. (bis)

Auroras del mes de abril,
auroras del mes de abril que son tan bonitas
denme fuerzas pa' decirle a Consuelo cosas
por ejemplo que la llevo en mi medallita
como si fuera la milagrosa. (bis)

Adiés Consuelo te fuiste del valle
y a todo el mundo le dejas tu historia
que Dios te tenga rodeada de dngeles
alléd en el cielo colmada de gloria.
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Cancién 18:
PERDONAME LA VIDA
(Los inquietos)

Hoy que no estds esta triste ciudad es un infierno
hoy que no estds las noches son mds noches y son mas frias
hoy que te vas por ese cielo azul que es nuestro cielo
vieras como llora el alma mia.

La tarde gris mi mejor companera casi me abraza
y un triste sol alld en el horizonte casi me mira
oh luna tu que quieres pintarme de luz plateada
no digas que vuelve por que es mentira.

Yo veo el mar se abraza con la playa noche tras noche
y en mi sufrir veo cdmo las parejas también se abrazan
por qué no vienes y te diré lo mucho que te quiero
para que por mi culpa nunca sufras
ven para curarte mil heridas amor.

Sabes que mi vida la tengo en tus manos
y que mi suerte la tengo en tus labios
vuelve por que yo te necesito y t0 eres mi destino.
Ven pa’ que me perdones la vida
perdéname la vida perdéname mi vida.

Atardecié y una triste cancién me trae recuerdos
anochecié mi alma en la oscuridad por ti suspira
amanecié y en nuestra habitacién sélo hay silencio
vieras como llora el alma mia.

Al escampar se ven los pajarillos besando el cielo
y aqui estoy yo ya soy un loco mds todos me miran
por qué no vuelves perdén por tanto daifo que te hice
que me castigue Dios si estoy mintiendo
otra oportunidad quiero en la vida amor.

Vuelve te pido porque mi pobre alma no resiste
dime que todo esto ha sido un suefio quiero despertar
de esta pesadilla perdén.

Sabes que mi vida la tengo en tus manos
y que mi suerte la tienen tus labios
vuelve por que yo te necesito y t0 eres mi destino
ven pa’ que me perdones la vida, perdéname mi vida.
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Cancion 19:
TE EXTRANO TANTO
(Los gigantes)

Ahora que te he perdido
qué tarde me vengo a dar cuenta
que te quiero, ay Dios mio, que castigo
si tus besos, veo que ya no son mios
10 te vas con razén y motivos
si que mal me porte yo contigo.

Qué dolor qué martirio otro amor en tu nido
qué dolor qué martirio otro amor en tu nido
cémo te extraio corazén y tu en otros brazos
cuando estas a su lado no se cansan mis manos
de ir y venir anhelando tu amor.

Te extraio tanto, que tU no te imaginas cudnto
te extrano tanto, que tU no te imaginas cudnto
te extrano amor, te extrano.

Mi vida como me duele saber que vivias por mis ojos
y ahora sé que te importo poco
y ahora 10 te mueres por otro
lo que si tengo claro es que siento
siento celos que me hacen sentir loco.

152



Cancion 20:
QUE DIOS LA PERDONE
(Los gigantes)

El dia que se fue de mi
fue un momento dificil para comprender
que todo terminaba y yo comencé a morir
desde el dia que se fue de mi no he vuelto a sonreir.

El dia que la vuelva a ver
le voy a preguntar por qué se fue de mi
y cémo diablos hago para ser mejor
por si vuelvo a tenerla no se vuelva a ir.

La que ha vuelto mi arco iris blanco y negro
y ha desterrado de mi rostro la sonrisa
la que me ha vuelto un sindicato de recuerdos esta vida
se ha llevado los colores de mi historia
y me pinto de negro el cielo y las estrellas
pero si Dios me preguntara le diria que no es ella.

Que le perdone todo que nunca me hizo nada
que apostaria mis ojos creyendo que me ama
aungue me borré mi cielo y me pinté el infierno
puedo morir tranquilo diciendo que la quiero.

