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INTRODUCCION

A mediados del 2000, el Fondo Editorial de la Pontificia Universidad
Catdlica del Pert publicé La religidn en el Peri al filo del milenio, cuya
segunda edicién aparecié el afio pasado. Se trataba de un texto colecti-
vo —editado por los profesores del Departamento de Ciencias Sociales
de la Universidad que firmamos esta introduccién— y recogfa los tra-
bajos presentados y discutidos en el SIER (Seminario Interdisciplinario
de Estudios de la Religién). Este libro tiene un contenido similar al del
afio 2000 y comparte el mismo enfoque. Lleva el titulo genérico de
«Para entender la religién en el Peri», que recoge la meta del SIER:
comprender, desde un enfoque interdisciplinario, el complejo fenéme-
no religioso del Peri como una dimensién especifica e irreductible de
nuestra cultura y de toda cultura humana. El titulo incluye el afio de su
publicacién, ya que estamos convencidos de que seguiremos publicando
volimenes similares con el mismo titulo. No se trata de una revista, y ni
siquiera de un anuario, porque la modesta institucionalidad del SIER no
quiere ofrecer algo que quizds en el futuro pueda incumplir. Se trata de
un conjunto de textos que los miembros del SIER hemos presentado y
discutido en nuestras habituales reuniones de los terceros miércoles de
los meses lectivos del afio académico. Consideramos que es util darlos a
conocer al creciente piblico interesado en el estudio y la comprensién
de la religién. Esta es, sin duda, una de las dimensiones de la experiencia
humana que mayor impacto ha tenido en la vida de los pueblos, asi como
en la constitucién de las ciencias sociales. En el Pert, ha sido, es y ser4
un elmento fundamental para comprender nuestra rica y compleja di-
versidad cultural.

Los tres profesores del Departamento de Ciencias Sociales que ini-
ciamos el SIER entendemos asf la importancia de la religién y, por ello,



INTRODUCCION

queremos recordar lo que decfamos de este seminario en nuestra pri-
mera publicacién. El SIER, que acaba de cumplir ocho afios, no es un
programa curricular de alguna especialidad de nuestra universidad sino
un grupo de investigacién del Departamento de Ciencias Sociales, co-
ordinado por tres profesores que llevan no pocos afios investigando el
fenémeno religioso peruano. Por tratarse de un grupo interdisciplinario,
hasta la fecha han participado en él abogados, antropélogos, comuni-
cadores, filésofos, historiadores, psicélogos, sociélogos y teélogos pro-
fesores de la PUCP y de otras universidades. Es, ademds, un grupo
ecuménico, abierto a personas pertenecientes al creciente mundo evan-
gélico y a otras confesiones religiosas. El denominador comin de to-
dos los miembros del SIER es que estdn seguros de la especificidad e
irreductibilidad del fenémeno religioso. Contra las ciencias sociales,
que nacieron anunciando la muerte de la religién, y contra las viejas
posturas marxistas, que no analizaban el comportamiento religioso por
juzgarlo una simple alienacién, hoy muchos cientificos consideran ne-
cesario estudiar la religién, tanto por las funciones que cumple en la
sociedad como por su capacidad de darle un sentido trascendente a la
vida del ser humano.

No nos detendremos a introducir, comentar o criticar los trece art{-
culos que integran el libro. Unos son mds tedricos y otros mds
etnogrificos. Unos se refieren al catolicismo peruano omnipresente y
otros, al mundo evangélico, a las religiones nativas amazénicas o a la
polifacética religiosidad posmoderna. Unos son estudios empf{ricos
bastante acabados y otros tienen cardcter de ensayo. Sin embargo, to-
dos aportan algo a la comprensién de la religién peruana; por ello, los
incluimos con gusto en esta antologfa.

Lima, abril del 2003

MANUEL M. MARZAL,
CATALINA ROMERO Y

JosE SANCHEZ
Coordinadores del SIER.
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Algunas preguntas pendientes sobre la religién en
América Latina

Manuel M. Marzal Fuentes

En mi libro Tierra encantada' —cuyo titulo subraya la omnipresencia
de lo sagrado en América Latina, a pesar de la secularizacién de la so-
ciedad tecnolégica globalizada— presento una visién de conjunto de
la antropologfa de la religién y del fenémeno religioso latinoamerica-
no. Esta visién me ha permitido descubrir en el estudio de la religién
latinoamericana algunos vacfos que son el tema de este articulo, que se
limita a recoger y a reordenar lo expuesto en el libro. El presente arti-
culo fue presentado y discutido en el Segundo Coloquio de Religién y
Sociedad,? y busca hacer patentes algunas preguntas pendientes en el
estudio de la religién latinoamericana. En primer lugar, hace un breve
panorama de los vacios y de las razones de estos en el estudio de la
religién de Latinoamérica por temas y por campos; y, en segundo lu-
gar, realiza un andlisis detenido de dos de ellos: el sentimiento y la ética
religiosos.

' MARZAL, Manuel. Tierra encantada. Tratado de antropologia de la religion en Amé-
rica Latina. Madrid: Editorial Trotta y Fondo Editorial de la Pontificia Universi-
dad Catélica del Perd, 2002.

Jerez, Espafia, 2001.



MaNUEL M. MARZAL

1. PANORAMA DE LOS VACIOS EN EL ESTUDIO DE LA RE-
LIGION LATINOAMERICANA

Estos vacios, que considero preguntas pendientes, se dan tanto en el
campo tedrico y metodoldgico como en el estudio del catolicismo lati-
noamericano.

1.1. Vacios en el campo tedrico y metodolégico

Antes de enumerarlos, quiero hacer una observacién que ayudard a
comprender el tema. Un problema de la antropologia religiosa latinoa-
mericana es su excesiva dependencia de la del Primer Mundo, hecho
que la lleva a plantear temas que son poco relevantes entre nosotros.
Por ejemplo, el fenémeno de la secularizacién. Cuando aparecieron los
primeros estudios sobre la secularizacién, no pocos cientificos latinoa-
mericanos trataron de aplicarlos a nuestra realidad y aun supusieron su
validez, como ocurre a menudo con las teorfas de moda. Sin embargo,
la secularizacién o desacralizacién estd menos presente en América La-
tina; por eso, en mi libro, la llamo Tierra encantada. Esta menor secu-
larizacién se debe al escaso impacto que tuvo la Ilustracién en el mun-
do iberoamericano, al papel que siguié desempefiando la Iglesia en mu-
chos de los paises después de la Independencia, a la omnipresencia del
catolicismo popular en la vida del pueblo y a muchos otros factores. Es
cierto que, en la actualidad, la secularizacién ha llegado a ciertos secto-
res minoritarios que viven la cultura secular de la sociedad industrial,
ya matizada por la critica posmoderna de la secularizacién, y que hay
otros sectores minoritarios en sociedades indigenas marginales que con-
servan una visién sacra. Sin embargo, la mayorfa del pueblo latinoame-
ricano hace una doble lectura de los hechos sociales. Por una parte,
reconoce causas «naturales» y la accién y los conflictos de los seres hu-
manos, como los presentan los medios de comunicacién cada vez mds
presentes en el mundo popular. Por otra parte, descubre causas «reli-
giosas» en la accién de Dios y de los «santos» en el mundo y en la
historia humana. Creo que esta doble lectura que hace el pueblo es una

16



ALGUNAS PREGUNTAS PENDIENTES SOBRE 1A RELIGION EN AMERICA LATINA

forma de sabidurfa que ha librado a muchos latinoamericanos de la
falta de sentido trascendente que tiene a menudo la cultura secular
moderna.

A pesar de esta observacién, los antropélogos latinoamericanos so-
mos sin duda seguidores de la antropologfa religiosa del Primer Mundo.
Es sabido que esta se ha hecho tres grandes preguntas sobre la religién.
La primera fue sobre su origen, cuando nacfa el evolucionismo cultural;
la segunda, sobre las funciones de la religién, cuando se generalizaba el
estructural-funcionalismo; y la tercera, acerca del significado de la reli-
gién, al aparecer la antropologia simbélica. Nuestros antropélogos, aun-
que no abordaron la primera pregunta, pues no habfa nacido atin la an-
tropologia latinoamericana moderna, se han aduefiado de la segunda y
han analizado detenidamente la funcién social de la religién como parte
de la identidad de los grupos culturales, sobre todo en los cldsicos estu-
dios de comunidad. En la actualidad, comienzan a responder la tercera
pregunta sobre el significado de la religién, aunque el enfoque funcio-
nalista siga siendo el preponderante y se aplique también a los nuevos
campos de estudio, como las nuevas iglesias evangélicas.

También es sabido que, de las cinco dimensiones del hecho religio-
so, los antropélogos se han preocupado de estudiar mucho el ritual y la
organizacién religiosa, analizando especialmente los grupos y los roles.
Sin embargo, le han dedicado poca atencién a las creencias, para las
que se acude ficilmente a simples encuestas de opinién y, casi nada, a
la ética religiosa y al sentimiento religioso, a no ser con breves anadi-
duras a las otras dimensiones de la religién. Se puede decir que lo mis-
mo ha ocurrido con los antropélogos religiosos de América Latina. Por
esto, en la segunda parte de este trabajo, analizaré ampliamente estas
dos dimensiones olvidadas de la religién. A continuacién, expongo dos
casos de los vacios tedricos y metodolégicos.

1.1.1. Estudios sobre la alienacién religiosa

Llama la atencién que, aunque durante muchos lustros las escuelas o
departamentos de antropologfa de muchas universidades nacionales

17
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latinoamericanas han estado dominados por el paradigma marxista, no
se hayan producido estudios empiriccs sobre la alienacidn religiosa. La
razén fundamental es conocida: esta alienacién se aceptaba no como
una induccién empirica sino como una deduccién de una visién de la
religién aceptada dogmidticamente. Sin embargo, creo que estos estu-
dios se deben hacer todavia, sobre todo ahora que las tesis marxistas se
pueden analizar con mayor serenidad. No hay duda de que tanto en el
catolicismo popular mayoritario como en muchas confesiones evangé-
licas se dan formas de consuelo interesado, supuesto bdsico de la critica
marxista de la religién. Debemos analizar empiricamente el rol de la
religién en la vida social y politica de los pueblos, teniendo en cuenta
que se ha reivindicado gracias al papel que tuvieron los catélicos mili-
tantes en el proceso revolucionario sandinista de Nicaragua y los evan-
gélicos en la resistencia contra Sendero Luminoso en Ayacucho (Pert).
Debemos analizar también, aunque haya que acudir a métodos mds
cualitativos, el papel que el cristianismo puede cumplir en el mundo
burgués como legitimacién teérica y como condicionante ético.?

1.1.2. Estudios de los estados de dnimo y de las motivaciones que genera la
religion

Clifford Geertz,* con un enfoque simbélico, analiza la religién como
perspectiva que, al igual que otras perspectivas (la del sentido comun,
la cientifica o la estética), sirve para ver la vida y construir el mundo.
La perspectiva religiosa se acepta por la autoridad de la «hierofania» y
se mantiene por el rito, que no solo es el modelo de la fe que uno tiene
sino, también, el modelo para expresarla. Ademds, sitda al creyente en

3 ASSMAN, Hugo y Manuel REYES MATE (eds.). Karl Marx y Friedrich Engels.
Salamanca: Sigueme, 1974. Ademds, véase HOUTART, Frangois. Religidn y mo-
dos de produccién precapitalistas. Barcelona: Iepala, 1989,

% GEERTZ, Clifford. «Religion as a cultural system». En: LESSA, William y Evon
Z.VOGT (eds.). Reader in Comparative Religion. Nueva York: Harper and Row,
1965, pp. 202-216.
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el cosmos «realmente real», lejos del caos de lo que no se entiende, no
se acepta o se considera «el mal». Esta visién de la religién como un
sistema de simbolos que genera en el creyente un conjunto de estados
de 4nimo y de motivaciones fuertes, penetrantes y duraderas, por me-
dio de concepciones globales del sentido de la vida, contrasta con la
percepcién cldsica de Emilio Durkheim,> porque traslada el anilisis
del objeto religioso al sujeto. El andlisis de Geertz ha sido muy acepta-
do por los estudiosos de la religién. Sin embargo, Geertz no desarrolla
un método para investigar los estados de 4dnimo y motivaciones pro-
pios de cada religién. Por esto, no hay (o no los conozco) estudios
empfricos que hayan seguido esta linea de investigacién.

1.2 Estudios sobre el catolicismo latinoamericano

No hay duda de que el hecho religioso catélico ha sido el mds estudia-
do por los antropélogos, por estar presente tanto en las culturas indi-
genas y negras —campo tradicional de investigacién de la antropolo-
gfa— como, sobre todo, en la cultura popular, campo de estudio cuan-
do aparece lo que Esteban Krotz® llama «cultura adjetivada». Sin em-
bargo, otros temas han comenzado a abordarse y se han producido va-
cfos, de los que recojo estos cuatro:

1.2.1. Teoria de la devocién popular

Las fiestas y peregrinaciones, asf como las distintas formas de devocién
popular, han sido ampliamente descritas por los antropélogos en sus
etnograffas del mundo indigena, negro y urbano-marginal, y se han
hecho tesis brillantes sobre estos puntos. Sin embargo, juzgo que no se
ha analizado bien la devocién popular ni se ha construido una teorfa

> DURKHEIM, Emilio. Las formas elementales de la vida religiosa. Buenos Aires:
Schapire, 1968.

¢ KROTZ, Esteban (comp.). La cultura adjetivada. México: Universidad Auténo-
ma Metropolitana, 1993.
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MaNUEL M. MARZAL

sobre ella que dé cuenta de una realidad religiosa que, por una parte, se
expresa en una abigarrada diversidad de formas culturales y, por otra,
parece contener rasgos tan similares que permite, con una generaliza-
cién bastante evidente, explicar el significado profundo de esa devo-
cién popular. Yo lo he intentado en un trabajo’ que recojo en varios
estudios. Allf sostengo que la clave de la religién del pueblo estd en el
significado que el pueblo latinoamericano da a ocho palabras («devo-
cién», «santo», «milagro», «castigo», «promesa», «bendicién», «fiesta» y
«peregrinacién») recibidas en la evangelizacién colonial y reinterpretadas
en su mundo cultural.

Aunque deberia contrastar el significado que les dan a estas palabras
la religién «oficial» y la «popular», me limito a dos, subrayando que el
pueblo creyente no se reduce a resistir desde su cultura, sino que tradu-
ce a ella el contenido del mensaje cristiano. Asi, tanto el «milagro», que
parece a veces reflejo de una religién interesada, como el «castigo», que
suele considerarse fruto de la predicacién colonial de sabor veterotes-
tamentario o rezago de las religiones prehispdnicas con dioses que exi-
gfan sacrificios humanos, son para el pueblo una verdadera lectura re-
ligiosa de la vida. Esta teorfa de la devocién popular es una hipéresis
que he visto confirmada en muchos trabajos empiricos y debe ser com-
probada, como se lo he aconsejado con poco éxito a mis estudiantes,
en nuevas investigaciones, porque explica la devocién a los santos por
el significado profundo que tienen para el pueblo, mds que por razones
histéricas de la tradicién o por razones funcionales que la devocién
presta a la conservacién y a la reproduccién de la cultura.

1.2.2. Andlisis del pluralismo catélico

Aunque esta ha sido una vieja realidad desde la fundacién de la Iglesia,
los estudiosos latinoamericanos recién la han manejado como catego-

7 MARZAL, Manuel. «Claves de interpretacién del catolicismo popular peruanon.

Dia-logos, n.° 28, Lima, Federacién de Facultades de Comunicacién Social, 1990.
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rfa de andlisis a rafz de los cambios que siguieron al Concilio Vaticano
II. Pienso que hay dos conceptos de la ciencia social que ayudan a
analizar el pluralismo: la configuracién cultural® y el espiritu sectario.”

Ruth Benedict, abrumada por el concepto de cultura que todo lo
abarca e inspirada en la psicologfa de la geszalt y en la tipologia polar de
Nietzche sobre la orientacién apolinea y dionisfaca de los valores de la
existencia, introduce el concepto de configuracién cultural. Segin este
concepto, las culturas se basan en ciertos «propdsitos caracteristicos no
necesariamente compartidos por otros tipos de sociedad», que hacen
coherente la conducta del grupo, al punto de que esta solo puede en-
tenderse «entendiendo primero las principales fuentes emocionales e
intelectuales de esa sociedad».'® Aplicando este concepto, los distintos
tipos de catélicos parecen explicarse por los propésitos y por las fuen-
tes emocionales e intelectuales con que viven su fe, fenémeno que de-
nomino «experiencia religiosa fundante», porque da coherencia a la
forma propia de catolicismo de cada tipo de catélico. Asi, la experien-
cia religiosa fundante del catélico cultural es la «devocién al santo»; la
del catélico carismitico, el Espiritu Santo que cura y otorga el don de
lenguas; la del catélico popular, el «pobre» descubierto en la Biblia en
el seno de las comunidades de base; la del catélico secular de ciertas
elites urbanas, la autonomfa dada por Dios a los seres humanos y el
talante pluralista y secular del mundo moderno.

Por su parte, Bryan Wilson analiza el difundido fenémeno sectario
actual y define la palabra «secta». Se trata de una agrupacién de cardcter
voluntario, en la que se ingresa por una prueba de méritos, se exige a sus
miembros un sometimiento absoluto y una fuerte autoidentificacién, se
fomenta un sentimiento de elite como poseedores de la verdad y se ex-
pulsa a quienes no cumplen estrictamente las normas del grupo. El ca-
rdcter sectario es cierta inclinacién al exclusivismo, que lleva a prescin-

® BENEDICT, Ruth. El hombre y la cultura. Buenos Aires: Editorial Sudamericana,
1967 [1934].

?  WILSON, Bryan. Sociologia de las sectas religiosas. Madrid: Guadarrama, 1970.

1 BENEDICT, Ruth. Op. cit., pp. 264-265.
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MANUEL M. MARZAL

dir por completo de otras opciones religiosas y supone un distancia-
miento y aun hostilidad frente a otras sectas y grupos religiosos.!" Asf
se puede decir que, en el pasado reciente de la iglesia latinoamericana,
algunas comunidades eclesiales de base fueron sectarias y estaban tan
identificadas con opciones politicas de izquierda que parecfan identifi-
car el reino de Dios con el socialismo, mientras que en la actualidad
son algunos nuevos movimientos eclesiales los que, por su crecimiento
y dinamismo, parecen creer que representan el tnico catolicismo ver-

dadero.
1.2.3. El sincretismo como forma de inculturacién

Es sabido que el concepto de sincretismo ha sido uno de los mds deba-
tidos por los antropélogos y etnohistoriadores latinoamericanos, sobre
todo al analizar las distintas formas de resistencia que la poblacién
india y negra tuvo frente a la evangelizacién colonial, bastante compul-
siva. Son formas que mantienen los que, en mi tipologfa del pluralis-
mo catdlico, denomino «catélicos sincréticos». En un libro mfo,"* com-
paro el sincretismo quechua-cuzquefio de Perd, el maya-chiapaneco de
Meéxico y el afro-bahiano de Brasil, y defino el sincretismo entre dos
religiones que han mantenido un prolongado contacto como una nue-
va religién. Esta es producto de la interaccién dialéctica entre los ele-
mentos de las dos religiones, en la que algunos elementos se han con-
servado con su misma forma y significado, otros han desaparecido por
completo, otros se han identificado con elementos similares de la otra
religién y otros se han reinterpretado, conservando la misma forma y
cambiando de significacién.'® Evon Z. Vogt, el estudioso de los zotziles
de Chiapas, tras una exposicién critica de la mayoria de las teorias
sobre el sincretismo mesoamericano y de la suya, de la simple

"' WILSON, Bryan. Op. cit., pp. 29-35.

12 MARZAL, Manuel. El sincretismo iberoamericano. Lima: Fondo Editorial de la
Pontificia Universidad Catélica del Perd, 1985.

3 Ibid., p. 176.
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«incapsulacién» de los elementos cristianos en la matriz religiosa maya,
formula un concepto de sincretismo como proceso de recombinacién
selectiva y creativa de los elementos de ambas religiones,'é concepcién
bastante similar a la mfa.

Aunque se deben buscar nuevos conceptos y teorias sobre el
sincretismo, a medida que se estudian en el terreno los hechos
sincréticos, este tema debe considerarse como una pregunta abierta (re-
cuérdese que ha adquirido nueva vigencia por el interés de la teologfa
catélica y, recientemente también, de la evangélica por estudiar el
sincretismo como la otra cara de la inculturacién). El término «sincre-
tismo», mds usado por los tedlogos que por los antropélogos, se refiere
a las formas culturales que toman las religiones universales, sobre todo
el cristianismo, al ser asumidas por distintas culturas. Este proceso,
aunque fue facilitado por la actitud mds abierta de algunos misioneros,
como ocurrié en la evangelizacién de algunas sociedades indigenas de
la América hispana,'® se debe sobre todo a la resistencia de los indios.
Estos trataron de mantener las formas religiosas propias, a las que no
querfan renunciar, y de satisfacer la necesidad de repensar el mensaje
evangélico desde sus propias categorfas culturales. Entre los trabajos en
esta linea pueden senalarse los encuentros sobre teologia india en Méxi-
co'® y Panam4,"” y una obra colectiva de la que soy editor,'® que ha
tenido bastante difusién en castellano y en otras lenguas. Parece que
este didlogo interdisciplinario sobre el significado etnolégico y teolé-

VOGT, Evon Z. «Cruces indias y bastones de mando en Mesoamérica». En:
GUTIERREZ ESTEVEZ, Manuel et al. (eds.). De palabra y de obra en el Nuevo
Mundo. Tomo II: Encuentros interétnicos. Madrid: Siglo XXI, 1992, p. 294.

'S RUIZ DE MONTOYA, Antonio. Apologta en defensa de la doctrina cristiana escri-
ta en lengua guarani. Lima: Centro Amazénico de Antropologfa y Editorial
Bartomeu Meli4, 1996 [1651].

VARIOS. Teologia india. Tomo I: Primer encuentro-taller latinoamericano. Quito:
SENAIM y Abya-Yala, 1991.

Ibid. Tomo II: Segundo encuentro-taller latinoamericano..., 1994,

' MARZAL, Manuel (ed.). El rostro indio de Dios. Lima: Fondo Editorial de la
Pontificia Universidad Catélica del Perd, 1992,
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gico del sincretismo contribuird a una profundizacién en la pregunta
abierca.

1.2.4. Los nuevos movimientos eclesiales

Estas organizaciones han nacido en los tltimos afios y muestran gran
dinamismo religioso y apostdlico. Entre ellas destacan Comunién y
Liberacién, el Movimiento Neocatecumenal, los Focolares, las Comu-
nidades del Arca y el peruano Sodalitium Christianae Vitae. En mayo
de 1998 se reunieron, en Roma, 56 de esos movimientos con Juan Pa-
blo II. El Papa, sin duda, quiso darles un reconocimiento frente a cier-
tos sectores de la Iglesia que los ven con desconfianza, al mismo tiem-
po que recordarles, contra toda tentacién sectaria, que la Iglesia est4
formada por todos los bautizados. Aunque no resulta fécil hacer estu-
dios empfiricos de estos movimientos, que suelen poner dificultades
por las sospechas de las que son objeto, no hay duda de que constitu-
yen otra pregunta abierta por su enorme dinamismo en la seculariza-
cién creciente de la sociedad moderna y del consumismo hedonista,
que amenazan al fenémeno religioso y a la Iglesia. Ciertos estudiosos
presentan algunos de estos movimientos como fundamentalistas y como
una reaccién contra la religiosidad posmoderna, pero son, indudable-
mente, un lugar privilegiado para estudiar la religién en el inicio del
tercer milenio.

2. ANALISIS DE LOS DOS VACIOS MAS SIGNIFICATIVOS

Junto a este ajustado panorama de preguntas pendientes en el estudio
de la religién latinoamericana, aparecen en mi opinién como mis sig-
nificativas las preguntas sobre el sentimiento religioso, tan arraigado
en el hombre latinoamericano que parece funcionar como barrera ante
la marginalidad social y la secularizacién crecientes, y sobre la ética
religiosa, que suele ser mal interpretada y considerada poco consecuen-
te con la profunda religiosidad latinoamericana.
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2.1. El sentimiento religioso

Se puede decir que el sentimiento religioso es la dimensién olvidada
por los estudiosos de la religién en América Latina, hecho que resulta
extrafio al ser quizds el punto fuerte de la religién latinoamericana.
Llamo sentimiento religioso al conjunto de reacciones afectivas que
tiene a menudo el creyente durante la celebracién del culto y de otros
actos de su préctica religiosa. Estas reacciones afectivas, como ocurre
con todas las reacciones subjetivas, pueden ser de mayor o menor in-
tensidad en funcién de los estimulos y de la personalidad de cada uno.
Sin embargo, como tienen un contenido comin y un contenido cultu-
ral, pueden ser analizadas por los antropélogos como dimensién im-
portante del hecho religioso. Sobre el contenido comiin del sentimien-
to religioso opino que conserva plena validez la teorfa del fenomenédlogo
alemdn Rudolf Otto'? y sobre el contenido cultural hay que llevar a la
préctica el viejo consejo de Radcliffe-Brown.?

2.1.1. El sentimiento numinoso segin Otto

A Otto no le interesaba el tema en boga del origen de la religién sino la
percepcién sentimental de lo sagrado. Aunque admite que el conoci-
miento racional sobre Dios a través de conceptos claros y distintos es
necesario y que su formulacién es una prueba del desarrollo de una
religién, Otto sostiene que este conocimiento no agota la expresién de
lo divino. Por ello, es necesario analizar también su dimensién irracio-
nal. En su andlisis introduce, para denominar el sentimiento religioso,
el neologismo «numinoso» (lo que procede de lo divino 0 numen). Lo
numinoso es lo que se siente ante un misterio que es tremendo porque
atemoriza y, al mismo tiempo, fascinante porque atrae. Ese sentimien-

' OTTO, Rudolf. Lo santo. Lo racional y lo irracional de la idea de Dios. 2 ed.
Madrid: Revista de Occidente, 1965 [1917].

* RADCLIFFE-BROWN, Alfred Reginald. Estructura y funcidn en la sociedad pri-
mitiva. Barcelona: Peninsula, 1972 [1952].
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to se da «en todas las religiones como su fondo y su médula», pero de

modo especial en las semiticas y, sobre todo, en las biblicas, en las que

«tiene un nombre especial: gadosch, que corresponde a bagios y sanctus

y con mayor exactitud a sacem.?' Para Otto, los seres humanos tienen

distintos sentimientos (confianza, gratitud, seguridad y resignacidn,

entre otros), pero «ninguno, ni todos juntos expresan integramente [...]
la solemnidad de esta emocién singular, que sélo se presenta en el te-
rreno religioso».?

Al describir el sentimiento numinoso, Otto comienza por el adjeti-
vo tremendum, en el que descubre tres aspectos: lo propiamente tre-
mendo, la majestad y la energia.

a) Tremendum —de la palabra latina tremor— significa «temor», pero
no un temor natural sino un temor muy peculiar que Otto explica
mediante el recurso a otras lenguas y la analogfa de sentimientos.
Asi, el hebreo biblico habla del «emat Jahveh, el terror que Jahveh
puede emitir, enviar como un demonio, paralizando los miembros
del hombre».” Lo tremendo se expresa en el ideograma «inaccesibi-
lidad absoluta». Entre las analogfas de tremendum estd la «célera de
Dios», presente en el Antiguo Testamento y en muchas religiones.
Se trata de una metdfora, como cuando hablamos del mar encrespa-
do. No se refiere a propiedades morales —aunque a menudo haya
sido explicado como el rechazo a los pecados de los hombres— sino
al ser mismo de Dios. Por esto, al creyente del Antiguo Testamento,
«la célera divina no le parecfa aminoracién de santidad, sino expre-
sién natural de la santidad».*

b) La majestad conserva, para Otto, «en nuestro sentido actual del len-
guaje, una suave, tltima, temblorosa huella de lo numinoso», por lo
que atribuirla a un hombre parecerfa blasfemia.” Esta experiencia

3 OTTO, Rudolf. Op. cit,, pp. 16-17.
2 bid., p. 20.

» Ibid., p. 26.

4  [bid., pp. 31-32.

% Jbid., p. 33.
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del hombre ante lo divino no se debe a haber sido creado por Dios

sino a sentirse una pobre criatura y a tomar conciencia de la propia

nada frente al Todo. Esto resulta mds claro en el lenguaje de la mis-
tica, que es «la exaltacién mdxima del elemento irracional de la reli-
gién». Otto aduce el testimonio de misticos dominicos alemanes,
de la mistica musulmana y de los misticos modernos de los que
habla James.2¢

¢) La energfa evoca actividad, pasién y movimiento, y es siempre el

Dios vivo, no la «causa prima» o explicacién dltima racional de los
filésofos, que tildan de «<antropomorfismo» a los que hablan de Dios
vivo. En esto siempre «han luchado los irracionalistas contra los
racionalistas, Lutero contra Erasmo. La omnipotentia Dei de Lutero
no es otra cosa que la unién de la majestad, en el sentido de absoluta
prepotencia, con esta energfa entendida como lo que acosa, activa,
domina, vive».?”

El sustantivo «misterio», aunque negativamente significa lo que no se
comprende, de modo positivo evoca sentimientos de admiracién: mirum o
mirabile (admirable). Por eso, el misterio religioso o «lo heterogéneo en ab-
soluto [...] colma al 4nimo de intenso asombro».?® Similar evocacién «lo
totalmente Otro» de la actual teologfa, no obstante el reconocimiento que
hay de las analogfas del ser entre las cosas, las plantas, los animales, el
hombre y Dios, todos los cuales tienen ser aunque de modo muy diferente
entre si. Lo absolutamente heterogéneo es incomprensible, no solo por las
limitaciones del conocimiento humano sino por su esencia inconmensu-
rable. Por otra parte, la mistica—tanto la cristiana como la budista—, que
es la forma mds radical del sentimiento religioso, empuja al hombre hacia
la «nada» o hacia el «vacio», hecho que no es un nihilismo patolégico sino
«ideogramas para significar lo absolutamente heterogéneo».” La realidad

26

JAMES, William. Las variedades de la experiencia religiosa. Barcelona: Peninsula,
1986 [1902].

¥ QTTO, Rudolf. Op. cir., p. 38.

2% Jbid., p. 42.

¥ Ibid., p. 46.
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numinosa trasciende las categorfas del pensamiento y asf se expresa por
paradojas (afirmaciones cuyos términos parecen contrarios) y antinomias
(afirmaciones cuyos términos parecen contradictorios), de las que estd
lleno todo el lenguaje religioso.

El adjetivo «fascinante» es la cara complementaria de lo tremendo y
es, para Otto, «el hecho mds singular y notable de la historia de la reli-
gién», puesto que «la misma criatura, que tiembla ante él en humildi-
simo desmayo, siente a la vez el impulso de reunirse a él y de apropidrse-
lo de alguna manera».*® Lo «fascinante» se traduce en los sentimientos de
esperanza y de beatitud. No se puede expresar ni concebir; para Pablo es
«lo que ningunos ojos han visto, lo que ningiin ofdo ha escuchado, lo
que no ha sentido ningln corazén». Sin embargo, aparece en toda la
literatura religiosa, sobre todo en la mistica. Otto aduce muchas citas y
recurre de nuevo al libro citado de James.?! Sobre el nirvana recuerda su
conversacién con un monje budista, quien «con la mds obstinada conse-
cuencia, habfa derrochado conmigo su teologia negativa y sus razones
para demostrar su doctrina del znatman (de que el alma no es un yo
independiente y persistente) y del omnivacio» y, al enfocar el tema de
modo positivo, «acabé por decir, después de algunos titubeos, en voz
suave y contenida: beatitud indecible». Para Otto, «en la suavidad y me-
sura de la respuesta, en la grave entonacién de la voz, en el rostro y en el
ademdn, manifestaba mejor que con las palabras lo que pensaba de ello.
Era una confesién explicita del mysterium fascinans».>?

Otto completa su exposicién del sentimiento numinoso con dos
puntos. Uno, el concepto de pecado como negacién de lo numinoso.
Aunque para él pueda haber «un reconocimiento profundo y sumiso
de lo santo» sin dimensién ética, no hay «ninguna religiosidad en alto
grado de desarrollo en la cual no estén implicados imperativos morales
[...] como exigencias de la divinidad».”> M4s aun, Otto piensa que en

30 Jbid., pp. 53 y 54.

31 JAMES, William. Op. cit.

2 OTTO, Rudolf. Op. cit., p. 65.
3 Ibid,, p. 82.
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estas religiones el pecado es un valor negativo numinoso y hace a la
moral racionalista la misma critica que habia hecho al dogma: el olvido
de los elementos no racionales. En efecto, el racionalista reconocfa la
ley y queria cumplirla, pero cuando la transgredia «no sentfa ninguna
especie de “abatimiento espiritual”, ninguna necesidad de redencién,
porque le faltaba [...] la comprensién de lo que es pecador.*

El otro punto trata de las formas de expresién de lo numinoso, para
lo cual Otto recurre tanto a la psicologfa (con la ley de asociacién de
los sentimientos y con la esquematizacién) como a la filosoffa (con lo
numinoso como categorfa kantiana). Segin la ley de asociacién, suce-
de lo mismo con los sentimientos que con las demds representaciones
mentales, que se «atraen y cada una de ellas suscita a otra [...] cuando
ambas son, en alguna manera, semejantes». Por esto, el estudioso de la
religién debe «descubrir la cadena de los estimulos bajo cuyo influjo se
despierta el sentimiento de lo numinoso».%

Esta asociacién se hace por medios directos, aunque no haya una
estricta transmisién del sentimiento numinoso, porque este, a diferen-
cia de la cultura, «no se ensefia ni se aprende, sino que Gnicamente
puede despertarse sacdndole del espiritu».** M4s que con muchas pala-
bras, se despierta «en los ademanes, en el tono de voz, en el semblante,
en la expresi6én de insélita importancia del acto, en el solemne recogi-
miento de la comunidad orante».” Y, sobre todo, en la reproduccién
de hechos numinosos, como la vocacién profética de Isafas viendo a
Dios entre querubines que entonan el «santo, santo, santo».?

La asociacién se hace también por medios indirectos, como lo su-
blime, el milagro (no como hecho extraordinario que solo se explica
por accién de Dios sino como manifestacién de Dios, como piensan
los catélicos populares) y lo que no se entiende, como la lengua del

¥ Ibid., pp. 84-85.
% Ibid,, pp. 71-75.
3% Jbid., p. 92.

% Ibid,, p. 93.

. Is'6,

29



MaNUEL M. MARZAL

culto, que, en muchas tradiciones religiosas, es distinta de la comiin.
Al respecto, Otto narra un hecho de la Iglesia Luterana, en la que «res-
tos mal cosidos de la misa retornan a los rituales luteranos», que susci-
tan «la devocién mejor que las disposiciones de nuestros nuevos sacer-
dotes».3? Algo similar se dio en la Iglesia después del Concilio Vaticano
IT con ciertas experiencias litdrgicas que, en nombre de la palabra y de
la catequesis, mataron el gesto y el misterio, y fueron una causa de la
aparicién del movimiento lefevrista con su voceado retorno a la misa
en latin.

Finalmente, la asociacién se hace también a través de medios artis-
ticos, como las artes pldsticas, la musica y las «<impresiones mdgicas»,
como las prescritas por el taoismo y por el budismo en China, Japén y
Tibet.

Segiin la esquematizacién, la asociacién no se debe a semejanzas
extrinsecas sino a «conexiones necesarias e intrinsecas, producidas en
virtud de un principio de verdadero e intimo parentesco, de legitima
coherencia».”! En la doctrina kantiana, un ejemplo lo ofrece el esque-
ma temporal (antes y después) en la categorfa de causalidad (causa y
efecto); y esto introduce el tema filoséfico. Como las tres clases de
medios producen el sentimiento numinoso con independencia de la
asociacién histérica, no se trata de una experiencia cultural aprendida
en la socializacién sino de una categoria kantiana. Es una categorfa
pura y a priori, pues para Kant, aunque todo nuestro conocimiento
«comienza con la experiencia, no por eso originase todo él en la expe-
riencia». Asi, lo numinoso «irrumpe de la base cognoscitiva méds honda
del alma, pero no antes de poseer datos y experiencias césmicas y sen-
sibles, sino en éstas y entre éstas. Pero no nace de ellas, sino merced a
ellas».®» M4s aun, siguiendo a Kant, que contrapone la razén del juicio

3 OTTO, Rudolf. Op. cit., p. 98.
“©  Ibid., pp. 100-101.

U Tbid., p. 74.

2 Jbid., p. 158.
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estético a la razdén del juicio 16gico, Otto postula en el hombre una
facultad especial para conocer lo santo, la «facultad divinatoria o de
divinacién»,® a la que denomina el fondo del alma.

Son conocidas las criticas de algunos antropélogos al trabajo de Otto.
Una es que describe el sentimiento religioso en las grandes religiones
monotefstas y asidticas, pero no en las primitivas, en las que hay mayor
familiaridad e incluso irreverencia con lo divino. Personalmente, juzgo
que esta critica es invélida. En primer lugar, porque en el sentimiento
religioso primitivo hay también una cara terrible, hecho que ya admi-
tfa Tylor* en 1871: «Incluso en la vida salvaje mds elemental, la creen-
cia religiosa se halla asociada con una emocién intensa, con una pavo-
rosa veneracién, con un terror angustioso, con arrebatos de éxtasis en
que los sentidos y el pensamiento sobrepasan totalmente el nivel co-
mun de la vida cotidiana».®® En segundo lugar, porque a los antropélogos
les resulta dificil investigar el sentimiento numinoso primitivo en el
lenguaje oral del trabajo de campo, mientras que Otto se apoyé mucho
en escritos de la literatura mistica.

Otra critica antropoldgica es que Otto se centra en la experiencia
religiosa misma y olvida sus implicaciones sociales, idea que, en mi
opinién, no hace sino confirmar que muchos antropélogos religiosos
siguen limitdndose a las funciones sociales de la religién y no abordan
lo mds importante, su significado.

Una tercera critica es que Otto tiene un enfoque filoséfico en cate-
gorias a priori y en la facultad divinatoria, las mismas que escapan a los
enfoques empiricos propios de la teorfa etnoldgica. Esta critica es mds
aceptable, pero hay que recordar que se puede analizar el sentimiento
numinoso en su dimensién mds personal —hecho que no impide que
otros analicen la dimensién social— y que este andlisis se puede hacer
con enfoque filoséfico —hecho que tampoco impide que haya antro-
pélogos que sigan analizando solo su dimensién empirica—.

B Ibid., p. 194,
“ TYLOR, Edward B. Cultura primitiva. Madrid: Ayuso, 1981 [1871].
s Ibid., p. 403,
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Una dltima crftica es la que hace Meslin, después de ponderar la
extraordinaria fecundidad de la obra de Otto, «que ha influido durante
cerca de medio siglo en la mayorfa de los estudios dedicados al fené-
meno religioso».“® Insiste en el cardcter excesivamente psicolégico del
andlisis y afiade que Otto olvida la ambivalencia de la experiencia reli-
giosa primitiva, porque su andlisis estd motivado por una metafisica y
una teologfa muy vinculadas a las grandes religiones. En efecto, dice
textualmente:

El estudio de experiencias religiosas no pertenecientes al grupo de
sistemas monotefstas revela, en efecto, que toda sociedad humana
descansa en un ordo rerum més o menos sacralizado, protegido
por una serie de prohibiciones que aseguran su integridad, su per-
sistencia, su prosperidad. Lo sagrado establece, pues, un tipo de
relaciones intramundanas que manifiestan claramente su
ambivalencia: sagrado, a la vez puro e impuro, benéfico y nefasto.
Ahora bien, esta sintesis constante, que existe tanto en el plano
individual como en el de toda colectividad, en R. Otto queda sin
explicar, por cuanto sus andlisis resultan marcados y motivados
por una metafisica y una teologfa muy concretas.*’

2.2. Sentimientos propios de cada religién

Si las religiones se distinguen por sus creencias, por sus ritos, por su
organizacién y por su ética, es claro que también se distinguen por el
sentimiento, que es la quinta dimensién de toda religién. En efecto,
cada religién, como cada cultura, genera en sus miembros sentimien-
tos propios, con independencia de los que se deban a la propia perso-
nalidad o a la coyuntura que se vive. El estudio de estos sentimientos
peculiares ha sido abordado tanto por los psicélogos como por los

46 MESLIN, Michel. Aproximaciones a una ciencia de las religiones. Madrid: Cris-
tiandad, 1978.
7 Ibid., p. 82.
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antrop6logos de la religién. Entre los primeros destaca William James, *®

que segtin Alfredo Fierro «sigue siendo hoy, casi un siglo después, el
tratado mds completo de psicologia de la religién y, ademds, la dnica
obra clésica, junto con las de Freud, en la que se desarrolla propiamen-
te una teorfa de la religién».*” James ignora la vertiente institucional de
la religién y se limirta a la vertiente personal, es decir, a describir y a
analizar «los sentimientos, los actos y las experiencias de hombres par-
ticulares en soledad, en la medida en que se ejercitan en mantener una
relacién con lo que consideran la divinidad».>® Sin embargo, James no
solo describe los hechos en los distintos campos de la religién (conver-
sién, mistica y otros), sino que los sistematiza para hacer una teorfa o,
al menos, una tipologfa. Por ejemplo, al hablar de la santidad analiza el
ascetismo y sefiala seis niveles psicolégicos a partir de ejemplos toma-
dos de muchas hagiograffas y tratados ascéticos, tanto protestantes como
catdlicos. Estos niveles, que constituyen una tipologfa del ascetismo,
son el hastfo de la vida f4cil; la lucha contra la sensualidad; la ofrenda
a la divinidad; el pesimismo de s{ mismo y la compra de verdadera
libertad; la obsesién psicopdtica de paz interior; y la perversién maso-
quista que goza con el dolor.

Entre los antropélogos, el primero que promovié una postura psi-
colégica frente a la intelectualista de Tylor® fue Lowie,*? en 1924. Lowie
opone a la definicién minima de religién de Tylor (de creencia en seres
espirituales) otra «definicién minima de las implicaciones psicoldgicas
de la religién», en la que esta se define como un sentimiento de res-
puesta ante lo extraordinario: «La respuesta es el pasmo y el temor
reverencial; y su fuente es lo sobrenatural, lo extraordinario, lo fantds-
tico, lo sagrado, lo santo y lo divino».” Sin embargo, Lowie no analiza

% JAMES, William. Op. cit.

¥ FIERRO, Alfredo. Sobre la religidn. Madrid: Taurus, 1979, p. 122.

¢ JAMES, William. Op. cit., pp. 34-35.

*' TYLOR, Edward B. Op. cit.

> LOWIE, Robert H. Religiones primitivas. Madrid: Alianza Editorial, 1976 [1924].
% Ibid., p. 306.
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el contenido de ese sentimiento de pasmo y de temor reverencial, y
sostiene ademds que, desde una postura psicoldgica, las cosas mds dife-
rentes del objeto ordinario de la devocién religiosa, como la magia y
aun su misma negacién, el atefsmo, pueden quedar revestidos de valor
religioso, con lo que la postura psicolégica se vuelve psicologista y se
niega la especificidad de la religién.

Por eso, el verdadero promotor del estudio del sentimiento religio-
so propio de cada religién es Radcliffe-Brown.> Este, en una conferen-
cia sobre cé6mo estudiar la religién, hace una serie de sugerencias, entre
las que aconseja, a pesar de sus habituales andlisis formales llenos de
frialdad, el estudio empirico de los sentimientos peculiares de cada
religién: «Es necesario descubrir, en la medida de lo posible, cudles son
los sentimientos que se desarrollan en el individuo como resultado de
su participacién en un culto particular».> Aunque Radcliffe-Brown,
cuyos campos de interés exclufan la religién, nunca hizo este tipo de
investigacién, es indudable que los sentimientos mds o menos
institucionalizados son una variable importante en el andlisis de un
determinado sistema religioso o una versién propia dentro del plura-
lismo de los sistemas religiosos universales.

En este andlisis de la dimensién sentimental de distintas religiones
o de las «subculturas» de una misma religién, es muy dtil conocer el
espectro de los sentimientos que se descubren en las experiencias reli-
giosas. Este espectro ya fue sistematizado por Murdock, autor del ma-
yor esfuerzo comparativo intercultural de la antropologfa, con su mues-
tra etnogrdfica mundial de 565 culturas. Murdock publicé en 1960
una gufa®® que sigue siendo dtil en la investigacién. En el nimero 781
de esta guia, las experiencias religiosas que se deben investigar en las
mds diversas religiones son definidas como las «reacciones emocionales

** RADCLIFFE-BROWN, Alfred Reginald. Op. cit.

5 Ibid,, p. 201.

¢ MURDOCK, George. Guia para la clasificacién de datos culturales. Washington:
Unién Panamericana, 1960.
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experimentadas en la conducta religiosa», dentro de las cuales se inclu-
yen estos aspectos:

Miedo opresivo a los altos poderes malévolos; temor anonadador
del poder divino; sentido complaciente de dependencia con un
ser benévolo y omnisciente; sentimiento confortante de seguri-
dad por medio de la conformidad; conviccién orgullosa de lo
que es justo; descarga agradecida del peso de una conciencia
culpable; humildad servil de la abnegacién; entrega extdtica a
misteriosos poderes internos; sentido mistico de identificacién
o absorcién en la esencia divina; emocién estética en el arte, la
musica o el ceremonial religioso, etc.”

Luego de esta ajustada sintesis del sentimiento religioso, quiero ha-
cer algunas preguntas, que quizds puedan aparecer retéricas, y recoger
algunas observaciones personales. Las preguntas serfan, entre muchas
otras, estas: ;Por qué los antropdlogos latinoamericanos hemos olvida-
do la dimensién afectiva en nuestras investigaciones religiosas? ;Por
qué no hemos analizado «las razones del corazén» que tiene un pueblo,
al que no ha llegado del todo la Ilustracién, a pesar de los medios de
comunicacién de la sociedad globalizada? ;Por qué no hemos sistema-
tizado los ricos testimonios autobiogréficos de los devotos de los san-
tos, de los peregrinos a los grandes santuarios, de los conversos a las
confesiones pentecostales? ;Por qué no hemos trabajado mds sobre los
testimonios de las religiones de éxtasis, no tanto para explicar su racio-
nalidad cientifica como para explicar su significado religioso? Mis ob-
servaciones personales, que no pretenden ser conclusiones definitivas
sino solo sugerencias para investigadores, sobre todo para los mds jéve-
nes, son estas tres:

1) Juzgo vélido el enfoque del sentimiento numinoso de Otto como
experiencia del misterio tremendo y fascinante para describir lo que
he llamado el sentimiento religioso comtn. Asimismo, me parece

57 Ibid., pp. 177-178.
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necesario que la antropologfa, que contextualiza siempre su estudio
de la religién, tienda un puente a la fenomenologia, que se olvida
del contexto y deja hablar al fenémeno por sf mismo. Como decfa
Evans-Pritchard en la conclusién de su conocido trabajo sobre la
religién nuer,’® «aunque la oracién y el sacrificio sean acciones ex-
ternas, la religién nuer es en tltimo término un estado interior.
Este estado se exterioriza mediante ritos, pero cuyo significado de-
pende en definitiva de la conciencia que se tiene de Dios».*® Pienso
que esta conciencia, aunque es cultural como fruto del proceso de
socializacién, tiene un denominador comiin, en cuyo anilisis debe
ayudar la fenomenologfa. Es un caso de estudio interdisciplinario,
semejante a los de cultura y personalidad entre la antropologia y la
psicologfa, solo que ahora es entre la antropologfa, la fenomenologfa
y la filosoffa. Por ello, el antropélogo, antes de no «ceder el lugar al
tedlogo», como conclufa Evans-Pritchard, debe dialogar con el
fenomendlogo.

2) Juzgo necesaria la investigacién sistemdtica de los sentimientos reli-

3)

giosos peculiares de cada religién. No hay duda de que, por ejem-
plo, son muy distintos los sentimientos con que participan en su
culto los «emotivos» pentecostales, que llenan sus reuniones con
entusiastas gritos de «aleluya», y los de los «frfos» testigos de Jehov4,
cuyas reuniones son mds bien clases de teologfa. Y dentro de la Igle-
sia Catélica también son muy distintos los sentimientos de con-
fianza en su santo que tiene un catélico popular de los sentimientos
de un miembro de movimiento neocatecumenal o de una comuni-
dad eclesial de base; en estos casos, si bien la «letra» del Evangelio y
de la doctrina catdlica es la misma, la «mdsica» con la que se canta
puede ser muy diferente.

La investigacién de los sentimientos lleva al problema de los méto-
dos. Si en la investigacién de la religién en general resultan siempre
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EVANS-PRITCHARD, Edward E. La religidn nuer. Madrid: Taurus, 1982 [1956].
Ibid., p. 378.
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sospechosos los métodos cuantitativos por la dificultad de encon-
trar el dato preciso en un comportamiento religioso complejo, en la
investigacién de los sentimientos, la sospecha es mucho mayor. Por
eso, se debe recurrir en mayor medida a técnicas de recopilacién de
la informacién mds cualitativas, como la entrevista en profundidad,
la biografia religiosa, el andlisis de escritos personales de informan-
tes (tarea poco posible en sociedades dgrafas) y el andlisis de los
testimonios de conversién, aunque estén un tanto instituciona-
lizados, como ocurre entre los grupos pentecostales. Sin duda el
camino es, en general, dificil, pero solo asf es posible acercarse al
nucleo y al significado del sentimiento religioso.

2.3. La ética religiosa

La ética es el conjunto de valores que funciona como sistema normati-
vo de los comportamientos individuales y colectivos. Es sabido que su
estudio ha sido también muy olvidado en la antropologia religiosa.
Quizds influyé en ello el padre de la moderna antropologfa, Tylor,®
quien sostenfa que, si bien «la relacién entre la moralidad y la religién
es dificil, intrincada y requiere gran acopio de documentacién»,® el
animismo inferior, primera forma de religién, debfa considerarse amo-
ral, aunque sus adeptos tuvieran ética en su vida y en sus tradiciones.
Radcliffe-Brown, a pesar de aceptar la dificultad planteada por el an4-
lisis de la relacién entre moralidad y religién, no acepté tal amoralidad
y traté de probar que «las sociedades difieren en sus sistemas morales
como en otros aspectos de sus sistemas sociales». Por ello, recomenda-
ba examinar en cada sociedad «la relacién de la religién [...] con su
sistema particular de moralidad»,* postura que se generalizé paulati-
namente en los antropélogos de la religién.

€ TYLOR, Edward B. Op. cit.
8 Jbid., p. 404.
¢ RADCLIFFE-BROWN, Op. cit., p. 195.
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Sin embargo, estos no se dedicaron a examinar la relacién. Solo
Evans-Pritchard, quien hizo el primer estudio de una religién primiti-
va sobre el terreno, dedica un capftulo al pecado, que considera «un
elemento capital para el estudio de la religién nuer»,® y presenta cier-
tos rasgos de la ética nuer. Segiin esta, el pecado es la infraccién de
cualquier prohibicién; la infraccién quebranta el respeto debido a las
cosas y a las personas, y tiene una de sus expresiones mayores en el
incesto. La importancia que tiene para los nuer el pecado se debe a que
Dios no es el creador lejano y desinteresado de los hombres, hecho que
privarfa de significacién a los abundantes sacrificios que ofrecen los
nuer, sino que «se manifiesta constantemente a los hombres, intervi-
niendo en sus empresas y asuntos».* Luego, Evans-Pritchard hace siete
generalizaciones sobre el concepto de pecado entre los nuer:

a) Eletndgrafo no debe usar la palabra «pecado» en el sentido de nues-
tra cultura o de otras, pues los nuer «muestran una gran penetra-
cién tanto en lo concerniente a la inadvertencia», de modo que para
ellos puede haber falta aunque la persona no lo advierta, «como a la
incidencia de las consecuencias del pecado», de modo que este pue-
de causar dafio a personas que para nosotros serfan inocentes.%

b) El pecado «no reside tanto en el acto en sf como en el no cumpli-
miento de la norma», que ha sido establecida por Dios para mante-
ner el orden en la sociedad y cuya ruptura hard intervenir a Dios:
«Lo esencial [...] es que los nuer conciben las faltas que hemos visto
como delitos —ya globalmente, ya parcialmente— contra Dios, y
que es él quien tiene que castigarlas».%

c) El pecado modifica el estado espiritual del hombre, que «queda con-
taminado por su acto» y, para librarse del pecado, debe emplear
«medicinas, aspersiones, fumigaciones y otras modalidades de ex-
pulsién y purificacidn, ademds del acto aplacador del sacrificio [...]».

6 EVANS-PRITCHARD, Edward E. Op. cir.
4 Ibid., p. 209.
6 Ibid., p. 221.
S Ibid., p. 222.
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Sin embargo, como el pecado «es un estado espiritual», es necesario
que el sacrificio vaya «acompafiado de la voluntad y el deseo formal
del pecador».”

El pecado se identifica con la enfermedad. Por este motivo, se em-
plea la misma palabra para determinados pecados y enfermedades.
Por ejemplo, rual significa tanto incesto como sifilis y nueer signifi-
ca falta grave de respeto y su correspondiente castigo violento. Cuan-
do alguien contrae una enfermedad, si bien los nuer no se ponen a
indagar si el enfermo ha cometido algin pecado, «no dejardn de
pensar que nadie se pone enfermo si no se ha hecho algo mal, aun-
que no suelan expresar este pensamiento piblicamente».®

e) La lengua nuer, a diferencia de otras lenguas, no suele tener distintas

palabras para designar distintas infracciones, excepto en el caso de
rual y algin otro. Por este motivo, usa solo duer, que significa «fal-
ta» y cuyo plural es dueri. De este modo, segin Evans-Pritchard, no
se puede «establecer una distincién absoluta entre lo que hemos lla-
mado pecado y otras faltas», fuera de que, en los pecados sefialados,
«la sancién religiosa es mds severa y mds definida».®

f) Todo duer «puede atraer consigo el castigo divino», que puede ser

consecuencia de «una maldicién o de la venganza de un 4nima», por
las injusticias cometidas contra esa 4nima. Como en estos casos Dios
«aparece como 4rbitro absoluto, la falta encierra en cierta medida la
idea de la intervencidn divina y, por tanto, la necesidad de un sacri-
ficio». Este se celebra solo por enfermedades graves, que se atribu-
yen «no solo a las causas presentes, sino también a otras faltas mora-
les que estaban esperando, por asi decir, la aparicién de la enfermedad
para “actualizarse”, o de las que Dios prueba que no se ha olvidado
al mandar la enfermedad». El que ofrece un sacrificio debe confesar
los sentimientos de rencor contra faltas que se le han hecho, y, asf,
«tanto las faltas como los sentimientos que ellas han generado se

67
68
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Ibid., p. 223.
Ibid., p. 224.
Ibid., p. 225.
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Sin embargo, como el pecado «es un estado espiritual», es necesario
que el sacrificio vaya «acompafiado de la voluntad y el deseo formal
del pecador».”’

El pecado se identifica con la enfermedad. Por este motivo, se em-
plea la misma palabra para determinados pecados y enfermedades.
Por ejemplo, rual significa tanto incesto como sifilis y nueer signifi-
ca falta grave de respeto y su correspondiente castigo violento. Cuan-
do alguien contrae una enfermedad, si bien los nuer no se ponen a
indagar si el enfermo ha cometido algin pecado, «no dejardn de
pensar que nadie se pone enfermo si no se ha hecho algo mal, aun-
que no suelan expresar este pensamiento publicamente».®®

e) La lengua nuer, a diferencia de otras lenguas, no suele tener distintas

palabras para designar distintas infracciones, excepto en el caso de
rual y algtin otro. Por este motivo, usa solo duer, que significa «fal-
ta» y cuyo plural es dueri. De este modo, segin Evans-Pritchard, no
se puede «establecer una distincién absoluta entre lo que hemos lla-
mado pecado y otras faltas», fuera de que, en los pecados sefialados,
«la sancién religiosa es mds severa y mds definida».%’

f) Todo duer «puede atraer consigo el castigo divino», que puede ser

consecuencia de «una maldicién o de la venganza de un dnimav, por
las injusticias cometidas contra esa 4nima. Como en estos casos Dios
«aparece como 4rbitro absoluto, la falta encierra en cierta medida la
idea de la intervencidn divina y, por tanto, la necesidad de un sacri-
ficion. Este se celebra solo por enfermedades graves, que se atribu-
yen «no solo a las causas presentes, sino también a otras faltas mora-
les que estaban esperando, por asf decir, la aparicién de la enfermedad
para “actualizarse”, o de las que Dios prueba que no se ha olvidado
al mandar la enfermedad». El que ofrece un sacrificio debe confesar
los sentimientos de rencor contra faltas que se le han hecho, y, asf,
«tanto las faltas como los sentimientos que ellas han generado se
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depositan en la victima y desaparecen en la tierra junto con su san-

La identificacién entre el pecado y la enfermedad tiene cierto cardcter
dialéctico. Por eso, en el pensamiento nuer «si no se ofrece ningtin
sacrificio y sobreviene una enfermedad, esta se debe [...] a la comi-
sién del pecado. Parten, por asf decir, del pecado y acaban en la enfer-
medad. Pero, si no se conoce ningiin pecado en concreto, parten de la
enfermedad y piensan que tal vez esta obedece a alguna falta».”
A raiz del trabajo pionero de Evans-Pritchard, los antropélogos, si
bien en sus etnograffas siguen dedicando la mayor parte de sus pdginas
a los ritos y a la organizacién del sistema religioso, defienden que no
hay religién sin ética, aunque esta no tenga la misma importancia en
todas las religiones. Annemarie de Waal hace una buena sintesis de este

consenso:

La ética se define, de ordinario, como «un sistema de normas
morales de conducta». Tales normas no son uniformes, pero en
todas las culturas funcionan las creencias religiosas para mante-
ner o reforzar, al menos, alguna de las reglas de comportamien-
to moral aceptadas socialmente. Es, por tanto, una distincién
errénea llamar éricas a algunas religiones y no éticas a otras. A lo
sumo, puede decirse que algunos sistemas religiosos son mds
preceptivos o funcionan con mds fuerza en 4mbitos seculares
que otros. Por un lado, no existe una correlacién, de uno en
uno, entre el desarrollo tecnolégico de una cultura y la fuerza
moral de su religién. Por otro lado, hubo quienes hablaron de la
religion en las sociedades no literatas, como si aquella fuera to-
talmente idéntica al orden social. Por ejemplo, Durkheim afir-
mé que, en las sociedades sencillas, los cédigos de comporta-
miento social eran normas necesariamente religiosas, ya que el
dios de la sociedad era, de hecho, la sociedad misma. La repre-
sién moral de la sociedad y su sistema religioso eran, por lo mis-

™ Ibid., pp. 225 y 226.
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mo, segtin Durkheim, una sola y dnica cosa. Esta condicién no
se ha encontrado en ninguna cultura conocida.”

Esta postura de la antropologia de reconocer una dimensién éti-
ca en toda religién contra el pecado original de los padres fundadores
de la disciplina ha sido aceptada plenamente por los antropélogos, aun-
que sus estudios sobre la ética religiosa eran pequefios apéndices de los
estudios del ritual, de la organizacién y de las creencias religiosas. Este
hecho se manifiesta al comparar, en las etnograffas religiosas, las dos o
tres breves pdginas dedicadas a la primera dimensién con los amplios
capitulos dedicados a las otras tres dimensiones. El verdadero proble-
ma parecfa ser la dificultad de encontrar métodos para descubrir el
influjo de la fe religiosa en el comportamiento ético. Aunque en la
antropologfa politica se segufa discutiendo la importancia de la ética
protestante en el desarrollo capitalista —sobre todo cuando muchos
latinoamericanos del campo o de colonias urbano-marginales abraza-
ban las religiones evangélicas—, la forma en que influye la visién reli-
giosa sobre la ética parece un problema irresuelto. Las correlaciones
estadfsticas de las encuestas descubrfan ciertas tendencias, pero no ex-
plicaban sus razones. Los estados de 4nimo y las motivaciones religio-
sas al modo de Geertz’”®> no eran operacionalizadas y, asf, no podfan
explicar las razones del influjo de la religién en la ética.