Que hay una persona por cada destino
y era ella mi persona equivocada
no es su culpa sélo puedo ser su amigo
pues mis suefios no hacen juego con su alma.

Que le perdone todo que nunca me hizo nada
que apostaria mis ojos creyendo que me ama
aunque me borrd mi cielo y me pinto el infierno
puedo morir tranquilo diciendo que la quiero.

Donde se encuentre no sabrd
que necesito verla para renacer
que todo mi destino lo aposté a su piel
y si ella no regresa un hombre morird.

El dia que la vuelva a ver
le voy a confesar que yo la perdoné
que diariamente suefio con que me besé

y borré de mi mente el dia que se marché.

Que devuelva la tranquilidad a mi alma
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que deje todo y dibuje una sonrisa
perdonaré todo ese tiempo que no ha estado, que es mi vida.

Que no existe una mujer mejor que ella

aunque le puso espinas a nuestro destino
pero aunque pierda eternamente, Dios lo sabe, no la olvido.
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Cancion 21:
LA PLATA
(Diomedes Diaz)

Si la vida fuera estable todo el tiempo,
Si la vida fuera estable todo el tiempo.

Yo no beberia ni malgastaria la plata
pero me doy cuenta que la vida es un suefio
Yo no beberia ni malgastaria la plata
pero me doy cuenta que la vida es un suefio.

Y antes de morir es mejor aprovecharla
por eso la plata que cae en mis manos
Y antes de morir es mejor aprovecharla
por eso la plata que cae en mis manos.

La gasto en mujeres bebida y bailando
todo el mundo pelea si dejo una herencia
si guardo un tesoro o lo gozo yo
se apodera el diablo de aquella riqueza.

Entonces no voy a la gloria de Dios

se acaba la vida de este cuerpo humano
Entonces no voy a la gloria de Dios

se acaba la vida de este cuerpo humano.

Y lo que he guardado no se pa’ quién es
en el cementerio estoy vuelto gusano
Y lo que he guardado no se pa’ quién es
en el cementerio estoy vuelto gusano.

Y allé estdn peleando lo que yo deje
por eso la plata que cae en mis manos
Y allé estdn peleando lo que yo deje
por eso la plata que cae en mis manos.

La gasto en mujeres, bebida y bailando
todo el mundo pelea si dejo una herencia
si dejo un tesoro o lo gozo yo
se apodera el diablo de aquella riqueza.
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Entonces no voy a la gloria de Dios
Por eso la plata que cae en mis manos
Entonces no voy a la gloria de Dios
Por eso la plata que cae en mis manos.

La gasto en mujeres bebida y bailando.
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Cancién 22:
SIMPLEMENTE TE AMO
(Los gigantes)

Hago un brindis por aquellos que te hablaron mal de mi
y dijeron que a mi lado nunca ibas a ser feliz,
cuando llega la mafiana y te descubro tan mia

a Dios no tengo mds nada que pedir.

Te hice dueiia de los dias que me quedan por vivir
te hice duefia de la sangre que se esconde tras mi piel
y te regalé esta vida que estd llena de promesas
que me hizo Dios cuando al fin te encontré.

Te amo, simplemente yo te amo
cuando vamos por la esquina y te cojo de las manos,
cuando estamos en la calle, cuando estamos en la cama,
con el brillo de mis ojos con la calma de mi almaq,
te amo cada paso en mi camino.

Cada instante en que respiro, cuando te enojas te amo,
recostadita a mi almohada y hasta recién levantada
porque entonces me doy cuenta que tU a mi también me amas
y sé que nada que ofrecerte tengo, unas rosas y un florero
y la copia de un botero que en un parque un dia compré
y te lo juro que ya he ido al cielo cada vez que veo tu pelo
y recuerdo que en tu pecho ha sembrado Dios mi fe.

No tengo dénde caer tan sélo te tengo aqui,
sélo espero de la vida ir al cielo junto a ti.
No te preocupes por Dios por que El no nos va a pedir
extractos bancarios para entrar alli.

Encontré en tu corazén mil tesoros para amar
y en tu vientre tierra nueva que un dia he de colonizar
y tu foto en mi cartera que me ayuda a respirar
sobre todo en esas noches que no estds.

Te amo, simplemente yo te amo
cuando me pierdo en tus ojos y parezco despistado,
estoy pensando en tenerte, estoy pensando en besarte,
en quedarme eternamente con el sabor de tus labios.
Te amo cada vez que estamos solos
y mentimos por querernos y buscamos escondernos,
eres tan inteligente que te veo diferente,
te distingo entre la gente y entre miles yo te amo.
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Cancion 23:
PAPADIO
(Carlos Vives)

Se pierde la memoria, todo vuelve a empezar
me olvido de la piedra y me vuelvo a tropezar
el miedo, el egoismo, el prejuicio racial
y siempre habrd una historia para justificar.

Que somos diferentes no lo voy a objetar
respeto tus creencias, tu forma de pensar
pero de algo estoy seguro y no lo puedes negar
que todos somos hijos de un mismo papad.

2Quién me da la vida? Papadié.

2Quién me la bendiga? Papadié.

2Quién me da la luna? Papadié.
éLa buena fortuna? Papadié.

Que el dinero es muy bueno no lo voy a negar
y que a todos nos gusta es la purita verdad
pero no se compara a tu manera de amar
y hay cosas que en la vida no se pueden comprar.

De las buenas costumbres se quieren olvidar
se juegan a la tierra y algo quiere explotar
esconden a los viejos se nos vuelve a pasar
que un poco de memoria nos pudiera salvar.

2Quién me da la vida? Papadié.
2Quién me la bendiga? Papadié.
2Quién me da la luna? Papadié.
éLa buena fortuna? Papadié.
&Mi escudo y mi lanza? Papadié.
sToda mi esperanza? Papadié.

Te encuentro en la sonrisa y en los ojos de mis hijos
en el amanecer y en el llanto de un amigo
un cuerpo de mujer que me hace decir tu nombre
y el canto de mi pueblo que me hace gritar ‘ay hombe’.

¢El fin de la guerra? Papadid.

éLa paz en mi tierra? Papadié
&Mi escudo y mi lanza? Papadié.
sToda mi esperanza? Papadié.
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No insistas en las cosas que te pueden daiiar
que Marte estd muy lejos no se puede habitar
mejor piensa en la tierra que adn se puede arreglar
que un poco de carifio nos pudiera salvar.
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Cancion 24:
EL NINO Y LA BODA
(Jairo Herrera)

En la puerta de la iglesia llora un nifio
en su interior una boda celebraban
en una choza una mujer se estd muriendo
ella es la madre de aquel nifio que lloraba.

Habia salido a buscar a su papd
salié muy triste al dejar su madre sola
pero al llegar a la puerta de la iglesia

miré a su padre era el novio de la boda.

Con pies descalzos fue corriendo hacia al altar
mirando al cura le gritd con sentimiento
diciendo: padre esta boda hay que pararla
él es mi padre y mi mamad se estd muriendo.

El reverendo miré al novio y pregunté:
oiga sefnor gqué es lo que estd sucediendo?
le juro padre a ese nifio no conozco
y le aseguro que el muchacho estd mintiendo.

Pero en la iglesia se formé la confusién
sacan al nifio, con mayor fuerza lloraba
quedd en la puerta con un nudo en la garganta
mientras que adentro la boda se celebraba.

Y sin saber que su madre habia muerto
mirdé a su padre con su novia iban de brazo
Dios te bendiga y te perdone padre ingrato
siguié llorando y con el alma hecha pedazos.
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Cancion 25:
DONDE ESTA
(Los diablitos)

Yo quiero que 10 siempre seas mi vida
yo no quiero que a mi llegue mds nadie
porque para mi tU eres lo mds grande
que yo siempre he tenido y que tendré.

Mi vida sin ti no tiene sentido
es como querer nadar en la arena
como hacer daio a un niflo en noche buena
qué triste mi vida seria sin ti.