El panorama se complica cuando en América Latina aparecen
éticas no religiosas. Aunque en la compleja sociedad latinoamericana
la mayoria de sus habitantes tiene la religién como referente ético, por-
que esa mayoria se autodefine como creyente, hay crecientes minorfas
con éticas no religiosas. Este fenémeno se debe, primero, a la influen-
cia del laicismo promovido por los partidos liberales en la educacién
escolar y en la vida publica desde el siglo XIX; y, dltimamente, al influ-
jo de los valores del hombre posmoderno. Al respecto, es ttil referirse a

7 WAAL, Annemarie de. Introduccién a la antropologia religiosa. Estella: Verbo Di-
vino, 1975 [1968], pp. 363-364.
7 GEERTZ, Clifford. Op. cit.
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las tipologias sobre la ética. Lipovetsky™ construye una en la que dis-
tingue una ética religiosa, una ética laica y una ética posmoralista, que
corresponden al mundo anterior a la Ilustracién, al mundo moderno y
al mundo posmoderno, respectivamente.

a)

b)

Etica religiosa. Es la que est4 justificada por referencia a Dios y se
ha dado tanto en las grandes tradiciones religiosas como en las reli-
giones primitivas. Para Lipovetsky, «en el principio la moral era Dios.
En el Occidente cristiano hasta el alba de la Ilustracién, son raros
los espiritus que recusan este axioma: Dios es el alfa y el omega de la
moral; sélo por su voz se conocen los mandamientos dltimos, sélo
por la fe reina la virtud». En consecuencia, «la virtud puramente
profana es inconsistente y falsa: la moral, en las épocas premodernas,
es de esencia teoldgica, no se concibe como una esfera independien-
te de la religién».”

Etica laica. Nace de las ideas de la Ilustracién, en las que el hombre
occidental trata de organizar la sociedad por s{ mismo al margen de
Dios, como lo expresa la coronacién de una mujer como la Diosa
Razén en la Revolucién Francesa. Para Lipovetsky, la ética laica se
extiende entre 1700 y 1950, y se caracteriza por una figura clave de
la religién: la deuda infinita o deber absoluto. Por eso, «las demo-
cracias individualistas inaugurales en todas partes han salmodiado e
idealizado la obligacién moral, celebrando con excepcional grave-
dad los deberes del hombre y del ciudadano, impuesto normas aus-
teras, represivas, disciplinarias, referidas a la vida privada». La con-
clusién de este proceso es que las obligaciones con Dios «no han
sido sino transferidas a la esfera humana profana, se han metamor-
foseado en deberes incondicionales hacia uno mismo, hacia los otros,
hacia la colectividad. El primer ciclo de la moral moderna ha fun-
cionado como una religién del deber laico».”®
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¢) Etica posmoralista. Nace a partir de la crisis del proyecto moderno,
hacia 1950, con la aparicién de ideas posmodernas. Se considera un
nuevo paso en la secularizacién de la moral, que no consiste «solo
en afirmar la ética como esfera independiente de las religiones reve-
ladas, sino en disolver socialmente su forma religiosa: el deber mis-
mo», es decir, ni deber religioso ni deber laico, y asf puede conside-
rarse la ética del posdeber. Es una nueva cultura ética, que «repudia
la retérica del deber austero, integral, maniqueo y, paralelamente,
corona los derechos individuales a la autonomfa, al deseo, a la feli-
cidad [...] y que solo otorga crédito a las normas indoloras de la
vida ética».” Esta ética posmoralista parte de la autonomia del in-
dividuo, que se preocupa sobre todo de su propia felicidad y de su
realizacién casi sin referencia al otro. Sin embargo, como la convi-
vencia humana exige alguna referencia al otro, esta se traduce en
una ética indolora llena de soluciones pragmdticas.

Tras esta breve sintesis sobre religién y ética, quiero presentar algu-
nas preguntas y observaciones. En cuanto a las preguntas, son, entre
otras: ;Por qué la ética sigue siendo olvidada en los estudios de antro-
pologia de la religién, aunque se acepte que todas las religiones son
éticas, aunque en distinto grado? ;Por qué los antropélogos —la mayo-
ria de ellos hijos de la Ilustracién y testigos de cémo en sus propias
sociedades la dimensién vertical hacia Dios ha perdido vigencia frente
a la dimensién horizontal hacia el hombre— no han estudiado la di-
mensién ética en la modernizacién del mundo tradicional? ;Por qué
los antropélogos no han analizado mds la aceptacién de las éticas puri-
tanas, el surgimiento de los fundamentalismos éticos, la sacralidad sub-
yacente en la ética secular y la eficacia real de la ética posmoralista para
la convivencia humana?

En cuanto a mis observaciones, tampoco ahora presento conclu-
siones definitivas sino sugerencias provisionales sobre los temas y los
métodos de investigacién:

7 Ibid., pp. 12-13.
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Partiendo de la conclusién aceptada de que todas las religiones tie-
nen una dimensién ética, aunque no tengan el mismo desarrollo en
todas, urge hacer buenas etnografias sobre la dimensién ética, tanto
individual como colectiva, en las sociedades tradicionales. En la di-
mensién individual es dtil recordar que, si bien los miembros de
esas sociedades pueden tener una ética deficiente desde las normas
religiosas institucionalizadas, la ética no debe medirse solo por el
cumplimiento formal sino, también, por el compromiso total y los
niveles de solidaridad que puede suscitar. En cuanto a la ética colec-
tiva, se debe seguir analizando el influjo de la visién religiosa en las
formas de organizacién colectiva, y viceversa, asf como el nivel de
libertad individual en el seno de sociedades dominadas por la soli-
daridad mecdnica.

b) Al analizar el concepto de pecado, es necesario investigar los requi-

sitos fijados por la sociedad para que un acto sea considerado peca-
do. Si bien la maldad de la accién en si, la advertencia de la mente y
el consentimiento parecen ser requisitos bastante universales —al
menos en sociedades en las que el individuo tiene cierta autono-
mia—, los condicionamientos culturales pueden matizar la impor-
tancia de esos requisitos. También es conveniente recoger catdlogos
de pecados y las razones de su prohibicién dentro de los pardmetros
del relativismo cultural, y analizar la dimensién numinosa del peca-
do mds presente en sociedades sacralizadas. Ademds, se debe anali-
zar el peso ético de la creencia en una sancién intramundana, por-
que en ciertas sociedades tradicionales y en muchos catélicos
populares se admite sobre todo la sancién intramundana de un Dios
que premia y castiga en la vida presente.

En cuanto a los métodos para investigar el comportamiento ético,
es dificil aplicarlos debido a los mecanismos de defensa de los infor-
mantes, que a menudo informan m4s sobre el comportamiento éti-
co ideal que sobre el real. También aqui los métodos mds cualita-
tivos (entrevista en profundidad y biografias religiosas) son mucho
mds adecuados para recoger la informacién, aunque siga pendiente
la representatividad. Por otra parte, es necesaria la investigacién de
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los temas éticos mds actuales y de sus relaciones con la religién,
aunque en estos casos sea dificil saber dénde se sitda la persona y si
comunica lo que piensa realmente o lo que parece pensar en un
determinado contexto. Para terminar, solo quiero afiadir que en la
investigacién de la experiencia subjetiva y de la ética de la religién
hay, como decfa César Vallejo, muchisimo que hacer.

45



ManNUEL M. MARZAL

BIBLIOGRAFIA

ASSMAN, Hugo y Mate REYES (eds.)
Karl Marx y Friedrich Engels. Salamanca: Sigueme, 1974.

BENEDICT, Ruth
El hombre y la cultura. Buenos Aires: Sudamericana, 1967 [1934].

DURKHEIM, Emilio
Las formas elementales de la vida religiosa. Buenos Aires: Schapire, 1968
[1912].

EVANS-PRITCHARD, Edward
La religién nuer. Madrid: Taurus, 1980 [1956].

FIERRO, Alfredo
Sobre la religién. Madrid: Taurus, 1978.

GEERTZ., Clifford
«Religion as a cultural system». En: LESSA, William y Evon Z. VOGT
(eds.), Reader in comparative religion. Nueva York: Harper and Row,
1965, pp. 202-216.

HOUTART, Frangois
Religidn y modos de produccidn precapitalistas. Barcelona: Iepala, 1989.

JAMES, William
Las variedades de la experiencia religiosa. Barcelona: Peninsula, 1986
[1902].

KROTZ, Esteban (comp.)
La cultura adjetivada. México: Universidad Auténoma Metropolitana,
1993.

LIPOVESKY, Gilles
El creprisculo del deber. La ética indolora de los nuevos tiempos democrdticos.
Barcelona: Anagrama, 1994.

MARZAL, Manuel
El sincretismo iberoamericano. Lima: PUCP, 1985.
«Claves de interpretacién del catolicismo popular peruano». Dia-logos,
n.° 28, Lima, Federacién de Facultades de Comunicacién Social, 1990.

46



AIGUNAS PREGUNTAS PENDIENTES SOBRE LA RELIGION EN AMERICA LATINA

El rostro indio de Dios (ed.). Lima: PUCP, 1992,

Tierra encantada. Tratado de antropologia de la religién en América Lati-
na. Madrid: Editorial Trotta y Fondo Editorial de la Pontificia Univer-
sidad Catélica del Pert, 2002.

MESLIN, Michel
Aproximaciones a una ciencia de las religiones. Madrid: Cristiandad, 1978.

MURDOCK, George
Guta para la clasificacidn de datos culturales. Washington: Unién Pana-
mericana, 1960,

OTTO, Rudolf
Lo santo. Lo racional y lo irracional de la idea de Dios. Madrid: Revista
de Occidente, 1965 [1917].

RADCLIFFE-BROWN, Alfred Reginald
Estructura y funcidn en la religién de la sociedad primitiva. Barcelona:
Peninsula, 1972 [1952].

RUIZ DE MONTOYA, Antonio
Apologia en defensa de la doctrina cristiana escrita en lengua guarant.
Lima: 1996 [1951], Centro Amazénico de Antropologfa y Editorial
Bartomeu Melid, 1996.

TYLOR, Edward B.
Cultura primitiva. Madrid: Ayuso, 1981 [1871].

VARIOS
Teologia india, tomos I y II. Quito: Cenami y Abya-Yala, 1991 y 1994,
respectivamente.

VOGT, Evon Z.
«Cruces indias y bastones de mando en Mesoamérica». En: GUTIE-
RREZ ESTEVEZ, Manuel e al.(eds.). De palabra y de obra en el Nuevo
Mundo. Tomo II: Encuentros interétnicos. Madrid: Siglo XXI, 1992, pp.
249-254.

WAAL, Annemarie de
Introduccién a la antropologia religiosa. Estella: Verbo Divino, 1975
[1968].

47



MANUEL M. MARZAL

WILSON, Bryan
Sociologia de las sectas religiosas. Madrid: Guadarrama, 1970.

48



El retorno de lo que jamids se fue

Carlos Castillo Matasoglio

El presente ensayo pretende ofrecer algunas lineas que ayuden a ex-
plicar la particularidad del actual retorno de lo religioso en América
Latina, desde mi particular experiencia como creyente y como sacer-
dote que observa nuestra realidad religiosa. Es sabido que América
Latina tiene varios bloques culturales distintos, amplios y muy com-
plejos, que esconden experiencias y vivencias religiosas muy diver-
sificadas. Uno de estos bloques corresponde a los pafses andinos;
otro, a las culturas mds europeizadas (Argentina y Chile); y otro, a
Brasil, con la presencia de lo indigena y lo africano. En el presente
trabajo, me limitaré a reflexionar sobre el 4rea andina y, particular-
mente, sobre su zona urbana.

En esta drea, la forma que ha adquirido la religién en los dltimos
diez afios es parte de la crisis de nuestro continente, que se manifies-
ta como un proceso de destruccién' definitiva. Con esta dltima afir-

' En otro articulo explicamos la diferencia entre crisis transitoria y crisis destructiva,
y entre crisis destructiva transitoria y definitiva. Véase mi artfculo: «Ser cristiano
entre dos milenios. Hacia una teologfa de la regeneracién». Debates en Sociologia,
n.°25, 2000, p. 18. Véase también FUKUYAMA, Francis. La grande distruzzione,
Milano: Garzanti, 1999; y CASTELLS, Manuel. La era de la informacién. Madrid:
Alianza Edirorial, 2001.
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macién, quiero diferenciar el modo en que se da la crisis en nuestros
paises de la forma que toma la crisis en los paises desarrollados, en
los que se trata, mds bien, de una transicién acelerada hacia otro
sistema. Aunque la incertidumbre sobre cémo serd el planeta nos
afecta a los dos mundos, el primero y el tercero, en América Latina
tenemos la sospecha de un posible quiebre general mds que de una
transicién. Ante este quiebre se hace urgente la elaboracién de una
alternativa, aunque algunos afirmen que estamos en una lenta y pro-
gresiva generacién de un mundo nuevo en el largo plazo.?

Por ello, es posible hablar de «nuestra posmodernidad», caracte-
rizada en el plano religioso por la renovacién de muchos aspectos de
la religiosidad cristiana. Esta caracteristica nos distingue de otros
contextos: entre NOSOtros No se experimenta un poscristianismo ni
una secularizacién de la cultura, sino que, mds bien, se estd dando
un refuerzo de lo religioso. Sin duda hay algunos elementos secula-
rizadores, pero en el grueso de nuestras poblaciones —quizds por-
que la crisis llega a niveles tan graves, fuertes y destructivos— lo
religioso crece abundantemente.

Detrds de este refuerzo de lo religioso vive un sujeto personal y
social que estd también en crisis. Debe enfrentar el hecho descon-
certante del quiebre o ruptura de su ser, de la pérdida de su identi-
dad y de la muerte cotidiana en la marginacién. La situacién del
latinoamericano quebrado, especialmente la situacién de los pobres,
ha ido a peor con la globalizacién y con la exclusién. La religién
debe responder a las preguntas de un sujeto que no solo es pobre,
sino que también estd perdido, tanto en sus horizontes como en su
subjetividad personal y social. Se han acabado los tiempos en que se
afirmaba de los pobres que eran una «fuerza histérica». Hoy el suje-
to se ha debilitado politica y socialmente, y corre el riesgo de una
crisis subjetiva irreversible que ya ha alcanzado niveles muy grandes

* Ibid., vomo 111, p. 405 y ss.
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de expansién. Nuestras reflexiones tienen su punto de partida en la
«debilidad histérica de los pobres».?

Sin embargo, la generalizacién progresiva y galopante de un sujeto
en crisis no parece haber llevado a una crisis de fe sino, mds bien, a
una recuperacién sustancial de lo religioso. No se trata simplemente
de un refugio evasivo sino, sobre todo, de una profundizacién intuitiva
para restablecer sus agotadas fuerzas. Asf, la religién tiene una impor-
tancia fundamental en esta crisis destructiva. Proporciona no solo un
respiro para sobrevivir sino, también, un espacio para retomarse a sf
mismo y enfrentar la crisis, aunque, sin duda, esta vuelta de lo religio-
so tiene a veces caracteristicas de refugio, de evasién ante la dura rea-

lidad.* :

3 Creemos que este es el punto mds importante entre las novedades de la situacién
actual, hecho poco tomado en consideracién por algunos de los mismos teélogos
de la liberacién, que a veces, fundados en una extrema actitud de «resistencian,
tratan de mantener a la vez la irrevocable opcidn preferencial por los pobres y la
irrevocabilidad de alternativas y métodos de los afios 70. Un buen ejemplo de esta
actitud se puede ver en VIGIL, José Marfa. «La opcién por los pobres en el
congreso de teologia de Belo Horizonte 2000». En: Libro final del Congreso de
Teologla «Sara ardente». Sio Paulo: Paulinas/SOTER, 2000, pp. 297-308: «En
realidad, la Teologfa de la Liberacién no estd en crisis; quienes propiamente estdn
en crisis son algunos tedlogos de la liberacién. La OP no estd en crisis, sino en el
sentido de que lo estdn grupos cristianos que en otro tiempo la hicieron y profe-
saron con lucidez, y hoy la callan, la ocultan, la desnaturalizan, la rechazan o
abjuran de ellan.

Sucede, en cierto sentido, aunque de modo roralmente nuevo, lo que Gramsci
llamaba «determinismo» como «una forma de religién»: «Si puo osservare come
I’elemento determinisitico, fatalistico, meccaniscistico sia stato un «aroma»
ideologico immediato della filosofia della prassi, una forma di religione e di eccitante
(ma al modo degli stupefacenti), resa necesaria e giustificata storicamente dal
carattere «subalterno» di determinati strati sociali. Quando non si ha l'iniziativa
nella lotta e la lotta stessa finisce quindi con I'identificarsi con una serie di sconfitte,
il determinismo meccanico, diventa una forza formidabile di resistenza morale, di
coesione, di perseveranza paziente ¢ ostinata. «lo sono sconfito momentaneamente,
ma la forza delle cose lavora per me a lungo andare, ecc.» La volonta reale si
traveste in un atto di fede, in una certa razionalita della sotira, in una forma
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Segin Manuel Marzal, a diferencia de los pafses europeos y nor-
teamericanos, donde se puede estar dando un retorno de lo religioso
después de una partida, en América Latina, y sobre todo en el 4rea
andina, es relevante en estos afios el vigor del catolicismo popular.’
Mi4s atin, se puede pensar —sefiala— que en la posmodernidad lati-
noamericana lo religioso se encuentra en su ambiente, sin mayores
enemigos, es decir, sin prejuicios modernistas racionalistas, como
sucedié en otro contexto. Si bien es cierto que, en los paises del drea
andina, lo religioso tiene un arraigo muy especial en la vida de la
gente, este hecho no vuelve invélida la observacién de Marzal.

Segin esta observacidn, el retorno de lo que no se ha ido no sig-
nifica que lo religioso haya permanecido fijo e inalterado; existen
cambios que buscaremos precisar. En efecto, hay un dinamismo in-
terno en la religiosidad popular que debe ser tomado en considera-
cién.® Por esta razén, se puede hablar de una vigencia renovada de lo
religioso y, especialmente, de los catolicismos populares.

Si hacemos un planteamiento del problema del retorno de lo re-
ligioso en América Latina, debemos decir que se trata del problema
del regreso de lo que jamds se fue. No se ha ido porque estamos
sustancialmente en un pueblo «pobre y creyente»,” pero tampoco se
trata de una simple permanencia, igual que en el pasado. Aparecen
nuevos elementos e incluso regresan costumbres que habian sido

dejadas de lado.

empirica di finaismo appasionato che appare come un sostituto della predestinazione,
della providenza, ecc. Delle religioni confessionali [...]». GRAMSCI, Antonio.
Quaderni dal carcere. Turin: Einaudi, 2001, pp. 1387-88 y 1394-95, También
suele suceder asf con los jévenes, cf. CLIMATI, Carlo. I giovani e l'esoterismo,
madgia, satanismo e occultismo: 'inganno del fuoco che non bruccia. Mildn: Saggistica
Paoline, 2001.

5 MARZAL, Manuel; Catalina ROMERO; y José SANCHEZ (eds.). La religidn en
el Perdi al filo del milenio. Lima: Fondo Editorial de la Pontificia Universidad
Catélica del Perii, 2000, p. 24.

& Ibid., pp. 21-55.

Expresién preferida en la Teologfa de la Liberacién.
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Explicaremos nuestro tema en dos partes. La primera se dedica a
explicar cémo es que lo religioso regresa, si jamds partié. La segunda
intenta comprender la particularidad de nuestro retorno como in-
tento de regeneracién religiosa. Nos hubiera gustado intercalar un
ensayo de interpretacién histérico-cultural entre estas dos partes,
porque una interpretacién del tema del sujeto golpeado, constrefii-
do y fragmentado no es cosa de hoy sino un problema histérico-
cultural de fondo, que requiere ser meditado con paciencia y hon-
dura. Desgraciadamente, el limite del espacio obliga a la brevedad.

1. JAMAS SE FUE PERO, A PESAR DE TODO, VUELVE: ;COMO?

Ante todo se puede distinguir tres momentos importantes en lo re-
ligioso catdlico-cristiano latinoamericano:

1) Antes del Concilio Vaticano II y la Conferencia de Medellin, la
religiosidad campesina y popular convive con cierto dualismo o
paralelismo respecto a la organizacién religiosa eclesidstica ofi-
cial, marcada por el sacramentalismo y el doctrinarismo
catequético. Son dos los polos: religiosidad oficial y religiosidad
popular extendida.

2) Con la Conferencia de Medellin comienza en distintas diécesis
—aunque no en todas— un camino evangelizador de la religiosi-
dad popular, que acepta su ambigiiedad y desarrolla los aspectos
mds vivos de la revelacién cristiana presentes en ella.® Se desata

Documento 6.2 sobre la Pastoral Popular: «La expresién de la religiosidad popu-
lar es fruto de una evangelizacién realizada desde el tiempo de la Conquista, con
caracteristicas especiales. Es una religiosidad de votos y promesas, de peregrina-
ciones y de un sinndmero de devociones, basada en la recepcidn de los sacramen-
tos, especialmente del bautismo y de la primera comunién, recepcién que tiene
mds bien repercusiones sociales que un verdadero influjo en el ejercicio de la vida
cristiana.
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asfi un interesante resurgimiento de la potencialidad liberadora de la
religiosidad popular, que acompafia el camino de un pueblo que
toma conciencia de su dignidad y se organiza para alcanzar un
«protagonismo popular», hecho que también es valorado de forma
positiva por la Conferencia de Puebla en su famoso texto sobre la
potencialidad liberadora de la religiosidad popular.® Conforme avan-
zan los intentos de transformacién social y el «protagonismo de los
pobres», los acompafian, en su interior, la presencia de las comuni-
dades cristianas de base y las profundizaciones religiosas populares
adaptadas al camino de la liberacién. Y las cosas parecen andar bien.
3) Sin embargo, las cosas son distintas cuando los caminos de salida
se bloquean, la crisis politica y moral emerge (incluso al interior
de este protagonismo) y la crisis global impulsa a la gente hacia
la exclusién, dejando a los pobres sin trabajo, rompiendo todo

Se advierte en la expresién de la religiosidad popular una enorme reserva de
virtudes auténticamente cristianas, especialmente en orden a la caridad, aun cuan-
do muestre deficiencias en su conducta moral. Su participacién en la vida cultual
oficial es casi nula y su adhesién a la organizacién de la Iglesia es muy escasa.

Esta religiosidad, mds bien de tipo césmico, en la que Dios es respuesta a todas
las incégnitas y necesidades del hombre, puede entrar en crisis, y de hecho ya ha
comenzado a entrar, con el conocimiento cientifico del mundo que nos rodea».

> Puebla 452: «La religiosidad popular, si bien sella la cultura de América Latina,
no se ha expresado suficientemente en la organizacién de nuestras sociedades y
Estados. Por ello deja un espacio para lo que S. S. Juan Pablo II ha vuelto a
denominar “estructuras de pecado” (Juan Pablo II, Homilfa Zapopdn 3: AAS 71,
p- 230). Asf la brecha entre ricos y pobres, la situacién de amenaza que viven los
mds débiles, las injusticias, las postergaciones y sometimientos indignos que su-
fren, contradicen radicalmente los valores de dignidad personal y hermandad
solidaria. Se trata de valores que el pueblo latinoamericano lleva en su corazén
como imperativos recibidos del Evangelio. De ahf que la religiosidad del pueblo
latinoamericano se convierta muchas veces en un clamor por una verdadera libe-
racién. Esta es una exigencia adn no satisfecha. Por su parte, el pueblo, movido
por esta religiosidad, crea o utiliza dentro de sf, en su convivencia mds estrecha,
algunos espacios para ejercer la fraternidad, por ejemplo: el barrio, la aldea, el
sindicato, el deporte. Y entre tanto, no desespera, aguarda confiadamente y con
astucia los momentos oportunos para avanzar en su liberacién tan ansiadan.
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tipo de organizacién y forma de actividad colectiva del sujeto
social,

Antes de seguir, es necesario rechazar la idea de que en América
Latina haya habido una situacién optimista de florecimiento ficil
de la conciencia. Este hecho no ha ocurrido ni siquiera en los mo-
mentos mds efervescentes, como Medellin. Siempre hubo proble-
mas. Lo que sf es verdad es que el sujeto popular de los afos 70 era
mis fuerte que el despedazado sujeto popular de hoy. Asf, se tiene la
impresién de un aparente regreso a la situacién anterior a Medellin,
también desde el punto de vista religioso. Digo «aparente» porque,
en efecto, no es igual. Treinta afios no han pasado en vano, pero sf se
requiere una visién mds justa: se tratarfa de una nueva visita a la
etapa anterior a Medellin para abrir nuevos desarrollos actualmente.

Por ello, quisiera presentar mis observaciones sobre los elementos
que han quedado permanentes en la religiosidad, adquiridos des-
pués de la experiencia posconciliar, para después exponer los dlti-
mos cambios que podemos observar.

1.1. Elementos permanentes
1.1.1. Paralelismo popular-oficial

Por mds que se haya evangelizado en forma liberadora, la religiosi-
dad popular permanece siempre paralela a las decisiones y a los modos
religiosos oficiales, especialmente a los sacramentos y a la doctrina.
En efecto, estos no abrazan jamds toda la experiencia religiosa de un
pueblo. Mds bien, la religiosidad popular acentia ciertos aspectos,
como el culto a ciertos santos distintos de los santos y beatos oficia-
les. En el Pert, este es el caso de la devocién a Sarita Colonia, «san-
ta» popular no canonizada, en contraposicién a otros santos mds
oficiales que no significan nada para el pueblo. También se puede
notar que la gente del campo permanece enraizada en ciertos ritos,
propios de sus fiestas ligadas a la agricultura: los pagos a la tierra, la
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reciprocidad de favores, el miedo y la veneracién del espiritu de las
montaiias, entre otros. Todas estas son formas rituales ligadas a una
religiosidad ciclica campesina.

1.1.2. Dinamicidad y adaptaciones a las situaciones de pobreza y
marginacion

Sin embargo, existe un dinamismo. Se puede ver, por ejemplo, en el
caso de las cofradfas, organizadas en la ciudad para el culto de algiin
santo o del Sefior de los Milagros. Se trata de formas asociativas que
sirven como defensa frente a la pobreza y como modos de aclimata-
cién a la cultura urbana, marginadora y selectiva.

1.1.3. Sentido liberador definido

Permanece el hecho de que una vez evangelizada, en un sentido proféti-
co social, la religiosidad popular incorpora este sentido como elemento
caracteristico. Es el caso de la forma histérico-social que tienen ciertas
devociones. Por ejemplo, cuando se hace el Via Crucis en Semana Santa
o en las estaciones de las procesiones, se ha incorporado la reflexién que
pone en relacién la fe religiosa en Jestis con los problemas urgentes de la
vida social y politica del pafs. Otro ejemplo: una vez constituido San
Martin de Porras, alrededor de los afios 70, como patrén de la justicia
social, jamds se le ha quitado este titulo. Por el contrario, es —sin lugar
a dudas— el patrono de los pobres. En otras palabras, estos ejemplos
muestran también que, en muchas comunidades cristianas, alrededor
de estas devociones siguen vivos muchos elementos propios de una acti-
tud comprometida, aunque no en los modos mds activos de lo social,
como sucedié durante los afios 70 u 80.

1.1.4. La ritualizacién

Otro hecho constante es la ritualizacién de esta religiosidad y su
resurgimiento dentro de un mundo donde se pierden los ritos y

56



EL RETORNO DE LO QUE JAMAS SE FUE

donde cierta historizacién de la religiosidad puede haber llevado a
una relacién un poco mecénica entre rito y problemdtica social.

Una constante actual es la préctica del rito en si mismo, sin ma-
yor interés por problemas especificos. No solo porque haya un me-
nor interés por lo social respecto a otras épocas sino, sobre todo,
porque se busca la experiencia religiosa en si misma, gratuita y libre
de compromisos, para que después produzca el compromiso que cada
cual decida segin su conciencia. Hay una especie de apuesta por lo
gratuito, una «purificacién» de la oracién respecto a intereses inme-
diatos, incluso cuando estos existen y son urgentes, como en el caso
de Pert, en la incertidumbre ante algunas elecciones presidenciales.
En esos dfas, existe una necesidad frecuente de orar por la critica
situacién nacional, pero esa oracién es como un momento mistico
de abandono hacia el Sefior en el silencio. Después, como relata un
periodista, si se pregunta para qué ha orado, la gente responde, por
ejemplo, «yo le he pedido al Sefior que me ilumine para saber votar
por un presidente bueno».'

1.2. Nuevos elementos

No obstante, junto a los elementos permanentes se pueden ob-
servar novedades ocurridas alrededor de los dltimos diez afios.

1.2.1. La experiencia directa de lo religioso
Ahora es normal ver, mds que un respeto y distancia entre el sujeto

religioso y el «objeto»'' de fe, un mayor apego a este, caracterizado
por la experiencia directa, por tocar y sentir estos objetos o sujetos.

' Entrevista durante las elecciones de abril del 2001, Canal 5.

Aquf una observacién: un elemento realmente nuevo es el haber superado cierto
«cosismon» de la fe respecto al pasado. Hoy se tiene mis claro que la relacién
creyente es de sujeto a sujeto, aporte fundamental del Concilio Vaticano Il en la
Dei verbum 5.
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Por ejemplo, se visita a la «Beatita de Humay» para echarse en su
cama y dejarse envolver por su encanto, por su espiritu, por su fuer-
za y su santidad. Las mujeres embarazadas visitan la casa de san Juan
Macias y se sientan en su silla antes de dar a luz para que el parto
salga bien.

Estas costumbres, cercanas a la supersticién, coinciden con otras
manifestaciones del actual mundo religioso: hacer contacto con los
muertos, tener experiencias misticas y «viajes» interestelares espiri-
tuales, es decir, dejarse envolver por la espiritualidad.'* Son expe-
riencias que retoman viejos modelos, como los «arrobamientos».

1.2.2. La fuerza del sentimiento

Lo anterior estd ligado a la fuerza que va adquiriendo el sentimien-
to,'® que, yo dirfa, no asume solo la caracteristica de «sentirse bien»
o de sentir experiencias desencadenantes o alucinantes (aunque es
verdad que también esto existe) sino, sobre todo, la de «recibir» del
mds alld la fuerza necesaria para sobrevivir con coraje esta vida. No
obstante, es necesario decir que los sentimientos que méds comun-
mente se busca tener son de tipo primario: aquellos que vienen de la
nifiez y que constituyen los primeros pasos esenciales de la vida de
toda persona, todos ligados a la afectividad. Se ha generalizado bas-
tante el acercamiento a lo religioso para recibir caricias, tocamientos,
besos, abrazos, alegrfa comunitaria, acogida y expresién corporal.'

12 Véase PEREZ ALVAREZ, Mariano. La supersticién en la ciudad. Madrid: Siglo
XXI, 1993.

'»  Cf. MARDONES, José Marfa. Andlisis de la sociedad y fe cristiana. Madrid: PPC,
1995, p. 250 (habla de «la religién emocional»).

Mardones ha subrayado que es posible incluir como formas religiosas nuevas los
diversos programas de cultivo del cuerpo (gimnasia, aerébicos), disciplinas como
el yoga o los sistemas dietéticos, que sumergen a las personas en sacrificios del
cuerpo como un ideal para conseguir un objetivo de tipo religioso secular (tener
belleza, sentirse bien, etc.). Véase MARDONES, José Marfa. Op. cit., p. 254.
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Todo parece venir de heridas tan grandes que se tratan de sanar con
momentos muy intensos. En otras palabras, la gente estd «cansada y
abatida como ovejas sin pastor».'> Se trata, en este sentido, de un
esoterismo sentimentalista en busca de sanacién.

1.2.3. Nueva relacidon «moraly con el santo

Al lado de esto, surge cierta nueva bisqueda de relacién con el «san-
to», es decir, de ir mds alld del intercambio de favores o promesas
mutuas («td —Dios o santo— debes darme a mi, asi como yo te
doy»). Se trata mds bien de alimentarse por medio del conocimiento
de la vida del santo para aprender a actuar como él en circunstancias
nuevas. Se busca, en otras palabras, alimentar la propia vida moral
por medio del conocimiento de la actitud moral del santo. Para ello
se lee su biograffa y se busca conocer pasajes de su vida, incluso si
uno no estd de acuerdo con las cosas curiosas que esta vida presenta,
como es el caso de las flagelaciones de Rosa de Lima. Es verdad que
algunos asumen esta actitud sin ningdn reparo, pero la mayorfa se
pregunta si en este caso no habrfa habido un fuerte masoquismo y
rechazan asi las autoflagelaciones de la santa.

En cambio, cuando la historiografia actual interpreta de manera
nueva estos hechos extrafios, la gente simple queda muy fascinada y
aprende a comprender el sentido de la vida de los santos con mucho
placer: siente que el santo aporta algo fundamental, una nocién de
lo que es vivir, especialmente cuando no hay referentes claros. Esta
caracterfstica moral del culto religioso se observaba alrededor de los
afios 90 en una encuesta a universitarios'® como parte de la religio-
sidad de esos jévenes, a diferencia de la actitud de intercambio, con-
siderada propia de la religiosidad popular tradicional. Hoy, en cam-
bio, es ya patrimonio comiin de la religiosidad del mundo popular.

15 Mzt 8, 36.
16 Cf. CORTAZAR, Juan Carlos. La experiencia religiosa de los estudiantes universita-
rios limefios. Quito: MIEC-JECI, 1992.
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Este hecho hace ver que cierta racionalidad —o cierta capacidad de
reflexién— ha entrado en este mundo popular, quizds por influencia
de la globalizacién.

1.2.4. Ritos para restaurar la vida

Es notoria también la bisqueda de ritos re-estructuradores de la
vida personal, regulares y fijos, que son vividos como el verdadero
contacto con lo sagrado y lo trascendente. En un mundo desritualizado,
y con una prédica mds flexible, ante el desbocamiento de la vida
humana y social surge la necesidad de los ritos. Sin embargo, esta
tendencia, que es una nota permanente de la religiosidad —como
vefamos—, acentda la finalidad de restaurar la vida personal.

De aquf la dedicacién menor a la prictica social y el apasiona-
miento por la liturgia, los cantos, el orden litdrgico, las pricticas de
piedad, los dfas fijos de culto —en ambientes catdlicos— y el regre-
so de ciertos ritos ancestrales, al menos en su forma publica (pagos a
la tierra o a divinidades nativas), en ambientes simplemente civiles
(ritos del camino amoroso, horas de ejercicio, dietas y otros). Sobre
todo, los ritos ancestrales, que antes se hacfan de manera escondida
o clandestina, hoy se realizan de forma publica y abierta. Se sabe
que en México reaparecen formas de celebracién ritual a la tierra;
esto sucede también en Perd, por ejemplo, con ciertas fiestas, como
el Inti Raymi. Este también es un signo de bisqueda de seguridad
en una sociedad que dispersa a los pobres por todo el mundo. Debe-
mos incluir aquf el regreso de la supersticién, de lo mdgico, de la
brujeria, del miedo a los demonios y a los espiritus, de la comunica-
cién con los muertos a través de la Ouija.

En cierto sentido, también se abre el espacio para que los secto-
res mds conservadores de las iglesias introduzcan las «précticas de
piedad» como puntos importantes y calificados de cumplimiento de
la voluntad de Dios en la historia personal, por m4s que no tengan
que ver directamente con ella. Todos estos ritos, especialmente si
son de iniciacién a algo exclusivo, reaparecen de modo mds constan-
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te y explicito en lo religioso, pero de maneras diferentes segiin los
sectores: los mds ricos tienden mds al esoterismo y a la brujerfa; los
mds pobres, a la supersticién y al rito ancestral. De todos modos, las
formas «supersticiosas» regresan.

1.2.5. El regreso del miedo y lo religioso: la supersticidn

Se ve también el retorno un aspecto de la religién: el temor a lo
tremendo, con la consiguiente bisqueda de una religién que ofrezca
seguridad ante el mal, ¢l demonio, los espiritus y demds manifesta-
ciones, es decir, como seguridad ante la incertidumbre. En efecto,
como se ve el triunfo del mal, se cultiva por seguridad dos tipos de
religiones: la de tipo exorcista, que busca vencer a los demonios, o la
de edulcoracién de las relaciones con ellos, que se pone de su parte
(las religiones demonfacas o satdnicas). Estas tltimas son el revés de
las religiones exorcistas, pero expresan el mismo problema: el quie-
bre y la incertidumbre del sujeto.

Este fenémeno, llamado supersticién, resulta contradictorio a la
bisqueda de cierto orden en la vida. Sin embargo, es un camino
ficil y simple para el hombre comin, que puede convertirse tam-
bién en uno muy grave. Como se dice en un estudio llevado a cabo
en Espafia hace algunos afios, la supersticién, en una situacién de
vida cotidiana estructurada y estable, se vive como algo que se puede
sobrellevar. Sin embargo, cuando la sociedad pierde horizontes, en-
tra la crisis y se comienza a poner la supersticién en el centro de las
decisiones y del poder, se cabalga sin punto de llegada y sobreviene
el caos general."”

1.2.6. Intimismo personal y comunitario

Una tltima observacién es el intimismo con el que se toma la reli-
gién, como algo que se cultiva para alimentar un ndcleo de intimi-

17 PEREZ ALVAREZ, Mariano. Op. cit., p. 305.
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dad que queda como dltimo recurso a resguardar en un mundo en el
que todo se desvanece. Aunque incluye una actitud de evasidn, se
trata de una busqueda de intimidad interna y digna, en medio de
maltratos y violaciones sufridas por el ser personal. Lo religioso ad-
quiere, por este motivo, la forma de un hermetismo personal dentro
de un hermetismo comunitario. Por una parte, surge un deseo des-
enfrenado de pertenecer a una comunidad protectora que le permita
a uno restaurarse o recuperarse de heridas muy hondas, que le ayude
a tener seguridad. Por otra parte, en el terreno personal surge cierto
orientalismo, cierta preferencia por el retiro, por el silencio, por los
cantos gregorianos, por las devociones misticas y la regeneracién in-
dividual. Cierta necesidad de «renacer» estd muy presente.

1.3. Tipos de experiencias m4s comunes en la actualidad

Para terminar esta primera parte, haremos una lista de algunos de
los tipos de experiencias religiosas actuales mds comunes. Estas in-
cluyen, de diferentes modos, varios de los aspectos que hemos su-
brayado. Vamos a llamarlos «religiosidades», pues aunque no son
religiones nuevas ni formas religiosas acabadas, sf son formas
distinguibles que con el tiempo pueden configurar realidades reli-
giosas diferenciadas.

1) Primero se puede hablar de la nueva religiosidad catélica comdn,
caracterizada por la sintesis entre la antigua devocién popular,
cierta reflexién personal y social, y la fuerza del sentimiento reli-
gioso.

2) Luego tenemos la religiosidad de grupos pequefios intra-eclesiales
y para-eclesiales, que se caracterizan por una proliferacién de dis-
tintos espacios, mds personales y acogedores, para vivir la expe-
riencia de fe. Son distintas formas de grupos: de oracién, bibli-
cos, de reflexién, de compartir, de alabanza y terapéuticos, entre
otros. En ellos se nota una fuerte tendencia actual a centrarse en
lo personal para ayudar a las personas a reconstituirse. No son
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muy estructurados, implican bisqueda y son dificilmente dura-
bles.

Sigue la religiosidad de los nuevos movimientos catélicos y el
recrudecimiento de la religién del miedo. Desde centros ubica-
dos fuera de nuestros pafses proponen espiritualidades organiza-
das, sin enraizamiento en las localidades, que brindan seguridad
a la experiencia religiosa a partir de diversos tipos de prdcticas
preestablecidas. Incentivan sobre todo el temor como un medio
para propiciar la docilidad religiosa de sus miembros y tienen
una prédica excesiva sobre el pecado y el demonio. Tienen mu-
cho de religiosidad pietista y devocional, pero esta vez no vivida
espontdneamente sino conforme a unas normas que se adscriben
a una linea predeterminada que no puede ser violada.

También estd la religiosidad carismdtica, que, partiendo de una
determinada manera de ver la accién del espiritu, desarrolla so-
bre todo los aspectos sentimentales y festivos de la vida espiri-
tual. Hay un interés fundamental en la relacién entre salvacién y
sanacién de la enfermedad. Tiene su origen en un aspecto de la
renovacién conciliar que coge de Cristo su cardcter espiritual y
terapéutico. Enfrenta en forma inmediata el peso de la enferme-
dad en las personas golpeadas por el sistema de vida. Toma en la
Iglesia Catdlica formas sacramentales; y, en las iglesias protestan-
tes, la forma pentecostal. Es la forma mds generalizada y arraiga-
da en el pueblo. Influye en muchas otras formas y es mucho mis
que el movimiento carismdtico.

La religiosidad devocional tradicional renovada se puede distin-
guir también en los diversos grupos actuales de cofradias y aso-
ciaciones que se forman en torno a un santo, en las que sin duda
existe una vida social de integracién provinciana. Es renovada
porque en la urbe adquiere otras connotaciones, pero es tradicio-
nal porque retoma la devocién antigua y la actualiza dindmi-
camente. Esta persiste y se desarrolla como una roca fuerte de
catolicismo popular. Ha crecido en los dltimos afios, sobre todo
en el caso de cofradfas como la del Sefior de los Milagros.
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La religiosidad de la mezcla personal, tipo «meni», estd pre-
sente hoy con mds fuerza. Siempre lo estuvo, sobre todo cuan-
do se combinaba catolicismo con supersticiones o costumbres
campesinas (bendicién con curanderismo, por ejemplo), pero
hoy existe mucho deambular religioso, curiosidad y paso de
una religién a otra para «sentirse bien» sin dejar de tener lazos
catblicos. Este hecho sucede incluso en personas mayores de-
soladas. Es todavia un fenémeno minoritario, pero parece es-
tar en crecimiento.

La religiosidad orientalista comienza también a adquirir impor-
tancia, aunque no tanta como en los paises mds desarrollados
del norte. Se caracteriza por la contemplacién como actitud ante
la vida e invita a ritos de paz interior y de sintonia con el cos-
mos. Aquf se puede colocar incluso la New Age, que no ha teni-
do mucho arraigo en Latinoamérica.

La religiosidad esotérica estd presente en menor grado, pero in-
fluye sobre todo culturalmente en ciertos sectores de estudian-
tes o en gente ligada a la actividad del pensar. Proponen ritos de
iniciacién selectiva para personas con «aura» y cualidades espe-
ciales que los separan del resto. En este tipo, como en el ante-
rior, se anima a cultivar cierta mistica elevada.

La religiosidad supersticiosa se ha hecho muy presente en diversi-
dad de ambientes. En ella, la persona recurre a diversos ritos,
arbitraria pero regularmente, organizados para solucionar proble-
mas muy diversos. Hoy se extiende enormemente y cuenta con el
apoyo de los medios, desde la televisién hasta la radio. La bus-
queda de soluciones ficiles a problemas complejos y duros es la
rafz de este tipo de religiosidad.

Hay también una religiosidad secular —llamada asf por Mardones
en Espafia— que en nuestros paises aparece en la medida en que
la vida urbana exige ciertas disciplinas o induce a ciertas manfas
o formas compulsivas de recibir aliento para poder vivir: el culto
al cuerpo, a la salud, a los animales, al sexo y a la droga, entre
otros. No tienen un Dios trascendente, pero si esta suerte de
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{dolos més pequefios a los cuales ofrecen el sacrificio de la disci-
plina y los ritos de adoracién mds caprichosos.

11) También comienza a jugar cierto papel —especialmente en las
zonas campesinas de nuestros paises— el renacimiento de cierta
religiosidad ancestral, que retoma viejos cultos precoloniales que
ya estaban en las tradiciones mixtas del culto catélico popular,
pero que ahora tratan de liberarse de lo catélico para dar origen
a lo «indio» puro.

Por tltimo, nos parecen relevantes tres tipos més de religiosidad en
medio de esta gran diversidad:

12) Es notorio el avance de una religiosidad juvenil urbana que ha
integrado paulatinamente, sobre todo en los grupos catélicos,
diversos elementos positivos de experiencia de fe vivida en los
tltimos afos por la Iglesia Catélica: la revisién de hechos de
vida, el rock cristiano, las dindmicas motivadoras, la contempla-
cién silenciosa, la manifestacién religiosa y sacramental masiva,
el compromiso social y la vida cotidiana, la comunidad juvenil
y la lectura e interpretacién juvenil de la palabra de Dios. Ca-
racteristicas que hacen de este estilo una «pastoral» y una verda-
dera religiosidad diferenciada.

13) Hay que mencionar la religiosidad integradora de multiples igle-
sias locales —parroquias y diécesis—, que tratan de reunir ele-
mentos diversos para favorecer un mejor encuentro entre los as-
pectos positivos de todas las anteriores formas.

14) También debemos recordar la religiosidad de comunidades
restauradoras de la persona, integradas eclesialmente, y que no
hacen una labor espontdnea que oscile hacia lo personal sin rum-
bo, sino que explicitamente se organizan para regenerar a la per-
sona comunitariamente, ayudando a solidificar sus vidas, sin ser
movimientos sino parte de las iglesias locales. Estos tres tltimos
tipos hoy son aparentemente minoritarios, pero, debido a la pers-
pectiva que los sostiene —es decir, la gracia que supera el temor
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y el castigo—, subyacen en el fondo como ideal de muchos que
estdn en otras religiosidades. Se mostré asi, en los dltimos afios,
la inmensa capacidad de convocatoria de las pastorales juveni-
les, como los Encuentros Juveniles Toribianos (EJUTOR) y el
Encuentro Juvenil Nacional, realizados en la Universidad Caté-
lica, asi como los encuentros de las iglesias locales, el congreso
eucarfstico y otras manifestaciones similares.

Ninguna de estas formas supera la amplitud y la fuerza de la
tradicién catélica tradicional, desarrollada y reformada desde
Medellin, pero si expresan varios signos que muestran la exigencia
de una transformacién interna.

2. RELIGION Y CRISIS DE EPOCA

Al parecer, la falta de trabajo sobre las bases culturales y personales de
sujeto en América Latina ha llevado a que todos los esfuerzos de un
sujeto activo se desvanezcan ante una crisis. Este hecho lleva a con-
cluir que toda la construccién realizada durante los afios 70 y 80 ha
sido una interesante construccién de lo social, pero sin incluir lo per-
sonal. Por este motivo, hay una cuenta pendiente que vuelve a surgir:
la prioridad del sujeto personal concreto como base para toda otra
construccién social. Esa es la situacién actual: si no hay sujetos séli-
dos, todo esfuerzo se desvanece a partir de la fragilidad de los mismos.

Ahora bien, no se trata de construir el sujeto funcionalmente
sino en s{ mismo. Esta construccién supone dar atencién a su histo-
ria personal, a sus heridas, a su vocacién y a la construccién de una
ética que acepte el limite y afirme el valor al interior de su drama.
No se trata de volver a la construccién de un sujeto personal «fuer-
te», dentro del modelo de los afios 70. Esa intencién es hoy caduca.
Un sujeto sélido es otra cosa; es uno que asume sus heridas y pro-
fundiza, convencido del misterio de su vida y abierto a la esperanza
que le da su vocacién.
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En efecto, el crecimiento de la crisis destructiva actual debilita
atin mds a las personas, sumiéndolas en la confusién. Cada vez mds,
la gente abandona, por debilidad humana, distintas esferas de res-
ponsabilidad o mantiene una doble vida, tratando de aparentar soli-
dez. Por este motivo, como dice monsefior Frangois Lapierre, «la Iglesia
ha optado por los pobres, pero los pobres han optado por el
pentecostalismo». De la incorporacién de sus vidas en grandes ac-
ciones colectivas de lucha, los pobres han pasado, débilmente y en
crisis, al aislamiento de la experiencia individual. La religiosidad no
puede dejar de estar marcada por este hecho: la forma carismdrica de
creer con sentimiento, espiritualismo, sensacién de intimidad y se-
guridad. Son aspectos suspendidos pero no abandonados en tantos
afios de luchas sociales. Hoy se han desencadenado, pero estaban
antes. Hoy han regresado, aunque jami4s se fueron. En otras pala-
bras, se trata del retorno de lo que jamds se fue.

Sin embargo, se han agregado otros aspectos que se unen a la
absolutizacién de lo religioso y que muestran el grado de crisis al
que hemos llegado: culto del cuerpo, esoterismo, brujeria y diver-
siones desenfrenadas (pansexualismo, borracheras, drogas, activida-
des de alto riesgo, religiones satdnicas), entre otros. Estas formas de
absolutizacién religiosa, mds seculares, manifiestan la inseguridad
general en la que hemos entrado con la globalizacién. Si bien son
patrimonio mundial, en nuestros pafses expresan la emergencia nueva
de viejos problemas humanos irresueltos.

En efecto, los latinoamericanos, en su modo de vivir estas nuevas
experiencias, manifiestan una confusién muy aguda que da cuenta
de esquemas estructurales propios, de una confusién humana mu-
cho mds antigua.'® De aqui que ciertos modos religiosos revistan
formas propias en nuestro continente; por ejemplo, en el caso de la
blasfemia. Me he preguntado siempre por qué la blasfemia, tan co-

'8 Esinteresante la reflexién de NUGENT, José Guillermo. E/ laberinto de la choledad.
Lima: Fundacién Friedrich Ebert, 1992.
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min en los catélicos de algunos paises de Europa, como Italia y
Espafia, de donde han venido tantos misioneros y ciudadanos, no ha
pasado jamds al lenguaje latinoamericano. ;Serd que se rechaza la
blasfemia en este continente porque aquf hay una intuicién distinta
de Dios? El hecho es que nunca pasé a nuestro modo de hablar. Al
parecer, culturalmente no se permitié que pasara al lenguaje y se
evité que la nueva lengua castellana adaptada al mestizaje la tuviera.
Por esto, la tendencia es que cuando el latinoamericano medio tiene
un sentimiento de rabia no lo dirige hacia Dios sino ante quienes
dominan... y blasfeman. Mds bien piensan que Dios les es cercano.
Detrds de este simple hecho se ve que hay una historia muy profun-
da. Es asf como en América Latina no calan algunas tendencias como
la New Age o los cultos satdnicos, o lo hacen solo en algunos sectores
privilegiados. No obstante, se propagan formas que con el tiempo
son adaptadas a problemas profundos o se crean algunas formas reli-
giosas propias que provienen de esos problemas profundos. Son ejem-
plos de esto los «Israelitas» del Nuevo Pacto, que tienen un cardcter
claramente peruano o los maleficios y las acciones de dafio prove-
nientes de nuestro mundo campesino andino.

En conclusién, parece que en América Latina jamds nos han deja-
do los problemas histéricos inscritos detrds de nuestra religiosidad.
Se podrfa objetar que este es solo un elemento, pero quisiera subra-
yar que no es cualquiera sino uno muy importante. Si nos situamos
ante una crisis destructiva como la presente, ;cémo se da el cuadro
religioso, teniendo en cuenta el peso de esta tradicién? Pensamos
que existe todavia algo novedoso. Esta crisis parece llevar a una expe-
riencia religiosa renovada a través de un reencuentro profundo con
lo personal. Este camino puede tener enormes consecuencias socia-
les, ya que al tocar algo tan central se comienza a enfrentar la cues-
tién cultural que genera muchas de las consecuencias sociales que
mds han hecho sufrir a los latinoamericanos. Al parecer, la bisqueda
de una nueva experiencia religiosa personal puede ayudar al sujeto a
restituir la unidad interna que le permita tener una salud espiritual
y un equilibrio personal que lo conviertan en un sélido sujeto social.
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Puede que esto no ocurra necesariamente, pero es posible, y, al pare-
cer, los sujetos asi quieren que sea. Si no ocurre serd porque algunas
experiencias religiosas estdn limitadas por s{ mismas para dar esta
contribucién, pero otras tienen todas las posibilidades si cambian
su perspectiva teolégica y se reforman internamente.

;Pero en qué linea puede ocurrir esta reconfiguracién religiosa
centrada en la persona? Hay quien teme con esto un regreso al
pasado. Sin embargo, hemos visto que en el pasado se ha tratado
muy poco al sujeto en s{ mismo. La religiosidad ayudé a
morigerarlo, y las iglesias lo sujetaron con fuerza de ley o abrie-
ron camino a un sujeto social. Fue en la actitud religiosa sencilla
y espontdnea en la que hubo un cultivo mds fino del sujeto pero
con gran dificultad.

Con esto quiero subrayar que el peligro de una regresién religiosa
estd siempre presente, pero que también hay signos —y muy im-
portantes— de que lo que se busca es en realidad una refundacién
de lo religioso, una regeneracién que ayude al sujeto a vivir, a salir
de la diseminacién. Veamos.

3. PARTICULARIDAD DE NUESTRO RETORNO: REGENE-
RACION RELIGIOSA

3.1. América Latina: ;jposcristiana o posliberadora?. Un cristianismo

especial

Sin duda, tenemos necesidad de una mds amplia y mds profunda
caracterizacién cultural y religiosa de nuestro continente después de
la experiencia liberadora. En efecto, no se trata de un hecho insigni-
ficante, destinado al olvido, sino de un gran acontecimiento que ha
cubierto un grueso e intenso arco de experiencia a lo largo de 30
afios. Y como acontecimiento y proyecto todavia no ha terminado.
Ha terminado solo en su etapa inicial. La sélida estructura de su
programa hizo aquello que Weber llamé «la fuerza carismdtica y
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profética que renueva las instituciones».'” La liberacién, los pobres,
la justicia, la construccién del hombre nuevo, la espiritualidad
liberadora, las comunidades de base, la iglesia pobre y, sobre todo,
la opcién preferencial por los pobres y la Teologfa de la Liberacién
forman un conjunto que pertenece a un momento alto del movi-
miento popular y religioso de América Latina, movimiento que la ha
marcado definitivamente.

Pero ahora vivimos el «después del inicio», el momento que sigue
a un inicio exitoso que cayé por efecto, a su vez, de la caida de la alta
y fuerte subjetividad de los pobres, es decir, de la caida de su «fuerza
histérica». Estamos ante el deber de partir, como acepta Gutiérrez,
de los «cimientos», hecho que antes parecia claro y ahora no:

Una tarea capital del anuncio del Evangelio hoy es contribuir a dar
sentido a la vida. Tal vez en los primeros momentos del trabajo teo-
légico en América Latina considerdbamos como algo dado la inspi-
racién de la fe y la afirmacién de verdades fundamentales del mensa-
je cristiano. Sea lo que fuere de esto, lo cierto es que al presente es
necesario inquietarse por los cimientos mismos de la condicién hu-
mana y de la vida de fe.?

Por este motivo, es necesario considerar que el proyecto de libera-
cién estd marcado por una situacién inconclusa. Debe profundizar en
aspectos esenciales para completar —desde un punto de vista de formas
caducas (la liberacién)— aquello que falta, a diferencia de su fondo: la
salvacién en estas circunstancias complejas y nuevas de crisis destructiva.

En efecto, la caida del sujeto histérico popular en América Latina
representa el sintoma mayor del cambio de época, proceso que estd
acompaiiado por la destruccién de los puntos de referencia unitarios y
por el nacimiento de una pluralidad de referencias; por la crisis cultural

7 Cf. PIKAZA, Xavier. Sistema, libertad, Iglesia. Instituciones del Nuevo Testamento.
Madrid: Trotta, 2001, p. 23.

2 GUTIERREZ, Gustavo. ¢Dénde dormirdn los pobres?». En: El rostro de Dios en
la historia. Lima: CEP-IBC, 1996, p. 68.
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educativa, con la necesidad de una reproposicién cultural dentro de la
diversidad plural; por la presencia de los abarcadores medios de comu-
nicacién, que conducen a una superficialidad virtual; por la doblez del
sujeto dirigente y por la crisis de lo politico; por la inseguridad y por la
extensién del estado de enfermedad psiquico-espiritual; y por la aguda
buisqueda del sentido de la vida y de la justeza ética. Junto a todo esto,
se mantiene una fuerte propuesta del sentido religioso, que conduce
también a redefinir, sobre todo, el sentido mismo del cristianismo.

La herencia de un camino tan largo y ancho no toca a ningtin grupo
de elite sino a un pueblo que ha ido construyendo una iglesia con carac-
teristicas cotidianas muy apreciables. Llamaremos a este tipo de iglesia
un cristianismo «normal». En efecto, distintos elementos de la etapa
liberadora estdn ahora aceptados y anclados en la vida comin del pue-
blo latinoamericano, como el sentido comunitario de la iglesia; la bus-
queda de rendir culto a Dios con la vida; el sentido de la opcién prefe-
rencial por los pobres (en los que se cuenta la mayorfa pobre de siempre
y la clase media empobrecida en los tltimos afios); la bisqueda de un
mundo nuevo y la necesidad de transformarlo con la contribucién de la
fe; la exigencia de discernir cristianamente las decisiones personales y la
toma de conciencia del protagonismo de los laicos. Un gran sector de la
Iglesia se orienta en esta direccién y es, en este sentido, el heredero real
de lo mejor de la primera etapa de reformas.

Actualmente, ha sido derrotada la radicalidad en este terreno, pero
no la bisqueda de un retorno. Comparten esta tendencia las costum-
bres que anteceden el Concilio y que nuestra gente simple practica sin
darse cuenta, aunque ciertos sectores las alientan. No estdn canceladas
del todo y mds bien reflorecen, porque el fuerte grado de incertidumbre
impulsa hacia lo que es mds seguro y conocido, como —por una par-
te— los amuletos y el miedo al demonio, y —por otra— las formas de
religiosidad y los modos de practicar la fe catélica, asf no tengan mucho
fundamento. La crisis subjetiva acoge en la religién todo lo que sea mds
cémodo para sobrevivir.

Al mismo tiempo surge una apropiacién cotidiana de la fe que busca
llenar el vacio que han dejado tantos afios de cristianismo compro-
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metido, sobre todo en lo relacionado al cultivo de la subjetividad
personal. La religiosidad de hoy aparece muy ligada al terreno de lo
intimo. El hombre nuevo de la primera etapa liberadora estd dema-
siado marcado por la politica como para responder, con ella, a las
necesidades del yo profundo. El hombre liberador era asi{ porque
respondfa a la demanda de conciencia que durante siglos habia sido
oscurecida. Pasada la experiencia de los limites de lo politico, se
siente que la politica no lo es todo y que en una sociedad tan grande
y compleja hay un sujeto demasiado pequefio, cansado y roto. La
intuicién mayor, en este sentido, es la de una religiosidad cristiana
que contribuya a la reestructuracién subjetiva personal y social. Y
este proceso comienza mds con la espiritualidad y sus ritos que con
la accién histérica inmediata.

3.2. ;Desilusién ante la utopfa social??!

No cabe duda de que la desilusién ante la utopfa social tiene un rol
importante en las nuevas condiciones de la religién, sobre todo cuan-
do esta utopfa se vivié a lo largo de tres décadas como una experien-
cia de lo social y lo politico. Debemos ser conscientes de que esta
presencia no puede desaparecer tan ficilmente, ya que ha marcado
la cultura de los pafses latinoamericanos; mds bien, podemos decir
que se estd renovando de formas inéditas e interesantes.

Desde el punto de vista de la religiosidad debemos considerar
que la liberacién fue vivida como una verdadera experiencia espiri-
tual que definié un perfil cristiano por largo tiempo. No solo se
traté de la ilusién de una utopfa social sino, también, de una espe-
ranza espiritual, religiosa y cristiana para hacer posible el Reino de
Dios en este mundo.?

* Cf. CODINA, Victor. «La evolucién de la Teologfa de la Liberacién», Inculturacion,
n.° 2, afio 6, julio-diciembre, 2000.

2 Cf. PIQUERAS, Manuel. La edad de la utopia. Lima: Instituto de Defensa Legal,
2000.
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En efecto, se abrieron formas de organizacién para alimentar la
experiencia religiosa del cristiano comprometido, como las comuni-
dades de base. Asimismo, es cierto que estas formas se desarrollaron
sobre todo para seguir los grandes procesos de cambio social, muy
determinados por la coyuntura, y pospusieron el cultivo de la perso-
nalidad y de la durabilidad de entidades sociales construidas de for-
ma demasiado expeditiva, es decir, se descuidé la anticipacién sélida
del proyecto histérico que se buscaba. Todo se agoté en lo inmedia-
to, y el tinico hombre nuevo fue el «animal politico», cuyas dimen-
siones humanas mds amplias ya existfan, pero estaban focalizadas en
torno a esa centralidad politica.

De aqui derivé que, mucho antes de la caida del muro de Ber-
lin, ya hubiera fracasado, en América Latina, el proyecto histérico
politico en el que se sumergfa la experiencia cristiana: el socialis-
mo. Habfa un forzamiento que buscaba soluciones solo en torno a
lo politico y lo reducfa todo a ese plano. La gente comin del pue-
blo pobre comenzé a dejar a aquellos que trabajaban por este pro-
yecto. Eran «admirables, pero no imitables». Nuestro pueblo iba
mds alld; comenzaba a migrar. Al interior de aquel mundillo, la
forma comprometida de espiritualidad disminufa cada vez mds su
capacidad de llevar adelante y de animar y fortalecer al sujeto en
debilitacién. Este hecho se acentué cuando se produjo la agresién
creciente del relativismo cultural y religioso, junto al individualis-
mo y las sectas, como parte de la emergente globalizacién neoliberal.
Sin embargo, la gravedad no vino de esta agresién sino del cardcter
endeble y de la falta de altura de la respuesta liberadora frente a
los nuevos problemas de la compleja crisis de la subjetividad per-
sonal y social.

Se produjo la caida de los valores de la sociedad dependiente
semi-estable y comenzaron a faltar los lideres que guiaran esta etapa
de crisis. Los antiguos lideres pastorales terminaron debilitdndose
también. Los problemas personales no los resolvié la comunidad cris-
tiana sino la psicologia y las técnicas de auto-estima. No hay fuerza
espiritual que repare esta caida; solo el refugio en la «resistencia».
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Los pobres, movidos por una profunda intuicién de largo alcan-
ce, apuntaron al pentecostalismo. Esta tendencia sorprendia a todos
en la iglesia latinoamericana: la facilidad con que esos mismos po-
bres luchadores elegfan la via carismdtica. Como ya dijimos, «la Iglesia
ha optado por los pobres, pero los pobres han hecho la opcién preferen-
cial por el pentecostalismo».” Resurgfan religiosamente, después de la
experiencia liberadora, con una férmula que no era la tradicional, pero
que tampoco era la del compromiso popular. El acento lo pusieron en la
religién personal mds alld de la religién social que empezaba a disolver-
se. Sin embargo, es verdad que, en gran medida, se trataba del regreso a
una religién de refugio, en la que los pobres encontraban tanto aspectos
positivos como negativos, ya que estaban —en su debilidad— buscan-
do gufas en iglesias que también entraban en crisis.?* Al buscar en ellas
la seguridad que no encontraban en el mundo, encontraron despedaza-
miento interno y no seguridad. Por esta razén, el viraje hacia esta
profundizacién espiritualista encuentra en las divisiones motivos mayo-
res para una religién adn mds mistica e individual, casi de mend religio-
so. La decepcién radicaliza la mistica.??

Por este motivo, la decepcién respecto a las utopfas sociales no hace
caer ficilmente las esperanzas espirituales y religiosas, ya que pueden
desligarse de aquellas y caminar por su cuenta, regresando a viejos pro-
blemas irresueltos. Sucede, pues, que mientras se acentda la pobreza, y
ahora la de los excluidos, la espiritualidad se refunde en la mistica. Este
hecho muestra que el problema espiritual y humano es mucho mds
fuerte. Queda claro que entre estos dos aspectos hay una estrecha rela-
cién.

La bisqueda de compromiso politico estuvo ligada a una espiritua-
lidad liberadora, pero no se confundfa con ella. Por esta razén, al caer la
posibilidad inmediata del cambio social y al acentuarse la pobreza y la

?3 Mons. Frangois Lapierre, obispo de Santa Jacinta, Montreal, Canadd.

24 Cf. VALADIER, Paul. Un cristianismo de futuro. Madrid: PPC, 1999, p. 30.
35 Jbid., p. 34.
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crisis, la espiritualidad liberadora no se desvanece, sino que resurge to-
mando nuevas formas como un momento de espera mds amplio, como
una espiritualidad de reserva, de refugio, de bisqueda profunda de com-
prensién en medio de la confusién. Como ese fenémeno fue amplia-
mente popular, no se puede decir que la espiritualidad «espiritualista»
de hoy no tenga nada que ver con la espiritualidad liberadora. Mds bien
hay que decir que, para la intuicién del pueblo pobre, la actual es la
espiritualidad liberadora espontdnea para estos tiempos de crisis.
Desde luego, en un andlisis teolégico mds hondo se ve que no es asi,
pero podemos darnos cuenta de que no han desaparecido los deseos de
liberacién. Lo que ha desaparecido es la decisién de cambiar el mundo
porque no se puede, porque hay otras fuerzas, porque hay un serio aplas-
tamiento de la capacidad. Casi felizmente, quien entra en refugio reli-
gioso se toma un «retiro» con la intencién de reparar, al menos, algo de
sus fuerzas; y ahi reside el valor de esta experiencia. Sin embargo, su
aspecto negativo es que es posible no salir de allf; y, como sabemos, ese
retiro tampoco tiene fecha de término. A veces parece que hay un retor-
no a la conciencia, pero en poco tiempo se vuelve a caer. Ahora bien, es
verdad que, ya sumergidos dentro del «retiro», se pueden desencadenar
otros modos de experiencia religiosa de evasién. Pero debemos decir,
ante todo, que el refugio en lo religioso expresa un fenémeno positivo y,
es mds, potencialmente germinativo de nuevas utopfas. Es un espacio
abierto que incluso contiene, de forma ciertamente sutil, aspectos que
las utopfas de los 70 buscaban (por ejemplo, la solidaridad comunita-
ria). Este refugio, si fuera bien cultivado, podrfa también desencadenar
nuevas experiencias religiosas con vocacién de transformacién histérica.

3.3. La esperanza en la verdad profunda: regeneracién y religién

Esta vuelta de lo religioso tiene un punto central: ocurre en el momen-
to de destruccién de nuestras sociedades dentro de una crisis de época.
No se trata, pues, de un simple refugio o de la expresién de un reflujo
después de una derrota, es decir, de un ungiiento para curar heridas.
Se trata, mds bien, de una dificil y compleja experiencia de recons-
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truccién total del sujeto y del mundo desde lo religioso. En nues-
tros paifses, los pobres vienen a lo religioso a quedarse, a convertirlo
en el punto de partida de un futuro nuevo.

Ante las tendencias complejas y contrapuestas del mundo latino-
americano andino, donde vivimos una globalizacién fracturada, nos
encontramos con un sujeto demasiado débil como para tomar estos
procesos en sus manos y encauzarlos. Si tenemos en cuenta, sobre todo,
la crisis de lo politico, la crisis ética y educativa, la pobreza por exclu-
sién y, a su vez, el avance cientifico y tecnolégico creciente, entendemos
que estos procesos son suficientes para agobiar al sujeto humano pobre
de nuestros pafses, que no tiene capacidad suficiente para responder.

Sin duda, si un sujeto ha de resurgir, tendrd que habérselas con la
ciencia —particularmente con la tecnologia, que estd ocupando un pa-
pel fundamental—% y, en general, con el conocimiento, como (nicas
vias para encontrar alternativas, y eso no se podrd hacer sin la educacién
adecuada. Y esta educacién presupondrd —y ya estd suponiendo— tal
nivel de reconstruccién del sujeto que no se podrd dar sin un soplo
espiritual que inspire permanentemente al sujeto para no quebrarse. La
religién, por esta razén, se ofrece como el lugar donde la gente quiere
reconstruirse, aunque no todas las religiones puedan permitirlo a la
altura de las exigencias.

Identifiquemos, al menos grosso modo, las actitudes que estdn en jue-
go. En general son dos las tentaciones mayores. La primera consiste en
reaccionar con la conservacién y la normatividad exterior a los procesos;
la segunda consiste en seguir el ritmo y el espiritu degenerativo que
disuelve todas las estructuras y formas de vida, instituciones, normas,
organizaciones e incluso a las propias personas, sin promover ninguna
alternativa. Son, pues, las conocidas tentaciones conservadora y /lght.
Estas tentaciones son en parte aceptadas y en parte rechazadas en nues-
tras diversas sociedades y, especialmente, en nuestros pafses andinos.
Ambas pueden caracterizarse de la siguiente manera:

6 SARTI, Eugenio. Lalbero senza radici, una apologetica della tecnica. Bolonia: Edizioni

Dehoniane, 2000.
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1) La actitud de conservacién prejuzga la crisis actual y el sentimiento
religioso emergente, y busca domarlos con una rigida normativa pro-
veniente de la fuerza de las verdades afirmadas por todas las religio-
nes (si es catélica, protestante o musulmana, la actitud es la misma,
es decir, un cierto rigorismo fundamentalista).

2) La actitud de disolucién es conocida frecuentemente como /light. Se
trata de una actitud que adelgaza y debilita las exigencias, dejando
que las cosas sigan como estdn, un poco a la deriva, de manera que en
el camino diversificado y equivalente en que entran todas las cosas se
admita una total tolerancia, sin discernir las opciones y, mds bien,
alentando la ampliacién ad infinitum de la diversidad sin limites.

Si bien algunos sectores se han radicalizado hacia uno de estos extre-
mos, la gran mayorfa de latinoamericanos, incluidos los cristianos, te-
nemos un poco de las dos tendencias y, a la vez, rechazamos ambas en
sus extremos radicales. Sabemos que hay necesidad de tolerancia, pero
también de un principio de unidad; sabemos que es indispensable que
haya principios de exigencia, pero sin un rigorismo que lleve a la unifor-
midad. Por ejemplo, a todos nos parece bien que existan diversas expe-
riencias religiosas y que se respeten entre ellas, pero sabemos también
que las sectas satdnicas deben ser excluidas, por el peligro que suponen
respecto al valor de la vida, algo que comparte hoy toda religién. Todos
tenemos también convicciones respecto a nuestra fe, pero sabemos que
no podemos obligar a otros a tenerla y rechazamos a quien, en nombre
de la fe, emplea métodos abiertos o sutiles de manipulacién para obli-
gar a creer o a obtener bienes sin un explicito y claro consentimiento.

Esta intuicién que rechaza los extremos surge como actitud bastante
comiin en los cristianos latinoamericanos de nuestros pafses. Podrfamos
llamarla un cristianismo «normal», fundado en una biisqueda de ver-
dad vivida por la gente sencilla, que apunta hacia una religién ligada a
la «normalidad» de la vida y que la expresa en signos vivos, no exteriores
a ella. En este contexto, «normal» no se refiere a lo estadisticamente
normal sino a aquello que cotidianamente da significado de vida verda-
dera y durable a la vida concreta.
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Si consideramos la globalizacién actual y su influencia decisiva con
mundos virtuales y técnicos, podemos notar que llegan a tocarse mu-
chos aspectos que han desnaturalizado lo cotidiano-local, extrayendo el
sentido de lo cotidiano y volviéndolo rutina automdtica, realizacién del
deseo tirano que todo lo obtiene de inmediato, sin la humanidad y el
valor que las relaciones humanas tienen de por si. De alli se deriva que
los aspectos minimos de humanidad se intenten vivir en multiples ma-
nifestaciones dentro y fuera del sistema global, pero en una ardua lucha
por conservar un minimo suficiente de humanidad que impida la total
desnaturalizacién de la vida. Asimismo, se busca un minimo de buen
sentido y de felicidad en medio de un sinsentido que se generaliza. El
nivel local, tan fuertemente golpeado,” es todavia una reserva de bus-
queda de verdad, vida, amor, paz y comunidad, valores relacionados
con el ser humano como tal y que serdn dificiles de erradicar, aunque sf
se puede ocultar su importancia.

En la perspectiva cristiana, por ejemplo, existen modos de pensar y
de obrar que van por el camino que oculta la importancia de lo cotidia-
no y lo local. Se incentiva «lo cotidiano», pero no ligado a la realizacién
de la vida cristiana y a la construccién de la vida humana en las localida-
des. Muchos grupos fundamentalistas no asumen la «carne» de la vida
local. Viven un cristianismo global, formado por una serie de ritualidades
y sacrificios individuales que no tocan la vida cotidiana concreta y, aun-
que es verdad que no la destruyen, sf confunden al creyente en cuanto a
la verdadera responsabilidad con la que se ha de dar culto a Dios. La
vida cotidiana —que en América Latina surge de las esquinas, de los
patios, de los barrios— es la que siempre ha dado esperanza. Sin embar-
go, no es tenida en cuenta por ciertos grupos que incentivan la «perte-
nencia» al grupo y a sus précticas y obras propias, desgarrdndolos de la
concrecién del 4mbito especializado y del mundo local. Lejos de encar-
nar, desarraigan mds y consideran esa «edificacién» individual una ver-
dadera espiritualidad. Probablemente lo sea, pero no se comprende en
qué estarfa su raigambre cristiana.

7 BORJA, Jordi y Manuel CASTELLS. Global y local. Madrid: Taurus, 1997,
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El nivel intermedio «normal», que estd entre el individual-familiar y
el estatal-global, ha sido motivo de creatividad y de iniciativas que per-
mitieron desarrollos importantes de conciencia social y de acciones e
iniciativas transformadoras posibles. Con ello, la localizacién de la Igle-
sia en parroquias y didcesis, y las formas «eclesiales» (es decir, locales) de
las comunidades de base fueron en el pasado motivo de avance de la
Iglesia. Hoy, sin embargo, se ven mermadas debido al excesivo acento
en grupos lejanos de las localidades, que hacen que estas funcionen y
vivan prendidas de una orientacién extralocal y pierdan su identidad
originaria y pluriforme. Pero quiérase o no, en la historia de la Iglesia
siempre han sido las localidades eclesiales las que dieron vida a la uni-
versalidad. No reconocer su importancia, disminuir su fuerza o engran-
decer grupos globalizantes de la fe conduce a la irrelevancia histérica.
La vida, a pesar de todas las torres de Babel globalizadoras, se desen-
vuelve en el terreno de un mundo diversificado y plural que clama por
ser atendido: iglesia que no lo atiende, iglesia que se aisla y se convierte
en un templo de Jerusalén.

Como decfamos, esta via media, muy golpeada en los tltimos afios
en el mundo y en la Iglesia, es una zona cotidiana concreta donde se
regeneran las personas, las comunidades, los lazos, las estructuras, las
casas, la religién y la cultura. El hombre comiin y pobre cuenta con ella
como su tltimo recurso para abrirse a una nueva formulacién de la
sociedad. Esta formulacién surge de los intentos cotidianos de solucién
a multiples problemas concretos que nuestro pueblo se estd dando a si
mismo. Cuando este nivel intermedio se abandona, la Iglesia se aleja, se
encierra y no puede ser ya una zona de renacimiento para el mundo.

En efecto, el mismo Castells, que ha dado tanta importancia a movi-
mientos sectoriales desarrollados en el mundo como parte de la contes-
tacién a la globalizacién, admite que pueden darse movimientos que
por su ausencia de signos clamorosos no hayan sido percibidos, pero, a
pesar de todo, estén presentes de manera escondida. Desgraciadamen-
te, el método del autor lo conduce a percibir solo lo globalmente signi-
ficativo, con lo cual se prescinde del nivel intermedio, que no entra
dentro de lo global porque estd constituido por lo local. No obstan-
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te, puede él mismo reconocer que, incluso a nivel global, hay costum-
bres que condicionan y en parte reducen la velocidad de muchos proce-
sos de globalizacién, porque la gente simple somete a sus estilos «hu-
manos» las imposiciones globales. Por ejemplo, al comprar en un mercado
a la gente le gusta enfadarse con los empleados, con la cajera, con los
que cuidan. A la gente no le gusta una compra sin emocién, analitica-
mente pura y videogrifica. La gente gusta de tocar, palpar y probar.
Este hecho cambia y «localiza» la globalizacién. La localidad es el hdbitat
«natural», esto es, algo mds importante que cualquiera de los movi-
mientos estudiados en su obra.

Podriamos decir que lo cotidiano-local es mds que un movimiento;
es una extendida condicién que revela el otro lado de la vida del ser
humano en el mundo. Global y local a la vez, el ser humano mantiene
este lado poco conocido —incluso golpeado— pero firme de su ser. En
América Latina, lo local es central y fuente de iniciativas mds importan-
tes que las de cualquier movimiento global o eclesial. Como Castells, la
Iglesia podrfa dar demasiada importancia a grupos de espiritualidad
homogéneos y mundializantes, y olvidar que la riqueza de la vida eclesial
radica en la localidad, dnico punto de inculturacién de la fe. En un
momento en que la gente pobre de nuestro continente se refugia en esta
Iglesia para buscar su fe, serfa fatal acompafiarla con categorfas que no
corresponden a su bidsqueda.

De aqui también que los intentos interesantes de la Iglesia se orien-
ten a constituirse en experiencias religiosas personales y comunitarias
nuevas, en las que una nueva «normalidad» parece vivir las orientacio-
nes del Concilio Vaticano II; las Conferencias de Medellin, Puebla y
Santo domingo; y el Sinodo de América en un mundo en crisis y, en
este sentido, producir nuevos elementos de actualizacién de la fe. No
obstante, estos intentos requieren de mds apoyo y aliento; estdin dema-
siado solos y aislados. Sucede como dice Qohelet:

Una ciudad chiquita, con pocos hombres en ella. Llega un gran rey y
le pone cerco, levantando frente a ella empalizadas potentes.
Encontrébase allf un hombre pobre y sabio. El pudo haber librado la
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ciudad gracias a su sabidurfa, jpero nadie paré mientes en aquel
pobre! Y yo me digo: Mds vale sabidurfa que fuerza; pero la sabidu-
rfa del pobre se desprecia y sus palabras no se escuchan. Mejor se
oyen las palabras sosegadas de los sabios que los gritos del soberano
de los necios.?®

En medio de estas sabidurfas del mundo pobre de los excluidos,
surge un modo de vivir la fe en forma regenerativa. Sin duda no es
fuerte ni pujante sino, mds bien, débil, humilde e intuitivo. Pero es.
Allf, a través de la instancia de lo religioso, se elabora y se profundiza
para discernir y decidir la vida tanto en las cosas grandes como en las
pequefias. Hay cierta pretensién de algunos de controlarlo. Otros no le
hacen caso y lo dejan existir, dedicindose ellos a «lo importante». Sin
embargo, este modo «normal», con sus defectos, persiste, no resiste, no
se retrae, se mantiene; es decir, persevera en la existencia de los simples.
La presencia actual de los males en nuestro continente en destruccién
es tan grande que este modo de vivir la fe incentiva el enorme cuidado
que se ha de tener para impedir que el mal siga creciendo. Huye de caer
en la locura, la droga y la delincuencia, pero no huye del mundo, solo
escapa del mal, al que valora con profundidad en los signos del Reino
que estdn presentes.

Es interesante ver cémo la religién no es algo evasivo, a pesar de que
muchas veces aparezca asi y de que algunos la quieran llevar a la evasién.
Esta actitud puede compararse con la ya mencionada actitud de resis-
tencia determinista que, salvadas las distancias ideoldgicas, observaba
Gramsci en los pueblos en derrota.””

Podrfa afirmar asf que, ante la derrota de la utopfa social, la gente
pobre de nuestros pueblos ha entrado hace unos diez afios en una acti-
tud «determinista» religiosa en términos gramscianos. Sin embargo, a
diferencia de lo que sostiene Gramsci, la actitud «determinista» no es
«cuasi religiosa» sino explicita y claramente religiosa, porque lo que

2% Qohelet, 9, 14-18.
2 GRAMSCI, Antonio. Op. cit., pp. 1387-88 y 1394-95.
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cay6 es todo un orden alternativo que ha sido sustituido por un desor-
den propio de una crisis destructiva.

El refugio en la religién cuando no se ven caminos de salida va direc-
tamente a buscar aquello que la sociedad no ha podido darse a si misma
con las ideologfas. Las personas marginadas ensayan algo asi como ma-
quetas de lo que vendrd dentro de su microclima espiritual. De esta
manera, la actitud determinista religiosa no es solo racional, pero tam-
poco es solo determinista, porque se transforma en un agudo proceso de
bisqueda de sentido de todo y se propone la profundizacién de las
bases fundacionales de toda la vida. Esta tendencia es propia de una
derrota total en tiempos de una crisis de época. Por esta razén, lo reli-
gioso es el espacio de la reconstruccién de la totalidad, al menos en
germen.

Quienes pretenden controlar y servirse de este proceso para una ideo-
logfa o tendencia de pensamiento especial pueden obtener réditos in-
mediatos de éxito. Sin embargo, como no es en la ideologfa donde la
gente pone su interés sino en la busqueda de sentidos profundos, cual-
quier control es sobrepasado después de un tiempo. Dentro de la nueva
religiosidad se cultivan actitudes morales fundadoras y renovadas, base
de cualquier otra actitud o idea. Es posible ver casos impresionantes,

como en Pert el proceso que va del descubrimiento de la corrupcién a la
Marcha de los Cuatro Suyos.*

3% Es interesante observar las actitudes religiosas desarrolladas durante los dias dificiles
de la debacle de la dictadura en el Perti. Asi como hubo solidaridad religiosa en la
situacién creada en la época del terrorismo y ante la toma de la residencia del emba-
jador de Japén, asi también los templos fueron lugares de oracién para el esclareci-
miento de la verdad y la espera de la democracia. A pesar incluso de actitudes ambi-
guas de algunos sectores cristianos, de la base cristiana surgfa una fuerte exigencia de
verdad que hoy no ha concluido. El propio acontecimiento del descubrimiento de los
videos y la salida del dictador fueron sentidos como acontecimientos «de gracia» y ya
en las elecciones se pedfa a Dios capacidad para elegir al mejor. Muchas iniciativas
creativas para promover una actitud democrdtica vinieron de personas creyentes que
mantienen un sentido civico esencial. El resultado fue que, sin recurrir a la fuerza de
las armas, por medio de la persistencia pacifica y creativa que sabe denunciar y centrar-
se en la verdad, se pudo encontrar soluciones.
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En efecto, en el caso de aquella coyuntura peruana, las iniciativas de
las personas se ampliaron hacia una mayor profundizacién del sentido
de la situacién vivida. Hubo iniciativas distintas porque existié un mo-
tor mds profundo que las sostenia: la persuasién de que estdbamos ante
una verdadera cafda histérica de la cual solo Dios salvaba. En otras
palabras, estamos ante una necesidad profunda de verdad en torno al
ser histérico de los peruanos, que siempre fue confuso y que debe ser
aclarado. Los peruanos viven desde allf la apertura a la verdad de su
misterio; en efecto, existe la sensacién de que los peruanos estdn siem-
pre en riesgo de desaparecer como pueblo, nacién o comunidad huma-
na. Este hecho se verifica, ademds, en la decadencia de la vida cotidiana,
en la muerte cotidiana de jévenes y nifios, en la marginacién y la depre-
sién que se generalizan. No obstante, esto mismo lleva a la conciencia
profunda de que no existe salida posible sin limpieza moral en lo perso-
nal y lo social, hecho que acerca el problema al dmbito de lo religioso.

Quizds el Perti sea una muestra de lo que ocurre mds ampliamente
en los pafses andinos. Hemos llegado a un punto en el que los muchos
males crecidos e inoculados en cada hecho diario invaden de sinsentido
a la sociedad y a los propios creyentes cristianos, quebrando también la
experiencia de fe, que se vive a veces junto a la corrupcién y a la deca-
dencia. Casi todos los implicados en corrupcién son cristianos de nom-
bre. No se conoce un caso en que estos cristianos que delinquieron se
hayan auto-acusado y hayan pedido la sentencia por su mal comporta-
miento. En cambio, s se conoce el caso del que ha querido diferenciar
delito de pecado para eximirse de ser juzgado.

La experiencia religiosa, entonces, se vive al interior de este «mal de
conjunto»®' como una busqueda personal y social que posibilite la ad-
quisicién de los minimos principios irrenunciables de normalidad hu-
mana porque, de lo contrario, la cafda se acelerarfa hasta un final catas-
tréfico. Evidentemente, se trata de principios «minimos», bdsicos. Pero,

3! No es extraiio, por ello, el titulo del dltimo libro de Hugo Neira «El mal peruano

1990-2001» (Lima: Fondo Editorial Sidea, 2001).
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sin duda, lo que asiste a esta bisqueda es la necesidad de renacer a
aquello que a la vez estd presente, pero que no figura en las estructuras
organizadas: la solidaridad, la generosidad y la amistad cotidianas. Mds
all4 del rigorismo y el vacfo posmoderno, mis all4 de la conservacién o
de la actitud /ight, la experiencia mayoritaria es de recapacitacién pro-
funda y de esperanza en los valores de la cotidianeidad no reconocida.

A la vez, es verdad que los polos extremos aparecen triunfadores: la
superficialidad sentimentalista y la normatividad conservadora fuerte se
pelean entre ellas y se alimentan entre si. El impresionante esfuerzo de
los medios, que estdn en manos de poderosos de uno y otro lado, inten-
ta hacer que la gente sencilla que maneja otras concepciones sea enjau-
lada en sus estrategias. Muchas veces lo logra: con la agresiva propagan-
da de las formas religiosas extremas, llenas de ritos complejos y ficiles
de alcanzar; y con la pertenencia ficil a ciertos grupos se pretende dar al
pueblo lo simple para que se adscriba. Asimismo, el hordscopo, la he-
chicerfa, el chamanismo y otras précticas se difunden como otra forma
fécil de alcanzar la fe. Ambos extremos han tenido que hacer modifica-
ciones. Los conservadores hablan de los pobres, igual que las adivinas de
la televisién que auguran «un afo de desarrollo humano». Términos
forzados para enamorar a un pueblo que estd en un proceso de profun-
dizacién y asi distraerlo y llevarlo a la superficialidad. Sin embargo, la
religiosidad cotidiana siempre ha tenido estos desequilibrios y requiere
de tiempo para decantarse.

El camino de la normalidad religiosa no tiene, desgraciadamente,
intelectuales ni teologfa. En efecto, cierta falta de creatividad ha invadi-
do a los intelectuales cristianos comprometidos, que no perciben si-
quiera la existencia de esta linea de bisqueda religiosa. Flanqueados por
los extremos de la superficialidad /ight y de la conservacién rigorista,
muchos que formaban parte de los intelectuales liberadores estdn aisla-
dos y persisten en su forma de comprometerse sin insertarse en la intui-
cién mds profunda de nuestros pueblos.

Sin embargo, la tarea de ayudar a un pueblo a refundar su experien-
cia religiosa, enlazdndola con las bisquedas cotidianas y normales para
poder resurgir como personas y como pueblo, estd allf, tenaz y persis-
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tente. Si no es asumida, otros tendrdn el campo abierto y se prolongar4
la crisis atin mds.

Una reflexién profunda se plantea: ;Qué debe constituir el ser cris-
tiano «normal» de nuestros tiempos, desde la intuicién del renacimien-
to en un mundo en destruccién y en bisqueda de reconstruccién? ;cémo
ser cristianos en la bisqueda de reconstruccién? ;Cémo reconocer a
Dios en un pafs en caida de desesperanza y en un surgimiento lento y
dificil de nuevas esperanzas? ;Cémo vivir intensamente una religiosidad
que ayude a reconstruir conscientemente el sujeto pobre y creador de
futuro en un mundo sin futuro? ;Cémo salir del entrampamiento entre
lo conservador y lo ligh#? ;Cémo alentar la via de normalidad religiosa
que se intuye en nuestros pueblos?

La nueva religiosidad estd planteando, en el fondo, la necesidad de
una regeneracién espiritual para una regeneracién social a todos los ni-
veles en un mundo en crisis destructiva. ;Cémo hacerlo desde la coti-
dianeidad de las busquedas sencillas de nuestros pueblos? Sin duda, la
respuesta a esta pregunta es de tipo educativo y hay una necesidad
urgente de una pedagogfa, o mejor, de una mistagogia, que vaya de la
reconstruccién de las personas en s{ mismas a la regeneracién del tejido
social. Sin embargo, este objetivo presupone una reflexién filoséfica pro-
funda que aliente la tarea educativa y que responda a la pregunta por el
sentido de la vida de las mayorfas marginadas desde su cotidiana reli-
giosidad.

CONCLUSION

Nuestro andlisis concluye con una afirmacién: si la religiosidad en
América Latina (andina) es un retorno de algo que jamis se fue, se
trata solo de un cambio de forma de lo que persiste. Ahora bien, la
nueva forma que toma la religiosidad no es una simple y exterior; es
una forma compleja que expresa un problema profundo y, en cierto
modo, nuevo: la necesidad de renacer de nuestros pueblos desde
bases fundamentales y la necesidad de hacerlo a través del renaci-
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miento del sujeto humano pobre destruido. Esta meta constituye todo
un desaffo para la capacidad de la Iglesia de comprender el sentido de
los nuevos procesos, un desafio que debe acogerse sin prejuicios para
comprender ese sentido incluso en sus manifestaciones extrafias.

Se trata, en efecto, de la religiosidad de gente rota, caida, en medio
de la destruccién e incertidumbre del mundo global y local; en medio
de una crisis interna que proviene de un estado de «perdicién» y de
permanente inseguridad y «pecado».?

Este estado de «pecado» se conoce en la Biblia como un estado de
pérdida de referentes y, por tanto, de buisqueda de nuevos referentes. Y
es similar a una problemdtica que estd graficada en el Nuevo Testamen-
to de forma clara en el ambiente en el que se desenvolvié Jesus. Por esta
razén, la carta a los Hebreos dice: «Mirardn al que atravesaron» y el
evangelio de Juan dice: «<El Hijo del hombre serd alzado como cuando
Moisés alzé la serpiente en el desierto y la gente se curaba». El cristia-
nismo fue un gran reconstructor de personas y pueblos porque siempre
se dirigié a «las ovejas vejadas y abatidas que no tienen pastor».”> Hoy la
vejacién y el abatimiento han llegado al extremo. El contexto de Jests
es denominado por muchos una «situacién apocaliptica», porque hasta
en el plano religioso ningin alto jerarca del templo era capaz de trans-
parentar a Dios y, por tanto, la capacidad reveladora de esa religién se
habifa agotado. Habfa que esperar una nueva revelacién. Jests es esa
revelacién que no se agota jamds, asf fallen las religiones institucio-
nalizadas.

El desafio mds grande estd en que el parecido de la situacién de hoy
con la de Jests es mucho mayor y mds intensa que el de los afios 70. Y
si es mucho mayor podemos decir que nos acercamos a una situacién
«cristica», en la que el \inico modo de aceptar este desafio es realizando
finalmente hoy el «acontecimiento Jests» en nuestras vidas y como Iglesia,

32 El pecado es, ante todo, una pérdida de referencias u horizontes, segtin la tradi-

cién hebrea. Jestds salva del pecado en el sentido de dar una referencia segura
desde la cruz.
33 Mt 8, 36.
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es decir, actualizando su experiencia en la mayor fidelidad y detalles de
testimonio.

Pienso que esa experiencia religiosa nueva de nuestros pueblos vale
tanto como las esperanzas mesidnicas de los pobres en la época de Jess.
Hay en ella un espiritu de bisqueda que ha de ser tomado en cuenta
por la Iglesia como lo hizo Jests para mostrar el rostro amoroso e inque-
brantable de Dios Padre. Detrds del sentimiento, de la intimidad y del
misticismo de los sencillos se esconde la bisqueda de un Dios «desco-
nocido» hasta hoy en la historia de destruccién que llevamos.

Allf probablemente esté contenido implicitamente un mensaje que
replantea el modo de tratar no solo lo religioso sino, sobre todo, al
sujeto roto que estd detrds. En efecto, el didlogo es con él mds que con la
religién. Si el sujeto se ha debilitado, se puede exigir que, mds que
discutir alturadamente sobre los puntos «heréticos» de esta religiosi-
dad, se tomen en serio las distintas y urgentes demandas de ese sujeto
que clama, quizds balbuceando, notas poco coherentes en torno a Dios.
Entonces, lo que jamds se fue y retorna es esta nueva forma de experien-
cia religiosa que, con sus curiosidades y complejidades, muestra un su-
jeto humano quebrado que pide renacer a una normalidad que todavia
no se disefia, pero que surgird de sus quebradas personas y de la aten-
cién que le demos.
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Religién, modernizacién y sociedad civil en el

Perd del siglo XXI

Catalina Romero

El asunto entonces no puede ser si la religién es esencialmente
buena o mala para la politica, funcional o disfuncional para el
sistema social, histéricamente progresista o retrégrada. Los cientifi-
cos sociales, ya sean actores practicos o tericos, que también se
encuentran comprometidos en hacer «distinciones» y delimitando
fronteras, necesitardn desarrollar criterios analiticos y normativos
para diferenciar las variadas formas de religién piblica y sus posi-
bles consecuencias histérico-sociales.!

Al comenzar el nuevo milenio, el Perd y América Latina conforman
sociedades en continuo intento de transformarse en sociedades moder-
nas, en las que la fe tiene un lugar importante, a pesar de encontrarnos
en medio de relaciones sociales cada vez mds secularizadas. ;Cémo se
explica esta aparente paradoja? Generalmente se ha abordado esta pre-
gunta desde la perspectiva de la modernizacién y de la secularizacién,
dos maneras de mirar, en un continuo temporal, la creciente autonomia
de la actividad humana frente al control ejercido por la dimensién reli-
giosa sobre las otras esferas de la vida. El reciente resurgimiento del
concepto de sociedad civil para mirar la creciente iniciativa ciudadana
en América Latina, en contraposicién al poder tradicional del Estado,

' CASANOVA, José. Public Religions in the Modern World. Chicago y Londres: The
University of Chicago Press, 1994, p. 66.
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nos puede ayudar a plantear en nuevos términos la relacién entre la
religién y la politica y otras dimensiones de la vida.?

En la vida cotidiana, la manera de relacionarse de quienes se mueven
en un mundo religioso, politico, econémico o cultural estd llena de
novedades e iniciativas marcadas por las demandas locales y por las ex-
periencias globales que vienen de la revolucién tecnolégica de las comu-
nicaciones, la misma que reduce las distancias y cambian las nociones
de espacio y tiempo que manejamos en esta época. Las tareas que em-
prenden pueden ser realizadas con autonomfa en su propio espacio de
accién social y sin injerencia de otros actores. Sin embargo, también
pueden requerir de ellos y cruzar de un espacio a otro, al tener malti-
ples objetivos y consecuencias, como ocurre en el mundo real. Analiti-
camente, podemos percibir que hay cambios importantes en la manera
de coordinar acciones en los diferentes espacios, producto de la expecta-
tiva creciente de autonomias en las esferas de accién y, al mismo tiem-
po, de controles y vigilancias entre unas y otras. Este fenémeno se estd
dando en la economfa y la politica, espacios en los que fronteras poco
claras® llevan constantemente a que se hable de populismo cuando el
Estado asume la responsabilidad de satisfacer las necesidades de sus
ciudadanos o a que se caiga en errores administrativos por manejar la
economfa piiblica como si fuera privada. Lo mismo ocurre en otros es-
pacios como los que nos interesa analizar en este articulo —la religién y
la politica— cuando la politica recurre a la religién para fortalecer sus
bases de legitimidad o cuando la religién acude a la politica para impo-
ner sus puntos de vista.

*  Quiero sostener que no es porque sean pueblos atrasados que siguen recurriendo a la

fe, sino porque siguen encontrando en la fe un espacio cercano de iniciativa e incluso
de influencia ante la pérdida de control de espacios como la politica y la economia.
Esto para no hablar del conocimiento, que se ha distanciado irreparablemente de las
grandes mayorfas.

Me refiero a que no se han establecido espacios de accién diferenciados y delimirados
por el peso que tienen en nuestra sociedad las relaciones personales y la poca
institucionalidad de normas de cardcter universal.
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La obra de autores como Luhmann ve en la modernizacién un pro-
ceso de separacién de esferas auténomas de accién que interactdan en el
interior de un sistema social complejo. En consecuencia, los actores
deben producir esta autonomfa.* En otras palabras, esta debe volverse
mds autorreferida y autorreflexiva, poniendo limites a la propia accién.
Este supuesto implica que las expectativas de los actores sean confronta-
das con respuestas inesperadas al cruzar los bordes de su espacio de
accién. Por ejemplo, la Iglesia Catélica, que estaba acostumbrada a ser
parte del Estado peruano y, por lo tanto, a gobernar en su mismo terri-
torio sobre la misma poblacién, debe tomar conciencia de que, si bien
se ubica en el mismo territorio, ya no se relaciona con la poblacién
desde el Estado sino desde su propio espacio piblico o desde el de la
sociedad civil. Lo mismo ocurre en el Estado cuando se recurre a la
religién para ritualizar el poder o cuando son las creencias religiosas las
que definen la ley civil.’ En un contexto de modernidad, la situacién
tendrfa que ser definida por los actores en nuevos términos y la interaccién
tendrfa que responder a ellos. Mientras uno de los actores siga operan-
do en términos de la situacién anterior, la comunicacién se hard dificil,
dando lugar a conflictos y a monélogos no respondidos, o confirmard la
persistencia de espacios compartidos no diferenciados. Sin embargo,
este hecho no solo ocurre en el 4mbito de los responsables de campos
institucionales sino en toda la poblacién afectada, que tiene que empe-
zar a diferenciar espacios de accién antes entrelazados hasta hacerse uno
solo.

Segtin José Casanova, cabe preguntarse por qué tiene que darse esta
diferenciacién para que pueda operar una sociedad y si no es parte de la
dialéctica social la relacién a veces armoniosa y a veces conflictiva entre
economfa, politica, religién, cultura y ciencia, entre otros espacios de la

* LUHMANN, Niklas. The Differentiation of Society. Nueva York: Columbia University
Press, 1982.

El ejemplo mds claro lo hemos visto en los casos de los juicios a mujeres divorciadas
en Nigeria, que si salen encinta son condenadas a muerte, segiin interpretaciones
fundamentalistas del Cordn, que se superponen al texto constitucional.
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sociedad. El autor sostiene, al referirse al estudio de la religién en parti-
cular, que es la influencia positivista y liberal la que ha influido en una
teorfa de la modernizacién y la secularizacién, dejando a la religién
relegada a un hecho del pasado, que podria subsistir en la esfera privada
pero no en la publica. En este articulo, quiero desarrollar su idea sobre
la vigencia de religiones piblicas, considerando el espacio ptiblico como
una de las caracteristicas de la sociedad civil, en la que participan acto-
res auténomos y libres, que se comunican con los demds en condiciones
de igualdad y respeto, ya sea como individuos o como colectividad,
para diferenciarlo del espacio publico estatal, donde priman criterios de
igualdad, representacién y universalidad. Es en los dos espacios publi-
cos politicos donde se negocia en términos de poder e intervienen las
diferencias.

1. CONSTRUIR OTRA PERSPECTIVA PARA MIRAR LA RELI-
GION DESDE LA POLITICA

En la década de los 80 se publicé una serie de libros sobre la religién y
la politica en América Latina. Entre ellos figuran el de Scott Mainwaring®
sobre Brasil, el de Daniel Levine’ sobre Venezuela y Colombia, y el de
Brian Smith® sobre Chile. Estos autores empezaban a mirar desde otra
perspectiva y con otras ideas el fenémeno religioso en el continente.
Después de varios afios en los que se habfa dejado de lado el estudio de
la religién desde las ciencias sociales, estos autores, entre otros, se inte-
resan desde la ciencia politica por los profundos cambios politicos que
ocurren en el continente y por los fenémenos del poder, de la construc-
cién y pérdida de legitimidad, y de los cambios en la politica. Ademds,

¢ MAINWARING, Scott. The Catholic Church and Politics in Brazil. 1916-1985.
Stanford: Stanford University Press, 1986.

7 LEVINE, Daniel. Religion and Politics in Latin America: The Catholic Church in Vene-
zuela and Colombia. Princeton: Princeton University Press, 1981,

®  SMITH, Brian. The Church and Politics in Chile: Challenges to Modern Catholicism.
Princeton: Princeton University Press, 1982.
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encuentran un valor explicativo o una clave interpretativa en la religién.
Més adelante se incorporan nuevos aportes desde el estudio de la politica
y la religién en Centroamérica, entre los que encontramos, entre otros, las
investigaciones de Michael Dodson y el trabajo sobre Nicaragua de Phillip
Williams, que plantean la importancia de considerar el factor religioso
para comprender los procesos de cambio en curso. Si bien el mundo
académico pueda considerar hoy en dfa que la religién es una variable a
tomar en cuenta si se trata de estudiar América Latina, no es tan claro que
entre las elites locales se comparta este punto de vista.

Localmente, para los estudiosos de la religién ha sido ficil percibir la
vitalidad del factor religioso porque se trata de su objeto de estudio. Su
investigacién se orienta a las organizaciones religiosas y a sus ritos y
creencias. Sin embargo, muchas veces dejan de lado la dimensién coti-
diana de la vida, en la que lo religioso puede estar presente o no tener
nada que decir. Con mds frecuencia aun, no toman en cuenta el impac-
to de la religién en la sociedad y en la politica. Para los cientificos socia-
les no especializados en el tema, aquellos que estudian la vida de los
pueblos contempordneos, la religién ha aparecido pocas veces como un
problema a estudiar, ya sea porque los marcos teéricos que les sirven
para plantear los problemas no le dan importancia, porque su interés
personal no los ha llevado a mirar esta dimensién de la vida o porque los
actores involucrados en los procesos estudiados dejan de lado su expe-
riencia y reflexién religiosas, como estdn acostumbrados a hacer en su
vida diaria cuando cambian de un espacio social a otro.

2. MODERNIZACION Y SECULARIZACION: DIVERSIFICAR
ESPACIOS DE ACCION

Uno de los libros mds importantes sobre la religién en los tiempos con-
tempordneos es el de José Casanova,’ quien sefiala la urgencia de redefinir

?  CASANOVA, José. Op. cit.
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el paradigma de la secularizacién para poder comprender lo que estd
pasando con las religiones en la época contempordnea tanto en el mun-
do occidental como en otras culturas. La tesis principal de la teorfa de la
secularizacién, segin el autor, tiene que ver con la manera en que se ha
entendido la teorfa de la modernizacién, confundiendo la teorfa con sus
resultados. Esta ha visto la secularizacién como un proceso de diferen-
ciacién funcional y de emancipacién de las esferas seculares —el Esta-
do, la economfa y la ciencia— de la esfera religiosa, con la consiguiente
especializacién de la religién en una esfera nueva: la religiosa. La secula-
rizacién, pues, serfa el proceso por el cual se diferencian los espacios de
accién politica, econémica, cientifica y religiosa, dando lugar a esferas
de accidn social especificas y distintas. A esta tesis central se afiaden dos
tesis secundarias. Una de ellas es la tesis de la privatizacién, que lleva a
creer que la religién se vivird en el 4mbito personal y familiar, y se con-
vertird en un fenémeno marginal al salir del espacio publico. La segun-
da es la de la decadencia de la religién, segtn la cual la religién va a
terminar por desaparecer en la sociedad moderna.'®

Modernizacién

Secularizacion ———  Esferas auténomas diferenciadas

Privatizacién Desaparicién
Figura 1. Relacién entre modernizacién y secularizacién, y sus consecuencias

Si queremos mostrar gréficamente la idea de la diferenciacién de
esferas auténomas de accién podemos hacerlo de la siguiente manera.

10 Ibid., pp. 19 -20.

96



RELIGION, MODERNIZACION Y SOCIEDAD CIVIL EN EL PERU DEL SiGLO XXI

§Ciencia

Politica

Religién

Economia
Figura 2. Momento 1: esferas de accién sobrepuestas o unidas

En determinado momento, cada esfera o circulo se sobrepone sobre
el otro, mientras que en otro momento cada esfera es diferenciada y,
aunque tiene puntos de contacto con las otras, estd claramente delimi-
tada.

Religién Cultura

Economia Politica

Figura 3. Momento 2: esferas de accién diferenciadas con puntos de contacto

La primera tesis secundaria dentro de la secularizacién es la de la
privatizacién. Esta da lugar a la hipétesis central del libro de Casanova
sobre el regreso de las religiones publicas y la posibilidad de que histé-
ricamente no sean consideradas puramente negativas, como lo sostiene
una visién liberal positivista. La segunda tesis secundaria en este marco
es la de la desaparicién o decadencia de la religién, que no es respondi-
da en términos teéricos, sino por los datos sobre el resurgimiento de las
religiones en torno a las relaciones de poder y los conflictos que se desa-
rrollan en varios lugares del mundo, asf como por su influencia en las
nuevas democracias emergentes.

A partir de la critica a la teorfa de la modernizacién y de la seculari-
zacién, Casanova plantea la siguiente hipétesis:
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Lo que yo llamo la «desprivatizacién» de las religiones modernas es el
proceso por el cual la religién abandona el lugar que se le asigné en la
esfera privada e ingresa en la esfera piiblica no diferenciada de la socie-
dad civil para tomar parte en el proceso en curso de contestacién, legi-
timacién discursiva y nuevo disefio de las fronteras."

En otros términos, entender las religiones como religiones publicas
quiere decir para Casanova operar en el terreno de la sociedad civil en-
tendida en los términos contempordneos y no solo en su dimensién
politica y estatal, como era comprendida en el siglo XIX.

Desde otro enfoque convergente, Daniel Levine cuestiona también
la teorfa de la secularizacién porque le parece «que los enfoques basados
en el concepto de secularizacién confunden procesos de cambio y rees-
tructuracién que ocurren siempre, con procesos evolutivos».'? Segin el
autor, cuando la religién es vista desde una perspectiva evolutiva, se
considera inmutable, estdtica y, por lo tanto, opuesta a la moderniza-
cién. Desde este punto de vista, la religién reacciona contra la moderni-
dad porque el cambio va en contra de la religién, destinada a desapare-
cer. Para ir mds alld de la teorfa de la secularizacién y su perspectiva
evolucionista, Levine propone tomar en cuenta cuatro elementos para
entender la religién: el primero es una perspectiva cultural tomada de
Max Weber y su nocién de «afinidades electivas», referida al hecho de
que cuando las personas cambian sus ideas y su manera de ganarse la
vida, se abren a entender el mundo de diferente manera. En otras pala-
bras, al desatarse procesos de cambio en una dimensién como la econé-
mica, las relaciones de poder y las religiosas pueden reforzar o retardar
el proceso en marcha de acuerdo con su propio dinamismo. Este hecho
depende de la afinidad o del rechazo de intereses, objetivos, perspecti-
vas y demds factores que existan entre los diferentes actores histéricos.
Esta visién supone que no solo cambia la cultura sino, también, la reli-

1 Tbid., pp. 65- 66.
'2 LEVINE, Daniel. «Religién, sociedad y politica. Secularizacién o nueva sintesis».
Pdginas, n.° 105, octubre de 1990, p. 4.
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gion. El segundo elemento es tomado también de Weber y se refiere a la
nocién de crisis entendida como oportunidad. Esta reflexién vale para
las religiones que surgen muchas veces en contextos de crisis, dando
lugar tanto al cambio religioso como a la resistencia cultural religiosa
frente a cambios no deseados. El tercer elemento lleva a considerar la
capacidad de las instituciones humanas, entre ellas las religiosas, para
unificar niveles de experiencia: «Todas proporcionan multiples lugares
y oportunidades en los que la gente se retine, repetidamente, y es ahi
donde se mezcla y se unifica la experiencia personal con lo colectivo».'?
Finalmente, hay que considerar que «es en la dimensién religiosa y cul-
tural donde se echan las bases de la solidaridad, de la resistencia en
contra de la autoridad. Lo que hay que buscar es cémo surgen nuevas
formas de organizacién social, y nuevas ideas legitimadoras. Eso requie-
re que ampliemos tanto el concepto que tenemos de religién como el
que tenemos de politica».'s

Para seguir elaborando la hipétesis de este articulo, volveré a Casa-
nova para distinguir el proceso que tiene lugar en los intentos de mo-
dernidad contempordneos en el Perti de los que ocurrieron en Europa,
que dan lugar a las teorfas que manejamos y que no podemos transpo-
ner tan fécilmente. Dice Casanova que si miramos los procesos de dife-
renciacién de esferas de accién desde ellas mismas, y no desde una pers-
pectiva religiosa —que es la que lleva a hablar de secularizacién como
pérdida del cardcter sagrado del mundo definido desde la fe—, encon-

tramos que:

[...] en el caso particular de la transicién a la modernidad, algunas de las
esferas seculares, particularmente el naciente Estado absolutista moder-
no y la naciente economia capitalista, fueron mds ordenadas y mds auté-
nomas que otras. Probablemente se demostrard también que fue la di-

13 Ibid., p. 10. Al respecto puede consultarse ROMERO, Catalina «Globalization, Civil
Society and Religion from a Latin American Standpoint. Sociology of Religion, 62, n.°4,
2001, pp. 475-490.

!4 LEVINE, Daniel. «Religién, sociedad y...», p. 11.
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ferenciacién de unas respecto de otras, su dependencia mutua y sus choques,
lo que mds que otra cosa marcé la dindmica del proceso total. Realmente, estas
dos esferas seculares, Estados y mercados, ahora tienden a dictar los principios
mismos de clasificacidn que sirvieron para estructurar el nuevo sistema moder-
.12

En otros términos, mds importantes que la decadencia de la religién
o los cambios que se operan en la esfera religiosa son los cambios e
innovaciones que se producen en la politica y la economfa, que adquie-
ren tal dinamismo y fuerza en la sociedad que quedan de lado la fuerza
y el poder que la religién ha tenido en la sociedad.'

Continuando con la idea de Casanova, «en términos estructurales-
espaciales podemos decir que si la realidad antes estaba estructurada
alrededor de un eje principal, ahora se ha creado un espacio multiaxial
con dos ejes principales estructurando el todo».'” Se trata de la econo-
mfa y la politica.

Desde este punto de vista, cuando analizamos las relaciones entre
Iglesia y Estado, entre religién, politica y economfa, podemos referir-
nos a las teorfas de la modernizacién y de la secularizacién en términos
comparativos, pero dificilmente podemos transponer los mismos pro-
cesos a nuestro contexto. En el andlisis de los procesos contempordneos
cabe preguntarse por los procesos locales de produccién y apropiacién
de la riqueza, asf como por el desarrollo de mercados nacionales y globales,
y por los actores politicos, las ideas politicas y los movimientos cultura-
les y sociales que forman identidades y organizaciones que pueden ser
analizadas como esferas de accién con distintos grados de autonomia e
interdependencia.

En este sentido, y teniendo en cuenta los contextos histéricos dife-
rentes en los que se plantean las relaciones entre religién y politica, y

'3 CASANOVA, José. Op. cir., p. 21.
6 Casanova tiene como referencia los grandes procesos histéricos que dieron lugar a la
formacién de los Estados-nacién modernos y los procesos de industrializacién capira-
lista que tuvieron lugar dentro de cada Estado-nacién.

17 CASANOVA, José. Op. cit., p. 21.
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entre economfa y sociedad, creo que podemos tomar el concepto de
sociedad civil como esfera publica para comprender las relaciones entre
religién, politica y economia de una manera distinta a la que nos plan-
tearon las teorfas de la secularizacién y la modernizacién en América

Latina.

3. EL CASO PERUANO: RELIGION, POLITICA Y ESFERA PU-
BLICA

La revisién hecha hasta el momento nos introduce a nuevos enfoques y
perspectivas para mirar la religién en el Perd. Muchos de los temas
planteados requieren de una investigacién empfrica seria, por lo que no
los voy a tratar en este articulo. Me refiero a la necesaria revision de las
relaciones entre la religién, la economfa y la ciencia o la cultura en el
Pertd como esferas de accién, para ver si efectivamente se diferencian
entre sf, ganando autonomfa en el proceso, o si también es vélida una
critica en ese campo para considerar sus relaciones en otros términos.
Todavfa podemos preguntarnos si la economfa se ha convertido en una
esfera auténoma de la politica, ante la gran dependencia por parte de
las empresas de la inversién estatal y ante los reclamos constantes de
proteccién, que también existen en las sociedades llamadas modernas.
Deberfamos ser capaces de revisar las politicas econémicas que se han
implementado en la segunda mitad del siglo XX y las respuestas de los
distintos actores, incluida la Iglesia Catélica. Es mds fécil en Europa
que en América Latina decir que la economia y la politica han alcanzado
un dinamismo mayor que el de la religién y que, por lo tanto, se han
convertido en ejes de organizacién de la vida cotidiana y de la sociedad,
dejando a un lado la religién y sus valores. Estos, en consecuencia, se
han replegado a la vida privada, a la conciencia individual, al espacio
subjetivo reclamado para la libertad religiosa. Igualmente, podemos
pensar que los debates entre ciencia y religién han tenido como escena-
rio, y contindan teniéndolos, los centros de investigacién y de produc-
cién intelectual donde se desaffa constantemente a la autoridad religio-
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sa con ideas nuevas y experimentos que trastocan el orden de las cosas y
de la vida, sobre los cuales la religién tiene algo que decir y donde
interesa mantenerla fuera de la discusién publica.

Sin embargo, intentaré analizar la relacién entre religién y politica
en el Perti al comenzar el milenio en medio de situaciones muy comple-
jas en ambos campos de accién. Por un lado, es dificil hablar de tenden-
cias y procesos en el Perd, debido a la frecuencia con la que se interrum-
pen iniciativas econémicas, planes en todos los campos —gobiernos y
leyes— y a la dificultad para acumular conocimiento y construir colec-
tivamente ideas compartidas sobre nosotros mismos. Por otro lado, el
panorama religioso se ha vuelto mds complejo a rafz de la pluralidad
religiosa en curso, tanto al interior del catolicismo como fuera de él.
Después de los afios cincuenta, la Iglesia Catélica se mostré como una
institucién dindmica y como un factor de progreso en la sociedad. Este
fenémeno dio como resultado un proceso exitoso de emancipacién reli-
giosa' y produjo lo que Casanova llama «simplemente otra esfera,
estructurada sobre su propio eje interno auténomo».'” Como digo en
otro trabajo,” la Iglesia Cartdlica logré construir su propia base de legi-
timidad religiosa® con la transformacién que se operd en su interior en

'* ROMERO, Catalina. Cambios en la relacidn Iglesia, Estado y sociedad en el Perii:
1958 - 1988. Un proceso de liberacién (tesis de docrorado). Nueva York: The New
School for Social Research, 1989.

12 CASANOVA, José. Op. cit., p.

20 ROMERO, Catalina. «Iglesia y sociedad en el Peri. Mirando al siglo XXI». En:
PORTOCARRERO, Gonzalo y Marcel VALCARCEL (eds.). El Perii [rente al siglo
XXI. Lima: Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Catélica del Per, 1995, pp.
379-397.

2! Ivan Vallier, comentando a Weber, dice que lo importante es analizar la fuerza
transformadora de la religién y no tanto si un tipo de religién produce un tipo de
sistema econdmico. Y para que la religién tenga una fuerza transformadora tiene que
haberse constituido en un espacio institucional auténomo basado en su propia legiti-
midad y no dependiente del poder politico y econémico, como fue la situacién de la
Iglesia durante la Colonia y la primera parte de la Repuiblica. VALLIER, Ivdn. Catoli-
cismo, control social y modernizacién en América Latina. Buenos Aires: Amorrortu,

1970.
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las décadas de 1960 y 1970, tanto globalmente, con el Concilio Vatica-
no II, como localmente, con los aportes de la jerarquia de la Iglesia,? la
reflexién teolégica original expresada en la Teologfa de la Liberacién y la
diversidad de organizaciones voluntarias que se desarrollaron en su in-
terior, como las comunidades cristianas de base y los movimientos reli-
giosos.

Para iniciar un andlisis de la relacién entre religién y politica toma-
remos en cuenta dos dimensiones: la institucional y la cultural.

3.1.La dindmica de las relaciones institucionales

Para analizar el nivel de relaciones institucionales entre la religién y la
polftica tomaré en cuenta la categorfa de régimen religioso que usa Mart
Bax en un estudio sobre su impacto en la formacién de un Estado mo-
derno.? Para la dimensién cultural me limitaré a la nocién de legitimi-
dad tomada de Weber.

Bax define un régimen religioso como una «constelacién formaliza-
da e institucionalizada de interdependencias humanas con un poder
variante, que recibe su legitimidad de ideas religiosas y se propaga por
especialistas religiosos».?® Lo particular de estas relaciones de interde-
pendencia es que «son constelaciones de poder y como tales pueden ser
comparadas con otras constelaciones sociales. Los regimenes religiosos
son también constelaciones politicas».”® La nocién de «régimen religio-
so» se nos presenta como un concepto abierto que nos ayuda a aproxi-
marnos a un proceso dindmico que debemos investigar en términos de
su contenido cultural, de su forma estructural y de su interaccién con

22 Véase DUSSEL, Enrique (coord.). Historia general de la Iglesia en América Latina.
Tomo VIII: Perd, Bolivia y Ecuador. Salamanca: CEHILA Ediciones-Sigueme, 1987.
BAX, Mart. «Religious Regimes and State Formation: Toward a Research Perspectiven.
En: WOLE Eric R. (ed.) Religious Regimes and State Formation. Perspectives from
European Ethnology. Nueva York: State University of New York Press, 1991.

- Ibid., p. 9

¥ Ibid., loc. cit.

23
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otras dimensiones, como la politica. Lo propone para el estudio de to-
das las religiones, y no solo para las iglesias, en los diferentes niveles de
integracién de la sociedad.?® Este concepto es clave para analizar las
relaciones ente Iglesia y Estado, considerando la primera como un régi-
men religioso y el segundo como un régimen politico o «sistema polfti-
co por el que se rige una nacién», segtin la definicién del Diccionario de
la Real Academia en su edicién del 2001.

En el Perd, la nocién de régimen politico nos es familiar porque
nuestra historia estd formada por cambios en el tipo de régimen politi-
co, no solo entendido como gobierno sino como ordenamiento legal,
como las reglas de juego que norman las relaciones entre el Estado y los
ciudadanos; entre el Estado, la sociedad civil, la Iglesia Catélica y otras
religiones. Vistas en términos abstractos, las relaciones entre Estado e
Iglesia han sido normadas por la Constitucién y por el Patronato, asi
como por los acuerdos establecidos entre el Estado peruano y la Santa
Sede. Y esto aparece como una constante para el ciudadano comiin,
pero también podemos preguntarnos por lo que significa un cambio de
régimen para estas relaciones.

Si bien el régimen religioso referido a la Iglesia Catdlica suele ser
muy estable, ha tenido cambios muy importantes a partir del Concilio
Vaticano II y estd afectado también en sus relaciones internas por los
cambios de autoridades, como la eleccién de un nuevo Papa, y por las
orientaciones dominantes en el ejercicio de la autoridad en el 4mbito de
las iglesias locales. En el campo politico, los cambios de régimen
—democracia, dictadura y democracias autoritarias— alteran las reglas
de juego internas y las que enmarcan las relaciones del Estado con las
religiones y, en nuestro caso, con la Iglesia Catélica en particular. Pero,
sobre todo, afectan el espacio publico, donde se encuentran los diversos

26 Fred Spier ha escrito sobre los regimenes religiosos en el Perti a partir de su estudio de

la comunidad de Zurite en el Cusco, en el que da cuenta de varios regfmenes: el
catélico, considerando el régimen diocesano y el religioso; el protestante; el régimen
chamdn local; y la orientacién religiosa moderna, con los que describe la pluralidad
religiosa presente.
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actores, que se ven reducidos ya sea al espacio de la sociedad civil, que
carece de injerencia o de poder sobre las decisiones publicas, o a las
posibilidades de acceso al espacio estatal, que ya no se regula por el
principio de la ley o la representacién sino por cercanfa personal o ideo-
l6gica al régimen.

Si tomamos en cuenta que, a finales de los afios 50, la Iglesia Catd-
lica inicié un proceso de renovacién interna y de revitalizacién de su
trabajo pastoral, y que este proceso fue reforzado por el Concilio Vatica-
no II en los 60, encontramos una Iglesia dindmica a fines de la década,
cuando se produjo la ruptura del régimen democrdtico de Fernando
Belaunde Terry en su primer gobierno. Poco antes del golpe de 1968
habfa tenido lugar el encuentro del CELAM, en Medellin. El liderazgo
de la iglesia peruana se hizo evidente en la persona del cardenal Landézuri
Ricketts, quien presidié el evento y conté con la asesorfa como experto
del padre Gustavo Gutiérrez, quien ya habfa elaborado los primeros
esbozos de la Teologfa de la Liberacién. En su relacién con el régimen
militar, la Iglesia Catélica fue capaz de afirmar una postura de autono-
mia critica que, en ocasiones, cuestionaba al régimen desde una postura
mds radical, reclamando mayor participacién popular y consultas de-
mocrdticas. En otras ocasiones, respaldaba con gran legitimidad a un
régimen que realizaba reformas que afectaban seriamente los intereses
de las clases dominantes del pais y los del capital transnacional. El
protagonismo de la Iglesia durante el régimen militar se construyé en
una compleja dindmica de afirmacién de su propia legitimidad religio-
sa entre la poblacién mds pobre del pais y de la capacidad de didlogo
con los distintos actores sociales y politicos del nuevo contexto del régi-
men dictatorial. Como en otros casos, lo que ocurrié en este perfodo en
el Perti es bastante original, ya que durante la dictadura de Velasco
Alvarado estaba vigente el derecho de Patronato y, por lo tanto, existfa
la expectativa de una relacién muy estrecha entre la Iglesia y el nuevo
Gobierno. Pero fue precisamente entonces cuando se produjo una cre-
ciente autonomfa del espacio religioso frente a otras esferas de accién.
Ademds, la Iglesia contribuyé a la apertura de un nuevo espacio publico
de didlogo y negociacién con otros actores presentes y con iniciativa en
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el pafs, como las organizaciones no gubernamentales para el desarrollo,
las organizaciones populares y algunos partidos de izquierda. Los gru-
pos empresariales se vieron debilitados por las reformas sociales, que
afectaban directamente sus intereses econémicos. Los grupos religiosos
mds afines a los empresarios no eran los mds fuertes al interior de la
Iglesia, donde se denunciaba el pecado social y la violencia estructural
que institucionalizaba la pobreza de las grandes mayorifas populares,
formadas todavia por campesinos y sectores marginales urbanos.