Y dénde estd quien pueda reemplazarte
dénde estd, todavia no ha nacido
si la hay como t0 semejante
no es igual prefiero estar contigo.

No puedo esconder mis antojos
que todos tienen de tu vida
se molestan porque doy todo, todo para ti.
Por qué existirdn envidiosos
si mi Dios condena la envidia
se molestan porque doy todo, todo para fi.

Yo puedo recorrer tras mil caminos
y no hallaré un momento fascinante
como ese dia en que yo pude mirarte
qué obra maravillosa me hizo Dios.

Te mandé a mi en el momento preciso
cuando mi vida casi no era vida
y tan solo vivia de las mentiras
de amores que hirieron mi corazén.

TU eres la Onica princesita
que estd adornando mi castillo
quieren sacarte de mi vida, pero no podrdn.
Quiero que duren nuestras vidas
y llegar juntos a viejitos
vivir en completa armonia y a Dios adorar.
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Cancion 26:
Tu CUMPLEANOS
(Diomedes Diaz)

Vamos a entonar una cancion,
pa' que cantemos
vamos a festejar con emocién,
su cumpleafiios
vamos a decirle con amor,
que la felicitamos
y que siga cumpliendo muchos mds
que la Virgen la tiene que cuidar
que de mi parte nada en la vida le faltara.

Y que los cumpla feliz muy feliz
deseamos todos en esta reunién
tus amistades llegamos aqui,
pa' compartir esa gran bendicién
bendiciéon de mama
bendicién de papd.

Y yo te vine a cantar esta cancién
y te deseo mucha felicidad.

Vamos a abrir una botella de vino
pa' que brindemos,
por que hoy con toditos tus amigos
amanecemos,
ay | por que hoy esta cumpliendo afos
lo que mads quiero
y estoy repleto de felicidad
que hasta me han dado ganas de llorar
gracias a Dios
por que has cumplido un aio mds.

Cudntos clavelitos nacerian
junto contigo
cudntas rosas blancas ese dia
también nacieron
cudl seria el cura que le diria
a tu padrino
el deber que él ya tenia con su ahijada
que los diez mandamientos los rezaban
desconociendo que tu tenias
quien te cuidara.

Y que los cumpla feliz, muy feliz
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deseamos todos en esta reunién
tus amistades llegamos aqui,
pa' compartir esa gran bendicién
bendicién de mamd
bendicién de papd.

Mil felicitaciones,
que cumplas muchos mas
que la Virgen te cuide
que te cuide bastante
por que yo de mi parte
también te cuidare...
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Cancion 27:
ME DAS Y ME QUITAS TODO
(Los gigantes)

Quédate aqui en mis brazos
y has que viva un poco mds
aunque después me des la espalda
llévate mi sentimiento
que corroe, me encadena
me da vida y me la quita.

Me das y me quitas todo
y aqui estoy inerte
acostumbrado a tus desprecios
acostumbrado a tu cinismo;
trato de alejarme y vuelvo
como un tonto vuelvo
aferrado a mis instintos
que me obligan a buscarte;
este amor es mi perdicion.

Haré una oracién
pidiendo a Dios por mi
y que a ti te borre de mi mente.

Aqui estoy sinfiendo el desamor
sin clemencia me castigas
sin piedad mi alma lastimas
eres 10 mi deseo, mi pasion;
yo fui en ti una fantasia
que fugaz se llevd el viento
derrotado el corazén
inmune a la razén;
con un beso me ilusionas
con un beso me traicionas.

Me das y me quitas todo
y aqui estoy inerte
acostumbrado a tus desprecios
acostumbrado a tu cinismo;
trato de alejarme y vuelvo
como un tonto vuelvo
aferrado a mis instintos
que me obligan a buscarte;
este amor es mi perdicién.
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Cancién 28:
TE PIERDO Y TE PIENSO
(Los inquietos)

El cielo se me ha ido de la vida
pues no te quedan mds razones para amarme
el lado izquierdo de mi cama estd vacio
y al otro lado 10 foto insiste en hablarme.