El andlisis de este periodo y de los siguientes, en términos de espacio
publico y de sociedad civil, es clave para entender el cambio que se
produce en la sociedad peruana como parte de lo que podrfamos llamar
modernizacién. Bajo un régimen dictatorial se dan los primeros pasos
para superar el dualismo estructural entre una sociedad tradicional ex-
cluido del mercado, formada por los pueblos y comunidades de la Sie-
rra y la Amazonfa, y una sociedad moderna concentrada bdsicamente
en la Costa.

Hasta mediados del siglo XX, podfamos encontrar en el Perd una
sociedad civil bastante cerrada y excluyente, que corresponde a la pri-
mera definicién que recoge Pérez Diaz y que se acerca mds a la idea
anglosajona:

La sociedad es «civil» en tanto sus agentes son «ciudadanos» (y no meros
sibditos de un déspota o una casta dominante) y, por tanto, miembros
de una sociedad «civilizada» (y no de una sociedad bdrbara o atrasada).
Pero la cuestién es que pueden ser ciudadanos solo porque son agentes
auténomos, y pueden ser auténomos frente al Estado solo porque este
tiene un poder limitado para entrar dentro del dominio reservado de
estos agentes.”

En el Pert, esta autonomfa no fue conquistada principalmente por
la burguesfa empresarial, ni por el proletariado, ni por los partidos po-

27 PEREZ DIAZ, Victor. La primacia de la sociedad civil. El proceso de formacidn de la
Espafia democrdtica. Madrid: Alianza Editorial, 1994, p. 78.
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liticos, sino por las organizaciones populares, campesinas, mineras, de
pobladores y otras que fueron despertando a una conciencia ciudadana
de derechos y de reclamos bajo un régimen dictatorial que puso entre
paréntesis los derechos ciudadanos y no reconocfa la autonomfa de los
actores. Fueron estos nuevos ciudadanos que reclamaban sus derechos
los que condujeron a la crisis del régimen y al trdnsito hacia la democra-
cia en 1979. A ellos se sumaron luego las elites y los partidos. Todavia
estd pendiente un estudio serio de la cultura politica de la época que
llevé a los actores a sentirse auténomos frente al Estado, pese a ser bene-
ficiarios directos de las reformas. Habrd que tomar en cuenta los limites
de los alcances del Estado y cémo contribuyeron a que se debilitara la
conciencia de sibdito en las organizaciones sociales; asimismo, habria
que considerar cémo los logros obtenidos en las luchas reivindicativas
tuvieron, como consecuencia inesperada, la formacién de una experien-
cia ciudadana.

Normalmente, ante la ausencia de actores politicos en un régimen
dictatorial, el peso y la influencia de las iglesias y religiones aumentan
por la concentracién de poder producida en el Gobierno y la incapaci-
dad de otros actores de pronunciarse y de acercarse a quienes toman
decisiones. En eso consiste un régimen dictatorial. En un régimen de-
mocritico, en cambio, los actores sociales recuperan su lugar: los parti-
dos politicos, el Parlamento, los medios de comunicacién y las otras
instituciones estatales y culturales recuperan su protagonismo en el es-
pacio piblico, incluyendo a la Iglesia, que se convierte en un actor mds.

El retorno a la democracia permitié a la Iglesia Catélica institucio-
nalizar la recientemente ganada autonomfa del Estado en la Constitu-
cién de 1979 y sustituir el Patronato por un Concordato, con el reco-
nocimiento del Estado de su aporte histérico y cultural al pais. El espacio
de su accién en la década siguiente se ubicé del lado de la sociedad civil,
manteniendo su presencia en un espacio publico en formacién, dificil-
mente organizado por la precariedad de la institucionalidad democrdti-
ca, la dificil coyuntura internacional producida por el alza de los intere-
ses para el pago de la deuda externa, el crecimiento de la pobreza y el
inicio de la violencia politica. La Iglesia contribuyd, ademds, con la
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presencia de otros actores que ampliaron el espacio publico de diversas
maneras: la creacién de organizaciones, como los comedores parroquiales
y autogestionados; la atencién a la salud, con la formacién de agentes
promotores de salud en las comunidades rurales y urbanas; y la funda-
cién de organizaciones para la defensa de los derechos humanos. Al
encontrarse con organizaciones de base y asociaciones civiles, muchas
de ellas organizaciones no gubernamentales para el desarrollo (ONGD),
y otras dedicadas a la formacién y capacitacién de adultos o a la investi-
gacién, se tejieron lazos de solidaridad con otros actores de la sociedad
civil, con los lideres de otras organizaciones religiosas y con la ciudada-
nfa, aumentando su propia base de legitimidad religiosa.

Al analizar el caso de Brasil, Casanova se refiere al sentido que se le
da en el discurso polftico al término «pueblo»: se refiere al «principio de
autodefensa de la sociedad contra el Estado y al principio de auto-orga-
nizacién de la sociedad de manera auténoma del Estado».?® El valor de
la autonomfa respecto del Estado estuvo presente en el Pert en el «mo-
vimiento popular» y, de alguna manera, contintia cuando cambia el
régimen en el uso del término «sociedad civil».

En el Perd, la idea de sociedad civil se empez6 a generalizar a fines del
régimen democrdtico de los 80. Podriamos preguntarnos si el sentido que
le damos es similar al que tiene en Brasil: concebido como un espacio
politico auténomo del Estado, continda llevando el sentido de lo popular

como opuesto al «elitismo tradicional» de la sociedad politica brasilefia y
sus estructuras de mediacién y representacién de intereses, que han
excluido a la mayorfa de la gente de la participacién. En este sentido,
ambos conceptos, el de sociedad civil y el de pueblo, no eran tanto
principios de mediacién entre Estado y sociedad, sino principios de
auto-organizacién de la sociedad sin mediaciones y sin el Estado, princi-
pios de democracia directamente comunitaria con fuerte afinidad con el
anarquismo cristiano.”

8 CASANOVA, José. Op. cit.
2 Ibid., p. 131,
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En este espacio publico de la sociedad civil, no representada plena-
mente por los partidos politicos como mediacién con el Estado, se asien-
ta la experiencia de la Iglesia Catélica en el Perd en los afios en que
descubre y afirma su propia autonomia, manteniendo un papel media-
dor entre la sociedad civil y el Estado.

El contexto democritico y la nueva Constitucién han facilitado, desde
1980, el ingreso de nuevas denominaciones que trabajan en todo el pais
y con las que la Iglesia se relaciona como régimen religioso. Jugaron un
papel importante en las elecciones de 1990, en el contexto de una crisis
econémica muy seria, en la que Alberto Fujimori, considerado un outsi-
der, un personaje de fuera de la politica, gané las elecciones con el apoyo
de sectores muy diversos, entre los que se encontraban lideres evangéli-
cos que llegaron a tener una de las vicepresidencias del pafs y represen-
tantes en el Congreso.*?

La relacién de los representantes de la Iglesia Catélica y de los evan-
gélicos con el régimen politico de los 90 queda por estudiarse, pero de
hecho ha marcado a los regimenes religiosos en sus posibilidades de
presencia publica.

Durante el gobierno de Alberto Fujimori se produjeron varios cam-
bios de régimen politico a partir de la clausura del Congreso en 1992,
que llevé a una transicién, y a la eleccién de un Congreso Constituyen-
te Democrdtico en 1993. En 1995 se hicieron nuevas elecciones en las
que se reeligié a Fujimori, estableciendo un régimen democrdtico—au-
toritario mafioso® que termind en las elecciones fraudulentas del 2000.

En términos de orientacién politica, en una sociedad mayorita-
riamente catélica como la del Perd, podria ser que ocurra como en
Centroamérica, donde la pertenencia religiosa no es tan importante para
entender las relaciones de la religién con la politica en términos electo-

3 Véase GUTIERREZ, Tomis. El «hermano» Fujimori: evangélicos y poder politico en el
Perdi del 90. Lima: AHP, 2000; y LOPEZ, Dario. El nuevo rostro del pentecostalismo
latinoamericano. Lima: Ediciones PUMA y CENIE, 2002.

' PEASE, Henry. La autocracia fujimorista: del Estado intervensionista al Estado mafioso.
Lima: Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Catdlica del Pert, 2003.
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rales como sf lo podria ser la orientacién ortodoxa (de una sola opinién)
de los actores politicos. Segiin esta tesis, las orientaciones autoritarias
en la religién tienden a ser afines a orientaciones autoritarias en la poli-
tica y orientaciones hacia la libertad en la religién tienden a ser afines a
las afirmaciones de libertad en la politica.? La transicién a la democra-
cia en el 2000 y la eleccién de un nuevo régimen democritico en el
2001 ponen nuevas condiciones a las relaciones entre régimen religioso
y régimen politico, pendientes de andlisis.*

3.2. Construyendo legitimidad

Desde el punto de vista del andlisis cultural, la nocién de legitimidad es
muy importante en la politica, pues mds all4 de las instituciones y de
las leyes estd la confianza que las personas establecen en las relaciones
entre sf, que incluyen la libertad de opinar, de intercambiar criterios,
de delegar decisiones, de sentirse representados por otros, de respetar la
autoridad de algunas personas y de identificarse con un grupo. Si bien
histéricamente el Perd es un pafs de tradicién catdlica, el que lo sea
sociolégicamente depende del significado que tenga la religién en la
vida diaria del creyente. Este hecho estd directamente relacionado con
la experiencia y el sentimiento religioso, y la vivencia en comunidad, ya
sea la familia, la escuela, la parroquia o el grupo de amigos, espacios en
los que se puede hablar y expresar confiadamente la dimensién creyente
de la vida.

En este sentido, la Iglesia Catdlica ha visto crecer su legitimidad en
el perfodo entre 1950 y 1980 por la labor de evangelizacién y el com-

32 STEIGENGA, Timothy ]. The Politics of the Spirit. The Political Implications of
Pentecostalized Religion in Costa Rica and Guatemala. Lanham-Boulder-NuevaYork-
Oxford: Lexington Books, 2001.

33 Lasiglesias estdn representadas en el Acuerdo Nacional desde el 2001 y en otros foros,
como en las Mesas de Concertacién y Lucha contra la Pobreza, tanto en la direccién
como en los comités locales. Estos son espacios considerados pertenecientes a la
sociedad civil y operan como mediacién entre el Estado y la sociedad civil.
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promiso social realizado. Este tiempo es visto por algunos autores como
una época dorada para América Latina por el crecimiento econémico y
la movilizacién politica. Se trata de un tiempo de interaccién entre
actores dindmicos que inclufan a la religién y que se reforzaban o esti-
mulaban unos a otros desde esferas auténomas de accién.

Mirando la sociedad peruana podemos decir que, desde finales de
1980 hasta el presente, se inicia una crisis prolongada que lleva a una
pérdida de dinamismo que se expresa en una crisis de liderazgo, tanto
en las elites religiosas como en las politicas y econémicas. A la crisis de
la deuda externa en 1980, que afecté seriamente la economia, se sumé
en el Pert la crisis moral y de solidaridad producida por la violencia
politica y el terrorismo, que mermaron las energfas de las organizacio-
nes sociales en el pafs, concentrdndolas en la lucha por la supervivencia
y la defensa de la vida. A estas crisis no escapa la Iglesia Catdlica. Luego
del prolongado liderazgo del cardenal Landdzuri Ricketts, que estuvo
acompafiado por una serie de obispos que participaron en las sesiones
del Concilio Vaticano II o en las reuniones de Medellin y Puebla, estos
fueron sustituidos por prelados encargados de establecer un régimen
posconciliar, cerrando el perfodo de transformacién interna del régi-
men religioso que estuvo marcado por el espiritu de libertad y revisién
que el Concilio Vaticano II habia introducido y que la habia dotado de
una fuerte legitimidad.

Resumiendo, podemos decir que las relaciones entre religién y poli-
tica tienen que tomar en cuenta dimensiones institucionales y cultura-
les presentes en ambos espacios de accién, espacios que encierran una
pluralidad de actores que se mueven de acuerdo con reglas de juego
compartidas. Cuando estas reglas varfan, como sucede con un cambio
de régimen politico, las posibilidades de los actores politicos de partici-
par en el espacio publico disminuyen, aumentando la presencia de ac-
tores en otros espacios piiblicos que traspasan las fronteras y ocupan los
vacfos dejados. Asf, ante la crisis de los partidos politicos, el vacio pro-
ducido en la formacién de cuadros medios (los espacios de reunién para
formar opinién publica) puede ser llenado por la religién, que puede
constituir un espacio que sirva de refugio frente a los problemas o que
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llene la funcién de formacién de opinién y de formacién de cuadros que
desarrollen capacidades que luego puedan ser utilizadas en otros espa-
cios,® ademds de generar valores éticos y civicos que pueden enriquecer
la accién politica cuando se abre la posibilidad en un cambio de régi-
men.

Los frecuentes cambios de régimen politico colocan al régimen reli-
gioso que organiza a la mayor cantidad de la poblacién en una situacién
ventajosa de estabilidad. La autonomfa ganada corre el riesgo de verse
en cuestién ante la importancia que adquiere la Iglesia Catélica como
institucién mediadora entre el Estado y la sociedad civil. Si bien pode-
mos ver que puede colocarse en la sociedad civil como una organizacién
religiosa méds o como una institucién de esta sociedad, puede recurrir a
su peso internacional e histdrico, y convertirse en vocera de un sector
importante de la poblacién. Este hecho depende tanto del liderazgo
eclesial como del politico. Ante la ausencia de voces autorizadas en el
espacio politico para hablar con legitimidad, muchas veces se recurre a
voceros religiosos para intervenir o representar al Estado o a la sociedad
civil. De hecho, estamos frente a un escenario donde las religiones pu-
blicas son no solo posibles sino una realidad cuya accién debe ser estu-
diada y evaluada histéricamente.

34 LEVINE, Daniel H. Voces populares en el catolicismo latinoamericano. Lima: Ediciones
PUMA y CENIP, 1994.

112



RELIGION, MODERNIZACION Y SOCIEDAD CIVIL EN EL PERU DEL S1G6LO XXI

BIBLIOGRAFIA

BAX, Mart
«Religious Regimes and State Formation: Toward a Research Perspective». En:
WOLE Eric R. Religious Regimes and State Formation. Perspectives from European
Ethnology. Nueva York: State University of New York Press, 1991.

CASANOVA, José
Public Religions in the Modern World. Chicago and London: The University of
Chicago Press, 1994.

DUSSEL, Enrique (coord.)
Historia general de la Iglesia en América Latina. Tomo VIII: Peri, Bolivia y
Eeuador. Salamanca: CEHILA Ediciones-Sigueme, 1987,

GUTIERREZ, Tomds
El «hermano» Fujimori: evangélicos y poder politico en el Perii del 90. Lima: AHD,
2000.

IGUINIZ, Javier
Los ajustes: Perdt 1975-1992. Lima: Fundacién Frederich Ebert, 1993.

LEVINE, Daniel H
Religion and Politics in Latin America: The Catholic Church in Venezuela and
Colombia. Princeton: Princeton University Press, 1981.

«Religion, sociedad y politica. Secularizacién o nueva sintesis». Pdginas, n.°
105, octubre, 1990, pp. 4-14.

Voces populares en el catolicismo latinoamericano. Lima: CEP, 1996.

LOPEZ, Dario
El nuevo rostro del pentecostalismo latinoamericano. Lima: Ediciones PUMA y
CENIE 2002.

LUHMANN, Niklas
The differentiation of Society. Nueva York: Columbia University Press, 1982.

MAINWARING, Scortt
The Catholic Church and Politics in Brazil. 1916-1985. Stanford: Stanford
University Press, 1986.

113



CaTALINA ROMERO

MARZAL, Manuel
La transformacién religiosa en el Perd. Lima: Fondo Editorial de la Pontificia
Universidad Catélica del Per, 1983.

MECHAM, J. Lloyd
Church and State in Latin America. Chapel Hill: The University of North
Carolina Press, 1966.

PEASE GARCIA, Henry
La autocracia fujimorista: del Estado intervensionista al Estado mafioso. Lima:
Fondo Editorial de la Pontiticia Universidad Catélica del Perti y Fondo de
Cultura Econémica, 2003.

PEREZ DIAZ, Victor
La primacia de la sociedad civil. El proceso de formacidn de la Espafia democriti-
ca. Madrid: Alianza Editorial, 1994.

ROMERQO, Catalina
Cambios en la relacién Iglesia, Estado y sociedad en el Persi: 1958-1988. Un
proceso de liberacién (tesis de doctorado). Nueva York: The New School for
Social Research, 1989.

«Iglesiay sociedad en el Perti. Mirando al siglo XXI». En: PORTOCARRERO,
Gonzalo y Marcel VALCARCEL (eds.). El Perii frente al siglo XXI. Lima:
Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Catélica del Perd, 1995, pp
379-397.

Una Iglesia en marcha con el pueblo. Prelatura de Sicuani: 40 anos
(1959-1999). En: Franz Riedel (coord.). Lima: Centro de Estudios y Publi-
caciones CEP, 1999

STEIGENGA, Timothy J.
The Politics of the Spirit. The Political Implications of Pentecostalized Religion in
Costa Rica and Guatemala. Lanham-Boulder-NuevaYork-Oxford: Lexington
Books, 2001,

SMITH, Brian
The church and Politics in Chile: Challenges to Modern Catholicism. Princeton:
Princeton University Press, 1982.

SMITH, Christian
The Spirit and Democracy: Base Communities, Protestantism, and

114



RELIGION, MODERNIZACION Y SOCIEDAD CIVIL EN EL PERU DEL SicLo XX

Democratization in Latin America. En SWATOS, William H. (ed.). Religion
and Democracy in Latin America. New Brunswick y Londres: Transaction

Publishers, 1994.

STOLL, David
s Latin America Turning Protestant? The Politics of Evangelical Growth. Berkeley:

University of California Press, 1990.

VALLIER, Ivdn
Catolicismo, control socialy modernizacién en América Latina. Buenos Aires:

Amorrortu, 1970,

115






Etnicidad y espacios religiosos y politicos en la fiesta

de Navidad de Saraguro (Loja, Ecuador)’

Alejandro Diez Hurtado

Los antropdlogos sabemos desde antiguo que en las sociedades tradiciona-
les hay una relacién muy fuerte entre politica y religién. Los ejemplos esgri-
midos en los clésicos etnogréficos como prueba de ello son las monarqufas
sagradas, tanto en sociedades africanas como europeas, y en otros casos
documentados en América, en Asia y en Oceanfa. En ellas no hay disconti-
nuidad entre la politica y la religién; el poder no necesita legitimarse en la
religién porque el poder es, siempre y por definicién, sagrado.

Pero la ambicién interpretativa de la antropologfa ha pretendido ir
mds lejos de unos cuantos ejemplos y de un tipo particular de sociedad
afirmando, de manera general, que el poder politico contiene, en si
mismo y en todas partes, elementos religiosos. Esto serfa cierto incluso
en sociedades como la nuestra, en la que las esferas de lo politico, lo
econémico o lo religioso estdn suficientemente especializadas y pueden
ser concebidas por separado. Asf, los trabajos antropolégicos afirman
que el lenguaje de lo politico se nutre de los usos rituales y del lenguaje
religioso para producir efectos de orden, como sostiene Balandier,? pero
también para legitimarse y dejar marca, como agrega Abéles.?

! El trabajo de campo sobre el que se basa este estudio, realizado entre diciembre de
1999 y febrero de 2000, se desarrollé en el marco del proyecto de investigacién
«Globalizacién y Fiestas Patronales», financiado por la Fundacién Rockefeller.

2 BALANDIER, Georges. Anthropologie politique. Paris: PUF, 1974,

3 ABELES, Marc. Anthropologie de * Etat. Parfs; Armand Collin, 1990.
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Mis alld del uso de la religién por la politica (de su lenguaje, de su
ritualidad, de sus mitos), en las sociedades campesinas en las que dicho
dmbito forma parte de estructuras sociales jerdrquicas, la esfera religiosa
cuenta con un cuerpo organizado de representantes y con mecanismos
de participacién e intermediacién entre estos y la gente del comiin.
Para simplificar, en sociedades en las que la esfera de lo religioso puede
ser identificada como separada de otras estructuras, pero sin estar diso-
ciada del conjunto de la cultura local, el 4mbito de lo religioso entra a
formar parte de los juegos de poder, y se configura asf un espacio poli-
tico en el interior de lo religioso.

En un trabajo anterior sobre la Semana Santa de Catacaos y los inte-
reses que se ponen en juego para y durante su celebracién, describf la
profunda imbricacién a la que pueden llegar estos juegos de espejos
entre lo religioso y lo politico, y viceversa. El caso de Catacaos muestra
que dichos 4mbitos pueden estar tan mezclados que su confusién resul-
ta no solo natural sino pricticamente inevitable y, asimismo, que estdn
vinculados a caracteristicas culturales que limitan las opciones y los com-
portamientos de agentes politicos y religiosos (que en la vida cotidiana
son personas). Sin embargo, en este juego de factores intervienen otras
variables que quedan adn por explorar. El propésito de este articulo es,
pues, analizar la relacién entre lo religioso, lo politico y lo étnico en
sociedades campesinas andinas. Para ello abordaré el caso de la fiesta de
la Navidad en la parroquia «indigena» de Saraguro, en la sierra sur de
Ecuador, que parece un terreno mds apropiado que Catacaos para anali-
zar dicho factor.

Cierto es que en Catacaos no estdn ausentes los problemas de dife-
renciacién étnica, pero dicho factor es tan consustancial y tan incons-
ciente en las relaciones cotidianas que impregna de manera indiscerni-
ble los otros dos 4mbitos: la distincién social y espacial mds significativa,

DIEZ, Alejandro. «Mi reino también es de este mundo. Religién y politica en Catacaosn.
En: MARZAL, Manuel; Catalina ROMERO, y José SANCHEZ (eds.). La religidn en
el Perit al filo del milenio. Lima: Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Catélica
del Perd, 2000, pp. 353-380.

118



ETNICIDAD Y ESPACIOS RELIGIOSOS Y POLTICOS EN LA FIESTA DE INAVIDAD

que opone la gente del centro a la gente de la periferia, es consustancial
a la distincién entre comuneros (cholos) y pobladores de la villa (zam-
bios®), y eso dificulta su andlisis. Por ello, considero mds apropiado
abordar un caso en el que las diferencias étnicas se explicitan e identifi-
can con cierta claridad en los comportamientos y pricticas cotidianas.
Saraguro, también una antigua reduccién espafiola y pueblo de indios
relativamente importante en la Colonia, suma a la distincién centro/
periferia (traducida bajo la férmula pueblo/comunidades aledafias), una
separacién explicita entre indigenas y blanco/mestizos. Pienso, enton-
ces, que un andlisis de la fiesta de Navidad permitird incorporar mejor
la variable «etnicidad» y nos permitird aproximarnos a otros de los me-
canismos que articulan la relacién entre politica y religién.

El itinerario que seguiré parte de la descripcién del lugar y del
grupo saraguro, prosigue con una etnografia de la fiesta de Navidad
—precedida de una breve introduccién al universo festivo local— y
continda abordando separadamente la etnicidad, la religién y lo politi-
co para terminar con algunas reflexiones finales.

SARAGURO COMO PUEBLO DE INDIOS Y MESTIZOS

El cantén de Saraguro se halla al norte de la provincia de Loja, en la
cuenca alta del Jubones, rfo que desemboca en el Océano Pacifico. El
pueblo de Saraguro —su capital— se encuentra a 2520 msnm, a dos
horas de carretera de la ciudad de Loja y a tres horas de Cuenca, la
tercera ciudad de Ecuador. Su territorio se sitda entre los 2000 y los
3400 msnm.

El pueblo cuenta con servicios de agua potable y energfa eléctrica; es
cabeza de un municipio y sede parroquial. Existe un colegio (a cargo de
la parroquia) que integra los niveles primario y secundario, asi como un
instituto tecnolégico. Hay un mercado y numerosos negocios dedica-

5 En Caracaos se llama «zambios» o «zambos» a los pobladores de pueblos y villas que

no son comuneros y que en otras partes del pafs llamarfan mestizos.
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dos principalmente a la venta de abarrotes y ropa. Cuenta con servicio
de transporte constante a Loja, a Cuenca y hacia la Costa; ademds, hay
servicio telefénico.

El pueblo es central en el dmbito saraguro: es el espacio de la admi-
nistracién y de los servicios, incluidos los educativos y los religiosos. El
pueblo estd circundado por una serie de comunidades,® grupos locales
que conforman pequefias aglomeraciones de casas, relativamente sepa-
radas unas de otras, en un territorio que es al mismo tiempo parte de su
dmbito de trabajo; aunque las comunidades mds grandes cuentan con
escuela, y algunas con capilla, el espacio de la educacién y de los servi-
cios religiosos es Saraguro.

La vida cotidiana estd cruzada por la separacién establecida entre
saraguros’ (indigenas) y los blancos/mestizos, considerados como gru-
pos étnicos diferenciados y antagdnicos. De este modo, toda otra varia-
ble social se establece sobre esta divisién étnicamente determinada. Ambos
grupos son claramente distinguibles por su fenotipo fisico y por la ves-
timenta, pues los saraguros llevan vestidos que los distinguen. Los varo-
nes usan pelo largo, pantalones cortos y un tipo especifico de sombrero;
las mujeres llevan blusa bordada, collares al cuello, faja a la cintura y
alpargatas.

Aunque Saraguro es reputada como zona indigena, los considerados
como tales son poco menos de la mitad de la poblacién: Saraguro y el
cantén vecino de San Lucas cuentan con 31 047 habitantes, de ellos
13 871 son indigenas, mientras que 17 176 son considerados mestizos.

¢  En Saraguro, las comunidades son el espacio bdsico de interaccién social préxima.
Aunque fueron establecidas como personas juridicas desde la década de 1930, muchas
veces no tienen limites claramente definidos entre ellas y tampoco una organizacién
sélida. Cada localidad cuenta con un cabildo, una instancia de organizacién con una
directiva que se renueva cada afio entre sus miembros; cabe mencionar que las mujeres
no suelen ocupar cargos en los mismos.

7 El origen histérico de los saraguros es atin un enigma: se les atribuye orfgenes
inmemoriales, pero, sin excluir las hipétesis que los consideran un grupo de mirmakunas
aymaras o el producto de la fusién de indigenas de diverso origen, probablemente el
grupo actual es producto de la fusién de varios grupos de origenes diversos,
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En la zona existen, pues, asentamientos rurales con mayorfas y minorfas
indfgenas o mestizas, segtin los casos. Segiin cifras proporcionadas por
la Fundacién Kawsay, las principales aglomeraciones de poblacién in-
digena serfan las comunidades de Saraguro (4254 indigenas), San Lucas
(3934), Paquishapa (1297) y Tenta.

Los cantones de Saraguro (centro histérico de los saraguros) y San
Lucas (el mds préximo del anterior) no son los tnicos puntos de con-
centracién de la etnia. Se encuentran también aglomeraciones impor-
tantes de saraguros en la provincia de Zamora Chinchipe, en la zona
amazdnica en Yantzaza, valles de los rios Yacuambi y Nangaritza. Exis-
ten también colonias de emigrantes en Cuenca, Vilcabamba, Loja y El
Oro. Aunque no existe un censo de los saraguros, su nimero se estima
en 35 000 individuos.®

Los mestizos del pueblo, pero también muchos saraguros, se dedi-
can al pequefio comercio. Aquellos que habitan en las comunidades
circunvecinas (incluidos los mestizos) se dedican a la ganaderfa y la
agricultura. La crianza de vacunos permite la venta de carne, leche y
quesillo;? asimismo, el cultivo de trigo y cebada proporcionan un ingre-
so monetario, en tanto que la crianza de ovinos y el cultivo del maiz
proveen lo fundamental para el autoconsumo y la supervivencia.'

Cabe mencionar que la zona de Loja experimenta un proceso de
desruralizacién desde los afios setenta. La poblacién rural disminuye
levemente en cifras absolutas (0,4 entre 1990 y 1950), pero significa-
tivamente en cifras relativas (la poblacién rural era 86% en 1950 y solo
61% en 1990). La emigracién es significativa: segin el censo de 1990,
la tercera parte de las personas nacidas en Loja reside en otras provin-

Segtin estimados, en la provincia de Loja (Saraguro, San Lucas y otros lugares) habria
18 000 saraguros. El resto se reparte entre Yacuambi (2500), Yantzaza (4000),
Nangaritza (2000), Zamora Chinchipe y otras localidades.

El 77% de la produccién de leche se destinarfa al quesillo, 21% al consumo en finca
y 2% para su venta como leche.

Los grupos asentados en la zona selvdtica son también ganaderos, pero para la super-
vivencia el maiz es reemplazado por la yuca y los frutales.
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cias. Este proceso parece afectar por igual a indigenas y mestizos. Los
pobladores de Saraguro insisten en la existencia de una porcién signifi-
cativa de poblacién emigrante relativamente mévil, que ha ensayado
diversos puntos de destino en busca de trabajo: la regién amazénica, las
ciudades (principalmente Cuenca y, en segundo lugar, Loja) y, tltima-
mente, Europa.

Para completar el cuadro local, es necesario mencionar que en Saraguro
han trabajado dos instituciones privadas e internacionales de promo-
cién rural: Care y Plan Internacional han tenido m4s de diez afios de
intervencién en la zona, en proyectos diversos. Ademds, existen dos or-
ganizaciones no gubernamentales que trabajan con las comunidades de
saraguros en diversos proyectos de desarrollo productivo y educativo.

LAS FIESTAS Y LOS CARGOS EN SARAGURO

No dispongo de referencias sobre la evolucién de las fiestas de
Saraguro. El andlisis presentado a continuacién se basa en algunos tra-
bajos etnogréficos o de andlisis de las fiestas realizados en la primera
mitad de la década del 70" y en la década del 90.'?

En Saraguro se celebran una docena de fiestas: carnavales, Semana
Santa, Santa Cruz (3 de mayo), Virgen Auxiliadora (24 de mayo), Cor-

' BELOTE, Linda y Jim BELOTE. «El sistema de cargos de fiestas en Saraguro». En:
NARAN]O, Marcelo et al. Temas sobre la continuidady adaptacidn cultural ecuatoriana,
Quito: Ediciones de la Universidad Catélica, 1984, pp. 43-70 y MENDIZABAL,
Tania. «La comunidad de Lagunas-Saraguro y la fiesta de Navidad», En: RUEDA,
Marco. La fiesta religiosa campesina. Andes ecuatorianos. Quito: Ediciones de la Univer-
sidad Carélica, 1982, pp. 359-369.

CHALAN, Luis Aurelio. «La celebracién de la Navidad en Saraguro: sus personajes».
En BELOTE, Linda y Jim BELOTE. Los saraguros. Fiesta y ritualidad. Quito: Univer-
sidad Politécnica-Abya Yala, 1994, pp. 27-61; y QUIZHPE, Segundo. «La celebra-
cién del Corpus Christi: significados y funciones de sus personajess. En: BELOTE,
Linday Jim BELOTE. Los saraguros. Fiesta y ritualidad. Quito: Universidad Politécnica-
Abya Yala, 1994, pp. 107-154.
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pus Christi, San Pedro (29 de junio-mestizos, 8 de julio-indigenas),
Virgen del Trdnsito (15 de agosto), Sagrado Corazdén de Jesis, Virgen
de Mercedes (24 de setiembre) y Navidad-Tres Reyes (25 de diciembre
a 6 de enero). Chaldn'? clasifica los cargos y las fiestas en tres niveles: las
mds importantes (Navidad-Reyes, Semana Santa y Corpus), las fiestas
patronales intermedias (como San Pedro) y las fiestas menores (como la
del Sagrado Corazén de Jests). Los Belote'* destacan que todas las fies-
tas importantes se sitdan entre el 25 de diciembre y el 25 de junio, con
lo que plantean la separacién del afio en una mitad sagrada, ceremonial,
y una mitad secular, que corresponde al perfodo posterior a la cosecha y
de preparacién de terrenos y siembra.

En general, los trabajos descriptivos sobre las fiestas de Saraguro se
refieren sobre todo a las fiestas mayores, mencionando las otras solo en
funcién del andlisis de los cargos religiosos. El sistema gira en torno a
las celebraciones de Navidad-Tres Reyes, Semana Santa y Corpus Christi,
que ocupan una posicién central en el calendario festivo y cuyos cargos
detentan las mdximas cuotas de prestigio posible. También parece claro
que en Saraguro existen dos formas (o patrones) de celebrar la fiesta:
primero, el de las celebraciones de los santos patronos, fundadas sobre
un sistema de priostazgo y mayordomia; y, en segundo lugar, el de las
grandes celebraciones centradas en cargos de cardcter excepcional, que
son acompafiadas por una serie de cargos comparsas (y entre ellos los
musicos y los danzantes) y que suponen la participacién de los priostes
y mayordomos. '’

Belote, Mendizdbal y Chaldn postulan la existencia de un sistema
de cargos que integra las celebraciones religiosas indfgenas de Saraguro.
Dicho sistema articula las diversas funciones en una jerarqufa tnica que
marca el ascenso social de los individuos y se funda en dos distinciones:

13 CHALAN, Luis Aurelio. Op. cit.

' BELOTE, Linda y Jim BELOTE. Op. cit.

'3 Existe una distincién adicional entre los santos de la iglesia matriz, los de las capillas
aledafias y los que estdn en las casas de los devotos fundadores. Cf. CHALAN, Luis
Aurelio. Op. cit.
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una divisién dual y otra de acuerdo con el género. En orden de impor-
tancia creciente —tanto para hombres como para mujeres—, los cargos
son los siguientes: mufiidor, mayordomo, prioste, alumbrador y marcan-
taita. Ellos estarfan organizados segin el esquema mostrado en la Tabla
n.° 1.

En la prictica, si bien existe una secuencia légica de promocién per-
sonal en funcién de la edad, el estatus y el cargo, no parece haber un
real ascenso de las personas por una escala de prestigio. Para ocupar el
cargo mdximo no es absolutamente necesario haber pasado por otros
cargos menores: el marcantaita de 1999 no habfa pasado ningdn otro
cargo fuera del de sindico; en sus palabras, el cargo lo pasan solo algu-
nas «personas privilegiadas» porque no todos pueden costearlo. La je-
rarqufa en los cargos no supondria entonces la obligacién de pasarlos
todos: cada individuo participaria de acuerdo con su condicién e ingre-
sarfa a la jerarqufa en puntos distintos.'s

Tablan.°1
Sisterna de cargos en fiestas indigenas en Saraguro

Mis prestigio / Menos cargos
Hombres Mujeres
Marcantaita (Navidad) Marcanmama
Alumbrador (Corpus) Alumbradora
Prioste Priosta
Mayordomo Mayordoma
Muiiidor Mufidora
Menos prestigio / Mds cargos

16 Sefalaré que algunos autores (MENDIZABAL, Tania. Op. cit.; CHALAN, Luis Aurelio.
Op cit.) mencionan una clasificacién de cargos en mayores y menores (janayllos y
urayllos), sobre la que no conseguf mayor informacién. Mi impresién es que se trata de
un criterio mds de jerarqufa entre los cargos que aparentemente estarfa en desuso.
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Cada santo cuenta con un conjunto de funcionarios que se turnan
en el cuidado y limpieza del templo y de los altares, y que se ocupan de
preparar y colocar ramos de flores en su honor. Para cada santo en linea
masculina hay un prioste y un mayordomo, ambos cuentan con un
mufiidor (mayor y menor, respectivamente); en linea femenina, una
priosta y dos mayordomas (mayor y menor), cada una cuenta con cua-
tro muiiidoras.

Las dos fiestas mds grandes, la de Navidad-Tres Reyes y la de Sema-
na Santa, son las Unicas que tienen cargos especiales y sin funciones
cotidianas: marcantaitas y guiadores, alumbradores y trompeteros tie-
nen funciones especificas y aparecen solo en dichas fiestas. Los cargos de
alumbrador y luego el de marcantaita son los mds importantes y de m4s
alto prestigio en el sistema.

LA CELEBRACION DE LA NAVIDAD EN SARAGURO

Dado que el cargo de marcantaita es visto como el méximo escalén del
sistema de cargos, la fiesta indigena de la Navidad y Tres Reyes aparece
como la mds importante en el universo de Saraguro. Segiin los infor-
mantes, la fiesta se celebra también —y de la misma manera— en el
cantén vecino de San Lucas y en los asentamientos saraguros de la fron-
tera de selva.

Cada afio, la fiesta de Navidad de Saraguro es celebrada por varios
marcantaitas; como mdximo tres en la iglesia matriz y dos en la auxi-
liar."® La fiesta indfgena se realiza propiamente en las comunidades ale-
dafias, que se rotan aleatoriamente su patrocinio. Los detalles de la et-
nograffa siguiente corresponden a la fiesta organizada por el marcantaita

El nombre de marcantaita proviene de la voz marcar, que significa cargar, hacer dormir:
el marcantaita es el que acuna al Nifio.

Llama la atencién que la gente no pueda dar razén de cudntos marcantaitas salen cada
afio, Este hecho mostraria la relativa independencia de las fiestas celebradas por una y
otra iglesia,
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Cada santo cuenta con un conjunto de funcionarios que se turnan
en el cuidado y limpieza del templo y de los altares, y que se ocupan de
preparar y colocar ramos de flores en su honor. Para cada santo en lfnea
masculina hay un prioste y un mayordomo, ambos cuentan con un
mufiidor (mayor y menor, respectivamente); en linea femenina, una
priosta y dos mayordomas (mayor y menor), cada una cuenta con cua-
tro mufiidoras.

Las dos fiestas mds grandes, la de Navidad-Tres Reyes y la de Sema-
na Santa, son las dnicas que tienen cargos especiales y sin funciones
cotidianas: marcantaitas y guiadores, alumbradores y trompeteros tie-
nen funciones especificas y aparecen solo en dichas fiestas. Los cargos de
alumbrador y luego el de marcantaita son los mds importantes y de mds
alto prestigio en el sistema.

LA CELEBRACION DE LA NAVIDAD EN SARAGURO

Dado que el cargo de marcantaita es visto como el mdximo escalén del
sistema de cargos, la fiesta indigena de la Navidad y Tres Reyes aparece
como la méds importante en el universo de Saraguro. Segiin los infor-
mantes, la fiesta se celebra también —y de la misma manera— en el
cantdén vecino de San Lucas y en los asentamientos saraguros de la fron-
tera de selva.

Cada afio, la fiesta de Navidad de Saraguro es celebrada por varios
marcantaitas; como mdximo tres en la iglesia matriz y dos en la auxi-
liar.'® La fiesta indfgena se realiza propiamente en las comunidades ale-
dafias, que se rotan aleatoriamente su patrocinio. Los detalles de la et-
nograffa siguiente corresponden a la fiesta organizada por el marcantaita

El nombre de marcantaita proviene de la voz marcar, que significa cargar, hacer dormir:
el marcantaita es el que acuna al Nifio.

Llama la atencién que la gente no pueda dar razén de cudntos marcantaitas salen cada
afio, Este hecho mostraria la relativa independencia de las fiestas celebradas por una y
otra iglesia,
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Luis Vacacela, de la comunidad de Lagunas,'” uno de los tres que cele-
braron la fiesta en 1999-2000.

Observada como un todo, la celebracién de la Navidad en Saraguro se
compone de tres fiestas: 1) la fiesta tradicional de los indigenas (que en
realidad son dos, una en cada templo); 2) la conmemoracién de los habi-
tantes del pueblo (por calles); y 3) las pequefias celebraciones litirgicas
de las comunidades (por barrios). Describiré los acontecimientos de ma-
nera entrelazada, como si se tratara de una sola celebracién.

En el 4mbito parroquial, la celebracién de Navidad comienza pro-
piamente con la realizacién de un novenario organizado por los barrios,
por turnos (en Saraguro existen veinte barrios; cada afio, nueve de estos
barrios celebran), cada dia en un lugar diferente. El novenario consiste
en una pequefia liturgia, una reunién y una pequeiia fiesta; y cuenta
con la participacién de las autoridades y los estudiantes y maestros de
las escuelas locales.

La fiesta indigena de Navidad comienza la tarde del 23 de diciem-
bre, en la casa del marcantaita® Los dias previos, él y su familia han
acondicionado un espacio de su casa y sacrificado una res para sus invi-
tados y los otros participantes de la celebracién. Tras reunirse en la casa,
el marcantaita y la marcanmama, sus familiares y vecinos, y, sobre todo,

La comunidad de Lagunas es una de las mds préximas a Saraguro. Se encuentra apenas
a 15 minutos del centro del pueblo, en la margen derecha de la carretera de Loja a
Cuenca. Residen en ella unas 300 personas. Cada comunero tiene entre tres y cuatro
hectdreas dedicadas al cultivo y acceso a zonas de pastos. Cuentan con un cabildo,
renovado cada afio. El asentamiento de las viviendas es disperso, aunque se aprecia la
existencia de un nidcleo central en el que se concentran la capilla, la posta y algin otro
edificio publico.

20 Dos de las etnografias consultadas (MENDIZABAL Tania. Op. cit. y CHALAN,
Aurelio. Op. ¢it.) ubican el comienzo de la fiesta desde la eleccién de los mayordomos
(durante la fiesta anterior) y detallan las funciones que desarrollan durante el afio
previo. Entre ellas destacan: la convocatoria de sus «ayudantes» en la fiesta (prioste,
mayordomos, muifiidores) cinco meses antes; la bisqueda del musico y los danzantes
(dos meses antes); y los preparativos previos a la fiesta (cuatro dias antes). Describo
aquf tinicamente la etnografia de la fiesta desde su vispera.
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los musicos y las comparsas de danzantes salen de Lagunas en direccién
al pueblo, donde desfilan brevemente por las calles. Allf coinciden con
la vispera de la celebracién de los habitantes del pueblo: nifios disfraza-
dos, simulando los personajes del Nacimiento, desfilan por las calles;
luego se dirigen a una casa donde entonan villancicos y se reparte un
fiambre y bebidas calientes. Los padres acompafan a sus hijos y los
alientan.

Esta celebracién es organizada todos los afios por las diferentes «ca-
lles» de Saraguro (hay doce calles), que se turnan la responsabilidad.
Aunque algunos de la comitiva del marcantaita miran la celebracién del
pueblo, no se mezclan con ellos; mds tarde, el grupo indigena regresa a
Lagunas, donde comerdn y beberdn hasta tarde en la noche. En la casa
se presenta también la danza de los sarahuis.

La mafana del 24, muy temprano, la comitiva sale de Lagunas para
la misa a las seis y media de la mafiana, en la iglesia mayor del pueblo.
Durante la ceremonia, los dos marcantaitas presentes, con sus respecti-
vas esposas, el guionero y sus otros acompafiantes se sientan en las ban-
cas delanteras, uno a cada lado, frente al altar mayor. Solo las sarahuis
escuchan la misa; los musicos y los danzantes esperan afuera e ingresan
cuando termina. Danzan entonces las cuatro nifias sarahuis en el cen-
tro, al son del violin y del bombo: primero, las de uno de los marcantaitas;
y luego, las del otro.

Terminado el baile, cerca de las ocho de la mafiana, la comitiva sale
de regreso hacia Lagunas; el trayecto demora cerca de una hora. El des-
file es precedido por los danzantes: dos huiquis, cuatro ajas, ocho sarahuis
(cuatro hombres y cuatro mujeres), cuatro gigantes y cuatro ushcos. Le
siguen los musicos, dos sahumadores que llevan incienso, los guioneros,
el marcantaita y la marcanmama, cargando la imagen del Nifio; detrds y
a los costados, va el puablico. Los familiares del marcantaita invitan a
algunas personas que observan a que se unan a la comitiva o les acompa-
fien luego hacia la casa para el banquete.

La misma comitiva desfilard por el mismo trayecto de ida y vuelta de
Lagunas a Saraguro en cada uno de los actos religiosos de la fiesta. Los
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personajes han sido bien descritos por Chaldn,? por lo que me limitaré
a un breve recuento de los mismos. El marcantaita y la marcanmama
van vestidos con traje tipico indigena (incluyendo el sombrero blanco y
negro, que ya casi nadie usa, por lo que se convierte en vestimenta de la
fiesta); llevan una manta de color vivo en la espalda y una chalina blan-
ca al cuello; ademds, cargan las imdgenes del Nifio. Los muisicos son
dos, un maestro que toca el violin y su ayudante, que toca el bombo y
que eventualmente lo reemplaza. Los danzantes?? —los zjas— llevan
un traje hecho de musgo gris, coronado con cuernos de venado; debajo
visten ropa corriente y botas; se mueven dando saltos y haciendo un
ruido caracterfstico. Los huiquis llevan ropa de colores y mdscaras, ha-
blan en falsete e interactian con el publico. Los gigantes y los ushcos son
nifios que llevan armatostes que simulan hombres y mujeres, y una
especie de gallinazos (en las presentaciones se disfrazan de otra manera
y realizan diversas danzas). Las huarmi sarahuis son cuatro nifias vestidas
con blusa y pollera de colores; llevan, ademds, una manta en la espalda
y un tocado de flores en el pelo.

Los ajas y los huigquis son quienes mds interactiian con el publico.
Los primeros espantando a la gente y generando espacio; los segundos
haciendo chanzas, bromas y cualquier otro tipo de diversién, como po-
ner cohetones en el camino (ante las quejas de algunos), saludar y con-
versar con la gente, entrar en las chacras para robar frutos o choclos y
otras travesuras. Ambos grupos de danzantes son algo asi como la avan-
zada o la vanguardia del grupo. Cuando en el trayecto la comitiva de
Lagunas se encontré con la de otro marcantaita (que bajaba desde la
iglesia de San Francisco en direccién de la plaza), ambos grupos se de-
tuvieron como a cien metros de distancia, observdndose, hasta que los
huiquis y los ajas de ambos grupos se adelantaron y retrocedieron
provocdndose para luego reunirse como para parlamentar, en ruedo,
tras lo cual ambos conjuntos siguieron su camino.

21 CHALAN, Luis Aurelio. Op. cit.

#? Aunque existen algunas interpreraciones sobre la vinculacién entre los danzantes y la
fiesta de Navidad, el significado especifico de las danzas y sus personajes es un tema
atin por investigar (CHALAN, Luis Aurelio. Op. cit., p. 56).
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En general, ademds de divertir y alegrar la fiesta, los danzantes pare-
cen tener la funcién de sacralizar los actos profanos. Al respecto, cabe
sefialar la separacién entre los danzantes adultos y los nifios. Solo las
nifias bailan dentro de la iglesia y solo los sarahuis (nifios y nifias) exhiben
su baile en la casa del mayordomo; ademds de no ingresar a la iglesia, los
danzantes adultos son los que crean el desorden y la diversién.

El grupo llega a casa del marcantaita alrededor de las ocho de la
mafiana; ahi, desde temprano, habia gente preparando la comida para
el dfa. La recepcién es en el espacio trasero de la casa, donde se instalan
mesas, algunas acondicionadas en forma de U, bajo un toldo, para el
marcantaita (y en la que se sentardn solo hombres). En el patio hay un
castillo, un poste en el que cuelgan pldtanos, otras frutas, licores y ga-
seosas (luego se colocarfan otros dos). En una de las habitaciones de la
casa (donde se seca el mafz, colgdndolo del techo) se ha preparado un
altar de ramas, en el que se colocan las imdgenes del Nifo.

Los danzantes se quedan en el patio, se sientan a descansar, bro-
mean. Los ushcos y los gigantes dejan sus disfraces y descansan; los ajas
se echan en el suelo. El musico y algunos otros invitados se instalan en
una pequefia mesa y en bancas bajo el alero de la casa. Los principales y
buena parte de los acompanantes entran en el cuarto del altar donde
—primero el marcantaita y la marcanmama, y luego buena parte de la
gente presente— adorardn al Nifio.

Terminada la adoracién, los duefios de casa sirven una sopa de arroz
con papas y otra de granos (durante la vispera no se come carne). Circu-
la chicha poco fermentada y también trago. El marcantaita se ha cam-
biado de ropa y conserva solo el sombrero tipico como distintivo de su
posicién. Preside la mesa bajo el toldo y le son ofrecidas ollas llenas de
comida, ademds de algunas botellas de licor.

Al rato, bailan los sarabuis: primero las nifias y luego solo los nifios
(cambiando sus atuendos). La comida, la bebida y los bailes se alternan
constantemente hasta cerca de las cinco de la tarde, cuando la mayor
parte de la gente emprende otra vez el camino hacia el pueblo para
asistir a misa. Luego de recibir misa, regresan otra vez a la casa para
repetir las mismas actividades hasta cerca de las diez de la noche, cuan-
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do, una vez mis, salen hacia Saraguro para la misa principal. Tras la
celebracién, regresan de nuevo y se vuelve a servir comida. Obviamente,
la gente estd cansada; bailan tres de los ajas y uno de los huiquis, luego
se echan a descansar. La reunién continda hasta las dos de la mafiana.
Paralelamente, en el pueblo, se desarrollaba el baile social organizado
por los jévenes del instituto tecnolégico.

El 25, la comitiva sale hacia el pueblo alrededor de las nueve y me-
dia de la manana. Tras la misa, los marcantaitas se hacen fotografiar
cargando las imdgenes. Luego bailan las sarahuis en el templo, tras lo
cual se realiza un pequefio paseo dando la vuelta al parque de la plaza
antes del retorno a Lagunas. El pudblico es numeroso. La comitiva es
acompafiada esta vez por algunos curiosos y publico que se les une; se
lleva solo la imagen chica, pues la grande se ha quedado en la iglesia.

Llegados a la casa, algunos entran a adorar a la imagen, mientras la
mayorfa se instala en sus lugares habituales. Los visitantes —mds nume-
rosos que en los dfas anteriores— se sitian algo apartados; varios de ellos
corresponden a la categorfa de «mestizos». El marcantaita se instala en su
mesa y se le ofrecen grandes ollas de comida como el dfa anterior. Esta vez
sf se sirve carne. Circulan chicha y otras bebidas alcohdlicas, y, aunque el
consumo no parece ser muy alto, la gente se embriaga con facilidad. Los
sarabuis, nifos y nifias, danzan una «tucumana»: portando cintas dan
vueltas alrededor de un poste y con movimientos coordinados trenzan y
destrenzan las cintas alrededor del mismo. Al frente, sobre un tabladillo,
se instala una mesa para el nuevo marcantaita (de la comunidad de
Tambopamba), que ha venido acompafiado de sus parientes. Hay en to-
tal unas 200 personas, algo mds que el dfa anterior. La reunién se prolon-
ga en el mismo ritmo hasta la noche. Aunque se supone que la fiesta
continda un dfa mds (hasta el 26), en 1999 la celebracién terminé el
mismo 25; al dfa siguiente solo participaron algunos parientes cercanos
del mayordomo, en una comida mds bien privada.

La fiesta tiene su continuacién en la celebracién de Tres Reyes, aus-
piciada por los mismos marcantaitas que hicieron la fiesta de Navidad.
La fiesta de Reyes puede durar entre tres y cinco dfas, dependiendo de
quienes pasan los cargos. Esta fiesta tiene una sola misa, a la que concu-
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rren los tres marcantaitas; una vez terminada, los danzantes bailan para
el ptblico en la plaza de Saraguro. Durante esta fiesta se repite el mis-
mo patrén de celebracién: paseos de la comitiva de la casa al pueblo,
comida, bebida y danzas. Segtn los comentarios de la gente, en esta
celebracién se gasta la mitad que en la de Navidad.

LA FIESTA Y LA SEPARACION DE LOS ESPACIOS (Y GRUPOS)
ETNICOS

La fiesta indigena de Navidad de Saraguro transcurre en tres espacios
diferentes y claramente distinguibles: 1) los espacios puiblicos, en los que
se desarrollan las actividades canénicamente sagradas (las misas, las dan-
zas en el templo y el recorrido de la plaza); 2) la casa del marcantaita, el
espacio de la comida, de la bebida, del especticulo «privado» y de las
manifestaciones de reciprocidad entre pares; y 3) los espacios liminales,
los paseos de la comitiva por las calles de pueblo, la exhibicién del cargo.

Considerando la celebracién tradicional, la de los barrios y la de las
calles, la fiesta de la Navidad marca claramente la separacién entre indi-
genas y blanco/mestizos. Cada grupo tiene sus propias ceremonias, ri-
tos y espacios. La fiesta tradicional de Navidad es indigena porque es
privativa de los saraguros: los blanco/mestizos no participan o partici-
pan de manera marginal; ademds, los mestizos tienen belenes, que son
privativos de las «calles» del pueblo y en los que los indigenas no parti-
cipan. Por otro lado, los novenarios, que incorporan espacios rurales
indfgenas y mestizos, e integran los «barrios» en una secuencia comun,
organizada desde la parroquia, no parecen suponer la integracién entre
ellos: las celebraciones se intercalan entre las localidades sin mezclarse.
Existe, sin embargo, relativa igualdad entre los diversos barrios, pues la
eleccién de los que celebrardn la Navidad es por sorteo entre todos. Para
ello, el papel de la parroquia parece ser fundamental.

En cualquier caso, la fiesta de Navidad, al distinguir los actos y los
espacios en los que deben desarrollarse, separa ritualmente el mundo
indigena del no indfgena. Ello se expresa en varios planos, pero me

131



Argjanpro D1z HURTADO

centraré en dos que generan la separacién «natural» de ambos grupos: la
generacién de una identidad indigena por la participacién en la fiesta y
la creacién de mecanismos de exclusién para los no indigenas.

En primer lugar, como los cargos rotan entre individuos y familias
de diferentes comunidades, su funcionamiento refuerza una identidad
compartida (al menos ritual) que es mds «indigena» que «comunal».
Dicho en otras palabras, el sistema de fiestas afianza y refuerza una
identidad saraguro en desmedro de la identidad de cada una de las
comunidades que conforman el grupo (y que probablemente se susten-
tan en identidades mds politicas que rituales). Como el sistema de par-
ticipacién en los cargos estd aparentemente abierto a los indigenas de
todas las comunidades de saraguros, la fiesta refrenda una identidad
étnica y no una identidad comunal: las comunidades se ven privadas de
una identidad local refrendada ritualmente, y parte de su debilidad
actual podrfa provenir de ello. Dada la dispersién de las comunidades y
la falta de una participacién generalizada de los indigenas en todas las
fiestas (pues los de cada grupo local participan mds en la fiesta cuando
es organizada por alguien de su comunidad), parece que el sistema ri-
tual no refuerza al colectivo en tanto organizacién local-comunal. La
esfera ritual tiene su centro en el pueblo de Saraguro® (y en la parro-
quia y en el sindico) y no en las comunidades que celebran la fiesta. La
fiesta provee, pues, de un marcador étnico adicional que distingue a los
saraguros de los mestizos: la posibilidad de auspiciar la fiesta.

Sin embargo, la fiesta permite también hacer efectiva la separacién:
en primer lugar, controlando la participacién de extrafios en los espa-
cios privados (solo los indigenas pueden participar y, aunque se tolera a

23 No tengo elementos para discernir si existe efectivamente un solo sistema o circuito
de cargos o de solidaridades entre los diversos barrios y comunidades indigenas. Sin
embargo, es posible que un anélisis mds exhaustivo (como la elaboracién de una lista
de los marcantaitas que han celebrado cada imagen) mostrarfa la existencia de
subcircuitos paralelos que involucren algunas localidades (aparentemente, la comuni-
dad de Lagunas celebra en particular solo al Nifio Grande). La existencia de varias
imdgenes, combinada con la existencia de dos potenciales centros (las iglesias matriz
y de san Francisco), podrfa generar al menos dos circuitos de rotacién de im4genes.
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algunos extrafios, estos estdn en principio excluidos); en segundo lugar,
protegiendo su imagen frente a terceros (los participantes de la fiesta —
particularmente quienes pasaban los cargos— impedian o prohibfan a
los extrafios —léase no indfgenas— tomar fotografias de la celebracién).
Los ajas y los huiquis acometian y amenazaban a quienes intentaban
hacerlo; los parientes del mayordomo pedian que no se tomaran foto-
graffas, y lo mismo sucedfa frente a los intentos de registrar la musica.?
En cambio, no hubo ninguna restriccién a las fotografias tomadas por
ellos mismos y tampoco hubo reclamos ante aquellas tomadas durante
el recorrido de la plaza. La proteccién o reserva de la imagen alcanza
entonces Unicamente los espacios «privados» o «indigenas» de la cele-
bracién y no los espacios ptiblicos, sobre los que no se tiene control.

LOS PODERES RELIGIOSOS Y LA IGLESIA

Ninguna fiesta puede celebrarse sin auspicio o patrocino. En todos los
casos, una parte del costo de las fiestas corre por cuenta de un nimero
limitado de personas que las financian mediante la ocupacién de cargos
religiosos. El patrocinador (o los patrocinadores) de las celebraciones
—marcantaitas en Saraguro— tienen por funcién concertar la organiza-
cién y la disposicién de los recursos y agentes necesarios para la realiza-
cién de la fiesta. Ellos involucran a sus familias y a sus allegados para
asegurar que las cosas se desarrollen como debe ser. Al final, la fiesta es
costeada por un buen grupo de personas ligadas entre si por obligacio-
nes de reciprocidad (que normalmente anteceden a la propia celebra-
cién). En todos los casos, los patrocinadores son figuras centrales, des-
tacan en la mayor parte de los actos realizados y son depositarios y
merecedores de prestigio social entre sus pares.

24 Ello se funda en una intencién explicita de impedir que se «comercie» con la imagen
de los saraguros, un mecanismo de proteccién de imagen surgido ante un caso de mal
uso de fotograffas. En cierta ocasién, estas habrfan sido utilizadas para brindar una
imagen inexacta y negativa de los indigenas.
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En todas partes, la razén primera para participar en el sistema y
pasar un cargo es la devocién al santo. Esta cercanfa y relacién personal
y préxima con lo sagrado se traduce, sin embargo, en otras relaciones
entre los miembros de la sociedad que celebra la fiesta. Esto todos lo
saben, por lo que las motivaciones para auspiciar una fiesta son en rea-
lidad mulciples. En Saraguro, se accede al cargo por ofrecimiento vo-
luntario; sin embargo, el candidato debe inscribirse, ademds, en la pa-
rroquia, con lo cual queda sujeto a la aprobacién del sindico y del pérroco.

Los cargos de Navidad se inscriben, en grueso, en dos sistemas de
poder: una esfera de prestigio religioso y otra de poder religioso
parroquial. La primera es propia y exclusiva de los grupos saraguros; la
segunda corresponde al pueblo en su conjunto.

Ya he sefialado que el cargo de marcantaita se inscribe en una jerar-
quia de fiestas y ocupa el lugar mds alto en ella; afiadiré ahora algunas
de sus caracteristicas. En primer lugar, es un cargo exclusivamente mas-
culino. Aunque existe una marcanmama, esta es solo una extensién del
patrocinio de la fiesta, que en realidad es pasada por la pareja. Esta
caracteristica distingue al cargo mayor de los cargos menores (prioste,
mayordomo, muifiidor), que son personales y no comprometen a la so-
ciedad conyugal (en su versién masculina o femenina son ocupados por
uno de los cényuges solamente). En segundo lugar, es considerado un
cargo costoso, por lo que solo puede ser ocupado por personas econémi-
camente solventes,” «la gente no se compromete asf nomds». Segtin el
marcantaita de 1999, es en la comida en lo que mis se gasta. El ahorré
durante tres afios para pasarlo y tuvo que matar seis toros; a dicho gasto
se le suma el de los productos agricolas, que muchas veces no contabili-
zan por producirlos ellos mismos o porque son adquiridos mediante
mecanismos de solidaridad. El marcantaita cuenta con la colaboracién
de parientes, amigos y vecinos que, cuando saben que uno va a pasar a

%5 Referencias orales indican que antes las fiestas eran m4s grandes y mds costosas, y que

el cargo era mds oneroso, que la gente se endeudaba para pasarlo. Ademds, habria sido
obligatorio: se forzaba a los indigenas a patrocinar las fiestas. En la actualidad, es un
cargo absolutamente voluntario.
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fiesta, «ven de dar alguna cosa». La institucién de reciprocidad alrededor
de la fiesta es llamada pinchis. El alto costo de curso determina que sea
ocupado tnicamente por indigenas considerados «ricos» —en contrapo-
sicién con el cargo del alumbrador (propio de la Pascua de Resurreccién
en Semana Santa y segundo en la jerarquia), que es considerado algo
menos importante y menos costoso— y por personas consideradas «reli-
giosas». Asi, por religioso y rico, un marcantaita es poderoso.

Ademds de esta jerarquizacién estructural, existe también una jerar-
qufa entre marcantaitas de acuerdo con el rango de las imdgenes del
Nifio existentes en el pueblo. A cada una de las tres imdgenes que se
celebran en la iglesia matriz le corresponde una misa. La imagen del
templo —la mds grande, mds antigua y mds prestigiosa— corresponde
a la misa de medianoche del 24; las otras dos, que pertenecen a particu-
lares, corresponden a las misas llamadas de la «aurora» y de la «fiesta»,
que se celebran el 25 por la mafiana.?® Asi, el espacio publico-sagrado
estd jerarquizado y repartido entre los marcantaitas a partir de las im4-
genes de los nifios y de las misas que les corresponden.

El cargo de marcantaita del Nifio Grande es muy solicitado y ya hay
candidatos anotados hasta el ano 2010; «la de la Iglesia es la que mds
manda, la que mds puede. Es un logro traer un nifio grande, el de la
medianoche»;? los cargos menores también se ofrecen, pero las mds de
las veces son solicitados por los fundadores o propietarios de las imdge-
nes. Los cargos de Navidad de los saraguros reproducen el viejo sistema
de intercambio de fiesta por prestigio (o su variante, con la que coinci-
do mds, de fiesta porque prestigio: cuando la sociedad presiona para
que los individuos mds prestigiosos auspicien las celebraciones), tan
conocido por los antropélogos.

Sin embargo, la autoridad moral, que es finalmente el poder que
otorga el buen nombre, tiene validez limitada, funciona en sus propios

26 En 1999, solo se celebraron dos imdgenes en la iglesia matriz, pues una de las propie-
tarias de la tercera imagen estuvo enferma y no pudo conseguir un marcantaita. Otras
dos imdgenes fueron festejadas en la iglesia de San Francisco.

7 Marcantaita de 1999.
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circuitos y, salvo en comunidades cerradas, no se transmite necesaria-
mente a otras esferas. Y en el caso de Saraguro, la parroquia —el espacio
local— es el limite. En el pueblo, las celebraciones patronales se inscri-
ben en las actividades de la parroquia de Saraguro (y en las de la iglesia
auxiliar de San Francisco). A diferencia de las fiestas patronales conoci-
das en los Andes peruanos, no existen instituciones de intermediacién
(hermandades, sociedades, cofradfas u otros) que actien como contra-
peso del poder parroquial. La cadena de comunicacién pasa, sin embar-
go, por un sindico, encargado de los asuntos referidos a los indigenas;
este personaje es una especie de intermediario entre las comunidades y
la parroquia. El hace llegar al pirroco las solicitudes de los saraguros;
también lleva el registro de aquellos que solicitan los cargos de las fiestas
y tiene a su cargo coordinar los trabajos y obligaciones de todos ellos en
relacién con la iglesia. Se trata de un cargo de confianza, que, por lo
general, dura varios afios, por lo que es ocupado por indigenas de respe-
to y conocido prestigio.

Y sin embargo, el del pdrroco no representa formalmente un poder
absoluto. En el espacio parroquial existe un consejo parroquial, confor-
mado por cinco representantes de cada uno de los veinte barrios (zonas
rurales que rodean al pueblo) y dos delegados por cada una de las doce
calles del pueblo, y es el consejo quien decide las acciones mds impor-
tantes de la parroquia. Asi, la parroquia parece tener una funcién de
mediacién entre los grupos, al menos en lo que se refiere a asuntos
livdrgicos. No estuvimos suficiente tiempo en Saraguro para apreciar si
dicha influencia se extiende sobre otras esferas. Sin embargo, la parro-
quia también participa activamente de la politica de separacién étnica y
asume una funcién de apoyo, control y supervisién del mantenimiento
de las costumbres.” Hace poco mds de ocho afios (1993-94), organizé
dos congresos de «teologfa indigena» en los que se recogieron y estable-

2% Cabe mencionar que ademds de organizar las otras celebraciones (para los mestizos y
para los barrios), la parroquia gestiona el mayor y mejor colegio de Saraguro, en el que
estudian los hijos de todos los grupos.
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cieron los criterios de la costumbre que habria que mantener y conser-
var. Los resultados y conclusiones de estos congresos gufan ahora el
desarrollo indigena y catdlico de la fiesta, favoreciendo, por ejemplo,
que la fiesta se celebre con los instrumentos tradicionales y no con ban-
da u orquesta.?” Por otro lado, la iglesia suma, al control de la costum-
bre, el control sobre el desenfreno y el comportamiento correcto de las
fiestas y de los marcantaitas, y en 4nimo de purificar la celebracién
busca, por ejemplo, disminuir (o erradicar) el consumo de bebidas al-
cohélicas. Como se reserva el derecho de aprobacién de los marcantaitas
(por intermedio del sindico), puede eventualmente vetar aquellos can-
didatos cuya conducta no se ajuste a lo esperado de quien ocupard el
méximo cargo de prestigio local.

PROYECTO ETNICO Y PROYECTOS POLITICOS

En la fiesta de Navidad de Saraguro participan diversos tipos de publi-
co. Por un lado, los indigenas locales, para quienes la fiesta es por cos-
tumbre una manifestacién de fe a la que tratan eventualmente de mo-
dernizar o de hacer mds vistosa (introduciendo una banda con instru-
mentos modernos, por ejemplo). Por otro, estdn algunos indigenas diri-
gentes y emigrantes de visita, que conocen del potencial de identidad
de la fiesta, a la que presentan como algo intrinseco al grupo y de la que
se declaran celosos guardianes. Estos piblicos tienen diversos proyectos
y visiones sobre la fiesta.

M4s alld de lo religioso, la fiesta de Navidad de Saraguro se inscribe
en un proyecto mayor de conservacién de las manifestaciones primigenias,
a contracorriente del proceso «natural» de modernizacién. La muisica,
las danzas y los trajes, considerados expresiones culturales tipicas de los
saraguros, son conservados sin cambios para mantener su esencia. Para

2% Hay que sefialar que en la iglesia de San Francisco no parecen existir el mismo tipo de
restricciones: en la fiesta de 1999, uno de sus marcantaitas acompafié su comitiva con
musica de orquesta; el comentario general fue que asi no era la costumbre.
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ello es menester un esfuerzo consciente, pues, por s{ misma, la fiesta,
como la sociedad en general, apunta a una transformacién hacia la mo-
dernidad: buena parte de los saraguros (y con ellos la parroquia) limi-
tan y bloquean la introduccién de elementos nuevos (como las bandas
de musica, que algunos saraguros sf toleran), al mismo tiempo que vis-
ten la ropa tipica del grupo, que muchos de los indigenas ordinaria-
mente no usan. Esta actitud estd en correspondencia con la construc-
cién de un proyecto de identidad indigena, general y particular, que,
como veremos mds adelante, es tributario de un proyecto politico.

Algunos de los participantes de la fiesta manejaban un discurso
indianista explicito, comentando, por un lado, la conservacién de las
costumbres® y, por el otro, la «igualdad» entre los indigenas —en con-
traposicién a los blanco/mestizos—. La fiesta, en la que se acogia tam-
bién a otros indigenas, era presentada como propia de indigenas saraguros.
Varios de los asistentes, residentes en Quito o Cuenca, pero de regreso
a la localidad en ocasién de la fiesta, estaban casados con mujeres de
otras zonas, que eran identificadas no por su lugar de origen sino por su
etnia: cafiar o napo, entre otras. La indianidad se expresaba también en la
vestimenta: durante los dfas centrales, las esposas de otras etnias vestian el
traje tipico del lugar; los otros dias se vistieron con ropa de ciudad: cami-
setas y jeans. Algunos de los participantes tenfan un discurso politico de
defensa de la indianidad, de la que la fiesta era una muestra ancestral y
palpable. En general, eran los migrantes ilustrados quienes mds reivindi-
caban el discurso indianista. En cambio, los saraguros locales no lo pre-
dican con la misma conviccién ni vehemencia.

La proteccién de la imagen es consecuencia de este hecho: como es
considerada «propiedad», se busca control sobre ella. Una actitud exac-
tamente contraria a la que expresan los campesinos peruanos que bus-
can, en cambio, promocionar su imagen como vehiculo de promocién
turistica. Aunque también existe una promocién de la imagen entre los

% Uno de los hijos del marcantaita comentaba que ellos no ponfan banda, como el otro
grupo, porque eso no era lo tradicional.
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saraguros, opera a otro nivel y para otro piblico,” y estd en consonan-
cia con proyectos de reforzamiento de las identidades indigenas.

En Saraguro se busca reforzar una identidad indigena que opera al
menos en tres niveles. En el primero, se distingue a los indios de los
mestizos del pueblo; en el segundo, se distingue entre saraguros y otros
indigenas; y, finalmente, se establecen diferencias entre indigenas de
diversas comunidades. La fiesta de Navidad, que se halla al centro del
dispositivo de generacién de estas identidades, refuerza sobre todo la
primera de las tres. Solo en segunda instancia, mediante una lectura
posterior y comparativa, se puede distinguir a los saraguros de otros
indigenas. En cambio, al permitir la participacién de las diversas comu-
nidades, integrdndolas en una celebracién tnica, se niega la tercera.
Pero, ;qué tiene que ver la fiesta con el proyecto politico de los saraguros?.
Para responder esta cuestién es necesaria una breve aproximacién.

Desde mediados de los afios setenta se empieza a producir un proce-
so de centralizacién de los cabildos y comunidades saraguros, primer
eslab6n de organizacién hacia la construccién del movimiento indigena
en el sur de Ecuador. El proceso se inicié con la creacién de una federa-
cién en Chuquidel (Lagunas), a la que seguirfa afios después una segun-
da en Tenta. En 1978, se integran los dos grupos y, poco después, al
afiliarse algunas comunidades de San Lucas, se consolida la Asociacién
de Indigenas Saraguros. Un congreso en Yacuambi’® provocé un cam-
bio de nombre (FIIS - Federacién Interprovincial de Indigenas Saraguros).
Finalmente, en 1986, aparece una nueva asociacién, la CIOIS (Coordi-
nadora Interprovincial de Organizaciones Indigenas Saraguros), mds bien
antagénica a la anterior. A lo largo del proceso, aparecieron muchas
otras pequefias federaciones de saraguros de alcance mds bien regional.
En la actualidad, alrededor (e una veintena de organizaciones de se-
gundo grado se disputa la centralizacién del grupo étnico. Buena parte
de la movilizacién indfgena privilegia la educacién como estrategia de

3t CF. <huep://www.saraguro.org>, pdgina web elaborada por una asociacién de promo-
cién del desarrollo de los saraguros.
32 Realizado en 1981.
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movilizacién y reivindicacién social. Por lo general, los grupos y comu-
nidades estdn integrados en alguna federacién y, en ocasiones, en mds
de una o en ninguna.*

Viendo la fiesta desde el proyecto politico, queda claro que dicho
4mbito subsume a lo religioso. Para dicho proyecto, la fiesta es solo un
marcador de identidad étnica entre otros. En mi lectura, el proyecto de
reivindicacién étnica de los saraguros depende mds del manejo de dis-
cursos que de sus marcadores de identidad. Estos, si bien son necesa-
rios, en realidad son secundarios. Dicho en otras palabras, el proyecto
indfgena muestra la fiesta como propia en la medida en que le permite
legitimar sus reclamos y derechos; pero para concretarlos, y sobre todo
para afirmar la identidad indfgena «hacia fuera», depende mds de sus
organizaciones gremiales y politicas.

En resumen, estamos hablando de dos niveles de identidad: uno de
consumo local, por el cual los saraguros se inscriben en su comunidad
étnica de base, y otro de exportacién, como sustento de un proyecto de
promocién social y econémica construido desde las diferencias étnicas y
que, en medio de las reivindicaciones, necesita ser afirmado: «La afirma-
cién de la identidad es como la adopcién de una meta, que en esencia
resume la necesidad de preservar los elementos que forman la cultura de
uno [...] asf, el saraguro afirma su identidad al hacerse cargo de respon-
sabilidades en las fiestas religiosas catdlicas».?

La afirmacién de identidades de exportacién supone la apertura de
espacios locales hacia espacios y publicos mds amplios, que incorporan
no solo a los emigrantes (que por lo general estdn directamente involu-
crados en la produccién de los proyectos de promocién local) sino a

33 CHALAN, Luis Aurelio. Op. cit., p. 25.

3 Cf. SANTANA, Roberto. Ciudadanos en la etnicidad. Los indios en la politica o la politica
de los indios. Quito: Abya Yala, 1995 y SARANGO, Fernando. «Los saraguros». En:
ALMEIDA, José (coord.). Identidades indias en el Ecuador contempordneo. Quito:
Abya-Yala, 1995, pp. 339-369.

35 SARANGO, Fernando. Op. cit., pp. 352-353.
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mucha mds gente. Llegados a este punto, ya no tiene sentido la identi-
dad en si misma sino los usos y los proyectos que ella posibilita.

Existe cierto consenso que considera que los movimientos étnicos
buscan ampliar la esfera de lo publico, incluyendo las diferencias étnicas
y culturales como parte de los derechos fundamentales.*® Una de las
premisas en las que se basan estos movimientos es que la cultura propia
es un recurso basado en una suerte de conocimiento local —en el senti-
do que le da Geertz, como algo propio de una cultura especifica—.%’
En este proyecto, los pueblos indigenas movilizan recursos, establecen
alianzas y ponen en préctica estrategias basadas, las més de las veces, en
el reclamo de derechos desde una identidad fundada sobre una cultura
propia y diferente.

En estos movimientos, o por lo menos en el caso ecuatoriano, se defi-
nen tres tipos de relaciones, expresadas muchas veces sobre tensiones: 1)
aquella que establece los derechos colectivos de los grupos a una naciona-
lidad y ciudadania diferente y especifica dentro del Estado; 2) la que
establece el derecho a la diferencia entre ciudadanos indigenas de etnias
diferentes; y 3) la que se produce entre los miembros de una misma etnia,
entre los poderes macroétnicos y aquellos de los espacios locales.

En el primer tipo de relacién, las fiestas son utilizadas como pretex-
to para la construccién de una identidad indigena que es sujeto de
derechos. No voy a insistir aqui en las luchas politicas de los indigenas
ecuatorianos, sobre los que existe una amplia literatura; solo me intere-
sa mencionar que lo que se busca es la construccién de un espacio para
la ciudadanfa indigena, con derechos y deberes especificos, dentro de
un Estado multinacional integrado.

En cambio, en el segundo tipo, las fiestas forman parte del paquete
de elementos distintivos que sirven para construir las diferencias entre

3¢ DE LA PENA, Guillermo. «Notas preliminares sobre la «ciudadanfa étnica» (el caso
de México)». En: OLVERA, Alberto (comp.). La sociedad civil. De la teoria a la
realidad. México D.E: Colegio de México, 1999, p. 300.

37 DURSTON, John. «Los pueblos indigenas y el de<afin de la modernidad». Revista de
la CEPAL, n.° 51, diciembre, 1993, p. 90.
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indigenas, junto con la vestimenta, la comida y otras tradiciones. Los
marcantaitas, ajas'y huiquis diferencian a los saraguros de los otavalos
(que tienen en cambio corazas y otros personajes); asi, las fiestas
—junto con otras manifestaciones culturales y étnicas— forman parte
del activo sobre el que se construyen derechos especificos de cada grupo
dentro de un conjunto de reivindicaciones comunes.

El tercer tipo de relacién es el mds problemdtico, pues, por lo menos
para el caso de los saraguros, parece haber cierto desencuentro entre los
reclamos y reivindicaciones de las dirigencias étnicas y las dirigencias
locales. En Ecuador —y en Saraguro—, la identidad y la ciudadanfa
étnicas se han ido construyendo «desde arriba», se han sustentado en
un discurso de igualdad, en la existencia de espacios étnicos integrados
y en la posibilidad de espacios panindigenas.’® No solo no habrfa co-
rrespondencia entre el proyecto local y el nacional, sino que, en algunas
ocasiones, estos dos elementos parecieran estar en conflicto (existen tam-
bién proyectos diferentes de nacién saraguro, que dependen de las or-
ganizaciones politicas que buscan centralizar el movimiento).

La integracién de todos los saraguros —propalada por los discur-
sos— es dificil, pues se habla de gente ubicada en espacios (con intere-
ses y problemdticas) diferentes: el territorio ancestral (referente para
todos), el nicleo indigena (donde realmente estd la poblacién) y la
periferia indfgena moderna (generalmente en las ciudades), donde se
afincan los dirigentes de los movimientos de reivindicacién indigena.®
Y, sin embargo, es esta igualdad predicada entre gentes diferentes
—pero con el mismo conjunto de obligaciones y derechos—, lo que
hace que se trate de una construccién ciudadana.

% Esta es una lectura etic del fenémeno (Cf. SANTANA, Roberto. Op. cit.). La visién
emic, desde los lideres indigenas, sostiene muchas veces el sentido inverso (cf.
SARANGO, Fernando. Op. cit.).

El trabajo de Santana ilustra los diferentes proyectos de las dirigencias de indigenas
saraguros y de los dirigentes de las comunas, asf como los desacuerdos y tensiones
generados por ellos. Dicho trabajo analiza especificamente la comunidad de Lagunas,
la misma en la que presencié la fiesta de Navidad de 1999,

¥ SANTANA, Roberto. Op. cit., p. 287.
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ALGUNAS CONCLUSIONES

En Saraguro, el factor étnico se revela de manera importante como ele-
mento para afirmar que el vinculo entre religién y poder local se establece
en términos diferentes a los que estamos acostumbrados a encontrar en
las sociedades campesinas peruanas. Aunque puede tratarse de una afir-
macién apresurada, pienso que la separacién entre indigenas y mestizos
limita la integracién de la politica local y genera, por eso mismo, un polo
de tensién que disminuye la fluidez de las relaciones entre actores y que
impide una imbricacién entre religién y politica como la que existe en el
Perti. La etnicidad condiciona los juegos de poder local, al tiempo que
funciona como intermediaria en su proyeccién regional y nacional.

El escenario de la fiesta de Navidad es una puerta de entrada al
andlisis de dos proyectos diferentes: el de los indigenas y el de la parro-
quia. En cambio, es insuficiente para el andlisis de la politica en térmi-
nos de gobierno local, por lo que la dejaremos de lado en estas conclu-
siones. La parroquia y los indigenas configuran, sin embargo, un espacio
de interacciones polfticas que transita por varios escenarios locales y no
locales.

Existe un espacio religioso local, dominado por la parroquia, que
involucra al conjunto de la poblacién, catélica y no catdlica. Aparente-
mente separada de la escena politica local, su peso mis alld de lo religio-
so es evidente. Su proyecto evangelizador pretende, por un lado, inte-
grar y, por el otro, respetar la cultura indigena, al punto de promover
algunas de sus manifestaciones. En su consejo parroquial y en parte de
la fiesta de Navidad, la parroquia promociona el encuentro de sus feli-
greses mds alld de la separacién étnica, pero también promueve la reva-
lorizacién de las costumbres indigenas, buscando temperarlas y darles
un sentido catdlico.

Para los saraguros, el sentido de la fiesta se inscribe, en primer lugar,
en su tradicién religiosa y en la devocién familiar y personal a la imagen
del Nifio. Este hecho trae consecuencias para la definicién del grupo y
para la generacién de redes de reciprocidad y jerarqufas fundadas en el
prestigio. Pero, en segundo lugar, corresponde también a la caracteriza-
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cién del grupo y a su identificacién ante los no indigenas y ante otros
indigenas no saraguros; se inscribe claramente en un proyecto politico
de alcance regional y nacional. La etnicidad se percibe en la prictica
ritual y festiva que, a su vez, es utilizada en una préctica politica que
insiste en la distincién y separacién del grupo, y en su articulacién en
esos términos. Todo ello, visto desde el grupo indfgena saraguro, mos-
trarfa una solucién de continuidad entre religién y politica; sin embar-
go, desde los diferentes niveles y los diferentes actores que configuran el
universo del grupo, las précticas religiosas —aunque apuntalan el pro-
yecto politico— aparecen disociadas en la préctica, mostrando que se
trata de 4mbitos separados.

Asi, aunque hay cierta coincidencia entre indigenas y parroquia alre-
dedor de la celebracién de la fiesta de la Navidad, en realidad sus pro-
yectos no coinciden. Si bien ambos agentes defienden la etnicidad y la
revaloracién de lo indigena, sus objetivos finales son distintos; la mayor
coincidencia se darfa entre los movimientos progresistas desde las igle-
sias, que sostienen la causa indigena promoviendo una politica de equi-
dad, reconocimiento y participacién de los grupos indigenas.*!

Finalmente, los mecanismos puestos en movimiento en el accionar
de los actores politicos locales alrededor de la fiesta de Navidad (los
indigenas y la parroquia) son diferentes. La parroquia promueve cierto
nivel de concertacién, busca reunir a los diferentes actores, pero se re-
serva la posibilidad de ejercer cierto control, no impositivo pero real.
En cambio, el instrumento de los saraguros es la administracién de su
imagen, de la que la fiesta es uno de los mejores exponentes. Mds alld de
su valor intrinseco como manifestacién cultural, el valor de la fiesta es
su capacidad de mostrar el grupo a terceros y a sf mismos, y la posibili-
dad de restringir el acceso a dicha manifestacién, fisica o visualmente.

Es claro que la fiesta de la Navidad de Saraguro no se halla en el
centro de su politica étnica, pero no es menos cierto que sin ella po-

4! Me refiero al apoyo brindado por grupos religiosos cristianos (catélicos y no catéli-

cos) y a su papel en la generacién del movimiento indigena en Saraguro, y, en general,
en Ecuador.
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drfan sentirse menos saraguros. Ademds, funciona como soporte de base
sobre el que se construyen otras cosas, no rituales y no religiosas, pero
ciertamente alrededor de una politica que tiene la etnicidad en su cen-
tro.
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La Beatita de Humay'

Harold Herndndez Lefranc

El objeto caracteristico dela fe es [...]
el milagro. Fe es fe en milagros,
fe y milagros son absolutamente inseparables.

Ludwig Feuerbach. La esencia del cristianismo

La fe religiosa no es en sf otra cosa

que un esfuerzo del espiritu, imaginacién,
inteligencia y voluntad, para romper

el cuadro natural, aparentemente mec4nico
y fatal de la existencia.

Alfred Loisy. El nacimiento del Cristianismo

Luisa de la Torre Rojas, la «Beatita de Humay» (1819-1869), es la
santa emblemdtica de Pisco y del Sur Chico. El culto a este personaje,
inicialmente circunscrito a su territorio, se estd expandiendo lentamen-
te a otros lugares del Perd. A ella acuden sus fieles para pedirle favores

Este articulo es un adelanto de un estudio comparativo mds amplio, desde la antropo-
logfa, sobre la devocién a santos populares, que involucra a Sarita Colonia (El Callao),
Melchorita Saravia (Chincha), Ubilberto Visquez Bautista (Cajamarca) y Victor
Apaza Quispe (Arequipa), entre otros.
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y gracias. Y, como todo santo, tiene su especialidad: ademds de protec-
cién y salud, se acude a ella para que no falte el alimento en casa. En
vida, ella se preocupd por alimentar a los necesitados, no solo con ali-
mento espiritual sino, también, material; ofrecfa comida a los pobres y
a los viandantes que pasaban por Humay en camino a Huancavelica y a
Ayacucho o a la Costa sur. Y lo hacfa con una ollita prodigiosa, de la
cual la comida nunca dejaba de salir.

En este articulo, describo y analizo la devocién popular que actual-
mente existe en torno a esta mujer y que se manifiesta en una fiesta-
peregrinacién que tiene lugar dos veces al afio. El andlisis apunta a dos
aspectos: la experiencia y la subjetividad del fiel, y la relacién entre
Iglesia y devotos.

En cuanto a lo primero, me dirijo a comprender esta piedad popular
como un espacio para la bisqueda del sentido de la vida por parte del fiel.
Con este objetivo, considero la religién no como un factor funcional a
otros campos sociales, como la politica o la economfa, sino como un espa-
cio auténomo de busqueda de sentido, realizada por individuos concre-
tos. Sobre lo segundo, he observado que hay dos percepciones del santo:
la del pueblo y la de la burocracia de la Iglesia. Se trata de dos perspecti-
vas discrepantes: la de la institucién —que pretende administrar y man-
tener bajo su control el objeto de devocién— y la del fiel, con su espon-
taneidad y con su perspectiva personal, e incluso auténoma, de lo sagrado.

Este modo de acercarse a una comprensién del catolicismo popular
no estd limitado a la Beatita de Humay. Con los conceptos y con la
metodologfa que rescato apunto a leer la piedad que se centra en la
figura del santo como un discurso explicativo de la realidad, a pesar de
su posible ingenuidad. Se trata de un aparato explicativo que, aunque
sin mayor complejidad, finalmente satisface al individuo. Profundizar
en los testimonios de los devotos, recogidos por distintas vias, y anali-
zarlos de una manera menos mecdnica —es decir, como un artefacto de
andlisis de la realidad cotidiana y de aquella no tan cotidiana— revelard
una mayor complejidad de la espiritualidad del fiel. Ademds, aplicar el
método comparativo ayudard a que evitemos creer, ingenuamente, que
el hecho ante el cual nos encontramos es tnico.
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1. LUISA DE LA TORRE ROJAS

Los hechos biogréficos que nos han llegado hasta el presente son muy
escasos, sobre todo los vinculados con su nifiez y con su juventud. Este
hecho no ha sido obstdculo para que la tradicién oral transmita una
serie de supuestos hechos de su vida, la mayorfa portentosos y especta-
culares, que revelan la capacidad interpretativa de la piedad popular. Se
han contaminado de ella las fuentes escritas sobre su vida, muy poste-
riores a su muerte. Tenemos Datos biogrdficos de Dofia Luisa de la Torre,
llamada «La Beatita de Humay», del padre Perruquet; la biograffa Re-
cuerdos de la Sierva de Dios, del padre Medardo Aldudn, escrita en 1938
o antes; una breve biografia de monsefior Leonidas Huam4n Laos y una
biograffa del padre Alderdn.

Ninguna biografia remite sustantivamente a hechos comprobables
con documentos. Esta carencia es reemplazada por las hipétesis sobre
su espiritualidad y por los testimonios que sirvieron para la incoaccién
de su proceso, hacia 1937. En ellas se lee quizd mds bien la intencio-
nalidad del biégrafo, alimentada de piedad popular.?

En lo que sigue referiré datos biogrificos precisos, algunos episodios
y rasgos constantes de su cardcter y espiritualidad, y distintos testimo-
nios piadosos sobre hechos milagrosos.

Las gemelas Luisa y Carmen nacieron el 21 de junio de 1819, en el
pueblo de Humay, hijas de Agustin de la Torre e Isabel Rojas, peruanos
«de raza blanca». A los tres meses, el 24 de septiembre, se les bautizé.
La economfa de la familia no era muy holgada: habfan llegado a la zona
y arrendado una finca cerca de Humay, luego del menoscabo de su
posicién econémica original. El padre fue asesinado en el contexto
independentista y la madre murié poco después, de modo que queda-
ron huérfanas a temprana edad y pasaron al cuidado de dos tfas. Al

?  Es preciso afiadir a las biograffas mencionadas una resefia del 2000: «Luisa de la Torre
Rojas (1819-1869): la mujer en el milagro del pan y el remedio», de la historiadora
Patricia Martinez i Alvarez. Esta resefia se hizo con el fin de sustentar su causa en
Roma ante la Congregacién para las Causas de los Santos.
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parecer, las hermanas destacaron, desde muy jévenes, por su extraordi-
naria piedad; pero Luisa descollaba especialmente.

Luisa era humilde, austera y modesta. Vivia la pobreza material y
hufa del lujo y de la ostentacién. Ademds, practicaba regularmente ac-
tos de penitencia y tormento: usaba cilicios y disciplinas, hacfa ayunos
y utilizaba acibar para amargar su escasa comida. Tenfa un excepcional
afdn con la oracién, que iniciaba a las doce de la media noche para
extenderla hasta el amanecer. Esta devocién era complementada por el
celo hacia el sacramento y su administracién a los moribundos.

La piedad por sus semejantes se manifestaba en su gran preocupa-
cién por evangelizar a los pobres y humildes, por catequizar a los menos
favorecidos. Recorrfa la campifia para ensefiar el catecismo a los agricul-
tores. Tenfa una especial inclinacién por los pobres, quienes acudfan a
su casa por consejos espirituales y para que les curara enfermedades.
Ella los sanaba, milagrosamente, con algunas recetas caseras. Su modes-
ta casita era, pues, enfermeria, hospederfa y escuela. Enfermos, pobres e
ignorantes eran sus predilectos. Era evangelizadora y médico que acogfa
a pobres y enfermos. Su consejero era el «doctorcito», apelativo carifioso
del Nifio Jests, a quien atribuia las curaciones de quienes se sometian a
sus cuidados.

Era conocida por sus prodigios desde antes de su muerte. Ademds
de las curaciones milagrosas con ayuda del «doctorcito» y la resurrec-
cién de un muerto, alimentaba a los pobres con una «ollita milagrosa»
y hacfa profecias. Tenfa el don de la bilocacién; volaba para ir a curar
enfermos; se aparecfa espiritualmente para dar consejos o para sanar; y
trasponfa paredes para entrar al templo a orar y entrar en éxtasis. De
nifia, una vibora anidé cerca de su cuna, tuvo combates contra el demo-
nio, apareci6 un sapo al que no hizo caso, una poseida la atacé violenta-
mente, amarré a un jumento que le cerraba el paso a su entrada al
templo, ahuyenté con agua bendita a un joven elegante que intentaba
seducirla y, en una oportunidad, el demonio le dijo que no eran necesa-
rias tantas disciplinas.

En 1868, el pdrroco Mauricio Mayuri enfermé gravemente de vi-
ruelas. Ella le preparé un remedio y el paciente se recuperé rédpidamen-
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te. Su director espiritual, Julidn Endérica (1806-1888), fue desahucia-
do por los médicos en Lima. Ella practicé la bilocacién: se le aparecié,
le preparé un remedio, lo atendi6 y desaparecid.

Ademds de estos prodigios, hay otros episodios que narra la tradi-
cién oral —recogidas en las biografias citadas— y que evidencian la
humildad de Luisa, su caridad con los pobres, su pasién evangelizadora
y docente, y el acogimiento y cuidado de los enfermos. Estas son las
virtudes que mds destaca el pueblo peregrino que acude a Humay dos
veces al afio.

Testimonio directo de ella lo han dado Julidn Endérica (1806-1888),
su director espiritual, pdrroco de Humay y canénigo de la Catedral de
Lima, que asistié a su muerte y a sus funerales; Mauricio Mayuri (1841-
1919), vicario fordneo de Ica, pdrroco de Humay y también director
espiritual de Luisa; y fray Lorenzo Medrano, que también fue su confe-
sor. Cuando Luisa tenfa veinte afios, viajé a Lima para encontrarse con
Endérica, su director espiritual. El le pidié que posara para un éleo del
pintor Gonzdlez Gamarra, que adn se conserva. Al parecer, Luisa tam-
bién se vinculé con fray Ramén Rojas, el «padre Guatemala», quien
fue, segtin se dice, su confesor. Estando el padre Guatemala en Ica, se le
presentaba milagrosamente en Humay. Traspasando ambos las paredes,
visitaban el cementerio, donde é| celebraba misa y daba la comunién a
los 4ngeles.’

Luisa murié en olor de santidad el 21 de noviembre de 1869, a los
cincuenta afios de edad, asistida por su director espiritual Julidn de
Endérica. Fue él quien, segtin Leonidas Huamén Laos, inicié el primer
proceso arquidiocesano para su beatificacién y canonizacién. Después
de su muerte, su rostro se conservé fresco y sonrosado, y su cuerpo no
presenté corrupcién; su caddver expedfa una exuberante fragancia.

Es preciso preguntarse si el popular predicador franciscano muerto en 1839 tiene
alguna vinculacién con el llamado «padre Guatemala» o «El Ermitafio», quien apare-
cié en 1860 en Motupe, construyé la famosa y venerada cruz del cerro Chalpén, y
desaparecid.
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2. EL PROCESO DE LUISA

A su muerte y dada la fama de sus milagros aun en vida, se inici6 el
primer proceso arquidiocesano para la beatificacién y canonizacién de
la Beatita de Humay, siendo arzobispo Sebastidn de Goyeneche y
Barreda, a peticién de Julidn de Endérica, su confesor y gufa espiritual.
En 1871, Mauricio Mayuri fue facultado por la curia arzobispal para
recibir las declaraciones de los testigos de la época. El padre Andrés
Tovar, pérroco del Sagrario de Lima, fue autorizado también como juez
ad hoc. Sin embargo, la falta de testigos y, quizd, la ignorancia de los
trémites pertinentes hicieron que la causa cayera en el olvido.

Recién en 1936, las autoridades de Humay elevaron una solicitud a
la autoridad eclesidstica, en la que solicitaban la incoaccién de su causa
de beatificacién y canonizacién. Ese mismo afio se establecié el Tribu-
nal Ordinario, siendo arzobispo de Lima monsefior Pedro Pascual Farfén.
Diez afios mds tarde, en 1946, el cardenal Juan Guevara hizo entrega
del proceso a la Sagrada Congregacién de Ritos de Roma. En 1951, el
papa Pio XII otorgé el placet y reconocié que ella murié santamente y
que en vida habfa practicado todas las virtudes cristianas en grado he-
roico. Sin embargo, ordend la instauracién en Lima de un tribunal ecle-
sidstico para la prosecucién de un procesillo adicional ordinario, a fin
de aclarar y completar ciertos puntos necesarios para el proceso. Este
avanzé lentamente, hasta detenerse en 1961.

Advirtamos que el apogeo de la causa de Luisa, por los afios treinta,
coincidié con el apogeo de una tendencia conservadora dentro de la
Iglesia, la de la Accién Catdlica.* Este hecho no fue casual. La Accién
Catélica hallé en Luisa el ejemplo y simbolo que requeria de la militancia
laica y obediente a la jerarqufa. La causa de Luisa se convirtié en la causa
de la Accién Catflica.

#  Fundada oficialmente en 1935, es una suma de organizaciones laicas de revitalizacién

de la Iglesia, auspiciada por la jerarqufa y nacida del Congreso Eucaristico Nacional
del mismo afio, organizado por el arzobispo Pedro Pascual Farfén.
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El padre Aldudn, autor de la biografia ya referida, era el notario del
tribunal ordinario para su causa y pertenecia a la Accién Catélica. Afir-
ma en el prefacio que «se vislumbran destinos de Dios sobre esta alma [la
de Luisa], que serfa contrariar la gracia si la conservamos escondida mds
tiempo. Es la Accién Catélica peruana y quizds universal la que tiene que
ver con la «Beatita». Salga pues, a la luz su virginal figura».> Monsefior
Pablo Chévez Aguilar, postulador de la causa de beatificacién y canoniza-
cién, escribe en 1938, en la presentacién de la biografia:

Cuando se abra el Proceso [...] jqué amable sorpresa experimentaremos los
catélicos del Perd, al constatar que, en época muy cercana a la nuestra, ha
florecido entre nosotros una exquisita violeta de santidad, una taumaturga
de primer orden y la auténtica precursora de la Accién Catélica, esa admi-
rable creacién de Dios, para estos tiempos de inquietudes y zozobras!®

A qué se podria referir el postulador de la causa con tiempos de
inquietudes y zozobras? La respuesta estd en la biografia de Aldudn. La
tinica referencia al presente de la biograffa, los afios 30, se hace para
manifestar alarma e indignacién por la expansién del laicismo y el co-
munismo: «Hoy vemos cémo los enemigos de Dios estdn organizéndo-
se, alentados por esa herejia, resumen de todas las otras, el laicismo, que
pretende arrojar a Dios del corazén del pueblo tradicionalmente cris-
tiano».

Ademds, dentro de una perspectiva maniquea, afirma que es preciso
oponer «a la Internacional Roja [...] la Internacional Blanca y rosada de
los hijos de Dios, unidos por la caridad y la obediencia», y a las «células
rojas, viveros de odios y almdcigos de criminales, hay que oponer los
focos divinos de caridad, alegrfa y santa unidad [...]». Inmediatamente,
propone a Luisa como modelo de los catdlicos que formen las «células
sagradas redentoras». Su perspectiva llega a ser marcial: afirma que ella
defendia al pdrroco «con el ardor y celo de un soldado que ve atacado a

5 ALDUAN, Medardo. Recuerdos de una sierva de Dios, Slc: sle, 1994, p. 6.
¢ Ibid., p. 8.
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su jefe».” Luisa, desde esta perspectiva, «se adelantd a los apéstoles de la
Accién Catélica»; su nombre es afiadido a «la nueva generacién cristia-
na, que se formar4 con la Accién Catélica».®

Sin embargo, pasado el apogeo de esta tendencia en la Iglesia, el
fmpetu de la causa decayd hasta casi pasar al olvido. Luego de que la
causa tuviera como postulador a un obispo, de que el arzobispo de Lima
hubiera acudido a Humay para la exhumacién e inhumacién de los
restos en 1938, de la presencia del mismo en al menos cuatro sesiones
publicas presididas por el Arzobispo entre 1937 y 1940 y repletas de
fieles y devotos, el proceso, habiendo llegado a Roma, se paraliza.

Hay un hiato entre inicios de la década de los 60 y 1976, cuando se
funda el Comité Central Probeatificacién y Canonizacién de la Sierva
de Dios Luisa de la Torre Rojas. Sin embargo, este hiato se refiere solo a
la prosecucién de la causa en Roma, ya que la devocién en Pisco, Chincha
e Ica, en general, continué manifesténdose todo el tiempo en las pere-
grinaciones. Parece ser que algunos miembros de este comité ya partici-
paban de la devocién de la beatita mucho antes, y lo que hacen es tomar
la posta como actores de su causa.” Se constituyen subcomités en
Chimbote, Chiclayo, Uyurupampa (Lambayeque), Cajamarca, Trujillo,
Tumbes, Huacho, Chancay, Pisco y Humay."

El trabajo de este comité tomé interés en 1996, cuando se logré
reabrir el proceso en Roma y al afio siguiente se nombré vicepostulador

7 Ibid., p. 68.

8 JTbid., p. 69.

«Actor» es el individuo o persona moral que se interesa por presentar a un «candidato»
al proceso de canonizacién. Para entender la l6gica del proceso, ver de RODRIGO,
Romualdo. Manual para instruir los procesos de canonizacién. Salamanca: Universidad
Pontificia, 1988.

Llama la atencién que los subcomités formados sean del norte y no del sur del pais.
Mi4s aun, el de Pisco recién se fundé el 2000 y el de Humay solo existe formalmente.
El llamado subcomité de Chiclayo ya estaba constituido en 1951 como suma de
devotos de Luisa. Las razones de la intensa devocién en Chiclayo tienen que ver con
un fenémeno que supera el hecho puntual de la devocién de Luisa y que se tratard en
el estudio comparativo.
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de la causa al padre Julio Saldafia. Sumado un postulador en Roma,
empezé a cumplirse con lo solicitado por la Congregacién para las Cau-
sas de los Santos: una biograffa de Luisa, muestras de vigencia de su
fama de santidad y —condicién de la beatificacién— un milagro pro-
bado. Se nombré una comisién histérica y se terminé la biograffa (de
Patricia i Martinez); el padre Saldafa hizo indagaciones para solventar
el requerimiento del milagro. Sin embargo, el problema hasta el pre-
sente es el econémico: pagar todos estos trdmites lleva a que el comité
haga esfuerzos que parecen pequefios ante estas exigencias.

Todo esto, sin embargo, es solo el aspecto institucional y oficial de la
devocién. Su sustento estd en la piedad, siempre popular, de hombres y
mujeres humildes, que participan de otra lgica en su relacién con la
santa. Lo que hallo, como en tantas otras devociones, es que la piedad
popular va por caminos distintos de aquellos que pretende sefalar la
institucién. Es mds, en este caso, la institucién parece no sefialar nin-
guin otro camino, sino solo soportar y convivir con esta piedad poco
comprendida.

Antes de involucrarme con el discurso de los fieles, creo pertinente
describir lo que llamo la fiesta-peregrinacién a Humay.

3. LA FIESTA-PEREGRINACION

La devocién se manifiesta en la peregrinacién dos veces al afio al pueblo
donde nacid, vivié y murié Luisa. Humay es actualmente un distrito de
la provincia de Pisco, en el kilémetro 38 de la via Los Libertadores, que
se inicia en el kilémetro 228 de la Panamericana sur, a escasos kiléme-
tros de la entrada a la ciudad de Pisco. La peregrinacién, en la que se
calcula participan mds de 7000 fieles, rememora las fechas de su naci-
miento y su muerte (21 de junio y 21 de noviembre) a las que los fieles
llaman «fiestas». Se realizan durante la vispera y el dfa central. Los fieles
visitan la casa y la tumba de Luisa. Se llega al pueblo en bus, combi o
caminando desde la entrada de la Panamericana, 33 km, cumpliendo
una promesa.
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La vispera, hacia el mediodfa, los peregrinos empiezan a llegar. Su
nimero aumenta rdpidamente a partir de las cuatro o cinco de la tarde,
cuando la gente se desocupa de sus labores. A lo largo del camino se
observa a los peregrinos hacer el trayecto a pie, principalmente jévenes
en grupos y familias jévenes con nifios.

De acuerdo con la observacién que hice el 19 y 20 de noviembre del
2000, los primeros en llegar son mayormente sefioras acompafiadas con
hijos menores, de los alrededores, y jévenes en grupos que llegan cami-
nando. Hacia las cinco, llegan fieles con apariencia mds citadina. Los
miembros del comité llegan por la tarde. Disponen el primer ambiente
de la casa de Luisa para la venta de objetos religiosos, y se colocan tam-
bién ante el portén de la iglesia donde estd su tumba. La casa y la
capilla que estd al lado se llenan repentinamente; y cafda la tarde ya hay
muchos peregrinos.

A las seis de la tarde, el pequefio pueblo estd ocupado por peregri-
nos, ambulantes y adolescentes. Las escasas cinco cuadras del pueblo
que dan a la carretera estdn saturadas de visitantes; de ambulantes ven-
dedores de platos, dulces tipicos y variedad de panes y bebidas; y, como
en todo lugar santo, diversos objetos religiosos con la imagen de la
beatita, ademds de diversos modelos de rosarios y de imdgenes de otros
santos, de la Melchora, la Virgen del Carmen o el Sefior de la Agonia de
Pisco.

Hay multitud de combis y 6mnibus que llegan a Humay o que
estdn camino de Ayacucho y que tienen dificultades para avanzar. Esta
profusién se hace mayor entre las 10:00 p.m. y las 12:00 m., con cien-
tos de adolescentes que acuden a una fiesta juvenil en un corralén que
da a la misma carretera, ya que estos escasos dos dfas de fiesta son apro-
vechados también por alguna empresa de espectdculos y las autoridades
para dar licencias y lucrar. Estos jévenes también pasean en grupos por
todo el pueblo, confundiéndose con los peregrinos.

Hacia las siete, las autoridades de la parroquia instalaron un altopar-
lante que funcioné también en la mafiana del dfa siguiente. Se escucha-
ba musica religiosa moderna y, eventualmente, diversos anuncios: que
debfa mantenerse el orden de la cola, que se vendfa comida en beneficio
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de la parroquia, que el comité rifaba un artefacto eléctrico, etc. Hacia
las 10:30, la cola es mds gruesa y se va una cuadra o mds hacia arriba del
pueblo. Toda la plaza estd llena. Algunos ambulantes ya han superado
la prohibicién de comercio en la plaza.

El momento de mayor concurrencia es la noche, quizd entre diez y
las dos de la mafana. Debido a las obligaciones laborales, la peregrina-
cién es mds bien nocturna. Sin embargo, otra razén es que el trayecto
de 30 km a pie se hace de preferencia al caer la tarde para evitar el calor
o bien muy temprano en la mafiana. Incluso hacia a las diez u once de
la noche, se ve a lo largo de la via Los Libertadores a jévenes y familias
caminando con linternas o ayuddndose con palos a tantear el camino.
El padre Julio Saldafia explicé que quienes acuden en la madrugada
tienden a ser distintos: de sectores marginales, delincuentes, pandillas,
prostitutas y homosexuales. Estos tienen las mismas expectativas de
milagro.

Hacia las ocho de la mafiana del dfa siguiente, empieza la afluencia
nuevamente. Hacia las 10:30, una pequefia cola quintuplica su tama-
flo. La venta ambulatoria prosigue y desborda los limites de las afueras
del pueblo hasta alcanzar la zona de la iglesia. Algunos ambulantes de
comida encienden sus cocinas en medio de la plaza, donde algunos
peregrinos descansan sentados o echados.

Hacia las once, en la capilla colindante con la casa, hay una cere-
monia de reconocimiento de los miembros de los subcomités probea-
tificacién, vestidos para la ocasién y con cintas que evidencian su estatus
y los distinguen ficilmente del resto de peregrinos. De alli se dirigen a
la iglesia para la misa del mediodfa del dfa central. Las autoridades y los
invitados estdn acomodados en el interior del templo, algunos esperan-
do la misa, otros en la cola para postrarse ante la tumba. Todo el espacio
estd completamente abarrotado.

El padre Julio debe hacer la misa, pues el pdrroco y otros curas de la
parroquia fueron llamados por el superior de la congregacién a Chincha.
A la una de la tarde, la misa ain no ha empezado: no hay electricidad;
por tanto, tampoco parlantes. Los fieles que ya visitaron a Luisa esperan
impacientes. El padre decide hacerla en la plaza. Al terminar la misa,
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luego de las 2:00 p.m., el flujo de gente disminuye rdpidamente. Pasa-
das las 3:00 p.m., la plaza estd sucia y no hay fieles. La peregrinacién ha
terminado.

La peregrinacién no es grupal, en el sentido en que no peregrinan
grupos religiosos: no llegan hermandades, grupos de oracién o cofra-
dias, ni bandas para agasajar a la beatita, ni bailes tipicos organizados
para alegrar la fiesta, como se estila en algunas otras peregrinaciones en
el Perd. Es familiar o de grupos de amigos. A lo largo de la vfa Los
Libertadores se observa familias: papd, mamd e hijos nifios y jévenes;
incluso es comiin encontrar a bebés llevados en cochecitos por el trayec-
to. Sin embargo, destacan nifios, adolescentes y jévenes que, algunos
vinculados por el colegio o el instituto, en zapatillas, con gorras para
soportar el calor, mochilas y botellas de agua, hacen alegremente el
camino. La peregrinacién no es grupal sino familiar y, a veces, indivi-

dual.
3.1. Visita a la casa de Luisa

Lo primero con que el peregrino se encuentra es la casa de Luisa, que
inicia una cuesta que lleva al centro del pueblo y que se supera subien-
do unas escalinatas de concreto de unos tres metros de alto. La casa
forma una esquina diagonal entre la vfa Los Libertadores y una calle que
lleva a la plaza y la iglesia. Estd al cuidado de la parroquia de Pisco
durante todo el afo, pero la vispera de los dias centrales se entrega al
comité probeatificacién, quien la devuelve al dfa siguiente.

La esquina misma constituye una pequefa plaza cercada en cuyo
centro estd dispuesta una imagen en bulto, bastante artesanal, de Luisa.
Ante esta plaza hay unos escalones sobre los que se coloca velas. Es el
tinico lugar en que se permite encender velas. Este gesto devoto es con-
traproducente para la causa que se sigue en Roma, pues se considera
«culto indebido».

La casa tiene tres ambientes. En el primero, el comité vende diversos
objetos, entre los que destacan réplicas de la famosa «ollita milagrosa»
de Luisita. En el segundo hay una silla que supuestamente pertenecié a
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Luisa. Los fieles hacen cola ante ella para sentarse por unos segundos.
Con ello, esperan curarse de enfermedades.

En la dltima habitacién hay cuatro objetos, todos supuestamente de
Luisa. Hay una silleta de paja en la que los fieles también se sientan y
un bail en que los ficles echan misivas, pero el objeto mds importante
es la cama de Luisa: una tarima de madera con vigas a lo ancho y cubier-
ta con unos petates. Sobre ella se acuestan los fieles. Acuden ancianos,
sefioras y padres con hijos y bebés, a los que hacen postrar con carifio.
Permanecen allf algunos segundos y al incorporarse se acercan una pin-
tura de Luisa y la tocan con sus manos, con estampas o algodones que
compran de los ambulantes. Las sefioras del comité guardan el orden y
permiten que la visita continde con fluidez. Algunos, ademds, dejan sus
firmas en el libro de visitas de la casa. Luego de este recorrido, la visita
se completa entrando a la pequena capilla adyacente.

La particularidad de las ollitas es que todas ellas han sido tocadas
por la original, que se mantiene en Lima. Este hecho las hace capaces de
curar enfermedades y ser benéficas para que no falte comida en casa. En
cada una hay tres papeles impresos. En uno muy pequeifio se lee: «Ollita
tocada en la ollita de barro en la que la “Beatita de Humay” multiplica-
ba prodigiosamente la comida para los pobres de Humay y peregrinos».
En otro, un poema titulado «La ollita de Luisa de la Torre Rojas». En el
tercero, hay una suerte de instrucciones para usarla, que se inicia con la
frase: «Modo de usar la ollita de Luisita de Humay, tocada en la ollita
original» y termina con la siguiente: «Teniendo esta ollita, no faltard la
comida en su hogar.

3.2. Visita a la tumba

Los fieles frecuentan mds la tumba que la casa; es alli adonde se dirige la
promesa de peregrinar para «ganar la gracia», es decir, recibir un mila-
gro. La tumba se encuentra dentro de la iglesia de Humay, al pie de la
columna derecha de la nave central mds cercana al altar y frente a una
gran alcancfa de la parroquia. En la loza hay una pequefia cruz grabada
y se lee: «Aquf yacen los restos mortales de la sierva de Dios Doiia
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LUISA DE LA TORRE muerta en olor de santidad (Humay 21-11-
1869)».

El hecho de que en escasos dos dias converjan miles de peregrinos
produce largas colas, controladas por jévenes de la parroquia, y eso au-
menta la expectativa ante el encuentro con Luisita. Cuando hay mu-
chos visitantes, estos deben manifestar en pocos segundos su saludo,
agradecimiento y solicitud de milagro. Los peregrinos se arrodillan, to-
can la ldpida o hacen el signo de la cruz sobre ella, y se persignan. La
mayoria se arrodilla y besa la cruz grabada en la ldpida. Otros, sobre
todo sefioras, descansan sobre el suelo, tanto boca abajo como boca
arriba. Ademds, hacen tenderse a sus hijos y, cuando son bebés, los
tienden y se persignan. Hay sefioras que frotan prendas de bebé y ju-
guetes contra la ldpida, y algunos se echan encima y frotan su cuerpo
contra la superficie. Alrededor de la tumba se mantiene siempre un
circulo de fieles que observa con piedad todos estos gestos.

Todos intentan permanecer el mayor tiempo posible echados o arro-
dillados, pero son apurados por los encargados de la parroquia para man-
tener el flujo. Al ponerse de pie, muchos echan una limosna en la alcancia
que estd ante la tumba, dan la vuelta hacia la pequena nave derecha y
salen por un portén auxiliar del templo. En eso consiste la visita a Luisa.

4. LA EXPERIENCIA Y SUBJETIVIDAD DEL FIEL

Para entender una realidad social, comprender el aspecto cinético o con-
ducta manifiesta es tan importante como comprender el aspecto psi-
quico —las actitudes, motivaciones y valores que llevan a las personas a
realizar determinadas acciones o comportarse siguiendo patrones
ritualizados—. Normalmente, el observador se deja llevar por su propio
sentido comun e interpreta ligeramente ciertas conductas que no com-
prende. Y su interpretacién supondrd, asimismo, sus propias proyec-
ciones y prejuicios.

Respecto al tema de este articulo, quizd parezca que la descripcién de
la peregrinacién pueda estar completa y que, luego de ella, solo quepa
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una interpretacién. Sin embargo, hasta aquf solo se ha descrito una parte
de la realidad; la otra tiene que ver con las motivaciones de los fieles.

La devocién a la beatita —y, en general, cualquier fenémeno religio-
so— no se limita a las manifestaciones publicas formales y ritualizadas,
sino que, también, se muestra en aspectos muy subjetivos. En este caso,
los fieles no limitan su piedad solo dos veces al afio; ellos guardan la
presencia de la beatita todos los dias del afio. Este hecho condiciona su
comportamiento ante contingencias cotidianas de su vida y, por tanto,
contamina su criterio de sentido comun. Por un lado, la piedad se ma-
nifiesta en la ritualidad de la peregrinacién, pero también en lo que
piensan y sienten los fieles, en sus pensamientos, concepciones, inter-
pretaciones y comportamientos cotidianos, aspectos que superan el sim-
ple hecho de peregrinar.

Para comprender ese otro aspecto, lo que hice fue tomar tres vias:
una encuesta (que también ofrece datos puntuales), una suma de entre-
vistas abiertas a algunos fieles y la lectura de algunas misivas de los fieles
a la santita."

Las encuestas a 319 fieles revelan lo siguiente: el 56% son mujeres;
el 44%, hombres. El 64% vive en la provincia de Pisco; el 11%, en
Chincha; el 3%, en la provincia de Ica; y el pequefio resto, en otros
lugares, como Cafiete, Lima, Palpa, Nazca. Estos datos indican que los
peregrinos se ubican entre Pisco y Chincha. La mayoria son de la ciu-
dad de Pisco y de distritos cercanos a Humay. El lugar de nacimiento
comparado con los datos anteriores indica que ha habido una ligera
movilidad geogréfica hacia Pisco: 57% nacié en Pisco; 14%, en Chincha;

" Ayudado por mis eventuales asistentes, Milagros Varela, Ingrid Ortiz y Jaime Benavides,
tomé dos tipos de encuesta: una para conocer datos generales (edad, sexo, lugar de
nacimiento y residencia, oficio y si acudié caminando) y la otra que, ademds de estos
datos, indaga sobre las motivaciones y el pensamiento de los fieles. Se abordé en total
a 319 fieles: 242 con las encuestas cortas; 77 con las extensas. Las entrevistas fueron
hechas a representantes de los tres protagonistas: parroquia y diécesis; comité y
subcomités probeatificacién; y fieles. Las misivas para la beatita las extraje de dos
libros de visitas de la casa de Luisa y del bail de peticiones que hay en la misma. El
acceso a estos testimonios me fue facilitado por un encargado de la parroquia.
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8%, en Huancavelica; 9%, en la provincia de Ica; y el resto, en Lima,
Caiiete y otros lugares.

Los oficios de los hombres son representativos de la zona. De los
141 varones, 17% son obreros de construccién; 15%, parceleros; 13%,
estudiantes; 10%, comerciantes y ambulantes; 9%, mecdnicos y solda-
dores; 5%, profesores de colegio; y el 33% restante se dedican a diver-
sidad de oficios (choferes, cobradores, pescadores y otros). De las 178
mujeres, 56% son amas de casa; 19%, estudiantes de instituto, acade-
mia o colegio; 10% se dedica a los negocios; 6% trabaja en la chacra; y
2% son profesoras. Respecto al rango de edades,'” en que hombres y
mujeres no difieren mucho, predominan los fieles de entre 20 y 30
afios (34% de los 319); luego, de entre 31 y 40 (19%.). Los de menos
de 20 representan el 13% y los de entre 41 y 50 afios el mismo porcen-
taje. Se trata, entonces, de una mayorfa joven.

4.1. El milagro es més que el milagro

Como en toda devocién popular, el milagro del santo tiende a ser la
«experiencia religiosa fundante»:"

Yo tengo una devocién que me sané a mi hija hace 36 afios. Ella estaba
desahuciada en el hospital. Me la traje a mi casa; [ella] se sacaba materia
de su ofdo [...]. Un 21 de noviembre un familiar me dijo de hacer una
promesa a la beatita; me vine dos dfas después y me abrieron la iglesia;
pedf, dejé limosna. Al dfa siguiente mi hija no tenfa nada; mi sefiora vio
[...]. Desde entonces, vengo todos los afios.

He distinguido los siguientes rangos: menos de 20 afios, entre 20 y 30, entre 31 y 40,
entre 41 y 50, entre 51 y 60, y entre 61 y mds.

'3 Rescato este concepto y todo lo que implica de MARZAL, Manuel, Los caminos
religiosos de los inmigrantes en la gran Lima. El caso de El Agustino. Lima: Fondo
Editorial de la Pontificia Universidad Catélica del Perd, 1988, especialmente del
capitulo 2. Para una aproximacién mds sucinta puede verse, del mismo autor, «Claves
de interpretacién para el catolicismo popular peruanonr. Didlogos de la Comunicacién
n.° 28, Lima, 1990.

14 Roberto, de G6 afios, es mecdnico. Nacié y vive en Chincha.

166



La Beatrra DE Humay

A la pregunta de qué le gusta mds de la beatita, hecha a 77 fieles, el
54% involucra el milagro como idea principal (por ejemplo: «Es muy
milagrosa, porque me hablaron tanto de ella»); 13% indica admiracién
por su caridad con los pobres y nifios; y un 27% presentd otras ideas
(tradicién familiar, porque le gusta su casa, le simpatiza). A la pregunta
de por qué le tiene devocidn, el 62% refiere un milagro concedido o la
fama milagrosa de la beatita; y el 38% no hace una referencia explicita
a milagros sino a una admiracién por su vida, su caridad o porque se
siente bien ante su tumba.

Ante la siguiente pregunta: «Si usted le pide un milagro, ;también
le hace una promesa?», 65% refiere una relacién do uz des como promesa
(por ejemplo: «Siempre le prometo venir, y le cumplo»); un 20% refie-
re una promesa, pero no especifica si es de tipo do ut des o de cambio
personal ético; y solo un 12% dice que ofrece imitar sus virtudes o
hacer un cambio personal ético.

Partamos de el testimonio de un fiel para analizar su «perspectiva
religiosa». Ella es Segundina, de 69 afios. Nacié en Huancavelica y vive
en el popular distrito pisquefio de Tiipac Amaru. Quedé viuda hace ya
algin tiempo con dos hijos pequefios; su vida fue y es precaria —es
ambulante y vende plantitas—. Refiere un episodio de hace muchos
afios. Cuando murié su esposo y sus hijos tenfan 9 6 10 afos, ella tenfa
que afrontar la situacién. «Yo, pues, tenfa cémo buscar la manera de
buscar el pan». Compraba verdura al otro lado del rio Pisco para vender
en el mercado. «Y por Tambo Colorado, yo crucé el rio, con agua en la
cintura, mi hija y mi otro hijo. Fuimos a buscar verduras para poder yo
vender para mantener a mis hijos.» Demoré en encontrar al vendedor; y
a eso de las seis de la tarde debia regresar cruzando el rio.

Entonces, yo dije: «Dios mio! Beatita de Humay, detén el agua, hasta
que yo pueda cruzar, porque si se llena, ;por dénde llego a mi casa?» Ya
me tendré que quedar por all sabe Dios cémo, ;no? Entonces, yo escu-
chaba el trueno de la lluvia de la sierra, y el rfo cada vez que sonaba mds.
Entonces, ya rapidito cortamos la verdura, entonces, cada uno ya trafa
mi costalillo, y mis hijitos trafan su costalito [...] Y cuando yo llegué al
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tio, ya el rfo venfa cargando 4rboles; pero me arriesgué, [con la voz
cortada por la emocién] con la fe de que la beatita me iba a hacer un
milagro [...].

Entonces, yo al cruzar el rfo le dije a mi hija: {Hija, agdrrate bien de mi
brazo! [con la voz cortada por la emocién] jNo te vayas a soltar, que
vamos a cruzar! Y el rfo me daba ac4, en el pecho. Entonces, yo crucé y
le dije: hijita, jcorre!, jsube a la carretera! {Deja el costalillo! [con la voz
cortada por la emocién] jPrimero vamos a salvarnos nosotros! Y regresé
yo al otro lado a pasar a mi otro hijo. Cargué mis costalillos y pasé a mi
hijo. Y justo llegando a la pista de Tambo Colorado, el rio se llené de
extremo a extremo. Es como que habfan abierto una compuerta inmen-
sa; se llené el rio. Pero gracias a Dios ya habfamos cruzado el rfo con
mis dos hijos. Asf es que asi fue ese el milagro que me hizo.