Me dices que en las noches sientes frio
que lo peor de todo es que ain duermes conmigo,
que te da miedo que me siga acostumbrando
maldita sea si ya estoy acostumbrado.

No te preocupes por mi, yo voy a estar bien
te agradezco el tiempo que estuviste aqui.
Te juro que nunca te voy a olvidar y te regalo mi fe
y llegar a un mundo donde yo no esté
o por si algun dia quieres regresar.

Mientras te alejas mds te siento
y tu retrato me duele en las manos
mientras te pierdo mads te pienso
y tu silueta se pierde en el viento.
No te preocupes por mi
aungue sé bien sin ti no soy feliz.

Te llevas la sonrisa de mi vida
y hasta la sombra se me va con tu presencia
es imposible que detenga tu partida,
pues es mejor que te lo diga tu conciencia.

Si alguna vez recuerdas que te amo
y se te ocurre regresar hasta mi vida

ten bien presente que mi amor va ha estar sentado
en el lugar donde miraba tu partida.

Nunca te olvides de Dios,
he hablado con él y me dijo
que tU necesitas tiempo para caminar
y asi comprobar que tu vida soy yo.

Y se me aleja el dolor
si recuerdo que lo que quieres es vivir
tal vez por ahora no sea junto a mi
Pero algun dia me dards el amor.
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Cancién 29:
LA NOCHE DE MIS RECUERDOS
(Diomedes Diaz)

Cuando la noche con su manto cubre el dia
llegan recuerdos de esas noches parranderas;

y o veces uno se desespera
cuando recuerda lo mds querido.

Asi como estoy yo ahora mismo
porque me encuentro lejos de ella;
luchas pero no has podido
cémo haces pa’ hablar con ella.

Si las veces que he querido
siempre contesta es la vieja;

cuando la veo me dan ganas de correr
y darle un beso en esa boca tan bonita.

No sé si ella lo necesita
lo que si es cierto es que 10 la quieres;
porque cuando me encuentro lejos
yo la quiero tener cerquita.

Y no te vale consejo
porque es que ella muy bonita;
y ademds de ser tan linda
se consiguié un hombre bueno.

Y no se olviden que la Virgen del Carmen
siempre los cuida aunque se encuentren tan lejos;
precisamente por que ella sabe

que nuestro amor es puro Y sincero.

Y como los dos somos buenos
nos libra de todos los males;
porque es un amor tan grande
es tan grande como el cielo;

y es tan puro y verdadero
que hasta los santos lo saben.

Luchas pero no has podido
como haces pa” hablar con ellg;
si las veces que he querido

siempre contesta es la vieja.

Y me dice: ella no estd
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y son mentiras porque estd ahi;
lo que pasa es que ella
no gusta de ti, a ti no te importa
por que la hija si.
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Cancién 30:
DIVINO ROSTRO
(Binomio de Oro de América)

Divino rostro bendice su aventura
de corazén esto yo voy a pedirte
Divino rostro bendice su aventura
de corazén esto yo voy a pedirte.

Que su destino sea una lluvia de fortuna
que se comprendan y que vivan muy felices
que su destino sea una lluvia de fortuna
que se comprendan y que vivan muy felices.

Un par de anillos que indican compromiso
esta aventura hay que hacerla por deber.

Hoy que se unen dejando el solterismo
yo tan sélo les pido que les vaya muy bien
hoy que se unen dejando el solterismo
yo tan sélo les pido que les vaya muy bien.

De mi reciban este humilde consejo
muy conveniente tenerlo de experiencia
de mi reciban este humilde consejo
muy conveniente tenerlo de experiencia.

Que no se olviden de guardar los reglamentos
el requisito que manda la santa Iglesia
que no se olviden de guardar los reglamentos
el requisito que manda la santa Iglesia.

Divino rostro bendice su camino
porque en el mundo tienes tanto poder.

Ay que les vaya muy bien
que es lo mds importante
y que gocen bastante
en su luna de miel.

Que se amen para siempre
tan sélo a Dios le pido
que tengan muchos hijos

que sean buenos y lindos.
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