Este episodio evidencia que la relacién del devoto con el santo no es
tan sencilla como pueda parecer. No se limita a ¢e invoco; te hago una
promesa; me haces el milagro; creo en ti y cumplo la promesa. En el caso de
esta sefiora, y de muchos otros fieles, la relacién con el santo no solo
supone la pasiva relacién «promesa-milagro-cumplimiento»; es mucho
mds compleja: se producen actitudes, se generan comportamientos, se
proponen objetivos y se trabaja para alcanzarlos. Inclusive, nacen moti-
vaciones para comportamientos riesgosos. La vida cotidiana, gobernada
por el sentido comin, queda tan impregnada por una perspectiva reli-
giosa que se genera un sentido de la existencia y —quizd de un modo
humilde, simple e ingenuo— una visién del mundo.

Segundina tuvo un problema urgente; invocé a la beatita y le pidié
que detuviera el agua; el agua no se detuvo literalmente, pero su fe
gener6 en ella la decisién de pasar y de arriesgarse; terminé de pasar e,
inmediatamente, el rfo se cargé de manera descomunal. Ella consideré
que habfa acontecido un milagro.

Dentro de su lectura de la realidad, quien diga que acontecié un
milagro da una explicacidn de porqué el rio crecié descomunalmente
justo luego de que ella y sus hijos pasaran. Quiz4 la explicacién que més
convenga sea la del azar, la suerte, la casualidad o la contingencia. Sin
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embargo, esta explicacién es poco satisfactoria. Podrfa decirse que ni
siquiera se trata de una explicacién porque no da cuenta de porqué en
un segundo pudo pasar con sus hijos y salvar la vida, y en otro fuera
imposible pasar. No dice el porqué ella y sus hijos estdn vivos. Asf, la
versién mds satisfactoria, que da sentido a «mi» existencia, es el milagro.
La perspectiva para entender lo que ocurrié es mds bien religiosa.

A este respecto quiero rescatar el concepto de «perspectiva» de Clifford
Geertz."> Perspectiva «es un modo de ver en el sentido amplio en el que
“ver” significa “discernir”, “aprehender”, “comprender” o “captar”. Se
trata de una manera particular de mirar la vida, de una manera particu-
lar de concebir el mundo [...]».!® Distingue este autor cuatro tipos de
perspectiva: de sentido comin, cientifica, estética y religiosa.

Quizd en Segundina se pudo aplicar la perspectiva de sentido co-
mun. Esta

es [...] una simple aceptacién del mundo, de sus objetos y de sus proce-
sos tales como parecen ser [...] y el motivo pragmdtico, el deseo de
obrar sobre ese mundo para doblegarlo a los propios fines pragmdticos
de uno, para dominarlo o, si esto resulta imposible, para ajustarse a él.
El mundo de la vida cotidiana [...] es el escenario establecido [...]."”

Sin embargo, esta no.la satisfizo, pues no le explica por qué paso lo
que pasé. Una perspectiva cientifica tampoco lo hubiera hecho. Esta se
caracteriza por «la duda deliberada y la indagacién sistemdtica, la sus-
pensién del motivo pragmdtico en favor de la observacién desinteresada
[y] el intento de analizar el mundo mediante conceptos formales [...]».'*

La perspectiva religiosa es la mds adecuada, porque «va mds all{ de
las realidades de la vida cotidiana para moverse en realidades mds am-

'*  GEERTZ, Clifford. «La religién como sistema cultural». En: GEERTZ, Clifford. La
interpretacién de las culturas. Barcelona: Gedisa, 2000.

16 Ibid., pp. 105 y 106.

"7 Ibid,, p. 106.

'8 Ibid, loc. cit.
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plias que corrigen y completan las primeras; y el interés que la define es,
no la accién sobre esas realidades mds amplias, sino la aceptacién de
ellas, la fe en ellas»."”

Geertz considera que el ser humano estd amenazado constantemen-
te por el caos, «hechos a los que les falta no solo interpretacién sino
también la posibilidad de interpretacién».?® Esta amenaza se presenta
en tres formas distintas: como limite a la capacidad analftica (descon-
cierto), como lfmite a la fuerza de resistencia (sufrimiento) y como li-
mite a la visién moral (sensacién de una paradoja ética insoluble).?!

Lo que observo es que, en Segundina, el milagro funda la explicacién
de lo que le ocurrié. Y no solo eso, sino que funda una explicacién de
todo, de todo lo que le pueda ocurrir en su vida, mezcla de perspectiva
de sentido comin y perspectiva religiosa. Pricticamente, todos los epi-
sodios dificiles que vivié en su vida (peligro de fallecer durante un par-
to; su hija se quemé durante una peregrinacién; su casa casi se quema;
ella casi se accidenta) estin contaminados de una interpretacién religio-
sa que se fundamenta en intervenciones divinas, en milagros. Es final-
mente —aunque quizd simple, ingenua, inorgdnica, sin mediacién
institucional y aun fantdstica— una visién del mundo.

Ademds, no se trata solo de una interpretacién surgida como res-
puesta al desconcierto sino de una concepcién que alimenta su fuerza
de resistencia ante el dolor y le da sentido a su sufrimiento. No es que el
milagro aparta del sufrimiento, sino que ayuda a sufrir a partir de expli-
carse que el mal pudo ser peor: su hija en una peregrinacién se quems el
cuerpo entero y estuvo grave; «era como que si la habfan puesto en una
parrilla para tostarla». El milagro estuvo en que sobrevivié sin cicatrices.

19 JIbid., p. 107.

2 Ibid, p. 97.

2! Corresponde a las tres dimensiones del mal desde la filosofia occidental: el mal
ontoldgico (la contingencia humana, la falta de orden de lo que existe y la insatisfac-
cién que producen); el mal fisico (el sufrimiento producido por enfermedades y por el
hombre mismo); y el mal moral (la maldad como rasgo humano que hace del hombre
victima o verdugo, y su insoportabilidad). Al respecto, véase ESTRADA, Juan Anto-
nio. La imposible teodicea. La crisis de la fe en Dios. Madrid: Trotra, 1997.
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Otro caso es el de Jorge, de 36 afios, de Pisco. El sufre de osteoclas-
toma, es decir, cdncer a los huesos:

En ese periodo se me venfan unas cosas a la cabeza: chapar una soga,
tirarla as{ y quedarme colgado; estando en el Seguro me daban unas
ganas de chapar una silla de ruedas, irme a la azotea y aventarme con
silla, porque se ve el sufrimiento de la familia, en tu casa, y ser impoten-
te; y no perd{ la fe, no perdi; siempre rezaba, meditaba, pensaba. Me
sofiaba con la beatita de Humay y con mis hijos [...].

Sofiaba que yo rezaba y que sanaba, que caminaba, que volvia a flexio-
nar la rodilla, que volvfa a sanar; que ella me decfa: no pierdas la fe; ten
fe [...] Y en esos momentos, cuando vefa a mis hijos durmiendo, ese era
el momento en que me fortalecia mds, que me daba mds aliento, y la
beatita; y le pedia a la beatita: que no me abandone [...].

;Pero qué problema soluciona la fe en la beatita? Para responder,
podria rescatar esta idea de Geertz: el problema del sufrimiento no es el
de evitarlo sino «el de cémo sufrir, de cémo hacer de un dolor fisico, de
una pérdida personal, de una derrota o de la impotente contemplacién
de la agonfa de otra persona algo tolerable, soportable, algo [...] sufri-
ble».” La fe en el milagro supera —o al menos intenta hacerlo— lo que
Geertz refiere como desafios a la proposicién de que la vida es compren-
sible y de que podemos orientarnos en ella, desaffos que debe afrontar
toda religién por mds «primitiva» que sea.

Respecto a lo dicho, se puede decir que la conversién de una persona
en devota de un santo no se funda en el milagro como la solucién obje-
tiva de un problema puntual que no puede solucionarse. El milagro
hace las veces de puerta para empezar a leer la contingencia como pro-
videncia; ofrece sentido existencial. El milagro supone asumir una rela-
cién personal e {ntima con el santo; cierta reciprocidad que da significa-
do a la existencia del fiel, tanto a los hechos negativos como a los

22 GEERTZ, Clifford. Op. cit., p. 100.
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positivos, y desde la cual experimenta su fe en Dios y construye su
creencia.

Quiz4 no se trate de una perspectiva que apunte de modo acabado a
dar respuesta al sentido de «la» existencia sino, mds bien, al sentido de
«mi» existencia. Asf, cada dato importante de «mi» vida (pérdida del
trabajo, nuevo trabajo, enfermedad de un familiar, conflictos y reconci-
liaciones familiares, mejora o deterioro econémicos, es decir, cualquier
hecho significativo que una persona no religiosa pueda atribuir normal-
mente al azar o a la suerte) se carga de una cierta trascendencia o mini-
mo de providencialismo y la consiguiente carga de significacién y senti-
do. Incluso el primer contacto o conocimiento del santo se involucra
dentro de este providencialismo, pues se le recuerda con detalle y se le
refiere como una suerte de «mito de fundacién» de la relacién personal.

Sobre la reciprocidad o relacién do uz des con el santo, las encuestas
indican que la mayorfa responde al beneficio del milagro de la santita
con un ofrecimiento puntual de sacrificio o un objeto que propague la
fe en ella. Esta retribucién no supone principalmente ofrecer un cam-
bio de vida de cardcter ético o una accién que beneficie a una tercera
persona —solo un 12% ofrece este tipo de acciones—. Se trata, enton-
ces, de una religiosidad no fundamentalmente ética sino ritual, cere-
monial y de culto. La promesa de dar supone sacrificio y entrega al
$anto, No a un tercero, y eso remite a una relacién de lealtades dentro de
una légica tradicional. Sin embargo, la légica de la lealtad no debe
observarse dentro de lo simplemente ritual: la devocién popular no solo
es ritual y «cultual»; es también una visién del mundo y un compromi-
so ético mfnimo.

4.2. El género epistolar

Un espacio privilegiado para conocer la piedad a los santos es el testi-
monio que sin mediacién ofrece el fiel. Me refiero a los libros de visitas
y testimonios, y a las misivas en papelitos, que en el caso de Luisa se
hallan en el «badl de peticiones». En parte, lo que he interpretado li-
neas arriba lo sustento en la lectura de estos testimonios.
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Propongo esta vfa para conocer y comparar las distintas formas de
piedad a los santos.” Al respecto, puede ser interesante comparar los
testimonios epistolares dedicados a Luisa de Humay, Melchorita, Santa
Rosa de Lima («el pozo de los deseos»), Sarita Colonia, el padre Urraca
y Victor Apaza, entre otros.

El género epistolar, pues, evidencia una relacién personal e {ntima.
En el caso de Luisita, hay una relacién mds horizontal que vertical. Las
misivas indican que el fiel no limita su fe a una necesidad puntual de
milagro; hay una apertura a una lectura religiosa de la vida, mds amplia
y orgdnica de lo que se pueda imaginar. Formalmente, algunas misivas
siguen el patrén siguiente: el vocativo («Nifita Luisita», «Virgencita de
Humay», «Beatita de Humay» y «Querida beatita», entre otros); un
pedido, eventualmente una explicacién de la situacién en la que uno se
encuentra, tal vez una peticién de disculpas si se ha pecado; una pro-
mesa; la despedida («bueno, me despido; chau; hasta luego»); y, casi
siempre, el nombre del remitente. El discurso desnuda la psicologfa y
la intimidad, evidencia dramas complejos y confirma que la relacién
fiel-santo no se limita a visitarlo dos veces al afio.

Transcribo algunas misivas para que se pueda apreciar la riqueza tes-
timonial y la posibilidad de conocimiento de la piedad popular a partir
de este tipo de documentos:*

23 A propésito de esta posibilidad, propongo como metodologfa un trabajo de compara-

cién entre «santos»: contrastar la devocién a los «santos» en términos de condiciones
socioculturales de los fieles; formas de piedad (grupal, individual); y propiedad o
pertenencia de los espacios sagrados y restos mortales de los santos o imdgenes (a
personas particulares o a didcesis). Otros criterios podrian definir las siguientes com-
paraciones: santos frente a santas; santos reconocidos frente a santos no reconocidos;
santos con devocién tradicional frente a santos con devocién «moderna» y urbana;
santas frente a advocaciones de la virgen; y santos frente a cristos y cruces.

Presento estos textos con absoluto respeto por los remitentes, a quienes he cambiado
los nombres. En algunos casos, agrego signos de puntuacién y tildes.

24
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1.

Virgencita de Humay, te pido por mi padre, que se acuerde de mi y de mi
hermano y de mamd y que nos [...] d¢ plata de comida. Gracias. [Nombre]
[Parece letra de nifio o adolescente].

2.

Beatita: Ayiidame a resolver mis problemas psicoldgicos. Aytidame en mi traba-
Jjo y salud. Cuidales a mis hijos, mi esposo y hermanos y familiares. Que tenga
ingreso en mi trabajo. Y perdéname por no creer en ti. Discilpame, pero desde
hoy te prometo creerte en ti. Si no vengo te mandaré un pequefiito regalo. Pero
siempre me acordaré de ti. Seré otra vuestra sierva. Cuidame, beatita, mucho.
Ayiidame que no tenga suefios malos. Ayidale a mis hermanos [...] y a mis
hijos cuidalos. Y ayiidame para que su alma de mi hermano [...] esté con Dios.
Chao, beatita. Te quiero mucho. [Nombre y firmal].

3

Querida y estimada Virgen de Humay, te quiero pedir dos favores. El prime-
ro es que mi mamd salga muy pronto de la cdrcel. El segundo, que su mamd
de Juana también salga pronto para poder volver a ser una familia.

También te pido que Juana no llore mucho; se va a enfermar; te pido que
dure mucho con mi primo y que cambien aunque sea un poco para que sean
una linda pareja y ayidalos en sus estudios para que sean alguien en la vida.

Virgencita, te pido que ayudes a Angie [quien escribe] en sus estudios como
también en el amor. Sé que ella ama a Alberto y les deseo lo mejor, que sean
muy felices [...] y no quisiera verla sufrir; y también te pido que la ayudes en
sus estudios para que le demuestre a sus padres que ella si pudo hacerlo.

Virgencita, te pido con tode mi amor que nunca me separe de Juana, ya que
es la tinica que me sabe comprender. Y haz que mi papd Rodolfo y Andrea,
su hermana de Juana cambien, ya que son un poco cargosos; y por favor haz
que Juana dure con Patricio y que yo, Angie, dure con Alberto.
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Bueno, eso es todo, Virgencita. Iluminanos un poquito aunque sea, para no
irnos en un mal camino.

[Nombre]

La fe es, pues, una via de respuesta, ante lo que la ciencia no
puede explicar y el sentido comtn no llega a satisfacer. La fe sirve para
explicar lo «inexplicable», consolar ante lo inexorable y liberar de la
mala conciencia al ser humano.

5. La relacién Iglesia-devotos

Creo que la constante en esta relacién es la discrepancia, a veces
tenue y a veces evidente y escandalosa, entre la jerarquia de la Iglesia y
el pueblo fiel, organizado en cofradfas, hermandades o comités alrede-
dor de santos, virgenes, cristos y cruces. La potencialidad del conflicto
parecerfa hasta estructural, normal a las devociones o hierofanfas, mds
aun cuando se trata de objetos sagrados que no pertenecen de modo
oficial a la jerarqufa de la Iglesia, congregacién o diécesis.

Este hecho es evidente cuando el objeto sagrado, que otorga legi-
timidad, no lo constituyen los restos y la persona de un santo que haya
pertenecido a alguna orden o congregacién. Y es mds claro aun cuando
el objeto es una imagen (cruz, virgen, Cristo) que originalmente no ha
sido posesién o propiedad de la jerarquia. Asf, llega a haber luchas por
la apropiacién del objeto sacro que legitima la fe. Dos casos ejemplares
de este conflicto estructural son la Cruz de Motupe y el Sefior de Ca-
chuy.?® Esta discrepancia, al menos potencial, se presenta en dos espa-

25 Sobre lo primero puede verse una suerte de breve historia del conflicto entre los

motupanos y el Obispado, motivado por la administracién del dinero recaudado, en
VAN RONZELEN, Teresa. «La Cruz de Motupe. Centro de peregrinacién regional
en el norte del Pertin. Allpanchis, n.° 32, Cusco, 1988. Entre otros hechos, el Obispado
dejé sin pdrroco al pueblo entre 1972 y 1976, hecho que llevé al comité a contratar
falsos curas que confesaron, bendijeron y pidieron limosnas. Sobre lo segundo, en el
2001, la prelatura de Canete, Yauyos y Huarochirf decreté la pena de entredicho a los
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cios: el econémico-administrativo y el que yo llamarfa «teolégico-pasto-
ral». En el caso de la devocién a la beatita, si bien no aparece esta discre-
pancia en el primer espacio (por una serie de razones que explicaré),
observo que sf hay un disentimiento de parte de la jerarqufa respecto a
la fe popular en el segundo.

Los protagonistas de esta devocién son la parroquia y la didcesis; el
comité y subcomités probeatificacién; y los fieles de Pisco. Respecto a
lo econémico-administrativo no observo, como ya dije mds arriba, ma-
yor conflicto: los restos de Luisa descansan en la capilla de Humay de la
parroquia de San Clemente de Pisco, administrada por los vicentinos.
Descansan allf desde que en el apogeo de su causa fueron exhumados,
en abril de 1938, como parte del proceso y su traslado a la capilla. El
proceso exige que los restos de un candidato, al ser declarado «siervo de
Dios», sean trasladados a un lugar mds digno y mds protegido de «culto
ilegitimo» y de posibles profanaciones.

El hecho de que no haya conflicto lo observo del siguiente modo: el
cuerpo del santo se reconoce como una hierofanfa y su posesién es im-
portante. La institucién que lo posee se guarda de competencias de
otras instituciones que lo pretenden. Los restos de la Beatita de Humay,
al guardarse en propiedad de la parroquia, pertenecen a esta y su acceso
es administrado por ella. Esta administracién es importante, porque, ya
que los restos son el objeto de més valor para los fieles, se acude princi-
palmente a ellos; y son ellos quienes reciben mds limosnas.?® Resulta
que los fieles ignoran el destino de estas limosnas de la alcancfa ante la
tumba; los pocos consultados indicaron, cuando no sabfan, que crefan
que era para la causa de su canonizacién. No hay en absoluto discrepan-
cia porque, después de todo, los restos estdn en manos de la di6cesis y el

miembros de la Hermandad del Sefior de la Ascensién de Cachuy y —algo insélito—
decretd la peregrinacién no al villorrio de Cachuy y la imagen original sino al distrito
de Lunahuand, ante una réplica de la imagen, posesién de la parroquia, y prohibié que
los sacerdotes hagan misa en Cachuy y que se pida limosnas ante otras réplicas en toda
la prelatura.

26 Esra observacién se realizé durante tres fechas de peregrinacién.
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proceso estd en marcha, si bien paralizado por mucho tiempo. Ademds,
el pueblo fiel no se preocupa mucho por esos detalles.

Los fieles de Pisco y Humay no estdn organizados en absoluto alre-
dedor de la piedad de la beatita; el que sf lo estd es el comité, que no
guarda ninguna relacién con los pobladores.”” Se puede decir que hay
una administracién no conflictiva entre la didcesis-parroquia y el comi-
té probeatificacién, por la cual el comité no exige lo recaudado de esa
alcancfa de la parroquia. El comité se limita a la limosna que recauda en
la casa los dfas de peregrinacién y a la venta de productos como la
«ollita milagrosa». Por su parte, la Municipalidad de Humay también
se beneficia sin conflicto: ha dispuesto, en la Plaza de Armas, una pe-
quefia y llamativa casa que simula haber sido de Luisita y tiene tres
alcancfas que reciben las limosnas de los incautos. Ademds, la munici-
palidad cobra un peaje informal, ayudada por un policfa que parece
contratado para ello.

En relacién con el segundo, el teoldgico-pastoral, si se observa una
discrepancia leve entre los modos de situarse ante la persona de Luisa de
Humay por parte del pueblo, de la jerarqufa y del comité probea-
tificacién. El fiel, principalmente pisquefio y chinchano, guarda un culto
mds bien independiente de la jerarqufa. Este autonomia, de algin modo,
estd condicionada por el hecho de que la peregrinacién carezca de
institucionalidad. No obstante, es considerada por la jerarqufa una
manifestacién de piedad popular cuyo «ejercicio estd sometido al cui-
dado y al juicio de los obispos y a las normas generales de la Iglesia».?®

La autonomfa sefialada se expresada en las respuestas a la encuesta.
Ante la pregunta de qué lugar cree que ocupa la beatita dentro de la

27 En la investigacién que llevo a cabo para echar luces sobre las distintas formas de

devocién, comparo a Luisita con Sarita. En la primera, los restos estdn en propiedad
de una parroquia y son posesién de una didcesis; en la segunda, los restos (solo
supuestamente) estdn en un cementerio piblico y en posesién de los familiares, es
decir, particulares. Esta diferencia explica, entre otras, por qué donde Sarita hay
conflicto y donde Luisita no lo hay.

28 Catecismo de la Iglesia Catdlica. 1676. Madrid: Asociacién de Editores del Catecis-
mo, 1993, p. 383,

177



Harorp HERNANDEZ LEFRANC

religién catélica, de los 77 encuestados, solo nueve (12%) sefialan una
dependencia con la jerarqufa en frases como: «Todavia no estd ocupan-
do; estd en proceso» o «Yo quisiera que ya esté como santa». Ventitin
fieles (27%) la consideran abiertamente santa, asf la Iglesia ain no la
considere como tal, con frases como «Ocupa el lugar de santa» o «En
primer lugar, es una santa». De estos fieles, cinco la comparan con San
Martin de Porras o Santa Rosa de Lima: «Ocupa un lugar como santa
Rosa de Lima, inclusive como la virgen de Fdtima, como santa»; 9 fieles
(12%) responden con frases que expresan un alto grado de autonomfa:
«Segundo nivel; primero es Dios; luego ella» o «Para mf ocupa el centro
de la Iglesia». El resto, mds del 50% responde con frases diversas, pero
que no expresan ninguna dependencia de la Iglesia.

Ante la pregunta: gsi la canonizan va a hacer mds milagros?, 36 fieles
(47%) dijeron que los hard igual; 28 fieles (36%), que hard mds mila-
gros; y solo 11 fieles (14%) vinculd esta capacidad directamente a su
reconocimiento oficial, mientras que 17 fieles (22%) del total afirma
que los hard porque ella serd mds conocida. Un 4% afirma que es segin
la fe de las personas. El resto, 13%, dice que podria ser o no sabe. De
este modo, mds del 70% expresa abiertamente que la capacidad de ha-
cer milagros no tiene que ver con que la Iglesia la reconozca.

Pero ante la siguiente pregunta: ;le preocupa si la beatita estd o no
canonizada?, 70 de los 77 (91%) afirmaron que sf les preocupa. Sin
embargo, las razones no se adscriben a los limites de la jerarqufa sino a
una necesidad de reconocimiento («para que sea mds conocida»), por-
que realmente hace milagros y para que se permita una procesién, pren-
derle velas y demds. A pesar de decir que les preocupa, ignoran en qué
estado se encuentra el proceso, es mds, recién en el 2000 se fundé un
subcomité probeatificacién en Pisco.

Este hecho indica que para el pueblo fiel, como sucede con otros
«santos populares», la beatita ya es beata y aun santa, porque hace mi-
lagros; y si es asi, no hay urgente necesidad de un proceso lento, com-
plicado y costoso, y que, ademds, se lleva a cabo en Europa. Y eso,
porque la fe popular —no solo el caso de Sarita Colonia, como algunos
puedan creer— no requiere del aval oficial para encomendarse a una
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mujer; a ella la consideran santa y milagrosa, sea o no sea declarada
santa.

La jerarqufa, por su parte, no asume la responsabilidad de la causa
de Luisa —no tiene por qué hacerlo— y tampoco promueve la peregri-
nacién. Solo la tolera, controla y se beneficia de ella por las limosnas. Su
escasa participacién se evidencia en que, contrariamente a otras peregri-
naciones en que la diécesis respectiva aprovecha la multitud para enviar
sacerdotes a dar la confesién y hacer misas, aqui no hay un solo religio-
so. Pregunté al respecto en una entrevista a un sacerdote de la parro-
quia; me respondi6é que solfan ir a confesar, pero que como «nadie se
acerca para confesarse [...] ya no vamos mucho también».

Un hecho que ocurrié en la peregrinacién de noviembre del 2000
evidencia esta escasa preocupacion. El superior de la congregacién con-
vocé para el 21 a una reunién en Chincha, de modo que a dltima hora
se le pidié al padre vicepostulador que hiciera la misa del mediodia, que
se retrasé una hora.”” Ademds, la jerarqufa tampoco comprende mucho
esta devocién. El sacerdote entrevistado piensa que el objetivo de la
gente para peregrinar es:

[...] ir alld y decir: voy a cumplir la promesa [...] llegar a la tumba [...] a
veces algunos gestos de postrarse y voltearse[...]. Y después, cuando ya
terminaron, ya cumplf; ya después, ahora sf, me toca a m{ mi fiesta[...]
simplemente es cumplir con la promesa; ya cumpli; aunque estén ahf en
la cola tres o cuatro horas, con tal que llegue alld, llegé ahf, y ya se acabé
todo.

El comité probeatificacién, por su parte, pretende la beatificacién y
la canonizacién, pero no tiene casi ninguna vinculacién con los devotos
de Humay ni de Pisco, y sus relaciones con la parroquia se limitan casi
exclusivamente a los dfas de peregrinacién. De este modo, no se aprove-

2% Una anéedota quizds puede ilustrar ain mds. Uno de mis eventuales asistentes, al ver

un vehiculo en la plaza de Humay, dijo: «;Miren, han llegado unos turistas gringos!».
Resultaron ser los sacerdotes de la parroquia y el superior.
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cha la congregacién multitudinaria para una mayor educacién del fiel.

Un religioso que observé de cerca esta devocién opiné que «los tni-
cos que han trabajado en los dltimos afios por la continuidad del proce-
so son los miembros del comité probeatificacién, quienes han sido in-
cluso despreciados por las autoridades eclesidsticas, poco interesadas en
involucrarse en el proceso de una laica». Su idea es que el clero tiene
poco interés en continuar el proceso de una laica que no tiene respaldo
de una comunidad religiosa; que no promete éxito; que supone ardua
labor y gasto de medios econémicos; y que finalmente puede arrojar
alguna sorpresa no grata, como formas de culto popular indebidos o
irregulares.

Y a propésito de esto ltimo, un hecho interesante que explica la
devocién en Chiclayo es una supuesta manifestacién portentosa de
Luisita, que generé una relativamente pequefia —aunque profunda—
piedad a Luisa organizada a modo de culto. Este hecho explica la escasa
dependencia del comité y subcomités respecto a Humay.

CONCLUSION

El culto a la «Beatita de Humay» es un espacio privilegiado para cono-
cer mejor las devociones populares. Esta devocién, si bien no comporta
la ortodoxia de la jerarqufa, tampoco apunta a la marginalidad o la
contestacién. Su espacio es la relativa autonomia. En él, se construyen
cuerpos explicativos que hacen del azar providencia, vias simbélicas para
expresar satisfactoriamente las emociones ante la contingencia de la vida
diaria y una serie de criterios normativos para hacer soportable la exis-
tencia. La ingenuidad, el bricolage o la poca articulacién de este aparato
explicativo de la realidad no niega su existencia. Tratar de entenderlo es
intentar entender a la persona que hace uso de él.
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«A Dios rogando y con el mazo dando».

Aproximaciones a la ética de algunos comerciantes devotos
Luis Mujica Bermiidez

A Juana, migrante,
comerciante, devota y luchadora.

Este articulo trata de presentar una descripcién de la ética de un grupo
de negociantes que son devotos de un mismo santo. Tiene la esperanza
de servir como aporte a la reflexién sobre la moralidad o la eticidad de la
sociedad peruana.! Aunque existen muchas maneras de entender la éti-
ca, para los fines de este trabajo puede ser definida como un sistema de
normas morales de conducta que condiciona o posibilita una forma de
comportamiento en una sociedad determinada.”? Complementariamente,
se puede decir que la ética 0 moral es la justificacién tedrica de précticas
de ordenamiento del comportamiento.’ De algin modo, la moral re-
sulta ser, en ambas posturas, un conjunto de creencias o de ideas que
genera determinadas actitudes y comportamientos hacia los otros. Di-
cho de otro modo, estas creencias son al mismo tiempo una fuente de
referencia y una meta, cuya formulacién es juzgada o justificada por los

' Cf. GIUSTI, Miguel. Alas y raices. Ensayos sobre ética y modernidad. Lima: Fondo
Editorial de la Pontificia Universidad Catélica del Perd, 1999. Sobre todo el capitulo
8, «Moralidad y eticidad. Una vieja disputa filoséfican.

' WAAL, Annemarie de. Introduccidn a la antropologia religiosa. Navarra: Editorial Ver-
bo Divino, 1975.

3 ARIZPE, Lourdes. Cultura y desarrollo. Una etnografia de las creencias de una comuni-
dad mexicana. México D.F.: Colegio de México, 1989, p. 34.
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comportamientos. De ahi que se pueda decir que la ética es considerada
también un conjunto de principios que obligan y orientan la actitud y
el comportamiento. Los principios obligan, por un lado, porque tienen
cardcter prohibitivo o prescriptivo y coactan la conducta de la persona;
y orientan, por otro, porque gufan el comportamiento sobre la base de
Dios, por ejemplo.*

La ética, por otra parte, es una reflexién sobre el comportamiento y,
al mismo tiempo, es la que se preocupa por el deber-ser o la que preten-
de brindar pautas normativas para el comportamiento humano. Sin
embargo, nuestra perspectiva solo pretende describir las formas éticas
que rigen estos comportamientos. De hecho, la ética en la vida cotidia-
na no solo consta de un sistema de normas morales de conducta; estas
normas, ademds, obligan y orientan la actitud y el comportamiento de
cada persona. No obstante, parece que en el mundo popular se pone
mayor énfasis en el cardcter prescriptivo de la norma y no necesaria-
mente en su aspecto prohibitivo, pues la conducta o el comportamien-
to, por lo general, se basan en los deberes para con Dios, con el préjimo
y consigo mismo® antes que en el reconocimiento de los propios dere-
chos, aunque estos estén implicitos.

La ética personal estd, por lo tanto, formada por un conjunto de
normas y preceptos que son vilidos dentro de un contexto determina-
do.® En otras palabras, la vida cotidiana se mueve segtin criterios que

* HARING, Bernhard. Libertad y fidelidad en Cristo. Teologia moral para sacerdotes y
seglares. Barcelona: Herder, 1980, t. I, p. 349.

5 Cf. ROYO MARIN, Antonio, Teologia moral para seglares. Moral fundamental y espe-
cial. Madrid: BAC, 1957, t. I. El plan general de la obra considera la moral fundamen-
tal, los trarados sobre el tltimo fin, los actos humanos, la ley, la conciencia, la gracia,
las virtudes y los pecados. La moral especial considera los deberes para con Dios (las
virtudes teologales), los deberes para consigo mismo (las virtudes humanas de caridad,
prudencia, fortaleza y templanza) y los deberes para con el préjimo (caridad, justicia).
El catecismo de la Iglesia Cardlica, aprobado por Juan Pablo II en 1992, distingue las
virtudes cardinales (prudencia, justicia, fortaleza y templanza) de las teologales (fe,
esperanza y caridad). Vedse: Catecismo 1803-1829.

6 Cf. HARING, Bernhard. Op. cit., p. 345.
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adoptan la forma de obligaciones. Por este motivo, estd mds presente la
perspectiva teleoldgica que la deontolégica, como lo dice sintéticamente,
por ejemplo, la intencién de «quedar bien ante el Sefior y las personas
con las que se tiene confianza». Esta tendencia significa que en el pensa-
miento de la gente existe una norma que debe ser respetada por todos
los que comparten un contexto cultural. Ciertamente, para que esto
suceda es necesario valerse de los medios considerados mds adecuados.
Dicho de otro modo, la ética del mundo social amplio estd mucho m4s
cercana a una ética de la responsabilidad —pues se valora cuidadosa-
mente las acciones del plano individual que inciden en la prictica co-
lectiva— que a una ética de la conviccién, para citar los términos de
Weber.”

Por lo tanto, la ética, ademds de tener dimensiones juridicas y nor-
mativas, tiene dimensiones culturales, formadas por una serie de pautas
que se expresan en determinadas formas de comportamiento. Estas per-
miten que los participantes se desenvuelvan en un clima de confianza y
solidaridad, afectiva y efectiva, a la vez que forman un circuito social
permanente y creciente. Si esta posibilidad se da, las maneras de rela-
cionarse con otros implican creencias y concepciones que pueden tener
un sentido trascendente o inmanente, o ambos a la vez, y suponen una
serie de valores que permiten orientar la actividad humana y dotar a la
accién de sentido y significado.

Una nota mids. Si buena parte de esta reflexién ha de derivarse de la
comprensién de la ética de un grupo de personas, la ética, segtin
Estermann, no considera solamente la accién de los individuos sino de
una colectividad —sin restringir la libertad individual— y de la mane-
ra de estar-dentro-del-mundo.® En otras palabras, una ética del comin
de los mortales es aquella que busca la felicidad, la armonfa individual
dentro de una concepcién colectiva. No es posible ser feliz si los otros
no son felices. La dindmica de la ética, por ello, se desarrolla en diversos

7 WEBER, Max. El politico y el cientifico. Madrid: Alianza Editorial, 1987.
8  EASTERMANN, Josef. Filosofla andina. Estudio intercultural de la sabiduria autéctona
andina. Quito: Abya-Yala, 1988,
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campos de la vida regidos por las relaciones de reciprocidad, es decir, en
el campo del intercambio. Desde esta perspectiva, tanto la actividad
econémica como la religién estdn regidas por un conjunto de reglas de
intercambio. La religién, por ello, puede ser concebida como la recipro-
ca relacién del hombre con Dios.? Del mismo modo, la economia es
también un espacio de intercambio.'® Si las relaciones reciprocas estdn
orientadas por un conjunto de normas que orientan, a su vez, la vida de
las personas, estas normas pueden ser observadas en el mundo de las
actividades econémicas y religiosas. De hecho, la esfera de la actividad
econémica no se puede desligar de la actividad religiosa del conjunto de
personas que son devotas de un santo y comerciantes a la vez. Este
articulo, por ello, tiene el propésito de explorar sobre la ética de un
grupo de personas en relacién con dos dimensiones de su vida: el mun-
do laboral y la actividad religiosa. Estas dos dimensiones tienen espa-
cios y ritmos distintos, pero para fines de nuestra exposicién se toman
en cuenta las relaciones existentes con la finalidad de explorar el sentido
del refrén: «A Dios rogando y con el mazo dando».

La primera parte del articulo dard cuenta brevemente de las activi-
dades cotidianas de un grupo de comerciantes'' que son fieles devotos
del Senor de Cachuy."”? En la segunda parte se intenta describir las

?  EVANS-PRITCHARD, Edwards. Historia del pensamiento antropoldgico. Madrid: C4-
tedra, 1980, p. 17.

'®  GODELIER, Maurice, Economia, fetichismo y religién en las sociedades primitivas. Méxi-
co: Siglo XXI, 1985, cap. IL.

El INEI considera como sector informal el conjunto de empresas no constituidas en
sociedad con 10 o menos trabajadores, incluido el duefio (Proyecciones de la poblacién
del Persi. Lima: INEIL, 1995, p. 11). Dentro de esta actividad, el 52,7% estd en el
comercio. Por otro lado, el 90,3% del sector informal tiene uno o dos trabajadores; el
75% no tiene licencia (de los cuales el 71,5% dice no necesitarla); el 87,8% no lleva
contabilidad; el 28,4% trabaja en su casa; el 53,4% dice haber iniciado su negocio por
ahorro; el 57,4% lo hace por necesidad; el 69,5% riene un negocio por cuenta propia;
y el 45,9% de los encuestados dice que trabaja mds de 48 horas a la semana.

Lo que se expondrd se basa en el testimonio de seis mujeres y un varén, todos
migrantes de primera generacién, con experiencia en diversos campos del trabajo
manual. Tres de las mujeres son divorciadas y convivientes. Las restantes cuatro
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obligaciones que aparecen tanto en la esfera econémica como en la esfe-
ra religiosa. La tercera parte presenta el significado de una forma de
ética. Estos puntos estdn seguidos de algunas conclusiones a modo de
reflexién.'?

1. DE LAS ACTIVIDADES COTIDIANAS Y LAS RELIGIOSAS

En mayo de 1993, un grupo que tiene como actividad econémica prin-
cipal el comercio de pescados en el terminal pesquero de La Victoria
(Lima) me invitd a realizar una peregrinacién al santuario del Sefior de
la Ascensién de Cachuy, en Yauyos. El viaje tenfa como finalidad cum-
plir una promesa y, al mismo tiempo, agradecer los «milagros» que ha-
bfan recibido durante todo el afio anterior. ;Qué habfa ocurrido duran-
te el afio que merecfa la pena volver y cumplir con las obligaciones que
habfan asumido? Cada afio, a los devotos les urge regresar en peregrina-
cién y tienen como norma hacerlo al menos tres veces consecutivas. De
no hacerlo personalmente, el devoto puede delegar a un pariente o0 a
una persona «muy especial», casi siempre cercana, la realizacién del
sacrificio. De algiin modo, habfa sido considerado el vicario portador
del intercambio myltiple entre el devoto-comerciante y el duefio del
santuario. Durante el camino tortuoso, los peregrinos fueron poco a
poco expresando sus sentimientos de satisfacciéon (o de insatisfaccién)

personas son casadas, todas con hijos mayores de 18 afios de edad y casi todos casados.
Tres se dedican a la comercializacién de productos marinos; dos tienen una tienda o
bodega; una tiene un pequefio quiosco en la puerta de su casa. Dos de las seis personas
no tienen casa propia. El varén ha sido obrero de la rama de construccién, pero ahora
se dedica a trabajos diversos eventuales y venta de golosinas. Los que comercializan
productos marinos viven en San Luis, una zona conocida de comerciantes. Los demds
estdn situados en una cooperativa de vivienda en Santa Anita (Ate).

Parte de este informe proviene de las conversaciones realizadas con ocasién de las
fiestas del Sefior de Cachuy y de siete entrevistas realizadas en Lima en mayo y junio
de 1998. Erika Cuba, estudiante de la Pontificia Universidad Catélica del Perd,
estuvo presente en algunas de las entrevistas que realicé a los devotos y comerciantes.
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por las acciones realizadas y de gratitud por la gracia (o desgracia) reci-
bida. En todo caso, cada cual tenfa una razén muy especial para expli-
car o justificar lo que estaba haciendo.

1.1. Las actividades cotidianas

:En qué consiste la actividad cotidiana de nuestros peregrinos y qué
reglas estdn presentes en las actividades, los hdbitos y las actitudes per-
sonales? Para configurar la conducta de los devotos es imprescindible
mostrar algunas de las facetas de su quehacer cotidiano, tanto lo que
concierne a su espacio rutinario como a las actividades en torno a las
festividades religiosas. En este campo, la gente suele ser mds expresiva,
porque en él aparece con mayor claridad, de manera ampulosa y con
ribetes espectaculares, aquello que hace el estar-en-el-mundo. Vayamos
por partes.

1.1.1. La vida cotidiana de los comerciantes de productos marinos

Marfa y Marta son dos hermanas migrantes ayacuchanas que comercia-
lizan exclusivamente productos marinos en el terminal pesquero del
distrito de Ventanilla (Lima). Matilde es la ahijada de Marfa. Las tres
viven en una casa en el distrito de La Victoria, cerca del antiguo termi-
nal pesquero donde antes comerciaban. Marfa es la propietaria de la
casa, espaciosa y bien presentada, donde vive con su conviviente. Ella
tiene dos hijos, uno de los cuales estd dedicado a la exportacién de
productos marinos en el norte del pafs. El otro es policia y, ademds,
comercializa pescado. En la misma casa, viven también los hijos de José,
que son «de otro compromiso». Uno de ellos estd casado con Matilde, la
ahijada de Marfa.

Marta es la hermana menor de Marfa. Hace algunos afios vivia en el
tercer piso de la casa. Estd separada desde hace mucho tiempo y tiene
tres hijas, una de las cuales tiene una enfermedad congénita. La segun-
da estudia secundaria y la tercera tiene un reciente negocio en la misma
linea de su madre y su tfa Marfa. Cuando las conocimos, Marta y sus
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hijas habfan logrado comprarse un lote cerca de Ventanilla (Callao) y
levantar su casa «con esfuerzo propio». Maria se sentia orgullosa por
este logro y decia que habfan aprendido bien lo que les habian ensefa-
do. Matilde, en cambio, es de Huacho y también comercializa pescado,
pero en menor escala; su marido viaja permanentemente a los puertos
para la compra de pescado. Solo se ven los fines de semana. En resu-
men, en la casa de Marfa viven tres matrimonios con sus hijos, la her-
mana con sus tres hijas y una persona que hace de cocinero. Marta y sus
hijas son independientes. De la cocina de Marfa comen todos los de-
mds, pero las cuentas del negocio son independientes totalmente.

La comercializacién de los productos marinos comienza alrededor de
las cuatro de la mafana y concluye cerca del mediodfa. Muy de madruga-
da, un taxi va de casa en casa recogiendo a un grupo de comerciantes para
llevarlos al muelle. Entre ellos van Marfa, su hermana y su sobrina. Salen
muy arropadas. Durante el camino, que dura una media hora, casi no
conversan; por lo general, duermen. Una vez en el lugar bajan casi atrope-
lldndose y se dirigen a sus emplazamientos dirigiendo con voz de mando
a sus colaboradores, que ya llegaron antes que ellas, para que se apresuren
y estén dispuestos a competir en la compra y venta de los productos
marinos. Los jévenes ayudantes son, por lo general, familiares, y el pago
que se les da es muy reducido. Marfa no ignora que cada colaborador
suyo hace «su propio negocio, sin que se dé cuenta la fiorsa», pues este
«negocio» consiste en quedarse con parte de la venta o entrar en compo-
nendas con el comprador, que generalmente acepta la oferta.

La actividad econémica propiamente dicha consiste en comprar,
transportar y vender, al por mayor o menor, productos marinos del
muelle al mercado. En cada transaccién, como suelen decir, se gana un
«punto» por kilo (es decir, un nuevo sol, cerca de treinta centavos de
délar). Pero el precio no depende solo de los vendedores sino, funda-
mentalmente, de dos factores que estdn permanentemente presentes: el
volumen de la produccién y la disponibilidad del transporte.

Muchas veces, el intercambio 4gil supone una relacién confiable entre
los pescadores y los comerciantes que, por lo general, estd «amarrada»
por compromisos de compadrazgo o padrinazgo, ya sea de bautismo o
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de matrimonio. Marfa, por ejemplo, se vanagloria de que en una zona
de Huacho casi todos los pescadores sean sus compadres de bautismo o
ahijados de matrimonio. Dice que tiene cerca de 20 ahijados de prime-
ra comunién, 25 de matrimonio, 40 de bautismo y 20 de confirma-
cién, ademds de ser madrina de 19 techados de casas. Al parecer, esta
relacién, por un lado, hace creer a los compadres-pescadores que el fu-
turo de los hijos estd relativamente asegurado y, por otro lado, asigna a
los compadres-comerciantes la prerrogativa de orientar y hasta de deci-
dir lo que deben hacer sus ahijados. En algunos casos, las ahijadas han
sido llevadas a su casa para un servicio doméstico temporal y para reci-
bir educacién. De esta manera, afirma, ayuda a sus compadres pobres
que no tienen cémo dar de comer a sus hijas. En cierto sentido, este
arreglo es considerado un compromiso y una obligacién para el padrino
o la madrina. Si no lo hicieran se verfa muy mal. Una vez en su casa, la
joven no recibe educacién porque representa mucho gasto.

En los mejores tiempos, Maria ha tenido hasta once camiones-
refrigeradora Volvo propios, para el transporte de los productos marinos.
Ahora dice que ha perdido mucho y solo posee algunos, y que cuando
hay mucha produccién suele alquilar un carro para transportar los pro-
ductos. Para el manejo de estos, suele contratar a choferes de confianza.
Sin embargo, la confianza depositada en los choferes y en los mecénicos se
protege o garantiza con la presencia de algin pariente que tiene la fun-
cién de controlador, administrador o supervisor de las mdquinas. La due-
fia suele tratar a los choferes con voz cortante y dominante, y muchas
veces no escucha sus argumentos. «No les creo lo que me dicen, siempre
me engafian», sostiene. A pesar de esta desconfianza, los choferes son
siempre necesarios y «hay que aguantarles todo» porque son importantes
para el transporte de la mercaderfa. Algunas veces, cuando la desconfian-
za ha sido muy grande, José los ha acompafiado haciendo las veces de
copiloto, hasta que un accidente muy grave lo puso al borde de la muerte.

Si ocurren accidentes, como ha pasado varias veces, o si llegan malas
rachas, se atribuyen al castigo de Dios y a los «desgraciados» de los
choferes y mecdnicos, que no hacen bien su trabajo y que ademds co-
bran demasiado. El accidente de José fue lefdo como un gran castigo
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del Sefior por «las cojudeces que hacfa». Nunca supimos qué querfa
decir con esto. Marfa se queja a menudo de las reiteradas formas de
coimas y de los engafios que sufren por parte de los choferes y los mecd-
nicos. Esta queja termina casi siempre con una postura de tolerancia:
«Pobres de ellos. Qué se les puede decir [...] ellos también tienen mu-
chos hijos, pobrecitos [...]», dice. Es probable que la tolerancia sea un
mecanismo del que se vale Marfa para dejar pasar muchas acciones que
no puede controlar. De este modo, puede al mismo tiempo no pedirle
cuentas al chofer y estar bien consigo misma, porque asi estd «ayudando
a los pobres que no tienen nadan.

La venta de los productos es, por lo general, al contado, aunque
alguna vez puede vender al crédito a algunas personas «bien conocidas» que
considera que «pueden ser de ayuda mds tarde» y porque pagan puntual-
mente. El producto que se vende al crédito se considera précticamente
perdido hasta que se recupere el pago. Tratan de no mezclar la amistad con
el negocio, porque piensan que «puede irnos mal a los dos» (al vendedor y
al comprador) y que pueden verse afectadas las relaciones de amistad.

La primera fase de la actividad termina después del mediodia. Una
vez que han descansado lo necesario se dedican a sacar sus cuentas y a
salir a hacer cobranzas y a realizar contactos con eventuales clientes. La
visita a los deudores tiene un orden y tres itinerarios. En cada uno de
ellos logran visitar a tres o cuatro clientes, con los que tardan aproxima-
damente una hora y media. Marfa se demora mds tiempo con el cliente
que es considerado buen pagador. En cambio, con los chamulleros ape-
nas si insiste y, si no tienen una respuesta, se va lo mds pronto posible.
Los chamulleros inventan una serie de justificaciones para no pagar a
tiempo sus deudas. Las relaciones con los clientes son protegidas por-
que piensan que la confianza, que se cultiva en largas sesiones salpi-
mentadas con «prestaciones totales», es un espacio de mucha carga emo-
cional y de seguridad personal.

La transaccién comercial no requiere de boleta o factura. «No se
paga impuestos a la SUNAT, porque son productos altamente pere-
cibles», aclara Marfa con firmeza. Si uno quiere ganar bien, la principal
estrategia consiste en atender bien al cliente y que el producto salga
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répido. De lo contrario, debe guardarlo inmediatamente en un am-
biente refrigerado para el siguiente dfa; claro estd que este hecho impli-
ca cierto riesgo. Si los productos marinos son escasos, «te sacas la lote-
rfa», porque se pueden vender a cualquier precio. Sin embargo, también
puede ocurrir lo contrario y, entonces, no queda otra cosa que lamen-
tarse o decir: «caballero nomds» y que serd para la préxima. El comer-
ciante sabe que lo que uno tiene ahora no estd seguro, porque «mafiana
puedes quedarte calato», es decir, pobre. Por lo tanto, el capital que
sirve para comprar los productos es defendido hasta el dltimo centavo
por encima de todo. Sin capital uno corre el peligro de «perder incluso
su propia vida». Hay, entonces, entre los comerciantes cierto temor de
quedarse sin dinero y, por lo tanto, sin instrumento de trabajo. Para que
esta posibilidad no se concrete suelen depositar su dinero en el banco, a
modo de bolsa de contingencia; el dinero guardado puede ser utilizado
en momentos limite, causados por algin accidente o alguna enferme-
dad.

El dinero que poseen es utilizado para cubrir cuatro objetivos: el pri-
mero y el mds importante es reforzar el capital; el segundo, igualmente
importante y necesario, es dar mantenimiento a los carros que estdn en
uso; el tercero, considerado muy importante, es proteger la salud y la
alimentacién; y el cuarto, que no tiene mucha importancia, es encargarse
de la educacién de los hijos y del mantenimiento de la vivienda. No
suelen tener ningtin tipo de seguro social que cubra la pérdida de sus
instrumentos de trabajo o problemas de salud. En los momentos mds
bajos de su actividad, por enfermedad o por accidente, la falta de dinero
ha sido cubierta con la venta de uno o mds de los carros.

Después del recorrido, Marfa dedica algunas horas a ver la televisién
y alrededor de las ocho de la noche se retira a descansar. Para todo
comerciante «esta actividad es muy sacrificada», tal como dice Marfa,
pues hay que trabajar los siete dfas de la semana y «sin descansar.'* El

14 Una de las dificultades reales para entrevistar a estas personas es su ritmo de vida.

«Nunca se les encuentra en su casa —me decfa una de ellas— porque la gente es bien
ocupada. Y cuando vienen a su casa es para descansar y no quieren que se les fastidie».
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descanso, en todo caso, se realiza sobre todo en los cumpleafios de las
personas cercanas o a propésito de alguna actividad religiosa, que coin-
cide, por lo general, con la fiesta de algiin santo de su devocién o con la
«devolucién» del favor a un devoto de otro santo.

Para terminar esta parte, mencionamos los rasgos mds importantes
de las relaciones que se establecen en la familia. Todas las mujeres co-
merciantes de productos marinos que hemos entrevistado estdn separa-
das y una de ellas convive con su «compafiero», al que carifiosamente
llama «El Gordo». Para Maria «ha sido una suerte» haberlo encontrado
en el camino cuando se enteré de que su ex marido, el padre de sus dos
hijos, la engafiaba con otra. Cree que la separacién ha sido beneficiosa
para ella y para sus hijos, y un castigo para su ex marido, que mds tarde
«se murid, pobrecito». Le tocé mala suerte; inclusive, la mujer con la
que se junté «ya se fue con otro». Marfa, como Marta, no tiene ningin
sentimiento de culpa por lo que les sucedié, aunque creen que fue una
experiencia y no lo volverfan hacer. Para ellas, los hombres son siempre
malos y aprovechadores.

Los hijos de Marfa y de José tienen también sus propios compromi-
sos. Para Marfa, uno de los hijos no le salié bien y ha tenido hijos con
varias mujeres. Esta situacién le atormenta, pero dice que «qué puede
hacer», porque, al fin y al cabo, «es su problema». El otro, en cambio,
hasta es policfa y como no alcanza lo que le pagan, complementa su suel-
do con el trabajo que realiza. Marfa no habla de sus nietos o no los consi-
dera, pero atiende a todo aquel que se presenta. Para ella, las mujeres son
las que tienen la culpa de haberse metido con sus hijos: «;Por qué se
meten con los hombres que tienen plata? La plata es una tentacién».

1.1.2. La vida en las bodeguitas

Yolanda, Marcia y Marina tienen, cada una de ellas, un pequefio nego-
cio en el distrito de Ate. La distancia entre tienda y tienda es de casi

De hecho, tuve que volver muchas veces para poder entrevistarlas y mds de una vez se
negaron a hacerlo porque tenfan que responder a «urgencias».
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cien metros. En la zona existen, ademds, otras y suficientemente aprovi-
sionadas. Dos de ellas, durante el mes de mayo (cuando hacfamos el
trabajo de campo), pidieron que el Sefior de Cachuy las visitara y ben-
dijera sus «negocitos» para que les fuera mejor. Yolanda es casada y tiene
cuatro hijos. Dos son casados y viven con sus esposas en la casa de sus
padres. Marcia también es casada y tiene hijos.”> Marina, en cambio,
tiene un quiosco en la puerta de su casa y es la esposa de Miguel, que es
encargado de centralizar la devocién del Sefior de Cachuy en la zona.
Tienen seis hijos, de los cuales cuatro estdn casados y viven indepen-
dientemente en otros distritos de Lima. Los otros dos viven en la casa;
una de ellas tiene una hija. Miguel, que es de Yauyos, ha sido obrero de
construccién. Las tres mujeres han llegado a la zona hace mds de veinte
afios y han construido sus casas poco a poco y con mucho esfuerzo.

El marido de Yolanda ha sido obrero, pero ahora se dedica sélo al
negocio de su mujer. Las actividades en la tienda comienzan a las ocho
de la mafiana y, después de un pequefio receso, contintian de dos a
tres de la tarde'® para terminar aproximadamente a las 11 de la noche.
Las tiendas estin permanentemente abiertas y protegidas con una reja
negra, a excepcién del quiosco de Marina. Marina y su marido, ade-
mds, hacen papas rellenas para venderlas en las puertas de los colegios
a la salida. La venta es al menudeo y muy fluida. Miguel estd orgullo-
so de la salida de sus productos porque con eso se ayudan algo. La
bodega de Yolanda es la mds préspera, estd mejor abastecida y tiene
mayor variedad de productos. Para que haya prosperidad, los produc-
tos no se venden al fiado, a no ser que sea gente «muy conocida y que
sabe pagar» puntualmente. Se ha podido observar que el trato que se
da a los clientes en la tienda es diferenciado; a los menores de edad se

% Marcia, después de iniciada una conversacién y de darnos una cira para la semana
siguiente, se negé a recibirnos envidndonos un emisario para decirnos que no estaba y
que no regresarfa hasta muy rarde. La informacién que incluimos sobre ella es parcial
e incompleta.

Esta es la hora a la que fui citado para las entrevistas, pero con muy poco éxito, porque
era la hora del almuerzo.
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les trata con poca amabilidad y, en cambio, a los adultos hasta les
dicen «caseritos».

En dos de los tres casos, al principio era principalmente la mujer la
que se encargaba de las bodegas. De esta manera complementaba el
salario del marido. Marina, por su parte, preparaba comida para ofrecer
en la puerta de las fibricas cuando Miguel era obrero. En los tres casos
lograron, con el tiempo, comprar un terreno «con los pocos ahorros»
que tenfan y levantar la casa en aproximadamente 10 afios. Los hijos no
siempre han ayudado en esta obra, considerada trascendental, por una
simple y obvia razén: eran nifios y «no entendian nada de lo que pasa-
ba».

Con el tiempo, cuando crecié el flujo de los clientes y se hizo mds
dificil llevar las cuentas de la tienda, los maridos empezaron a asumir el
encargo en todos los casos. La mujer, en la prictica, solo se dedicaba a la
venta y al trato con el cliente. La bodega de Yolanda, en los dltimos
afios, incluso requirié de un «contador especializado» para su adminis-
tracién. La actividad en las tiendas estd condicionada por la competen-
cia de las que existan alrededor. Las mujeres piensan que si uno quiere
«mantenerse bien en la zona» se debe surtir la tienda de diversos pro-
ductos, dar mejor atencién al cliente y complementar esta actividad
con otras.

La vida cotidiana para este grupo de mujeres es «muy pareja», sin
grandes sobresaltos. «No puedo quejarme», decia una de ellas, la tienda
permite y garantiza un ingreso permanente y «aunque de a pocos, da
tranquilidad para que los de la casa puedan vivir sin estar en apuros».
Las tenderas casi no salen de sus casas, es decir, de sus tiendas; y las
relaciones con sus maridos parecen ser bastante estables. Las sefioras se
sienten orgullosas de que sus hijos estén por buen camino y de que,
cuando tienen tiempo, hasta les ayuden a vender. Los nietos son «una
bendicién en la casa», son los que alegran el hogar, aunque cada uno de
los hijos debe cumplir con sus obligaciones para con ellos. Por lo gene-
ral, en las casas hay una divisién sexual del trabajo, segin la cual los
varones ayudan «de vez en cuando» con las tareas de la casa, sobre todo
cuando la mujer estd muy ocupada con el negocio.
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1.2. Las actividades y las interpretaciones religiosas

Aunque la vida cotidiana aparentemente carezca de acontecimientos
sorprendentes, para los devotos estd llena de sefiales de «la gracia de
Dios» o de «castigos de Dios». En una palabra, cada hecho puede ser
interpretado como una forma de la expresién divina que puede ser po-
sitiva o negativa. Por ejemplo, alguien decfa: «Todo lo que tengo se lo
debo al Sefior, que es muy milagroso», pero con la misma sencillez,
agregaba que si algo salia mal seguramente era porque no habia hecho
lo correcto o habfa incumplido con sus obligaciones para con el Sefior.
Estas expresiones me alertaron para aceptar la invitacién que Maria me
hizo de acompafiar a un grupo que tenfa la misién de llevar un encargo
en la peregrinacién al santuario del Sefior de Cachuy. Tanto Marfa como
los que estaban por salir en peregrinacién habfan tenido alguna «expe-
riencia» importante en sus vidas y la querfan compartir con otros. Bus-
caban que el hecho trascendiera més all4 de sus fronteras individuales.

Aqui mostramos tres momentos importantes de la actividad religio-
sa de los comerciantes. En primer lugar, su actividad como peregrinos
del Sefior de la Ascensién de Cachuy; en segundo lugar, su accién como
participantes activos en la celebracién anual de la fiesta en Santa Anita
(Ate); v, en tercer lugar, la vida religiosa privada, en la que se puede ver
gestos de relacién con el Sefior y la realizacién de diversos actos comple-
mentarios.

1.2.1. El mito y la peregrinacion

El encuentro con el Sefior de Cachuy se da a través de una peregrina-
cién. El dfa de la partida hay una particular movilizacién en casa. Cada
peregrino se provee de lo necesario para el camino. La partida se hace en
un clima muy particular; se trata de una actividad religiosa. Tratemos
de seguir el itinerario. Cachuy pertenece a Yauyos y estd ubicado a mds
de 3500 msnm, al este de Cafiete (Lima). Los devotos tienen que llegar
hasta Canchdn, un pequefio poblado al pie de las montafias, después de
Lunahuand. Por lo general, los devotos se valen de camiones, émnibus o
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carros particulares. Desde Canchdn solo hay una manera de llegar al
santuario: subir a pie o en «caballerfa». El camino a Cachuy es total-
mente accidentado y la ascensién requiere por lo menos de ocho o doce
horas, siempre y cuando se trate de un buen caminante. Solo algunos
pueden usar las caballerfas, porque su alquiler es muy alco.

Algunos llegan a Canchén y, después de dejar sus ofrendas delante
de la réplica del Sefior de Cachuy, inician el regreso a su hogar. La
mayorfa en cambio inicia el camino hacia el santuario, al encuentro con
el duefio de los «milagros». En la base de la peregrinacién estd presente
un principio elemental: o prometido debe ser cumplido» De lo con-
trario, uno corre el riesgo de ser castigado. Los que por alguna razén «de
emergencia» no pueden cumplir con la promesa presentan las excusas
del caso, aduciendo siempre algunos compromisos establecidos antela-
damente y hacen nuevas promesas para el afio siguiente, jurando que lo
hardn mejor. De este modo, se justifican y quedan con la conciencia
tranquila por haber cumplido, al menos en parte, su responsabilidad y
por haber adquirido un nuevo compromiso, atin mds dificil, para el afio
venidero.

Todos los devotos tienen alguna versién del origen o de la tradicién
del Sefior de Cachuy. Las narraciones que se pasan de boca en boca se
pueden resumir en que un pastorcillo encontré un mufequito y se lo
llevé a su casa para jugar con él. Aunque el mufiequito se le perdia
repetidas veces, siempre lo volvia a encontrar donde lo habfa hallado
por primera vez. Allf se fundd, con el correr de los tiempos, la primera
capilla y se levanté mds tarde el templo en honor el Sefior de la Ascen-
sién, que era quien pedfa que se le rindiera homenaje."”

7 Una versidn escrita impresa en una hoja y que circula entre los participantes contiene

el siguiente mensaje: «Segtin informaciones de los estudiosos e investigadores, se
cuenta que la madrugada del 3 de mayo de 1649 (mds de 100 afios después de la
llegada de los invasores a Yauyos) un pastor llamado Martin Barrios, natural de
Huantdn o Laraos, segiin versiones del investigador César Bellido, vicario fordneo,
parroco de Yauyos, publicada en su obra Yauyos y los yungas, el Sefior de la Ascensién
se le aparecié al pastor por primera vez en el lugar de Cachuy, jurisdiccién del actual
distrito de Tupe. Cachuy, que en quechua significa verde, actualmente es distrito
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El peregrino sabe que el ascenso es costoso y hace los preparativos
necesarios para soportar una dura jornada. Con este fin se provee de una
indumentaria muy particular: una cubierta para la cabeza para prote-
gerse del sol o del frfo; una mochila; una frazada o bolsa de dormir; una
linterna; un bastén; y, por supuesto, un regalo para el Sefior. El ascenso
puede hacerse de dfa, aunque muchos opinan que es mejor hacerlo de
noche para evitar el insoportable calor. El regalo que llevan puede tener
diversas dimensiones y caracterfsticas. Puede ser desde un paquete grande
y visible hasta una pesada e invisible carga de conciencia. La subida per
se es un ejercicio fisico, ademds de ser un tiempo propicio para pensar
en lo que uno ha vivido durante todo el afio anterior. La subida en el dfa
es fatigosa, bajo un abrasador sol serrano. Por la noche es mds tranquila,
a pesar de que hace frio. Al fin y al cabo, el camino es un ejercicio que

donde existe un manantial, y la humedad hace que los terrenos en determinadas
épocas del afio estén verdes. Un buen dfa, préximo a las festividades de san Lorenzo,
patrén del pueblo de Putinza, se le extraviaron las vacas a Martin Barrios, quien salié
a buscarlas, llegando asf a unas pampas pedregosas, llenas de malezas y espinas, donde
junto a los pedrones vio una figura humana que le parecié ser la de un nifio, vestido
con una tidnica blanca. Sorprendido por tan extraordinario hallazgo y creyendo ver
visiones, se acercé a él y tomdndolo se lo llevé a su choza, que estaba en la Pampa de
Chuco, a cinco kilémetros del actual distrito de Cachuy. Al llegar a su morada conté
lo ocurrido a su esposa Elena y a sus familiares, luego le improvisé un altarcito donde
lo colocé y se dispusieron a velarlo hasta la noche. Al dfa siguiente, Martin Barrios
advirtié con sorpresa que la imagen habfa desaparecido misteriosamente; en la noche
sofié que la volvié a ver en el mismo lugar donde la encontrd. Al amanecer fue al lugar
de su suefio y la encontré en el mismo lugar. Tomé la imagen y de nuevo se la llevé a
casa, en donde le construyé una capilla para adorarla y cuidarla. Pero al poco tiempo
la imagen volvié a desaparecer y por segunda vez fue a buscarla en el lugar que ya
conocfa. Esta circunstancia se repitié varias veces, ddndole a entender a él y a sus
familiares que la imagen deberfa permanecer en el lugar donde la hallé. Fue asf que en
vispera de la fiesta de san Lorenzo, Martin Barrios se dirigié al pueblo de Putinza,
llevando la imagen tan milagrosamente aparecida. En ese lugar, el pdrroco del pueblo
la reconocié como el «Sefior de la Ascensién», porque tenfa los brazos levantados
como el dfa de la ascensién de nuestro Sefior Jesucristo al cielo, después de pasar 40
dfas en la tierra. El 17 de enero de 1943 se coloc la primera piedra para la construc-
cién de un santuario por iniciativa del reverendo Bellido. Los fieles de todo el pafs
construyeron una capilla, la misma que fue ampliada.
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implica cierto desgaste fisico; es un acto purificador y «descargador» de
los pecados, como dicen los peregrinos.

El trayecto se convierte en una ocasién para confraternizar, para
mostrar solidaridad y caridad con la gente que no puede subir. En
muchos casos, unos llevan el equipaje de los que encuentran dificultad
para hacerlo. Hay todo tipo de personas en ascenso, incluso lisiados y
ancianos, mujeres gestantes y padres con nifios a cuestas. El verdadero
sentido de la peregrinacién, sin embargo, consiste en subir con su pro-
pio esfuerzo y sin la ayuda de los otros; en ocasiones se ve que algiin
peregrino rechaza la ayuda que le ofrecen. Los descansos obligados per-
miten a los peregrinos dormir, comer, beber y conversar sobre la distan-
cia y el tiempo que falta para llegar a la meta. Los que van por primera
vez «lo ven como una eternidad». Los que ya han ido una o mds veces
dicen que ya tienen experiencia y se toman el tiempo y el ritmo necesa-
rios para subir.

A mitad de la subida hay un descanso casi obligado en un lugar que
se llama Canto Corral. Se trata de una explanada en la pendiente del
cerro y es uno de los descansos obligados y mds importantes a medio
camino; cualquier lugar en el terreno es bueno para descansar cuando
uno estd cansado. De hecho, en la ruta uno va encontrando muchas
personas durmiendo o descansando. Basta con estar cansado; cualquier
lugar sirve para reclinar la cabeza. En la subida, las reglas del «buen
comportamiento» quedan atrds. Lo que importa es tratar de prepararse
bien para el encuentro con el Sefior en su santuario. La ruta, que estd
llena de pequefios negociantes que ofrecen toda clase de viandas, se
torna menos pesada a condicién de pagar el precio de los productos,
que son mds caros mientras a mayor altura se vendan.

La llegada al santuario es un acontecimiento lleno de sentimientos
particulares. El devoto peregrino adopta una compostura también es-
pecial, en la que el silencio y el recogimiento personal son las actitudes
mds importantes hasta después de su encuentro con el Sefior. Se entra al
templo por la izquierda de la puerta, formando una larga cola y espe-
rando pacientemente a que le llegue el turno de subir por unas escaleras
en la parte posterior del altar. En ese lugar, el devoto hace tres cosas.
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Primero saluda con la sefial de la cruz, soba con un poco de algodén
algunas partes del santo y lo guarda cerca de su corazén. Luego agrade-
ce los beneficios recibidos y ofrece el regalo que le ha llevado en agrade-
cimiento. Finalmente, promete regresar al afio siguiente con un nuevo
regalo y pide ser objeto de algin beneficio en relacién con algo que
tiene en mente. El peregrino se toma el tiempo necesario para cumplir
con todo el proceso ritual de agradecimiento y de promesa.

Realizado lo anterior, se acerca al altar por la parte anterior, enciende
una vela, hace una oracién, se dirige a la derecha del templo en el atrio
y alli deposita su donativo o el regalo, que consiste en comestibles,
licores, juguetes, ropa, ttiles de escritorio u otros objetos. Solo después
de esta accién comienza a saludar a las otras personas, a buscar alimento
y a tomar un descanso obligatorio. El peregrino busca un lugar libre en
el campo o cualquier otro sitio para echarse y dormir. Los espacios pre-
feridos son el templo mismo y un pequefio parque alrededor del san-
tuario. Una vez tomado el descanso y realizado parte de los rituales
complementarios necesarios, emprende el retorno, libre de toda carga y
con una deuda: la promesa. En el mejor de los casos, lleva consigo un
recuerdo que consiste en un regalo mayor. Este regalo se suele obtener
en la rifa o subasta que los miembros de la hermandad realizan en el
atrio del templo. Obtiene el regalo quien ofrece el mejor precio en una
ardua competencia piblica. La lucha por conseguir un determinado
regalo estd en relacién directa con el significado que tiene para el devo-
to. De esta competencia participan sobre todo los que tienen suficiente
dinero, pues en la subasta el regalo puede llegar a triplicar el precio real
del producto. El regalo es llevado a casa y distribuido o cedido entre los
parientes mds cercanos para que sirva como un talismdn de proteccién.

El retorno del peregrino a su lugar de origen constituye el inicio de
un nuevo periodo de lucha en la vida cotidiana. Allf se dedicard a traba-
jar y también a su familia. Una promesa queda en el corazén y en la
mente del devoto: regresar el afio que viene, si se lo permite el Sefor
mismo. En el descenso comienza a germinar una sola idea: trabajar lo
mejor posible para poder retornar agradecido el afio que viene. «Mire,
como yo le digo, ustedes nunca prometan porque es dificil. Porque al-
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gunos dicen, Sefior, yo te prometo que vendré tantos afios seguidos y no
vienen. Entonces [...] yo todos los afios vengo y nunca le he prometido
volver. Nunca le he dicho: “Sefior, yo vengo el préximo afio sea como
sea’, nunca. Yo digo: “Sefior, si me permites, si estoy bien de salud, yo
vengo’».

1.2.2. Las celebraciones en Lima

Para los que no pueden regresar o no pueden ir al santuario de Cachuy,
los devotos mds solventes han empezado a pasar la fiesta en Lima. Exis-
ten varios lugares donde se le hace la misa y «su procesién». Una de las
fiestas se hace en el distrito de La Victoria y la otra se realiza en el
distrito de Ate. Existe ademds una hermandad en La Victoria que le ha
comprado «su terreno al Sefior». Este hecho ha sido motivo de una
escisién interna, que hizo que uno de los bandos buscara otro lugar para
hacer la fiesta. De este modo llegaron a Ate, a una de las urbanizaciones
mds populares del sector.

Cada uno de los devotos sabe que el ascenso al santuario es fatigoso
y «muy sacrificado». Ademds, sabe que en el camino suelen dejar los
males y los pecados para «llegar limpio» al santuario o ser limpiado en
él. ;Cémo hacer lo mismo sin tener que alejarse del lugar? Con este fin,
el devoto ha construido un equivalente funcional a la peregrinacién que
consiste, en primer lugar, en enviar a un miembro de su familia como
vicario y, en segundo lugar, en pasar la fiesta del santo en Lima. Las dos
acciones implican una serie de gastos econémicos. En el caso de la ac-
cién vicarial, el pariente suele llevar la ropa o un trozo de algodén con el
que tiene que ser tocado el santo en el santuario y ser devuelto al devo-
to. Con este objeto se da por cumplida la parte del encuentro. En otros
casos, el devoto requiere participar con alguna donacién «que le duela»
(en dinero) para la fiesta en el dfa del santo, que incluye una misa, la
procesién y una juerga moderada.

Las celebraciones en el distrito de Ate se hacen en la calle, en la
puerta de la casa de uno de los devotos, que es oriundo de Yauyos y que
llegd a construir una hornacina en la entrada de su casa como recuerdo
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y testimonio de su inquebrantable fe en el Sefior de Cachuy. En estas
celebraciones, no existen todos los procesos complejos de la mayordo-
mia. La participacién de los devotos es mds simple y se hace a través de
regalos que se prometen entregar al afio siguiente. De este modo, en
cada fiesta existe una comida principal ofrecida por una de las comer-
ciantes de productos marinos. En la ocasién en que nos tocé asistir,
Marfa habfa logrado donar 300 platos de comida y un niimero no de-
terminado de cajas de cerveza. Otras personas habfan donado una ban-
da de musica para la procesién y la fiesta. El duefio de la casa habfa
registrado meticulosamente en un cuaderno las promesas que los devo-
tos se habfan comprometido en publico a entregar el afio entrante «para
que la fiesta sea mejor». Durante las promesas o los compromisos de
donacién, las personas se anotaban para ofrecer desde una vela hasta el
almuerzo para el piblico o pagar horas de banda de musica,' regalar
conos de flores, una capa para el santo, cohetes, globos y demds.
Quienes asisten a estas fiestas lo hacen porque creen profundamente
en los milagros y en la posibilidad de acceder a los beneficios que pro-
vienen de Dios y de su trabajo. Que no regresen al santuario es secun-
dario, porque lo més importante es mantener una relacién reciproca
con Dios. Han recibido beneficios a lo largo de los afios y, aunque no
tengan la posibilidad de la justificacién, es un argumento vilido en la
medida en que cubre sus cargas con regalos mayores. Sin embargo, hay
un tipo de personas que asisten a la fiesta y que solo han escuchado
hablar del Sefor porque han visto el «florecimiento» de sus vecinos o de
otros conocidos «de una manera increfble». Por lo general, son los que
los han invitado a participar de las celebraciones. El tercer tipo de par-
ticipante estd constituido por los hijos y los amigos de los devotos, que
encuentran un espacio sumamente importante de socializacién. Allf
aprenden a relacionarse con Dios y a recibir sus beneficios. Durante las
fiestas, los amigos y todos los devotos son bien atendidos, para que
crean que la gracia de Dios es grande. Los devotos dicen al final que

'% Una vela puede costar entre cinco y diez soles; la hora de banda, 150 soles; y el

almuerzo, alrededor de tres soles el plato.
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todo lo que han recibido es por milagro. La vida religiosa de los devotos
consiste, entonces, en la participacién en los actos festivos anuales y en
la actitud y el comportamiento personal frente al Sefior. Hay una suerte
de redistribucién de las ganancias y los hijos participan en cierta medi-
da de esta prictica, porque también se comprometen a donar el si-
guiente afio.

De todas estas pricticas, es de particular importancia la alta dedica-
cién a la atencién del santo y a la distribucién de las donaciones recibi-
das. Todos los donantes, en cierto sentido, se pavonean de su regalo y de
que los otros disfruten bajo diversas formas. Los donantes pasan una y
otra vez preguntando a los asistentes si les ha gustado o no lo que han
comido o visto.

1.2.3. Prdcticas religiosas complementarias

Una vez més regresamos al espacio {ntimo de nuestros devotos. Se
reconocen como catélicos practicantes, pero no van a misa los domin-
gos ni se confiesan desde hace mucho tiempo. Eventualmente, son pa-
drinos de bautismo de alguna persona que lo pide. Ademds, son devo-
tos de mds de un santo y piensan que se trata del mismo Sefior, con
distintas advocaciones. Entre los santos mds nombrados estdn el Sefior
de los Milagros, el Sefior de Ayabaca y el Sefior de Luren. En la mayoria
de las casas hay alguna imagen de un santo adornada con un ramo de
flores y acompafiada por una ldmpara encendida, que simboliza la pre-
sencia permanente de lo trascendente. Todas las mafianas, al despertar-
se, «conversan» con Dios y le piden que les ayude en el dia, en su traba-
jo, en el estudio de sus hijos, «que no falte el pan en el dfa». Al anochecer
tampoco se olvidan de agradecer' por las gracias recibidas durante el
dfa. Durante la «conversacién» con el Sefior se acuerdan de todos los

' Durante la entrevista, casi todas hicieron la sefial de cruz varias veces después de

nombrar al Sefior. Incluso ponfan al Sefior por testigo levantando el dedo en cruz al
cielo para decir que no mentfan en su testimonio,
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que no tienen pan ese dia, sobre todo de los pobres, «esos pobrecitos»
que tienen muchos hijos.

Las devotas comerciantes de productos marinos, ademds de ser muy
creyentes en el Sefior de Cachuy, suelen practicar diversos ritos chamd-
nicos de «cura» o «limpia». Como negociantes, estdn sujetas al engafio y
a la mentira. Si tienen alguna duda, no la dejan pasar. Para descubrir las
causas de estos problemas acuden a menudo y, en diversos momentos, a
especialistas esotéricos. De este modo, tratan de conocer quiénes estén
detrds de lo que les pasa y, también, el futuro; intentan premunirse de
formas de proteccién contra posibles ataques o maldiciones de sus ene-
migos que puedan perjudicar su actividad econémica y la paz de su
familia. Los chamanes a los que acuden son de la Selva y «cobran bien»
por hacer su trabajo. Creen que los chamanes les van a decir la verdad
porque no son bamba (falsos). Se aseguran de que los chamanes sean de
garantfa y de confianza, basdndose sobre todo en haber experimentado
su eficacia. La palabra de los chamanes es respetada por nuestros devo-
tos, pues creen que no fallan. Algunos se lamentan de no haberlos escu-
chado a tiempo.

Durante las sesiones, en lugares designados por los chamanes, los
devotos suelen indagar sobre algunos aspectos de su vida personal y de
sus relaciones con otras personas. Entre otros temas preguntan por qué
sienten ciertos malestares en lo econémico y en la vida familiar, sobre
todo en lo referente a sus hijos. No dejan de preguntar por sus parientes
mds cercanos, aunque se encuentren muy lejos del lugar, porque estin
preocupados de que no les vaya bien. De esta manera, los devotos ter-
minan por depositar su confianza total en las recomendaciones de los
chamanes hasta que en alguna de esas ocasiones les fallan; entonces,
deben buscar a otro mds poderoso, que sea de la Selva o del norte.

Las mujeres que se dedican a los negocios de tiendas y bodegas, en
cambio, tienen précticas religiosas cercanas a la parroquia. Una de ellas
ha descubierto el grupo Juan XXIII, en el que ha empezado a leer la
Biblia junto con su esposo; ambos acuden semanalmente a las reunio-
nes, a las que invitan a otros devotos del Sefior. La razén de la invitacién
estd en que han descubierto «algo nuevo»r. Si el acercamiento al Sefior
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de Cachuy ha sido casi siempre después de haber padecido hechos limi-
te en sus vidas o en las de algin familiar, la bisqueda de una mejora de
vida en diversas dimensiones hace de una persona un potencial devoto
de alguien que pueda proporcionarle algo. De hecho, uno de los en-
cuentros entre la persona que busca algo y el Sefior se hace en términos
de un contrato implicito. Por ejemplo: «Si ti curas a mi hijo, yo te
prometo hacer tu misa, ir a tu santuario, darte algo para tu fiesta.

2. LAS OBLIGACIONES DE LOS COMERCIANTES DEVOTOS

¢Qué pautas estdn presentes en las actividades y en el comportamiento
de los comerciantes y devotos? Tanto la actividad econémica como la
religiosa implican un imbricado mundo de relaciones muy complejas.
En ambos casos, no solo intercambian cosas materiales sino, también,
sentimientos, los mismos que, de alguna manera, reflejan lo que esta-
mos denominando aquf como ética. En efecto, toda relacién social que
se sostiene como constante supone un conjunto de reglas que rigen las
actitudes de los individuos dentro de su grupo, en el que se desenvuelven
adoptando diversos roles. Asi como el intercambio econémico se realiza
bajo ciertos criterios y obligaciones, del mismo modo en el viaje al san-
tuario se pueden observar manifestaciones que hablan de la relacién reci-
proca entre el devoto y la divinidad. En ambos casos, prevalece un con-
junto de obligaciones que constituyen las reglas que orientan y mantie-
nen las relaciones con los otros. Nuestro interés, sin embargo, no es pro-
piamente el estudio de los intercambios sino de las pautas que hacen
que las personas actien de una manera o de otra para cumplir con sus
obligaciones o deberes consigo mismos, con los otros y con su Sefior.

2.1.El mundo laboral y sus reciprocidades
Los comportamientos en la actividad econédmica generan un conjunto

de obligaciones que tienen como finalidad tratar de «vivir bien en esta
vida» o al menos «pasarla de la mejor manera». Aqui no interesa subra-
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yar tanto el intercambio que permite lucrar y acumular sino aquello
que sostiene la actividad de los que intervienen en ella. Al parecer, lo
que sostiene la vida del comerciante no es propiamente la economfa
sino el darle un valor a las cosas que hace en la vida para sentirse en paz
consigo mismo, con la gente y con Dios. Si las relaciones con los hom-
bres van bien, las relaciones con Dios deberfan ser inmejorables, porque
la vida armoniosa en la familia, por ejemplo, no serfa sino una expresién
de la bendicién de Dios. Sin embargo, esta aparente y ficil relacién
entre economia y bienestar tiene como base el interés de las personas
por el fortalecimiento del capital social, la proteccién del capital econé-
mico y la ampliacién del espacio de socializacién.

En primer lugar, cada una de las mujeres tiene la certeza de que la
seguridad de su propia vida consiste en fortalecer lo que podemos lla-
mar el capital social,® compuesto sobre todo por los miembros de la
familia nuclear y, en segundo término, por la familia extensa. La valora-
cién de la familia nuclear como capital social estd en relacién directa
con la participacién en alguna de las etapas de la cadena de actividades
de intermediacién econémica. Cuanto mds activos sean los miembros
en la actividad econémica, mds son valorados y reconocidos, indepen-
dientemente de las actitudes que tenga cada uno de los miembros en su
vida privada. Esta valoracién implica el desarrollo de un conjunto de
reciprocidades que van desde la delegacién de pequefias tareas hasta el
depésito de la confianza absoluta del control de sus bienes. Ahora bien,
para que las relaciones se mantengan estables se requiere de cierta aten-
cién, aunque no de sumo cuidado. Los miembros de la familia son
considerados elementos importantes en tanto que son parte activa del
negocio. Cuando los hijos se alejan de la casa por alguna razén hay
motivos suficientes para decir que en la prictica dejan de formar parte
del capital social. Se trata casi siempre de «una pérdida» muy grande,
sobre todo si era muy colaborador o muy trabajador.

20 Cf. KLIKSBERG, Bernardo y Luciano TOMASSINI (comp.). Capital social y cultura:
claves estratégicas para el desarrollo. Buenos Aires: BID-Fundacién Felipe Herrera-Uni-
versidad de Maryland-Fondo de Cultura Econémica, 2000.
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No todos los miembros de la familia son convocados a la actividad
econémica. Los que se integran, por un lado, se hacen merecedores de
un cierto cuidado, a través de una buena alimentacién y un adecuado
descanso del cuerpo. En el caso de las comerciantes de pescado, le dan
mayor importancia a la buena comida. En cambio, entre las tenderas
este hecho no se considera lo méds importante. Buena comida, por ejem-
plo, es elegir y comer con desmesura lo que solo «alimenta». La razén
tltima es que «el cuerpo lo necesita», aunque también se dice que «no
se debe hacer mucho caso al cuerpo porque también tiene sus capri-
chos». A esta concepcién se suma una relativa preocupacién por cierta
formacién; en el caso de las comerciantes de pescado, la educacién no
constituye una prioridad y no esperan que los hijos trabajen en algo
totalmente diferente de lo que hacen. Es suficiente que tengan su pro-
pio dinero para que puedan desempefiarse solos. En cambio, en las
tenderas la educacién sf es un importante elemento que debe ser aten-
dido, para que los hijos sean diferentes, tengan una buena profesién y
puedan desenvolverse solos. En ocasiones, los padres liberardn de cier-
tas responsabilidades a los hijos para que puedan aprender otras cosas,
no relacionadas con lo que los padres acostumbran a hacer.

¢A qué se debe que las mujeres traten de asumir el cuidado de la
alimentacién y la educacién de los hijos? ;Hay alguna reciprocidad
implicita? De hecho, los hijos son cuidados para que «mafana, mds
tarde, no se olviden de nosotros». Los hijos son también fuente de un
sentimiento de orgullo por el lugar o la posicién que ocupan, incluso
sin haber estudiado como otros.?! La formacién del «capital social» su-
pone entonces no un gasto sino una inversién, con el propésito de que,
mds tarde, los padres sean atendidos por sus hijos. ;Se trata de un célcu-
lo racional pragmdtico o de una previsién frente a la posibilidad de
quedarse solos? Lo cierto es que ninguna de las entrevistadas quiere vivir
sola. Su vida tiene lugar en el mundo de las reciprocidades e implica
una colectividad, en la que el individuo sélo existe en tanto ser diferente
y complementario en la unidad social. Hay cierto miedo de encontrarse

21 Solo dos de los entrevistados han terminado la secundaria.
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solas y, por ello, buscan personas con las que puedan mantener una
relacién que les permita sentirse en confianza.

En segundo lugar, el «capital social» es un potencial que se debe
fortalecer y que es dificil de mantener. Para que este capital esté bien
constituido se requiere necesariamente del verdadero capital, es decir,
del dinero. Este es considerado por los comerciantes el principal ins-
trumento de trabajo. Dificilmente ven el dinero como fuente de ri-
queza, aunque no se puede descartar totalmente esta posibilidad. El
valor que se le da es, como dicen reiteradas veces, que lo tienen gracias
al esfuerzo y al sacrificio de cada uno de los miembros y, sobre todo,
de la duefia. M4s que el dinero mismo, lo que se valora es el duro
trabajo y el probable ahorro personal que se pueda hacer. Un hijo
trabajador vale mds que toda la plata que se pueda conseguir. «La
plata se va como el agua»; es poco duradera y deleznable. Lo que im-
porta es la buena disposicién que todos los miembros de la familia
deberian tener para el trabajo. Sin duda, esta actitud hacia el trabajo
es muy valorada. Muchas veces, una de las entrevistadas me mostraba
a algunas mujeres en su misma linea de comercio y me decfa: «Ves esa
mujer [...] parece como si no tuviera nada, pero ella es duefia de mu-
chos Volvos y lo que mds vale son sus ganas de trabajar, su sacrificio,
su empefio. Ahf tienes una que parece pobre, pero es suficientemente
rica y se pasea sobre los otros».

En realidad, el capital real no es el dinero sino el trabajo, la energfa
que ponen en el logro de los fines que construyen paulatinamente. El
trabajo y el esfuerzo que se pone para la realizacién de algo es lo valo-
rado. Sin embargo, el dinero es considerado un instrumento sumamen-
te importante para la realizacién personal y la vida familiar: «Sin él no
se puede hacer nada». Una persona sin plata es considerada disminuida,
sin energfas y sin posibilidades de decidir. La pobreza es una sefal clara
de que las personas no tienen lo necesario para levantarse. En una pala-
bra, el pobre «no tiene capital para trabajar, porque de tener voluntad,
tiene». Dicho de otra manera, la ausencia o la escasez de dinero basta
para convertir a alguien en débil e initil, aunque este hecho no signifi-
que que no tenga capacidades y no tenga el potencial de desarrollarlas.
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;Es el medio el que determina la capacidad de la persona? ;Por qué se le
ve como disminuida si no tiene dinero?

El trabajo para los intermediarios es la fuente de la riqueza, pero la
actividad misma debe ser sometida a una constante disciplina, que for-
mard parte de su forma de vida. Al decir de Sombart,?? ya los escoldsti-
cos habfan visto que la virtud econémica propiamente dicha es la
liberalitas, es decir, el apego a un orden en la economfa doméstica (que
implica el control de los ingresos), la prohibicién del gasto excesivo o de
cualquier gasto que esté por encima de las posibilidades reales, y el
combate a la ociosidad. En otras palabras, la laboriosidad, la frugalidad
y la honestidad son las pautas de comportamiento ético que saltan a la
vista. Adams y Valdivia® subrayan también que la laboriosidad, la aus-
teridad y la capacidad de planificacién son notas caracteristicas de la
ética del empresario popular. Estos aspectos sefialados merecen algunas
notas adicionales. Laboriosidad, por ejemplo, es sinénimo de esmero,
diligencia o destreza. La frugalidad y la austeridad suponen cierta mo-
deracién, sobriedad o templanza; la honestidad y la solidaridad irfan en
la direccién de la honradez, la justicia y la integridad. Sin embargo, si
bien estas virtudes son evidentes en el plano del discurso, no necesaria-
mente se cumplen en el plano del intercambio real entre vendedor y
cliente. Existen muchos indicios en sus formas de relacionarse con los
otros que nos hacen dudar de que la honestidad sea una de las virtudes
en nuestros entrevistados.

Entonces, ;es la falta de dinero lo que explica la pobreza de la gente?
¢Por qué aun cuando reconocen que tienen suficiente potencial no lo-
gran realizarse? En todos los casos que hemos entrevistado es claro que
no hay un individuo que sobresalga solo o por si mismo. Todo lo que se
logra se debe a la colaboracién o a la ayuda de los otros. De hecho, el
individuo exitoso no existe si no hay un conjunto de personas que par-
ticipan de ese éxito y que han sido el sostén, si no los que han realizado

22 SOMBART, Werner. El burgués. Madrid: Alianza Universitaria, 1983.
3 ADAMS, Norma y Néstor VALDIVIA. Los otros empresarios. Etica de migrantes y forma-
cién de empresas en Lima. 2* edicién. Lima: IEP, 1994, p. 15
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el trabajo. Por ello, el dinero por s{ mismo no justifica el bienestar de
las personas; es la solidaridad entre los miembros de la familia y la
capacidad de ahorrar monumentalmente lo que forma la imagen de
un capital materialmente disponible. Digo «ahorro monumental» por-
que, ademds de depositar alguna parte de sus ganancias en el banco,
se hacen de bienes muebles e inmuebles para expresar visiblemente la
riqueza que tienen. Una de las salas visitadas, por ejemplo, estaba
adornada con una coleccién de libros empastados con cuerina y con
filos dorados. Los bienes estdn allf «para cualquier emergencia». Si
alguien cae en desgracia econémica, tiene la posibilidad de vender sus
bienes para mantenerse. Un bien constituye un elemento disponible
en caso de emergencia.

Para los comerciantes, la pobreza y la riqueza son solo dos momentos
pendulares en sus vidas. Los que comercian los productos perecibles
viven al filo de la navaja: pueden ganar o perder todo en un dia. Por esta
razén, lo que importa en la vida no es la dinero en sf sino la tranquilidad
de contar con algo para vivir. Sin embargo, el dinero es el instrumento
principal de trabajo. Ya dijimos que la pobreza es solamente «ausencia
de capital, porque voluntad hay». En otros términos, hay conciencia de
que hay capacidad, pero en muchos casos no existen las condiciones
para su desarrollo. Sin embargo, el celo por el dinero es grande. Se debe
invertir constantemente y «no se debe prestar ni hacer reposar en el
banco», a menos que sea para la salud. Vender al crédito equivale a
perder, por ello, se suele decir: «Prefiero regalar el dinero antes que dar
al fiado o prestar».

En tercer lugar, para que la vida del negociante esté en mejores con-
diciones se requiere de una red amplia de colaboradores que permita el
intercambio de productos de la mejor y mds rédpida forma posible. La
red social entre los comerciantes de productos marinos se establece so-
bre todo mediante el compadrazgo, el padrinazgo y el servicio de pa-
rientes u otras personas, en la medida en que les ocasionen el menor
costo posible. En cambio, las redes sociales de las tenderas se reducen a
la relacién con la clientela, que son los vecinos del barrio, y con los
distribuidores de productos al por mayor. En ambos casos, las redes
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sociales son importantes porque garantizan continuidad en la adquisi-
cién de los productos y en su venta al por menor.

La confianza es un requisito de garantfa para que todas las formas de
intercambio se mantengan por mucho tiempo. Ella implica un conjun-
to de reciprocidades y, por supuesto, una serie de obligaciones muy
simples y de importancia. La obligacién central es atender, de la mejor
manera, a la persona con la que se estd haciendo el trato, pues, como
suele decirse, «tienes que tratarlo bien para que regrese». El buen trato
es un ritual practicado por todos y de diversas formas; en muchos casos,
el sufijo «ito/ita» es indispensable. «Compadrito (comadrita)» y
«caserito(ita)» son términos recurrentes en las conversaciones. Este tra-
tamiento implica un grado suficiente de confianza y, ligado al nombre
de la persona, constituye un reconocimiento de mayor jerarquia en esas
relaciones. Por ejemplo, si los compadres se dirigen a los duefios dicién-
doles «comadrita» o «comadre Marfa», es indicio de que existe una bue-
na relacién.

Por este motivo, el hecho de que uno tenga conciencia de cierta
fortaleza o de cierta debilidad dependerd de que lo acoja una red social
y de la capacidad de crear interacciones reciprocas de diversos niveles
con los clientes y con los proveedores. Una red social refuerza la imagen
individual y obliga al mismo tiempo a mantenerla, no sin cierta dificul-
tad. Se trata de aquello que es llamado prestigio o reconocimiento. Es lo
que les obliga a cumplir con los pactos establecidos y con los tiempos
de pago o a dar una atencién privilegiada con «prestaciones totales»,
seglin sea el caso. En consecuencia, se cierne como amenaza la vergiien-
za y la pérdida del honor personal. Una red débil hace que las partes se
mantengan marginadas y sean tachadas como individualistas o egofstas.
La red social es sinénimo de cooperacién mutua o solidaridad. No par-
ticipar de una red social significa, en la prictica, aislarse del conjunto,
«morir en vida». Las redes son para el comerciante un espacio de obliga-
ciones de atencién a las necesidades de la gente. Por ejemplo, una tien-
da surtida implica una mayor sensibilidad con las necesidades del en-
torno. Este hecho hace que, como intermediarios, estén transmitiendo
un conjunto de normas y valores que forman parte de un comporta-
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miento ético. Estos valores, desde el punto de vista social, forman parte
de un ezhos cultural que vincula los espacios més grandes con los micro-
espacios familiares.

La actividad econémica en nuestro caso hace que los bienes vayan en
una sola direccién y sin retorno: de los productores a los consumidores.
Sin embargo, este negocio no es posible sin la intermediacién de los
comerciantes. Ellos saben que las mercancias son perecibles y estdn li-
bres de impuestos, y que no tienen que dar cuenta de sus ganancias a
nadie. Saben ademds que esta actividad estd encaminada al lucro, es
decir, a tener una ganancia o un provecho inmediato por y con lo que
hacen. Sin embargo, el éxito no depende solo de la cantidad de dinero
que obtengan sino de las redes sociales que generen y de su capacidad
de insertarse socialmente en otras redes. La mediacién entre consumi-
dores y productores los convierte en enlazadores necesarios, hecho que
muchas veces les exime de responsabilidades para con la ley.

En una palabra, las obligaciones en el mundo social de los vendedo-
res en general son, por un lado, cuidar el capital social mediante la
alimentacién y una relativa educacién de los hijos; por otro, atender el
capital, con la correspondiente valoracién del trabajo sacrificado y del
dinero, fundamentalmente como instrumento; y, finalmente, tejer de-
terminadas redes sociales para sentirse menos aislados y excluidos, y, al
mismo tiempo, buscar el reconocimiento en el medio donde se desarro-
llan.

2.2. Las reciprocidades en los espacios religiosos

Aunque la vida personal aparezca como heterénoma, al ser Dios el pun-
to de referencia para la gente —porque dice: «El Sefior es todo para
mi»— existen mdrgenes importantes de cierta autonomia frente a lo
religioso. Es probable que esta relativa autonomfa se vea a través de sus
maneras de establecer esta relacién mediatizada o vicarialmente. Esta
relacién y las obligaciones que se desprenden de ella se pueden percibir
en sus maneras de relacionarse con Dios, con el préjimo y consigo mis-
mos.
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En primer lugar, para todas las comerciantes el Sefior se encuentra
en todas partes, pero sobre todo estd en lugares sagrados y bastante
lejanos. Estos lugares, por conviccién, no deben ser olvidados o dejados
de lado. A menudo, las mujeres hacen memoria de su existencia y resta-
blecen relaciones con ellos cada vez que sea necesario. Para asegurarse de
la presencia del Sefior logran obtener una «copia» de la imagen para
tenerla en el hogar. De hecho, los comerciantes de nuestro estudio tie-
nen una imagen del santo de su devocién en alguno de los muros de su
casa. En algunas casas se encuentra detrds de la puerta y tiene la misién
de proteger de los ladrones y de los accidentes; en otros casos, estd en la
tienda con la misma misién, ademds de ayudar en las actividades coti-
dianas y de cuidar el lugar de todo peligro.

Se cree firmemente que el Sefior es el tinico en quien se puede con-
fiar, porque «la gente es mala, envidiosa y rencorosa», y, por lo tanto, de
poco fiar. Dios aparece como omnipresente y todopoderoso, y se hace
presente en cualquier acontecimiento o evento. Las actividades de la
vida cotidiana, por lo general, se hacen «en nombre del Sefior», al que se
recuerda haciendo un nimero determinado de sefiales de la cruz, segtin
las dificultades que crean encontrar. Se puede «conversar con El y pe-
dirle todo lo que uno quiere y en todo momento». Este Dios sabe dar a
quien le parece y también puede quitar, asi como salvar o castigar a
quienes lo merecen. De este modo, las obligaciones para con Dios se
tornan mucho mds exigentes segtin las manifestaciones de la vida coti-
diana. Se trata de un Dios muy exigente, porque si uno no responde a
sus exigencias le puede ir mal en el negocio, en la familia y consigo
mismo. La confianza es, sin embargo, relativa, pues la experiencia de
haber recibido algo en la vida hace que el comerciante active su devo-
cién y difunda a otros lo que le ha pasado, para que puedan sentir lo
mismo. Pero también se difunde con la misma insistencia el hecho de
que el incumplimiento de las promesas genera, sin duda alguna, casti-
gos que pueden manifestarse en cualquier momento y sobre cualquier
miembro de la familia.

En segundo lugar, en el espacio religioso, la reciprocidad para con el
préjimo es sumamente importante. Los préjimos son la familia —nu-
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clear y extensa—, los compadres y los ahijados, los que trabajan para las
comerciantes y «los demds». Hay una serie de obligaciones diferencia-
das para con cada uno de estos préjimos. Aunque se ha mencionado
algunos elementos para con los miembros de la familia, todavia se pue-
de afiadir un elemento mds: para los comerciantes de productos mari-
nos, los familiares lejanos siempre estdn presentes a pesar de la distancia
geogréfica y, de vez en cuando, les envfan alguna encomienda o les ha-
cen una llamada telefénica.

La preocupacién por los compadres y los ahijados es muy relativa. El
modo de atencién para los comerciantes de productos marinos se reali-
za sobre todo en la transaccién misma y en la atencién que le pueden
dar a las ahijadas, por ejemplo, llevindolas a su casa para que se ocupen
de las labores domésticas. En el caso de las tenderas de barrio, los com-
padres y los ahijados son menores y no hay una atencién particular.
Para las tenderas, los principales préjimos son los clientes que van a sus
puestos, quienes deben ser atendidos con la mayor atencién posible y
con el mayor afecto para que regresen.

Lo mds importante en las relaciones con los préjimos es la toleran-
cia, que se expresa en diversas instancias. Se tolera, por ejemplo, que los
hijos tengan mujeres «porque son hombres»; la culpa, finalmente, no es
de los hijos sino de las mujeres que se meten con sus hijos por su plata.
Se tolera que los hijos de sus hijos no sean atendidos por sus padres,
porque es responsabilidad especifica de las mujeres. Pero también se
tolera que los choferes que trabajan para ellas las engafen permanente-
mente, porque tienen una familia a la que deben atender.

Cualquier problema que aparezca debe ser resuelto en esta vida. La
otra vida no tiene mucha importancia en la percepcién de los comer-
ciantes de productos marinos. Las diferencias deben resolverse cuanto
antes. El procedimiento es el olvido y el perdén. Olvidar es una pricti-
ca permanente porque «recordando no se saca nada». No quieren recor-
dar porque tampoco quieren que otros les recuerden «sus cosas». Por
este motivo, es mejor perdonar el mal que les hacen, porque esperan ser
perdonados igualmente por las cosas malas que hacen. La tolerancia se
torna perddn, y este se convierte en olvido. Este perdén no supone que
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los odios, los rencores y las envidias desaparezcan. Antes bien, estdn
muy presentes en las actitudes y en los comportamientos de los comer-
ciantes, sobre todo con sus competidores mds cercanos. Como dice
Simmel, «[l]a sociedad necesita una relacién cuantitativa de armonia y
desarmonia, de asociacién y competencia, de favor y disfavor, para lle-
gar a una forma determinada».**

Las relaciones con los demds, que son los desconocidos y los pobres
en general, son de respeto, de conmiseracién o de pena: de respeto,
porque hay que establecer cierta distancia con los que no se tiene mayor
relacién pero que tienen mayor prestigio; de conmiseracién, en tanto
que se establece una relacién de aprecio como de ldstima con los que
menos tienen; y de pena, en tanto que se establece una fuerte relacién
reciproca mediante la limosna. En estas relaciones, las personas que han
alcanzado algiin grado o prestigio son consideradas bendecidas por Dios.
En cambio, los pobres son personas que no han sabido aprovechar lo
que han tenido o que han gastado o despilfarrado lo poco que tenfan.

En tercer lugar, en el plano personal se puede decir que son constan-
tes y moderados en el gasto. Aunque no se puede generalizar, es impor-
tante mostrar la persistencia de nuestros entrevistados en luchar por
conseguir lo que creen que deben tener para «sentirse bien». Es proba-
ble que la virtud de la fortaleza sea una de las caracteristicas mds propias
de estas personas. Un relativo ascetismo acompafia la vida cotidiana,
tanto en el modo de vestir como en el consumo de alimentos. Son bas-
tante frugales en el gasto, pero también pueden gastar, en ocasiones
particulares, para demostrar que tienen y que son poderosos. Por lo
general, se presentan ante los demds como gente sin dinero, pero cuan-
do tienen que quedar bien con su interlocutor son capaces de posturas
agonfsticas para mostrar su estatus y su poder.

En muchos casos, la pérdida de dinero en las transacciones no gene-
ra en los comerciantes la necesidad de entablar alguna demanda o que-
rella a quienes los han perjudicado. Prefieren «no amargarse la vida» con

4 SIMMEL, Georg. Sociologia. Estudios sobre las formas de socializacidn, Madrid: Alianza
Editorial, 1986, tomo I, p. 267.

215



Lus Mupica BERMUDEZ

ellos y hasta evitan tocar el tema, porque «lo que pasd, pasé y punto».
Depositan el problema «en las manos de Dios», El tinico que puede
juzgar es Dios; como dicen, «yo no soy nadie para juzgar a otra perso-
na»; no hay que olvidar que el juicio divino se hace en esta vida y, en
algin momento, el malhechor serd castigado por el Sefior. Es en esta
vida donde se disfruta la gloria o se padece el infierno. No hay que
esperar hasta la otra vida. Los castigos se manifiestan en forma de acci-
dente, de enfermedad o de muerte.

La bisqueda de la satisfaccién personal consiste en sentirse orgullo-
sos de que sus hijos puedan desenvolverse solos, de que tengan su «com-
promiso». No les interesa demasiado si estdn casados por la Iglesia o no.
Lo mds importante es que vivan con su pareja y que se encuentren bien.
La satisfaccién por el matrimonio es poco relevante. En efecto, tres de
las entrevistadas son divorciadas, y las otras tres son casadas y viven con
sus esposos. Una de las divorciadas ha preferido no volverse a casar,
porque dice que no quiere volver a tener un dolor de cabeza. Se tolera la
poligamia préctica y se prefiere no opinar sobre el matrimonio, no solo
porque cuesta sino porque no garantiza las relaciones de pareja.

En sintesis, la norma del comportamiento del devoto es la certeza de
que Dios es omnipresente y duefio de la vida y de la muerte. Es aquel
que quita y que da. Es celoso y estd atento. Este Dios es el que establece
una serie de pautas que, a su vez, obligan al devoto a estar siempre
atento y alerta. Se toleran las acciones y las actitudes de los otros, por-
que a uno le puede suceder lo mismo. Por esta razén, en la vida personal
se es mds bien frugal y se muestra actitudes de compresién y de una
relativa desidia o indolencia frente a los problemas.

2.3. La ética de la solidaridad

La expresién social de la ética se da en las relaciones de solidaridad de
las personas. La solidaridad es un concepto de cohesién interpersonal e
intergrupal, y, por supuesto, de cohesién con la divinidad. El sistema
de relaciones es permanente. La cohesién se explicita en la generosidad,
tanto en el mundo personal como en los 4mbitos rituales. La generosi-
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dad consiste en dar lo mejor que uno tiene a condicién de recibir tam-
bién lo mejor. Por lo tanto, la ética de la solidaridad tiene que ser simé-
trica, basada en las reglas de prometer y cumplir, y se manifiesta, sobre
todo, en las relaciones familiares y en los espacios rituales.

En primer lugar, los comerciantes esperan de los miembros de su
familia mucha dedicacién y sacrificio, que ellos dan en la misma medi-
da. Mientras los familiares vivan en la casa, tienen la obligacién de par-
ticipar de algunas de las responsabilidades. Paralelamente, hacen que
participen de las actividades del negocio esperando que puedan apren-
der la organizacién, los procedimientos y también los trucos o argucias
del negocio. Esta atencién de los hijos por el trabajo constituye un acto
de orgullo y «generosidad», es decir, de generosidad interesada, porque
la educacidén de los hijos no se da gratuitamente, sino porque los padres
necesitan sentirse seguros y en su vejez tener a alguien que les pueda
atender. Sin embargo, no todos los hijos se quedan en la casa, puesto
que van tomando sus compromisos y se alejan del hogar a vivir su pro-
pia vida.

En alguna ocasién se ha oido decir a uno de los padres: «Prométeme
que no me vas a abandonar. Yo te he educado para que seas mejor que
nosotros y también nos ayudes». Es probable que el miedo a la vejez
empuje a formar y preparar mejor a los hijos para que asuman algunas
responsabilidades cuando sea necesario. En otra ocasién, una de las
madres le decfa a uno de sus nifios: «Yo te doy lo mejor que tengo y td
lo destrozas. Nada bueno se te puede dar». Se trataba de una reprimen-
da a un nifio que habfa malogrado un juguete de pldstico barato recién
comprado. En ambos casos, subsiste la légica del dar interesado y la
busqueda de una promesa, explicita o no, de que m4s tarde debe corres-
ponder a lo dado por el padre o madre.

Del mismo modo, los hijos con quienes se pudo establecer alguna
relacién tienen la conciencia clara de que no deben abandonar a sus
padres. Ellos, decfa alguien, «se han «rajado» por nosotros y se merecen
lo mejor». Los hijos de los comerciantes de productos marinos a menu-
do acompafian a sus madres en las tareas de cobranza, pero sin interve-
nir en las conversaciones con los clientes. Sopesan de manera perma-
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nente las tareas que tienen que realizar en la jornada y establecen tiem-
pos de dedicacién y de ayuda en las tareas de la madre. En el caso de las
tenderas que entrevistamos, en cambio, los hijos intervienen moderada-
mente en las tareas de los padres. Ademds de ser muy jévenes, estudian
o se capacitan, pero con el propésito de independizarse. De hecho,
algunos de los hijos solo regresan los domingos a visitar a sus padres y
les llevan «alguito para alegrarles». Este «alguito» constituye un gesto
importante de devolucién de lo que han recibido durante su formacién:
«No es mucho lo que le traigo, pero nace del corazén». Por otra parte,
con los otros miembros de la familia que trabajan con los comerciantes
existe una relacién laboral informal. Se trata de que estén contentos;
con este objeto, casi siempre se les da «propinas» y no «pagos».

En segundo lugar, la generosidad no solo se da en el 4mbito de las
relaciones cotidianas sino, también, en el ritual. La fiesta constituye un
espacio y una oportunidad para el encuentro anual gratuito. La gente se
organiza de tal modo que la imagen del santo, por ejemplo, circule
durante el afio por los hogares de los devotos. La visita de la imagen es
una oportunidad trascendental para cada uno de ellos. En esa ocasién
sienten la obligacién de ser generosos con el Sefior. Creen que lo que
han recibido durante el afio debe ser compartido con la comunidad; de
ahf que la fiesta sea el momento oportuno para la circulacién de lo que
se ha ganado. Lo que se gana no se debe despilfarrar: «Al Sefior le toca
su parte y punton.

Sin embargo, la fiesta es también un espacio donde se demuestra
que el comerciante ha logrado ahorrar. Claro estd que ahorrar implica
cierta disciplina y un comportamiento austero. El ahorro es el resultado
de un manejo controlado por parte del comerciante. ;Cémo explicar
este hecho? Pongamos un punto metodolégico de partida: la promesa.
La promesa es el acto voluntario y publico en el que se ofrece un bien
para la fiesta del Sefor. El acto, que consiste en registrar la promesa en
el cuaderno de actas,” se realiza después de un diagnéstico o anlisis

5 Este afio, 60 personas prometieron donar para el afio siguiente, entre lo mds importan-

te, seis horas de banda, misa central, almuerzo y cerveza para los asistentes y otros.
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previo, en el que se sopesa la salud, el trabajo y la familia como priorida-
des. La promesa puede ser «cualquier interaccién y transaccién formal o
informal, institucionalizada o improvisada, sagrada o profana, ortodoxa
o excéntrica, que existe solo debido a la promesa en s{ misma».?¢ La
promesa se convierte en pacto puiblico entre el devoto y Dios, y entre el
devoto y el grupo. En este compromiso se dibuja la posibilidad de la
inclusién y el peligro de la exclusién, que depende del cumplimiento
de la promesa. Este compromiso libre, personal y publico conlleva una
ética del cumplimiento. La promesa implica la renuncia, la ofrenda y el
compromiso. La renuncia equivale a dejar de consumir algo, a abstener-
se y a disciplinarse. La ofrenda implica la eleccién del elemento simbé-
lico mds importante. El compromiso es un pacto de responsabilidad
con el Sefior y con la comunidad.

La fiesta es un acto de reciprocidad, en el que la circulacién de bie-
nes y servicios es solo el medio que permite la relacién social incluyente.
Sin embargo, en la fiesta como hecho liminal interactian los donantes,
el Sefior y el grupo. Se establece una doble relacién. El donante ofrece
un producto al Sefior para la fiesta del préximo afio como sefial de
suprema gratitud por lo que ha recibido en la vida. Lo que ha sido
donado es consumido por el grupo y por el Sefior (por ejemplo, las
velas, los cohetes y la capa). De este modo, el donante tiene la seguri-
dad de estar relaciondndose con Dios. En un interesante estudio sobre
reciprocidad religiosa, Alb6 y Preiswerk muestran c6mo, en el mundo
aimard, «cuanto mds generoso es uno, mayor serd la generosidad con
que el Senor (del Gran Poder) le corresponderd».”” Por este motivo,
muchas veces prefieren no medir ni calcular sus gastos. La fe es derroche
en tiempo, dinero y entusiasmo, un derroche que se ofrece al Sefior y

Para Saint-Jean, «la manda o promesa es un rito personal o colectivo, efectuado para
s mismo o para otro [...] donde el lapso entre el pedir o hacer la promesa y el pago o
cumplimiento es flexible». SAINT-JEAN, Denise. «Promesa o manda: una interpreta-
cién antropoldgican. Religiosidad Popular y Santuarios, n.° 14, México, 1985, p. 41

¥ [bid., loc. cit.

27 ALBO, Xavier y Matfas PREISWERK: Los seriores del gran poder. La Paz: Centro de
Teologfa Popular, 1986.

219



Lus Mupica BERMUDEZ

beneficia al grupo y a la comunidad de manera festiva.?® Para Razeto,
«la donacién es una relacién econémica de algiin modo andloga al inter-
cambio, en cuanto por su intermedio se verifica un flujo de recursos,
bienes o servicios entre dos sujetos».? Sin embargo, las donaciones tie-
nen motivaciones y finalidades, y pueden ser enteramente gratuitas e
interesadas a la vez. De hecho, el don tiene dos rostros: el del consumo
y el de la inversién. Los intermediarios son los que canalizan los recur-
sos, como dice Razeto, «desde los donantes efectivos hasta los reales
beneficiarios».>

La fiesta es también el lugar del consumo ritual. Una de las princi-
pales preocupaciones de los devotos es que ningtin asistente a la fiesta se
quede sin comer. La comida significa dos cosas a la vez: distancia y
unidn, jerarqufa e igualdad.’’ Por una parte, ofrecer comida implica
sefialar la distancia social y geogréfica que existe entre el donante y el
grupo; el proceso de acercamiento conduce a la unidad, a la integracién
o a la inclusién. Por ello, comer es estar incluido en la sociedad. No
hacerlo es estar excluido. Por otra parte, la comida sefiala también, se-
gtn el proceso de distribucién, la jerarquia existente en el grupo, pues
algunas personas reciben antes o mejor servido que otras, pero al mismo
tiempo el solo hecho de recibir comida de la misma fuente iguala las
relaciones e incluye a cada uno en el grupo.

Otra de las preocupaciones de los donantes es que los pobres no se
queden sin comer. Los comerciantes sienten que tienen una obligacién
permanente, que las personas necesitadas necesitan conmiseracién. La
atencién por los pobres en general se expresa de diversas maneras. Pero
definamos, primero, quiénes son considerados pobres: en primer lugar,
los mendigos; luego los migrantes, hijos de parientes; y, finalmente, los

28 Ibid., p. 160.

¥ RAZETO, Luis. Los caminos de la economia de la solidaridad. Santiago de Chile:
Vivarium, 1993, p. 36.

30 Ibid., p 42.

3! YALMAR, Nur. «On the Meaning of Food offerings in Ceylan». Social Compass, vol.
XX, n.° 2, 1973, pp. 287-302.
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migrantes que no tienen empleo fijo. De ahi se deriva que la atencién a
los pobres sea diversificada y, en cierto sentido, especializada. Los men-
digos estdn lejos de la atencién de los comerciantes. En cambio, los
migrantes hijos de parientes son los que deben ser atendidos en primer
lugar. Con ese fin se les ofrece una plaza en el trabajo para que ayuden
en la casa. A cambio, se les da propinas. Finalmente, a los migrantes que
no tienen empleo fijo se les ayuda ddndoles trabajos eventuales.

En una palabra, la érica de la solidaridad se expresa en todos los
actos de la vida cotidiana, ya que es en ella donde las relaciones tienen
muchas aristas. No obstante, la solidaridad también se expresa en los
espacios rituales de manera agonistica, en la medida en que las personas
quieren mostrar lo que tienen y hacer explicito su sentido de relacién
regalando a otros de manera publica y expresiva.

3. UNA ETICA PRACTICA

Si por ética entendemos un sistema de normas que obligan y orientan el
comportamiento, ;qué sistema ético estd presente entre nuestros entre-
vistados? En su caso, la dimensién religiosa domina la interpretacién de
las relaciones sociales. Se convierte en los anteojos de lectura de la vida
en general. De algiin modo, y por este motivo, la ética de los comer-
ciantes devotos es heterénoma en la prictica, pragmdtica en los hébitos
e inmanente en el cardcter, en el que prima el sentido de las obligacio-
nes antes que el de los deberes. Sin embargo, esta apreciacién requiere
ser matizada adecuadamente.

3.1. ;Una ética heteré6noma?

La ética de las personas estd compuesta de muchas obligaciones que
son, en cierto modo, las que dominan el comportamiento en general. El
solo hecho de participar en una serie de instancias y organizaciones en
diversas esferas de la vida hace que nuestros entrevistados sientan que
tienen un conjunto de obligaciones para con Dios y para con los demds.
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El sistema de obligaciones se establece en el marco de la reciprocidad,
es decir, lo que se hace se hace por costumbre. Cada cual siente que
tiene el deber moral de comportarse lo mejor que pueda frente a una
suerte de fuerzas superiores que prevalecen en la vida cotidiana. Esta
perspectiva supone una antropologfa, es decir, una concepcién del ser
humano, en la que las personas son consideradas seres débiles, atados a
los imponderables de la sociedad y la naturaleza. La debilidad humana
se concreta en la fragilidad de la salud, en la inestabilidad matrimonial
y en la pobreza recurrente. Sin embargo, la gente también tiene fuerzas
internas que pueden ser recuperadas y explotadas de alguna manera.

La enfermedad, la desconfianza hacia los otros y la escasez de ele-
mentos materiales son solo manifestaciones de la ausencia de milagros y
de sacrificio personal. El ser humano, en tanto frdgil, es por naturaleza
dependiente; y, en tanto fuerte, es relacional. No es posible imaginar a
un ser humano totalmente independiente o auténomo. Tampoco es
posible aceptar a una persona totalmente indtil e inservible. El logro
personal es a la vez individual y familiar o grupal, pero también depen-
de de la gracia divina. No es posible concebir, por eso, un proceso social
que necesita de la voluntad de las personas al margen de los resultados
inesperados que escapan de su racionalidad.

En esa medida, la actividad personal tiene sentido dentro de una red
mayor de personas o grupos que le puedan dar cierto sustento o seguri-
dad a las tareas que uno realiza. Las redes sociales se amplfan al 4mbito
divino. Cuanto mds santos de devocién tengan, mayor es la posibilidad
de un logro personal o familiar. Dios aparece con muchos rostros, y
cada uno de estos representa una cierta especializacién. Una de las in-
formantes decfa que el Sefor principal es el de Cachuy, seguido del
Sefior Cautivo de Ayabaca, del Sefior de Cuasimodo y del de Quinuapata.
Las otras no escatiman esfuerzos para probar lo milagrosa que puede
resultar la divinidad. Del mismo modo, las redes familiares o amicales
deben crecer. Cuanto mds conocidos tenga uno, mds garantizada estard
su seguridad. Por lo tanto, el relativo éxito que se puede apreciar en
nuestros entrevistados descansa no solo en la accién sacrificada personal
y colectiva sino, también, en los dones divinos recibidos.
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Sin embargo, los mandatos, en tltimo término, provienen del Se-
fior. Es él quien ordena la vida de las personas. El Sefior es el que somete
a prueba a todos. Es capaz de «quitar las manos, la vista y los pies» a
quienes incumplen con sus promesas. Este hecho convierte al devoto en
alguien que constantemente piensa en cémo retribuir al Sefior. Segin
los casos, para sentirse bien y tener la conciencia tranquila, mandan a
hacer una misa, colaboran con las fiestas, donan plata para la musica,
sueltan palomas durante las celebraciones, ayudan a los pobres, etc.
Godelier decfa que «la religién es un acto cotidiano y al mismo tiempo
una actividad que aparece en cada momento critico del desarrollo del
individuo y de la reproduccién de la banda en su conjunto, como una
unidad social orgdnica».?? En efecto, la vida de los comerciantes se desa-
rrolla en una permanente inestabilidad econémica, sobre todo en el
caso de los que venden productos perecibles. Los tenderos tienen mayo-
res ventajas, pero también estdn sujetos a la capacidad de compra de los
clientes. La inestabilidad permite a los comerciantes abrazar tanto mo-
mentos de gloria como de total fracaso. «Asf como se gana en un dfa,
también se puede perder en un momento». Pero todo esto es interpre-
tado como la decisién del Sefior de dar o quitar lo que uno tiene. Los
bienes no les pertenecen a las personas; son de Dios y es él quien decide
a quién le da y a quién le quita.

3.2. ;Pragmdtica en los hdbitos?

La inestabilidad en la vida se manifiesta sobre todo en la fragilidad del
cuerpo humano. Las enfermedades y los accidentes son considerados
castigos divinos. De hecho, todos expresan haber sido presas de alguna
enfermedad o problema. El conviviente de Marfa tuvo un accidente en
la carretera, luego fue asaltado y tuvo peritonitis. El hijo menor estuvo
en coma hepdtico durante dos semanas. Marta atiende cotidianamente
a una hija con un mal congénito. Los devotos de Ate viven bajo un

32 GODELIER, Maurice. Op. cit., p. 349.
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menor riesgo, pero Yolanda, Marcia y Marina también han padecido
las enfermedades de algunos familiares. Para cada caso se busca una
causa inmediata, que consiste sobre todo en el descuido personal. Sin
embargo, la causa final es que uno no cree o se burla del Sefior milagro-
s0, 0 que no ha cumplido alguna promesa.

No existe una ideologfa que sustente el quehacer. Se vive lo cotidia-
no y se espera lo que debe pasar al dfa siguiente. No es posible concebir
que «las cosas se hacen solitas»; se requiere necesariamente de la accién
individual. El sacrificio individual es un patrén comiin en la ética de los
negociantes devotos. No es posible concebir a un vago en la familia y,
menos, ser perezoso. La riqueza se explica por el trabajo individual, de
dedicacién cotidiana, durante largas horas del dfa, en el que el descanso
nocturno es solo un momento dentro de las actividades. El sacrificio es
sinénimo de dedicacién, de disciplina, de orden y de cierta frugalidad.

La dedicacién significa el alto grado de compromiso y de consagra-
cién exclusiva que uno establece con su actividad. De hecho, la mayor
actividad de los devotos es el comercio en sus diversos matices. Fuera de
esta actividad no tienen otra que pueda demandarles mayor tiempo. La
disciplina consiste en la metddica vida que deben llevar en la realizacién
de sus tareas. Sus tareas no son delegables, no porque desconfien de
otras personas, sino porque piensan que forman parte de su modo de
ser. El sacrificio implica también un orden en la vida. Este se concibe
como una norma moral de autocontrol en la vida familiar y social. Los
divorciados prefieren no volver a casarse y las casadas creen que su vida
«estd en orden y tranquila». Dicho de otro modo, el orden es relativo a
cierta armonfa que cada una de las entrevistadas expresa con seguridad.
Finalmente, la frugalidad es una caracteristica importante en la vida de
cada una de las negociantes. Es inconcebible que las comerciantes sean
consideradas de «manos abiertas»; mds bien, la principal caracteristica
es la de tener el «pufio cerrado». No les importa mucho que sean consi-
deradas tacafias o «miserables» por no dar alguna propina. La frugali-
dad estd también presente en el modo de vestir. No es posible distin-
guir en el mercado de los pescados a la duefia de un niimero muy grande
de medios de transporte, por ejemplo.
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No estd de mds mencionar que uno de los aspectos de la ética en la
vida cotidiana consiste en ejercitarse permanentemente para «llegar hasta
donde uno estd». El ejercicio es un aprendizaje gradual y permanente.
Ademis, todos los miembros de la familia, «para saber lo que es la vida,
tienen que pasar por todo lo que uno ha pasado». El ejercicio se realiza
en el trabajo, en la exigencia de la responsabilidad y en la préctica ri-
tual. El trabajo es una fuente de riqueza y de seguridad personal: «Si
uno tiene trabajo, no se muere de hambre», y para lograrlo uno sélo
debe descansar en los dfas de fiesta del Sefior. Ser responsable es tam-
bién un duro ejercicio; supone la voluntad de ser consecuente.

El lugar donde ponen a prueba (simbélicamente) todas sus capaci-
dades es en la peregrinacién. Esta actividad por si misma constituye un
acto de sacrificio personal. Para los peregrinos es una verdadera purifica-
cién. El ejercicio fisico de ascenso cerro arriba es también un ejercicio
espiritual que tiene niveles de conversién personal. La peregrinacién, a
pesar de ser un fenémeno colectivo y masivo, es una experiencia religio-
sa estrictamente personal. La tnica mediacién entre el peregrino y su
Dios es un don, una peticién, un agradecimiento o una promesa que
lleva consigo. Si se trata de un don, es estrictamente personal y es depo-
sitado en las arcas de la cofradia. Si es una peticién, por principio queda
en el contrato interpersonal de los dialogantes. Las peticiones siempre
tienen como objetivo la salud y la familia. Es el 4mbito de las relaciones
intersubjetivas, hecho que expresa siempre fragilidad. Todos esto con-
lleva una ética que, a nuestro modo de ver, tiende a individualizar al
devoto, a que sea austero en su vida y a que tenga un mayor control
sobre su vida personal.

Este hdbito es lo que les hace actuar en la vida cotidiana con mucha
regularidad. Hay una relativa racionalizacién del tiempo ciclico y un
control del tiempo cotidiano. El hecho de levantarse y acostarse a una
determinada hora marca el ritmo de la vida cotidiana del comerciante.
El horario es, en cierto modo, rutinario y carece de eventos que alteren
el desarrollo normal de la vida. En cierto modo, hay un control del
tiempo e incluso se planifican las fiestas del afio, que son las fiestas de
los santos y los cumpleafios de los miembros mds prominentes de la
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familia y de personas importantes que forman parte de la red social y
comercial.

Sin embargo, aqui es importante resumir algunas consideraciones
en torno al manejo del tiempo y de la riqueza en la ética del comerciante
devoto. El mundo de la economia constituye para el devoto el 4mbito de
la accién, la prictica y la bisqueda de la felicidad. La meta es la acumula-
cién y el lucro, pero como medio para el crecimiento y el reconocimiento
social; de ahf que el trabajo, el capital y la organizacién sean elementos
importantes en el desarrollo como persona y como miembro de la socie-
dad. En un clima de desarraigo y de pocas posibilidades de participar
colectivamente, el devoto construye un mundo a su medida, mediante
redes sociales y de comercializacién, tanto en el barrio como entre cole-
gas. La norma que se desprende es que hay que ser alguien, pero con el
propio esfuerzo: «Dios ayuda pero uno tiene que meter el hombro».

Como se ha sefialado anteriormente, un aspecto importante del com-
portamiento es el control sobre el tiempo. Para el devoto, el tiempo es
importante cuando se trata de llegar y abrir el negocio. En cierto senti-
do, no tiene necesidad de pensar en el futuro. Las tareas que se despren-
den de las urgencias que deben afrontar hacen que siempre estén pen-
sando en el presente. La realizacién es la actualidad. No se debe guardar
pan para mayo. Por ejemplo, los comerciantes no tienen seguro social;
los ahorros son «por si acaso». Sin embargo, cuando alguien estd enfer-
mo no avisa a nadie de sus malestares. En la prictica, cada uno se atien-
de a sf mismo, aunque en casos de gravedad se puede atender a los
familiares. Al mismo tiempo, lo mds importante para los devotos es el
dfa de la fiesta del Sefior. Este tiempo no debe ser olvidado; de hacerlo
podria haber un grave riesgo. Se puede decir que el devoto se ubica en el
tiempo ciclico anual mds que en el tiempo lineal. Este hecho, en cierto
sentido, hace que su ética responda a la dimensién inmanente, como
veremos mds adelante. En todo caso, el tiempo estd sujeto a su ritmo
personal; por ejemplo, se toma el tiempo necesario para estar con sus
amistades y en el mundo del negocio, ademds de profundizar las rela-
ciones de confianza. ;Se trata de una ética en la que lo tradicional se
encuentra con rasgos de la modernidad?
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Los deberes que se derivan de esta manera de concebir el tiempo
consisten en tratar de ahorrar para hacer crecer el capital y aprovechar al
méximo lo que se gana. El ahorro es una obligacién moral e instrumen-
tal: moral, porque de este modo «no molestas a nadie»; e instrumental
en la medida en que es el dnico medio para trabajar. El ahorro, por
tanto, es una obligacién antes que un derecho. Uno tiene que trabajar
sin descansar; hacerlo tiene sus ventajas fruitivas. Después uno puede
sentir la satisfaccién de no depender de nadie. Cualquier trabajo es
bueno mientras cubra las necesidades bdsicas.

3.2. ;Una ética inmanente?

El caricter inmanente de la realizacién humana parece ser una de las
caracteristicas de la ética de las personas que son objeto de nuestro arti-
culo. Cuidar, en primer lugar, la salud personal y «no darse al abando-
no» es una primera obligacién esencial. La vida es una sola y hay que
saber cuidarla.

El cuidado de la persona se lleva a cabo protegiéndose con imdgenes
y con rituales cotidianos, pero también buscando «limpia» y «protec-
cién» contra los males mediante sesiones con brujos o chamanes. Son
estos los que de algin modo orientan el comportamiento cotidiano e
indican los cuidados que deben tener en diversos aspectos. Los chamanes,
ademds de cumplir funciones terapéuticas, también miran lo que pue-
de ocurrir en el futuro inmediato. Se ha observado, ademds, que el sen-
tido del cuidado personal de la salud pasa por el consumo de lo que se
considera lo mejor, aunque habria que hacer una serie de observaciones
sobre la composicién de la dieta.

El cuidado personal conlleva una relativa atencién o un sentido de
responsabilidad para con los otros. La responsabilidad es sinénimo de
cumplimiento de un conjunto de compromisos adquiridos previamen-
te, tales como tener hijos y ahijados, hacerle promesas al Sefior, tener
clientes y otros. La atencién a estos compromisos es responsabilidad del
individuo. No atender estos compromisos adecuadamente e incumplir
con la promesa puede acarrear peligros en la vida y atraer el riesgo de un
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castigo que se puede dar en cualquier momento. Sin embargo, aunque
este es el discurso que manejan los comerciantes entrevistados, en la
préctica se observa que los hijos, por ejemplo, estdn relativamente poco
atendidos y los ahijados fungen de servidumbre. En todo caso, la res-
ponsabilidad consiste sobre todo en pasar la mensualidad para la ali-
mentacién, darle una propina al ahijado o pagar la pensién del colegio
de los hijos. Esta forma de responsabilidad hace que el cuidado de las
personas se manifieste sobre todo en el plano econémico. En las fiestas
del Sefior se dona comida y musica, entre otros, con la expectativa de
que todos los invitados puedan comer. Una preocupacién constante es
tratar de atender a las personas consideradas pobres: en primer lugar,
porque los que ahora donan han sido pobres y saben lo que es el sufri-
miento; y, en segundo lugar, porque los pobres son la prueba de Dios.
Dando de comer a los pobres se da de comer a Dios mismo. Hay un
mandato implicito en los devotos: ser caritativos con los pobres. Sin
embargo, estos pobres son sobre todo las personas familiares migrantes
que no tienen trabajo. Se les suele recibir en casa hasta que consigan un
empleo.?

Hay una segunda manera de entender la responsabilidad. Consiste
en asumir las consecuencias de los propios actos. De hecho, muchos de
los varones que viven en las casas de nuestros entrevistados han tenido
hijos con varias mujeres. Este hecho es tolerado por las compaiieras. La
respuesta es simple si se pregunta por algunos nifos: son hijos de otro
compromiso. La fidelidad no es materia de cuestionamiento, al menos
no de manera explicita. De suceder la infidelidad, el divorcio o la sepa-
racién son las formas de resolver el problema. En cierto modo, no se
debe emitir un juicio, porque el tinico que puede hacerlo es Dios. Ade-
mds, si alguien ha hecho algo malo, tendrd que pagarlo en esta vida de
algin modo. El divorcio y la separacién, en cierto sentido, son vistos
como resultado de la poca atencién que uno brinda a la otra persona; y,

3 Cf. MUNOZ, Hortencia y Yolanda RODRIGUEZ. Microempresario: entre demandas
de reconocimiento y dilemas de responsabilidad. Lima: Instituto de Etica y Desarrollo de
la Escuela Superior Antonio Ruiz de Montoya, 1999.
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por eso, el castigo se expresa sobre todo en la responsabilidad, conside-
rada como carga, de, por ejemplo, atender a los hijos que se quedan en
casa. En todo caso, la responsabilidad de las personas para con otros y
para con Dios consiste sobre todo en poder cumplir con la promesa
personal que uno se hace a si mismo para no llevar el peso en la concien-
cia. La finalidad dltima es, por tanto, tener la conciencia tranquila. Es
probable que por eso prefieran no deber a nadie y que, en todo caso,
prefieran tener muchos deudores.

Respecto a esto se puede decir que las personas tienen conciencia y
toman decisiones libremente. El recio cardcter que dicen poseer es ab-
soluta responsabilidad de sus propias elecciones. Estas elecciones tie-
nen fuerza moral cuando se transforman en promesa o compromiso. La
promesa es la decisién de, pasado cierto tiempo, cumplir con lo pensa-
do interiormente. En cambio, el compromiso es la decisién de cumplir
con lo prometido piblicamente. Uno hace la promesa de volver donde
el Senor el afio siguiente en una oracién personal e interior. Uno se
compromete, en cambio, a dar una sarta de cohetes para su fiesta. El
incumplimiento de estas dos decisiones tiene sanciones en esta vida. El
incumplimiento de la promesa puede acarrear castigos y males, y el
incumplimiento de los compromisos puede acarrear desprestigio y des-
honor; serd sefial de que le va muy mal en los negocios o «se ha vuelto
sobrado».

Para Guisdn, la religién es un campo genuinamente moral. Por esta
razén, «es innegable que religién y ética son en cierta medida co-exten-
sivas, y que no existe, por definicién, posibilidad alguna de una ética
carente de base religiosa. Mds aun, no existe la posibilidad de una ética
que no sea asimismo una religién».>* Esta afirmacién se ve ilustrada, en
cierto sentido, por lo que pasa con nuestros informantes. La actitud
moral, asimismo, estd profundamente ligada a la cuestién religiosa, aun-
que debo hacer notar que para Guisdn la religién y la érica pueden
llevar a confusiones. Por ello, formula la posibilidad de esbozar una
ética sin religién, basada en la capacidad argumentativa de los indivi-

34 GUISAN, Esperanza. FEtica sin religidn. Madrid: Alianza Editorial, 1993, p. 17.
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duos. ;Es posible encontrar una ética con pretensiones auténomas y
argumentativas en el mundo del catolicismo popular peruano? Este es
un punto que merece seguir siendo explorado. En el estado de los estu-
dios realizados hasta ahora, solo podemos hablar de conjeturas y aproxi-
maciones.

El 4mbito de la religién es el espacio de la palabra y de la promesa;
es el 4mbito de los valores y de su argumentacién discursiva en la escena
social. En la religién, la gente encuentra orientacién y valoracién a las
cosas que hace cada dfa. Es, ademds, el espacio de los dones y de la
redistribucién, es decir, de las obligaciones y de la reciprocidad. Es
también el 4mbito de ciertas gratuidades, de la experiencia del milagro
realizado en la felicidad personal. Es el clima de la confianza total en
Dios (y, como correlato, los otros deben confiar en uno). Sin embargo,
se debe sefalar que todos los entrevistados acuden muy pocas veces al
culto religioso dominical catélico y tienen poca informacién sobre la
doctrina de la Iglesia Catdlica. La prictica religiosa se realiza de forma
ciclica y en contadas oportunidades. Las prdcticas chamdnicas a las que
acuden sistemdticamente determinan su comportamiento personal.

En sintesis, la ética de los comerciantes devotos estd regida, por un
lado, por principios externos a su desarrollo personal, pero también
descansa en su capacidad de desempefio individual y colectivo. Por otro
lado, en la vida cotidiana prevalecen mucho mds los elementos pragmd-
ticos, en tanto que existe una racionalizacién de sus acciones, sobre
todo respecto al tiempo. Y, finalmente, la realizacién que quieren lograr
es en esta vida, es decir, aquf y ahora.

CONCLUSION

¢Cudles son las reglas que dirigen o gufan el comportamiento de los
devotos? Con el 4nimo de retomar estas lineas me atrevo a sefialar algu-
nos rasgos de la posible ética que estructura el comportamiento del
grupo de personas a las que hemos denominado «comerciantes devotos»
de manera provisional.
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La norma del comportamiento es Dios, considerado duefio de la
vida y de la muerte, asf como el que quita y da. Dios establece las pautas
necesarias para obligar al individuo a estar atento y alerta. Es Dios quien
tolera las acciones y actitudes; y, por esta razén, en la vida uno puede a
su vez ser tolerante y comprensivo. Sin embargo, esta forma de vida
presenta obligaciones en el mundo social a través del cuidado del capi-
tal social, que implica la alimentacién y la educacién de los hijos; y, al
mismo tiempo, requiere de la valoracién del trabajo sacrificado y del
dinero como instrumento de trabajo. Este trabajo debe ser como el
tejido social que les permite sentirse menos aislados y excluidos en el
medio donde se desarrollan. Este hecho hace que la solidaridad sea un
acto de la vida cotidiana ritualizado publicamente en las fiestas de los
santos.

De hecho, en la prictica, la ética de estas personas tiene como refe-
rencia elementos externos a la misma organizacién social, sin dejar de
pensar que muchos de ellos pueden estar en el individuo mismo. La
divinidad, como la capacidad humana, es un espacio de referencia para
la vida cotidiana; y, por ello, la religién es un espacio donde el conjunto
de normas incide en la conducta y en la orientacién de la gente. En
otras palabras, la ética personal es heterénoma en tanto que no sola-
mente las normas son atribuidas a la divinidad, sino que las personas
siguen pensando que es Dios quien dirige sus vidas. Esta préctica
heterénoma, sin embargo, se siente debilitada en la medida en que se
descubre que la heteronomfa puede ser desplazada por las posibilidades
de realizacién a través del propio esfuerzo, aunque la valoracién del ser
humano sigue siendo negativa. El sacrificio personal o familiar es la
expresién mds importante de realizacién personal.

La ética del comerciante devoto estd construida a partir de relaciones
de reciprocidad, que se expresan en las diversas formas de relaciones
obligatorias que se establecen con las personas y con Dios. Las obliga-
ciones generan una serie de responsabilidades para con los miembros de
la familia, para con aquellos con los que se relacionan en el intercambio
comercial y para con Dios, en la medida en que son una justificacién y
una fuente de beneficios para su vida. El intercambio en la ética de los
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comerciantes devotos es un factor de crecimiento econémico y social,
pero no necesariamente individual. Las responsabilidades que nacen
para con las personas pobres o necesitadas se sustentan en la necesidad
de favorecer a los semejantes o iguales en su condicién econémica o
social. La solidaridad es, en este caso, una manera de retribuir, o distri-
buir, el bien que se ha recibido.

La ética es, en cierto sentido, una norma para vivir la actualidad. La
realizacién humana se debe hacer en esta vida y no en otra; de ahf que el
deber para con Dios se deba cumplir mediante las fiestas y la ayuda a
las personas que necesitan. Esta se da sobre todo en el niicleo familiar,
atendiendo los servicios bdsicos como la alimentacién y la educacién,
aunque esta sea prescindible. La regla bdsica para salir adelante es traba-
jar, «aprender a tener su propia plata». Desde esta perspectiva, la ética
del devoto es pragmdtica, tal como dirfa James: «El pragmatismo vuelve
su espalda de una vez para siempre a una gran cantidad de hébitos muy
estimados por los filésofos profesionales. Se aleja de abstracciones e in-
suficiencias, de soluciones verbales [...] de principios inmutables [...] se
vuelve hacia lo concreto y adecuado, hacia los hechos, hacia la accién y
el poder».”

*5  JAMES, William. Pragmatismo. Buenos Aires: Aguilar, 1975, p. 56.
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II1. RELIGION Y MUNDO POSMODERNO






La crisis de la persona.
La biisqueda del sentido de la vida en un contexto posmoderno

Mercedes Giesecke Sara-Lafosse

El presente informe es parte de mi trabajo de campo para la tesis de
maestrfa en antropologfa religiosa. Se trata de entregar a los lectores un
esfuerzo por comprender las diversas experiencias que un conjunto de
personas ha realizado dentro de un grupo de sanacién que parece ser
eficaz, pues genera sentidos compartidos de vida y percepciones comu-
nes para explicar el bien y el mal. Estos dos elementos participan cons-
tante y cotidianamente en la vida; y, con sus incontables sucesos y sus
profundos sufrimientos, no podfan ya ser reinterpretados dentro de una
filosoffa de despliegue y de reconstitucién. Las personas ya no crefan en
ella o los contextos de vida compartidos estaban desacreditados, por lo
que se originaron estados criticos y de desasosiego en estas personas,
razén mds que suficiente para motivarlas —dentro de la crisis— a una
insistente bisqueda de nuevas identidades, colectivas e individuales,
que sirvieran de puentes o etapas de trénsito que llevaran a sus protago-
nistas a puertos mejores y diferentes a los del propio grupo. Sin embar-
g0, y de manera indudable, esta experiencia fue el principio fundamen-
tal de una nueva etapa para muchos, a quienes permitié reinterpretar
sus vidas en un contexto de sanacién, reflexiones, acciones y emociones
nuevas; todo esto, dentro de la légica de una nueva matriz cultural —
una religiosidad posmoderna— que resultd eficaz para recrear nuevos
sentidos y percepciones compartidas.

Como se verd en este articulo, la experiencia individual ofrece la
posibilidad de acumular experiencias personales que luego desembocan
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en un contexto grupal de cédigos compartidos. Algunos pacientes eran
transitorios, pues solo tenfan interés en alguna sanacién particular; pero
otros eran permanentes, en el sentido de que se integraban al grupo de
sanadores en una actitud de refuerzo y complementacién. Los siguien-
tes son temas que trato en este articulo: 1) la sanacién individual; 2) las
lecturas de los sanadores; 3) las lecturas de los pacientes permanentes
que se integraron a una relacién de grupo; 4) la salud y las crisis sociales
que pueden darse por el cambio de época; 5) la enfermedad en la rela-
cién entre cuerpo y alma segun las tradiciones catdlica, chamdnica y
psicoanalitica; 6) la personalidad; y 7) la conversién como una budsque-
da de la paz o como encuentro con uno mismo.

1. ETNOGRAF[A: LA SANACION INDIVIDUAL

Se inicia con la consulta en la oficina de la sanadora. La terapia consiste
en hacer bafios de hierbas medicinales con oraciones, recibir la comu-
nién y tomar el aceite consagrado. La oficina de consulta, ubicada en
un taller de autos del centro de Lima, era una habitacién que tenfa, en
la parte alta de la pared, un altar de santos enmarcado en un tridngulo
de madera, iluminado con luz de fluorescente verde, y un cuadro del
Sagrado Corazén de Jests. Ademds, en la oficina habfa un escritorio, un
teléfono, un estante con libros, cassettes, grabadora y una refrigeradora
para guardar la esencia de los bafios. La habitacién tenfa un fuerte olor
a grasa de auto.

Una paciente informé que, luego de entablar una conversacién amis-
tosa, Marta (sobrenombre de la sanadora) le pregunté su nombre y
domicilio. Para llegar al diagnéstico, le hizo preguntas que descartaban
posibles dafios y «examiné» el estado de salud de su alma y cuerpo,
«viendo» su aura. Aunque en este caso la sanadora solo usé su clarivi-
dencia, en otros casos también usaba las cartas por cinco soles mds. La
lectura de cartas era opcional en 1992, pero en 1995 era obligatoria.

La sanadora le dijo a la paciente que «pensaba por el estémago», es
decir, que era muy emotiva, que tenfa problemas con el neurovegetativo,
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la tiroides, el higado, el oméplato, la columna dorsal, las vérices, los
pies y los ojos, por presién en el nervio éptico por una pobre irrigacién
sangufnea. A lo largo de estas menciones, la paciente confirmaba el
diagndstico. Las prescripciones fueron de tres tipos: tomar los bafios y
comulgar, consumir hierbas medicinales —para mejorar la dieta— y
asistir a la sanacién grupal los jueves.

El siguiente es un resumen de las preguntas e indicaciones de la
sanadora:

Toma canchalagua para purificar la sangre (hierba medicinal), porque
has tenido quistes funcionales, ahora tienes como lentejitas en los ova-
rios, puedes venir a la sanacién de los jueves.

;Te duele debajo del ombligo? Es por el colon [...] Ensalada de choclo y

apio con limén y sal.

;Tienes problemas de pelea con alguien? ;Hace cinco afios? [Respuesta
de la paciente: si]. ;También hace un afio? [Respuesta de la paciente:
puede ser]. ;Quién es?, ;un hombre con «tales» y «tales» caracteristicas?
[Respuesta de la paciente: es mi marido].

Hay una persona que te quiere quitar a tu marido, que suefia
platénicamente que ustedes se van a separar y que ella se quedarfa con
él. Observa que no halla nada tirado en la puerta de tu casa, que no halla
basura. Toma diez baos.

La sanadora le indicé que debia tomar los bafios diariamente duran-
te diez dfas, por solo una vez. Inmediatamente después de tomar los
bafios, debia comulgar en un templo catélico, y luego debia tomar el
aceite consagrado que ella misma le ofrecié. Asimismo, le dijo que si-
guiera las instrucciones de los bafios, contenidas en la hoja. Le explicé
que el bafio se aplicaba en diversos puntos energéticos parecidos a los de
la acupuntura, que también coinciden con la sefial de la cruz. La pa-
ciente llevé envases vacios, compré las aguas' y realizé los bafios de

' La sanadora controla la distribucién y venta de la esencia de hierbas para los bafios.
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manera personal en su casa. A continuacién, una reproduccién de la
hoja de instrucciones de los bafios:

HOJA DE INSTRUCCION DE LOS BANOS

1. Se diluye la esencia de los bafios en la proporcién de agua indicada.

2. Antes de realizar la primera dosis de los bafios y con el fin de pedir
permiso para la limpieza se reza lo siguiente: SENOR MIO JESU-
CRISTO, TE OFREZCO ESTOS ROSARIOS PARA QUE ME
MIRES CON OJOS DE PIEDAD Y LE DES PERMISO A
CARLITOS TULLERQUIE RAMIREZ PARA QUE ASI ME PUE-
DA CURAR Y SACAR LA MALDAD QUE ME HAN HECHO
LOS HUMANOS.

3. El primer dfa se rezan diez padrenuestros y cien avemarfas.?

4. El paciente se ducha con agua y jabén, luego se realiza el bafio con el
agua de hierbas; mientras que se va echando el agua de hierbas de
taza en taza, se va repitiendo lo siguiente: QUE SALGA LO MALO,
QUE ENTRE LO BUENO, ASI COMO JESUS ENTRO A JE-
RUSALEN, DIOS CONMIGO, YO CON EL, EL POR DELAN-
TE, YO TRAS EL. En total son seis lugares en donde se derrama el
agua y se repite la frase tres veces. Las partes son las siguientes: la
coronilla, el pecho, la espalda, el hombro izquierdo, el hombro de-
recho y el ombligo. En cada bafo se repite este rito hasta que se
agote la cantidad recetada.

5. Después de cada bafio, y antes de secarse, se reza lo siguiente: COMO
SIERVO DE DIOS Y CRIATURA SUYA, DESLIGO DEL ESPI-
RITU MALIGNO CUANTO ESTE LIGADO, EN NOMBRE
DEL DIVINO CREADOR, A QUIEN AMO DESDE QUE LO
CONOZCO CON TODO MI CORAZON, ALMA Y SENTIDOS,
Y A QUIEN PROMETO ADORAR ETERNAMENTE Y AGRA-
DECER LOS BENEFICIOS QUE CUAN PADRE AMOROSO

"

Esta préctica parece una versién similar a la del rosario catélico, aunque en ella no se
alude a la meditacién de los misterios de la vida de Jestis y Marfa.
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ME CONCEDE SIN TASA NI MEDIDA. ;YO TE ORDENO,
ESPIRITU DEL MAL, QUE TE ALEJES DE ESTE CUERPO QUE
ESTA ATORMENTADO Y LO DEJES EN PAZ!. Mientras se va
sacudiendo el agua, se dice tres veces (en este momento se hace la
sefial de la cruz en la nuca diciendo los nombres y apellidos): EN EL
NOMBRE DEL PADRE, DEL HIJO Y DEL ESPIRITU SANTO,
QUE POSEN LOS ESPIRITUS SUPERIORES DE ADONALI,
ELOIM Y JEHOVA, CUYA PRESENCIA INVOCO YO EN EL,
EN ESTE ACTO, AMEN,

. Rezar tres padrenuestros y tres credos. La toalla debe estar limpia,
nadie debe usarla después y debe ser lavada inmediatamente.

. Recomendaciones: cambiar las sibanas el primer dia y utilizar ropas
limpias después del bafio.

. Marcar en la parte baja del papel la cuenta de los bafios que se van
tomando.

. Se hace una oracién opcional al terminar el bafio diario, que se dedi-
ca a los médicos espirituales: SENOR MIO JESUCRISTO, TE
OFREZCO ESTOS CREDOS A NOMBRE DE... (nombrar cada
médico espiritual), PARA QUE LES DES FUERZA Y ENERGIA Y
ASI ME PUEDAN CURAR Y SACAR LA MALDAD QUE ME
HAN HECHO LOS HUMANOS.

La hoja lleva escritas al final varias oraciones como el Credo, el

Padrenuestro y el Avemarfa. Cada botella de dos litros de la esencia de
hierbas costaba dos délares americanos en 1991 y 20 en 1995.

Hay varios tipos de pacientes, unos se contentan con la consulta de

Marta y con la eficacia relajante de los bafios, sin llegar a participar de la
sanacién grupal. Otros necesitan, ademds, un grupo de pertenencia, un
cuerpo de creencias y experimentar los rituales los jueves de sanacién
grupal. Estas creencias incluyen la idea de que con los bafios se logra
una limpieza de los dafios, karmas y enfermedades de las personas. Con
cierta variacién en el conjuro, esta esencia de hierbas también sirve para
hacer «limpias» de locales con malas vibraciones. La manifestacién de
los pacientes respecto a su diagnéstico se relaciona con dafios o karma,
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mal orgdnico, desorientacién espiritual y, a veces, nada —son estos los
pacientes a los que Marta encuentra limpios del dafo y que se acercan
al grupo buscando pertenecer al mismo, compartir conocimientos o
buscar alguna verdad—. Marta inspira admiracién y confianza.

De manera complementaria, Marta y Juan (sanador, socio y promo-

tor de Marta) daban los bafios a domicilio cuando se trataba de perso-
nas moribundas y de bafios rozados. Estos bafios se dan para que «flo-
rezca» la buena suerte y costaban 40 délares americanos en 1990. A
continuacién se presenta el testimonio de una paciente que pidié que le
hicieran los bafios rozados:

En 1990 me hice los bafios rozados, en esa época vinieron Juan y Marta a
mi casa para ddrmelos. Se trataba de una lima, membrillo y huevo. La lima
para cortar la mala suerte, el huevo para extraer las malas energfas y el
membrillo para florecer. Para terminar, a uno le echan encima unos bafios
con los pétalos de muchas flores. Para este bafio, una estd desnuda, mientras
Juan pasa o frota; Marta va «mirando» los lugares donde la persona necesita
y va indicando el lugar del cuerpo que debe ser frotado con la lima, el huevo
y el membrillo. Ahora esos bafios estdn en 80 soles o casi 40 délares.?

El grupo tiene otras pricticas de «limpieza» de las malas vibraciones,

como la pasada del huevo, que es una préctica muy parecida a las reali-
zadas por los curanderos tradicionales, tal como se constata en el si-
guiente testimonio:

[...] la experiencia fue como sigue: llegamos, esperamos un ratito, Marta
nos hizo subir y entramos en un cuarto. Ella se senté, le entregué los
huevos —que me pidié que [fueran] de gallina recién muerta—. Le dije
que solo uno era de gallina recién muerta. Reconocié, sin que le diga, cudl
era y fue el primero que le pasé a mi hija. A mi hija le dijo que, si sabfa
rezar el Padrenuestro, rezara uno, y luego si sabfa rezar el Credo, rezara
uno. El huevo se lo pasé primero por la cabeza, ddndole vueltas y luego
por el cuello. Luego el segundo huevo se lo pasé por el pecho, el estémago

3

Testimonio de Marina.
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y €l tercero por la espalda. El primer huevo salié pesado, yo le dije para
que lo partiera para ver lo que salfa, pero me dijo que iba a absorber de
nuevo el susto. Los tres huevos salieron bien pesados. A mi hija le pregun-
t6 a qué le tenfa miedo, mientras le pasaba el primer huevo. Al final me
dijo que arrojara los tres huevos al mar —los meti6é en una bolsa y los
amarré—. Después le pregunté si le debia algo y me cobré 10 soles —el
triple de lo que cobrarfa una curiosa—.*

2. LAS LECTURAS BASICAS DE LOS SANADORES O PROMO-
TORES

Los textos mds leidos por todo el grupo y consultados permanentemen-
te por Marta son los textos de Chiappe,® quien habla de un «curan-
derismo folclérico» espiritista; de Brennan®, quien habla de un curan-
derismo intelectual espiritista; de Hay,” quien habla de un curanderismo
mental espiritista; de Weiss,® quien habla de una psiguiatria esotérica; y
de Lucas’ (seminario de parapsicologfa), quien habla de una psiquiatria
esotérica. En el Cuadro n.°2 se presenta una descripcién de estas lectu-
ras.

A continuacién hago una explicacién de los textos antes menciona-
dos: los cinco autores hacen alusién al bien y al mal desde un punto de
vista moral y creen que entre las causas mds importantes de las enferme-

Testimonio de Clara, paciente transitoria.

CHIAPPE, Mario. Curanderismo (tesis de doctorado en medicina). Lima: Universi-
dad Nacional Mayor de San Marcos, 1974.

Ann Brennan es una integrante de la Nueva Era. Basa la nocién de salud holista en una
imagen holonémica del mundo, en la que lo separado sélo serfa el elemento superfi-
cial, mientras que en la profundidad, en el ser auténtico, todo existiria en permanente
compenetracién. BRENNAN, Barbara Ann. Manos que curan. México: Ediciones
Roca, 1990 [1987]. Un resumen puede verse en SUDBRACK, Josef. La nueva religio-
sidad. Un desafto para los cristianos. Madrid: Paulinas, 1990, pp. 26-27.

7 HAY, Louise. Usted puede sanar su vida. Buenos Airess EMECE-URANO, 1985.

8 NWEISS, Brian. Muchos sabios, muchas vidas. Buenos Aires: Santillana, 1992,

Lucas es parapsicélogo y sacerdote agustino. Vive en Brasil.
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dades de hoy estd la ausencia del sentido de la vida, aunque los primeros
cuatro atribuyen esta carencia a la ausencia de Dios. Todos estos terapeutas
apuntan al manejo técnico de la mente y de la sugestién como instrumen-
to. Las técnicas son diferentes y los sentidos de la vida que propugnan
también lo son. Por un lado, para Brennan, Hay y Weiss, la relacién con el
Absoluto es una relacién monista: el hombre y Dios son uno solo. Ni el
curanderismo folclérico —explicado por Chiappe— ni la parapsicologfa —
explicada por Lucas'>— incorporan al sentido de sus terapias la idea de la
esencia de Dios en el hombre; ambos conciben que la enfermedad es
psicosomdtica. Asimismo, ambos toman en cuenta el entorno social del
enfermo y buscan terapias sugestivas para fortalecerlo y lograr que pueda
tener un desempefio éptimo en su medio social y familiar.
Cuadron.®1

DESCRIPCION DE LAS LECTURAS BASICAS DE SANACION

NOMBRE | METODO CONCEPTO DEL TECNICAS/ OBJETIVO
CUERPO DIAGNOSTICO
1. Curanderismo | La armonfa entre el hombre | Diagndstico por adi- | Eliminacidn
CHIAPPE | folclérico y su ambiente social y natu- | vinacién y por sinto- | del dafio
Espiritismo ral.!! mas fisicos y psiquicos
Cura por sugestién
(usa hierbas medi-
cinales e invoca a los
santos)
2, Curanderismo |El cuerpo humano tiene | Mediante la percep- | Equilibrar la
BRENNAN | intelectual siete cuerpos o campos ener- | cién extrasensorial o | vida del pa-
Espiritismo géticos. Ello permite la reen- | la alteracién de la | ciente y silen-
carnacidn, la regresién para | conciencia. ciar su mente
recuperar la salud holistica | Uso de informa- | para ampliar
y el reencuentro con la esen- | cién de maestros es- | sus percep-
cia divina. Se trata de la acep- | pirituales por cana- | ciones
tacién de lo irracional. lizacién
3. HAY Curanderismo | La persona misma crea la idea | Regresién a la in- | El paciente
mental de ?a enfermedad. El cuerpo | fancia y recreacién | debe de olvi-

1% LUCAS, Miguel. El otro lado del hombre: los fendmenos mds comunes de la parapsicologia.
Bogotd: Ediciones Paulinas, 1992.

11

Lima: Universidad Nacional Mayor de San Marcos, 1986, p. 143.
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Cuadro n.° 1 (Continuacién)

NOMBRE | METODO CONCEPTO DEL TECNICAS/ OBJETIVO
CUERPO DIAGNOSTICO

es espejo de las ideas y de las | del ambiente emo- | dar el pasado
creencias. El mal no existe; la | cional y el resenti-
Divina Inteligencia Infinita | Todo el problema | miento, y
apoya a los hombres, no los | se reduce al manejo | debe perdo-
cuestiona. El pecado trae la | de ideas equivoca- | nar. El pa-
idea de culpa y el castigo trac | das. ciente puede
la idea de la enfermedad. autocurarse,

4, WEISS | Psiquiatria La mente guarda informa- | Regresién hipnética | Cura los sin-

estdin las enfermedades
psicoso-mdticas, el desequi-
librio emocional y el recha-
zo de uno mismo, la caren-
cia del sentido de la vida, la
angustia, la depresién, la
falta de concentracién, una
pobre relacién familiar y
humana, falta de
autoestima, tensién, in-
fluencias negativas, estrés,
miedo e inseguridad. Ha-
bla del aura como «piel psi-
quica» y del campo energé-
tico.

Uso de la cromo-
terapia.
Uso de la radio-
fénica.

esotérica cién de traumas de las per- | Relajacién, visuali- | tomas fisicos y
sonas ocurridos en esta vida | zacién, estados de | psiquicos por
y en reencarnaciones pasa- | meditacién y expe- | medio del co-
das. Se deja de reencarnar | riencias espirituales | nocimiento de
cuando se poseen las cuali- sus causas en
dades del amor, la pasivi- el pasado. Se
dad, compasién y caridad. debe mejorar
para no reen-
carnar.
Busca la ex-
periencia in-
terior.
5. LUCAS |Parapsicologfa |El hombre es cuerpo, ener- | Uso de técnicas | Recuperacién
préctica gla y espiritu. Entre los pro- | menrales  para | del equilibrio
blemas del hombre actual | conseguir la salud. | energérico

mediante el
uso de la
fuerza men-
tal. Usa la in-
fluencia posi-
tiva de la
mente para
obtener la
sanacion.

El concepto de los espiritus que median estd presente en Brennan,
en Hay y en el curanderismo popular. Los conceptos de la reencarna-
cién, asi como la visién del cuerpo humano como una materia negativa,
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superada y carente de significacién para el individuo, aparecen en
Brennan, Hay y Weiss. En la visién del curanderismo folclérico y en la
parapsicologfa préctica hay un fuerte deseo por tener salud orgénica, asi
como una armonizacién con el medio social. Las convicciones de Marta
estaban orientadas hacia las lecturas de Brennan, Hay y Weiss.

Asimismo, las lecturas gnésticas que hace Santiago (otro socio, sanador
y promotor del grupo) tienen un valor cohesionador dentro del grupo,
y €l tiene la autoridad moral para ensefiar estos conocimientos. Santia-
go ensefia a partir de las lecturas que se presentan en el Cuadro n.° 2, y
su tendencia es claramente esotérica. Le interesa lo oculto en la oracién,
en los milagros, asi como en las peculiaridades divinas del Sefior Jestis,
y explica estos fenémenos de una manera «cientifica». El se inspira en el
gnosticismo de los rosacruces, de los tedsofos y de los antropdsofos.

Todas estas corrientes gndsticas se originaron en el gnosticismo cristia-
no del siglo II después de Cristo, con los teésofos Madame Blavatsky (a la
cabeza) y Leadbeater, quien fuera su sucesor. Luego continué con la
antroposofia, que surgié con Steiner, anteriormente teésofo; y, por ulti-
mo, con la Fraternidad Rosa Cruz, que naci6 en el siglo IV. Bohme, fun-
dador de los rosacruces, nacié en Gorlitz (Prusia) y dejé escritos que lla-
maban a una reforma socio-religiosa.'” Todos estos grupos se asignaron
una sabidurfa que provenia del antiguo Egipto y estilaban reunirse en
cdmaras secretas.

La idea general del gnosticismo es que el cuerpo humano es malo y,
por ende, su meta es romper el encadenamiento de lo corporal. Los
te6sofos y antropésofos'® propugnan una unién de conocimientos, cual-
quiera sea su origen. Las tres ideologias consideran que el hombre es un
pedazo de Dios, que Dios estd en el hombre y que el hombre debe
reencarnarse para volver a Dios purificado. «Gnosis» significa ‘conoci-
miento’ de la experiencia interior, «mediante el cual el hombre descu-
bre y se recupera del todo a s{ mismo en su verdad y realidad ulti-

12 GUERRA, Manuel. Los nuevos movimientos religiosos. Pamplona: EUNSA, 1993, p. 430.
13 Ibid., p. 417.
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mas»,'* y recuerda su origen divino. No se trata de un conocimiento
sensorial ni racional ni de fe; es, mds bien, una introspeccién psico-
religiosa, de cardcter irracional. El gnosticismo moderno se atribuye a
Samael Aun Weor'® y fue fundado en Colombia en 1977. De él nacié el
Movimiento Gnéstico Cristiano Universal, movimiento al que pertene-
cieron Santiago y Juan en distintos momentos.

Las creencias gnésticas se expresan en los diversos niveles del grupo
de sanacién, como el interés, entre los pacientes transitorios, por la
sanacién y la sanadora; por las nociones de salud holista y gnéstica
entre los pacientes permanentes; y por ser sanadores y el espiritismo
entre los promotores. Las lecturas gnésticas mds importantes dentro del
grupo son las que se presentan en el Cuadro n.° 2.

Cuadro n.°2
DESCRIPCION DE LAS LECTURAS GNOSTICAS BASICAS

1. Cosmologia general de José Rosciano Holder

Dios

El manejo de
fuerzas madgicas
Ser una escuela
inicidtica
Hacer un mo-
nasterio inicid-
tico en los An-

des

reencarnaciones.

Oposicidn a la Iglesia: los santos no
escuchan ]aS oraciones PDl'q'l.lC s€
reencarnan.

La oracién solo es la movilizacién de
energias; es ur mantra.

Rechazan el celibato.

Jestis es un personaje esotérico.

Dios es energfa.

Salud: la curacién solo se logra a través de
espiritus encarnados y desencarnados.
Creen en la regresién hipnética a otras
vidas.

GRUPO META TEMAS NOCIONES
ANTROPOLOGICAS
Rosacruz | El retorno a| El destino es una programacién de | Creen en los diversos

planos de la existencia,
que permiten la evolu-
cién espiritual, la puri-
ficacién del karma a
través de las reencar-
naciones.

Creen en la existencia
e intervencién de
espiritus gufas.

4 Ibid., p. 442.
'S Ibid., p. 451.
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2. El hombre visible e invisible de Leadbeater

divina que
retorna al Logos
Solar.

Sagradas Escrituras y en el
conocimiento y testimonio de las
religiones primitivas.

Cree en el aura.

GRUPO META TEMAS NOCIONES
ANTROPOLOGICAS
Teosoffa | Somos chispa | Se apoya en el conocimiento de las | Cree en las reencarna-

ciones.

El ser humano evoluciona
a través de siete planos de
la naturaleza hasta llegar

Cree en los planos de la existencia. | a la purificacién.

Habla de quimica oculta.

3. Fundamentos del arte de curar de Rudolf Steiner

GRUPO META TEMAS NOCIONES
ANTROPOLOGICAS

Antro- El arte de Habla de la intuicién e inspiracién | Cree en las causas meta-

posoffa | curar para el conocimiento de lo espiri- | fisicas de la enfermedad.

Cree en la curacién por
medio de movimientos
armdnicos y que tienen
efectos en el alma y en el

tual. También se refiere a la capaci-
dad de relacionarse con seres espiri-
tuales.

espiritu.

3. EL GRUPO DE LOS PACIENTES PERMANENTES Y SUS LEC-
TURAS BASICAS

Estos pacientes son cercanos al grupo promotor: Marité, la pareja de
Fernando, Orlando y su esposa Carolina, Linda, Arturo y Mariza. To-
dos estiman a Marta por sus dones de sanacién, pero también tienen
muchas discrepancias con ella, debido a que no creen en los mensajes
de los espiritus y no les gusta el manejo conflictivo de Marta en las
relaciones interpersonales. Al interior del grupo hay una intensa lucha
por el control. Por un lado, Marta se mantiene a la cabeza, seguida por
Juan, Fernando, Angela y Santiago —quien no tiene pretensiones de
poder—. Por otro, estin Sonia, Linda, Carolina, Arturo, Marité y Cé-
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sar, quienes tienen una actitud critica frente a Marta. Ella se ha mante-
nido como lider a pesar de los conflictos y las contradicciones. Los pa-
cientes permanentes son muy amigos de ella, pero muchas veces no se
conocen entre sf ni asumen una participacién tan comprometida.

Se ha sefialado cémo se originan las creencias de los pacientes transi-
torios, personas que no tienen mayor preparacién esotérica ni intelec-
tual. Sin embargo, entre ellos hay quienes sf traen inquietudes esotéri-
cas, de nueva religiosidad y de otros asuntos similares. Estos dltimos
pasaron de pacientes transitorios a pacientes permanentes y se hicieron
amigos personales de Marta. Comparten inquietudes que trascienden
la mera sanacién grupal como, por ejemplo, el interés por los conoci-
mientos esotéricos y por hacer vida de comunidad. Estos pacientes per-
manentes se caracterizan por ser personas mds lefdas; la mayorfa de ellos
ha leido los textos de Carlos Castafieda, que es muy popular. A conti-
nuacién se presenta un breve resumen de dos de sus textos:

A) Las ensefianzas de don Juan (1968). En este texto, el autor trata de
presentar la importancia del aprendizaje en el manejo de los poderes
del peyote (o mescalito) y de su relacién con el maestro (brujo o
chamdn) que lo estd iniciando. Se trata del encuentro con experien-
cias misticas, con espiritus desconocidos provenientes del peyote y
su sustancia alucinégena. Vale la pena resaltar su énfasis en los esta-
dos de realidad no ordinaria y la manipulacién de estos a través de la
ingestién de sustancias alucinégenas a partir del peyote. Otro aspec-
to importante es que resalta la experiencia de la alteracién de la con-
ciencia y niega la existencia de un orden conceptual o racional. Valo-
ra sobre todo lo pragmdtico como eje de la unidad o consenso especial.

B) Viaje a Ixtldn (1975). El objetivo del texto es ensefiar cémo llegar a
obtener la «visién» para ser brujo, ver al aliado (espiritu auxiliar),
dominarlo a través de una lucha y romper los lazos afectivos con los
familiares.

Don Juan sonrié. Genaro te contaba su historia —dijo— porque ayer
paraste el mundo, y €l piensa que también «viste», pero eres tan tonto que
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ti mismo no lo sabes. Yo le digo que eres un ser muy raro, y que tarde o
temprano verds. De cualquier modo, en tu préximo encuentro con el
aliado, si acaso llega, tendrds que luchar con él. Si sobrevives al choque,
de lo cual estoy seguro, pues eres fuerte y has estado viviendo como gue-
rrero, te encontrards vivo en una tierra desconocida. Entonces, como es
natural para todos nosotros, lo primero que querrds hacer es volver a Los
Angeles. Lo que dejaste allf estd perdido para siempre. Para entonces,
claro, serds brujo, pero eso no ayuda; en un momento asf, lo importante
para todos nosotros es el hecho de que todo cuanto amamos, odiamos o
deseamos ha quedado atrds. Pero los sentimientos del hombre no mueren
ni cambian, y el brujo inicia su camino a casa sabiendo que nunca llegard,
sabiendo que ningtin poder sobre la tierra, asf sea la misma muerte, lo
conduciri al sitio, las cosas, la gente que amaba. Eso es lo que Genaro te
dijo. Castafieda pens6 [...] sabfa que atin no habfa llegado mi hora.'

La experiencia relata el manejo de un estado alterado de conciencia
provocado por la ingestién de un alucinégeno, luego de la alteracién
del estado de conciencia sin alucinégeno alguno. La actitud incansable
de Castafieda es parecida a la de un guerrero que busca la meta del
misticismo y del conocimiento no racional dentro de si. Este autor es
un modelo o paradigma seguido por muchos pacientes permanentes y
que posiblemente han asociado las caracteristicas de Marta a las de don
Juan. Guardando cierta distancia, se podria decir que Marta ha alcanza-
do esta visién de la cual se habla en los textos de Castafieda, debido a
otras causas y sin uso de sustancias alucinégenas.

El Cuadro n.°3 presenta el resumen de otros textos lefdos por los
pacientes permanentes: The turning point de Capra;'’ el I Ching o Libro
de las mutaciones, un milenario ordculo chino;'® y El sentido de lo huma-
no de Maturana."

16 CASTANEDA, Carlos. Viaje a Ixtlén. Buenos Aires: Fondo de Cultura Econdmica,
1990 [1975], p. 362.

17 CAPRA, Fritjof. The turning point. Londres: Flamingo,1985.

'8 ElI Ching o libro de las mutaciones. Barcelona: EDHASA, 1985 [1977].

12 MATURANA, Humberto. El sentido de lo humano. Santiago de Chile: Coleccién
Hachete, 1992.
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Cuadro n.°3

LECTURAS BASICAS DE LOS PACIENTES PERMANENTES

AUTOR

TEMAS

LA MISTICA Y LA SALUD

1. CAPRA

El rescate del matriarcado

El uso de la energfa solar

Sistema de valores de la sensacién y
del idealismo

Los valores éticos son relativos.

La percepcién personal es la tnica
fuente de conocimiento y de verdad.
Cambio de paradigmas para la fisica
El impasse econémico

Nuevo modelo biomédico

Postula medicina holista

Promueve la medicina de sociedades
tradicionales.

La verdad, la justicia y la belleza nacen
de la subjetividad y, por este motivo,
son universales,

La ecologfa tiene una espiritualidad
femenina.

Profetiza el surgimiento de una nueva
era que se entronca a los movimientos
sociales de los 60 y 70.

Lo mds importante en la terapia es
la respuesta psicoldgica y la cura
mental.

La intuicién, lo holistico y lo
ecolégico van unidos y las medi-cinas
chamdnicas, hindies y chinas
incorporan dichas caracteristicas,
El uso de estados de conciencia no
ordinarios a través de la regresién
auto-hipnética para la autocura-cién
La meta es la unicidad y la
satisfaccién de las necesidades
espirituales de las personas.

2T
CHING

Libro de las mutaciones

La intencién es contrarrestar el
azar.

El ordculo se basa en las sincronfa
de los hechos.

El I Ching es considerado una
técnica oracular o método de
exploracién del subconsciente. Se
opone al sistema de causa y efecto.
Observa los hechos, pero no los
analiza. Le interesa el estado
psiquico de la persona al momento
de lanzar unas monedas y de hacer
preguntas. La tradici6n china piensa
que son espiritus los que intervienen
en la configuracién de las monedas
¥ por tanto, en las respuestas.
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Los textos arriba mencionados fueron unos referentes importantes
en la reconstruccién de sentidos porque no solo reflejan los sintomas
individuales de un cambio de vida personal, sino que son textos que
estdn expresando los sintomas de un cambio de época. El ser humano
debe encontrarse consigo mismo, con los otros seres humanos y con la
naturaleza. Son textos que aluden a una dimensién espiritual y buscan
también posibles luces que permitan reconstruir un nuevo orden cds-
mico, desde lo personal hacia lo universal.

4. EL PROBLEMA DE LA SALUD Y LAS CRISIS SOCIALES

Las clases medias viven la crisis con un cierto sentimiento de desampa-
ro, y su salud tiende a verse afectada. Asimismo, han visto restringida su
capacidad de gasto, razén por la que asisten poco a los servicios médicos
particulares. A este hecho se suma el desequilibrio psiquico que acarrea
la ansiedad, por la incertidumbre econémica y la crisis general de la
sociedad.

El tema de la salud, pues, se convierte en un asunto serio, con gran
seguridad vinculado a la frustracién, al agotamiento y al estrés. A esta
circunstancia se debe la gran importancia que ha adquirido la salud y el
interés que despierta en las personas la posibilidad de acceder a los
secretos necesarios para rendir mds. Tal vez el incremento de los fieles en
iglesias no cristianas puede estar asociado a sus miltiples ofertas psico-
terapéuticas. Son iglesias que también promueven un culto a la salud y,
en ese sentido, responden a la crisis actual.

Segtin el antropélogo norteamericano Weston La Barre,” se trata de
que la persona asume una «actitud sagrada» como respuesta a una crisis:

Cualquier reaccién del grupo a la crisis, crénica o aguda, que es ciltica.
«Crisis» es una frustracién profundamente sentida o un problema bdsico

*® LA BARRE, Weston. «Material for a History of Studies of Crisis Cults: a Bibliography
Essay». Current Anthropology, vol.12, n.°1, lllinois, Chicago Press, 1971, pp. 3-44.
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que no puede ser solucionado por métodos rutinarios, seculares ni sa-
grados. [...] El término culto de crisis incluye bdsicamente una nueva
actitud «sagrada» hacia un conjunto de creencias: excluye la respuesta
secular, pragmdtica o revisionista que es tentativa y relativista.*!

La ansiedad, creada por el temor al fracaso, va generando el estrés.
De pronto, este sentimiento de frustracién se suma a esa bisqueda de
lo sagrado, relacionada con actitudes posmodernistas. El estrés se defi-
ne de la siguiente manera:

[...] en un especial sentido psicoldgico, [es] como una «descompensacién»
patolégica del funcionamiento normal del cuerpo, y en el preciso senti-
do freudiano de «regresién» o descompensacién psicolégica. La regre-
sién es una descompensacién de las funciones adaptativas del ego, por
esta razén los cultos de crisis son cominmente derefsticos?® [...]. Final-
mente, el cuerpo algunas veces responde inconvenientemente al estrés
[...] de la misma manera hace la mente.?

El estrés psicolégico muchas veces motiva ansiedad y diversas enfer-
medades; por ello, los hombres claman por «ayuda sobrenatural». Ante
la amenaza del peligro, lo importante es el tipo de respuesta psiquica a
la que acuden las personas.

5. LA ENFERMEDAD EN LA RELACION ENTRE EL CUERPO Y
EL ALMA SEGUN LAS TRADICIONES CATOLICA,
CHAMANICA Y PSICOANALITICA

La diversidad cultural y la necesidad de encontrar explicaciones en di-
versas tradiciones culturales afloran actualmente para dar cuenta de la
relacién entre el alma o espiritu y el cuerpo.

21 Jbid., p. 11.

22 Dereistico, hablando del pensamiento desasido de lo real, es decir, autistico (Bleurler, Pieron).
LALANDE, André. Vacabulario de la filosofla. Buenos Aires: El Ateneo, 1953, p. 292.

3 Jbid,

257



MERCEDES GIESECKE SARA-LAFOSSE

5.1. La definicién de cuerpo y alma de la Iglesia catélica

Cada tradicién cultural tiene sus propias nociones sobre el cuerpo y el
espiritu. Para la Iglesia Catélica, los conceptos de cuerpo y alma estédn
unidos en «una dnica naturaleza» y existe la idea de un cuerpo que
resucitard al fin de los tiempos.

364: [...] es toda la persona humana la que estd destinada a ser, en el
Cuerpo de Ciristo, el templo del Espiritu Santo: uno en cuerpo y alma, el
hombre, por su misma condicién corporal, retine en sf los elementos del
mundo material de tal modo que por medio de él, éstos alcanzan su cima
y elevan la voz para la libre alabanza del Creador. Por consiguiente, no es
licito al hombre despreciar la vida corporal, sino que, por el contrario,
tiene que considerar su cuerpo bueno y digno de honra, ya que ha sido
creado por Dios y que ha de resucitar en el dltimo dfa.?*

365: La unidad del alma y del cuerpo es tan profunda que se debe consi-
derar al alma la «forma» del cuerpo;® es decir, gracias al alma espiritual, la
materia que integra el cuerpo es un cuerpo humano y viviente; en el hom-
bre, el espiritu y la materia no son dos naturalezas unidas, sino que su
unién constituye una dnica naturaleza.®

La Iglesia Catélica presenta varias formas de sanacién. Son de espe-
cial interés las que tienen mayor difusién dentro del catolicismo popu-
lar, como son los pedidos de sanacién dirigidos a los santos, a la Virgen
y a las distintas advocaciones del Sefior Jesucristo y de la Virgen. Otras
formas de sanacién son las curaciones carismdticas y las misas de sanacién.

5.2. El chamanismo y la salud

El chamanismo es parte de las religiones premodernas, en las cuales el
tiempo mitico tiene predominancia sobre el tiempo cronoldgico e his-

24 Gs 14, 1., Catecismo catélico 1992: 87.
25 Cf. Concilio de Viena. Afio 1312, Ds 902.
% Ibid, p. 87.
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térico. Los poderes chamdnicos estdn relacionados con una expectativa
cultural sobre el chamdn y con una determinada relacién entre el Crea-
dor, las fuerzas sagradas y el chamdn. Esta relacién varfa de cultura en
cultura.

De acuerdo con los datos del psiquiatra Chiappe,” en el Perd, los
curanderos pertenecen al entorno popular. Para ellos hay enfermedades
que son de Dios y de dafio, «[...] estas dltimas [enfermedades del dafio]
estin bajo el poder sugestivo terapéutico del curandero, por su origen
mégico —escapa a la medicina—».?® El curanderismo tiene una nocién
de cuerpo y mente colectivos, en la que se asume que algunas de las
enfermedades son el resultado de desajustes sociales y en las que «El
curandero resuelve la consecuencia de la agresividad en caso del dafio®
y [...] acentta las defensas psicolégicas organizadas por la comunidad
frente a su conflictiva social, sin que ello produzca una ruptura o des-
ajuste con su mente».*

El marco de accién terapéutica es el empirico-racional, en el caso del
tratamiento orgdnico, y el mdgico (o psiquico) —es decir, la sugestién y
alucinacién—, en el caso del tratamiento del dafio. Ambos resultan com-
plementarios. La técnica chamd4nica también «abarca toda una metodo-
logfa terapéutica préxima al psicoandlisis».>' Por otro lado, las técnicas
para entrar en estado de trance «parecen causar una modificacién fisio-
légica que permite a la persona el uso mds amplio de sus facultades
psiquicas».’*> Cuando la enfermedad es de Dios y tiene un origen natu-
ral, no le corresponde ser tratada por el curandero sino por los doctores
del hospital.*

7 CHIAPPE, Mario. Op. cit.

28 Tbid., p. 85.

29 Jbid., loc. cit.

30 Jbid, p. 87.

3! REGAN, Jaime. Hacia la tierra sin mal. Estudio de la religion en la Amazonia. Iquitos:

CETA, 1989, t. I1, p. 44.
32 Tbid., p. 41.
3 Jbid, p. 17.
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5.3. El psicoandlisis

Surge como una rama de la ciencia y en especial de la medicina. Su fun-
damento se apoya en la afirmacién de un inconsciente, hacia el cual son
remitidos los complejos psiquicos desagradables o irresistibles, en virtud
de una «censura» que la conciencia ejerce. El mecanismo de la curacién
consiste en que el inconsciente le presente a la conciencia la causa verda-
dera de los trastornos. A este fenédmeno se le llama «catarsis». En lo que
concierne a la salud mental, el psicoandlisis aporta una terapia propia que
busca interactuar con la medicina sintomdtica. El psicoanalista Mits-
cherlich® propone que para mejorar el sistema médico se requiere del
apoyo de los sociblogos y antropdlogos, ya que la medicina ain sigue
tratando al paciente como un cuerpo y no como persona. El autor propo-
ne la asociacién entre estado emocional y enfermedad: «La desesperanza y
el desamparo representan disposiciones de 4nimo que penetran todas las
partes de la personalidad de un modo integrativo. No debe subestimarse
el efecto psicosomdtico de un estado de desdnimo surgido de la amenaza
o de la aniquilacién de esperanzas que, en cuanto representaciones in-
conscientes, desempefian un papel central para el individuo».*

Por otro lado, remarca el papel del psicoanilisis en la curacién de los
pacientes psiconeurdticos, basindose en la importancia de recordar.
«Cuando la paciente habfa avanzado en su labor de recordar, al punto
de poder apreciar las conexiones [...] habfan desaparecido su dolor de
cabeza y demds [...]. Con la asociacién entre los traumas actual e infan-
til se ha logrado un progreso incomparable en la comprensién de la
psiconeurosis».*®

Se subraya la relacién entre las tensiones y traumas de la vida coti-
diana, y la aparicién de determinadas enfermedades como la tlcera del
hombre joven; la genuina asma bronquial; las enfermedades primarias

34 MITSCHERLICH, Alexander. La enfermedad como conflicto I: ensayos sobre medicina
psicosomdtica. Buenos Aires: Sur, 1971.

33 Ibid., p. 120.

3¢ Jbid., pp. 72-73.
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crénicas de las articulaciones; la hipertiroiditis; la hipertensién en esta-
do de labilidad, que va fijdndose paulatinamente; la angina de pectoris
juvenil; la distonfa vegetativa o fenémenos similares de una frustracién
psicosomdtica rica en sintomas.” Parecerfa que el cuerpo ayuda a reve-
lar cosas verdaderas. El autor piensa que la diferencia entre el médico y
el psicoanalista es que el médico refuerza la creencia de que la causa de
J]a enfermedad estd en el cuerpo del paciente, mientras que el psicoa-
nalista le da mayor importancia a la historia evolutiva animica y a las
actitudes y puntos de vista adoptados por el paciente. Siguiendo al
autor sobre los limites de la medicina, dice asi:

Los limites de la medicina puramente cientifica-natural son hoy claros; asf
mismo lo es la necesidad de desarrollar un concepto de enfermedad mds
adecuado a la realidad vital humana, frente a una multiplicidad de formas
de padecimiento. El momento de la vivencia adquiere en semejante con-
cepto derechos de igualdad frente al momento de la funcién biolégica; no
permiten ser reducidos el uno al otro, sino que subsisten yuxtapuestos en
igualdad de derechos. Nuestro conocimiento de los 4mbitos vivenciales y
de su repercusién sobre las funciones biolégicas es bastante defectuoso
todavfa [...]. A fin de comprender al enfermo dentro de su mundo vivencial
y de poder juzgar de qué modo estd ligado este mundo con la estructura
funcional bioldgica, se requieren nuevos conocimientos cientificos.*®

Aunque la ciencia médica, por su cardcter, actiia sobre los sintomas
de las enfermedades, acepta la teorfa de la existencia de enfermedades
de tipo psicosomdtico.

6. LA PERSONALIDAD

Finalmente, luego de revisar esta minuciosa etnograffa de acciones de
sanacién directas al cuerpo y al alma de cada persona, y considerarlas en

7 Ibid,, p. 86.
* Ibid,, p. 175.
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relacién con un grupo que le da sentido a lo que vive, he podido ofrecer
una reflexién desde los enfoques mds arraigados en nuestra matriz cul-
tural tradicional. Esta reflexién se hizo para contrastarla con las concep-
ciones gndsticas y esotéricas que el propio grupo maneja y mediante los
cuales innova en esa vieja matriz cultural con postulados propicios para
recomponer el propio yo desde la posmodernidad. La personalidad es
aquello que diferencia a una persona de otra y, también, es el «conjunto
de cualidades que constituyen a la persona o supuesto inteligente».®
Hay que tener en cuenta que la nocién de personalidad puede alterarse:

Primero, el concepto de personalidad se ve trastocado por los grupos
de Nueva Era, a tal punto que es reducido al concepto de energfa. Para
los misticos espafioles, la categorfa de personalidad es absoluta, y eso
posibilita la «unién» o «encuentro» del hombre con Dios: «Es para ellos
mucho mds parecida a un milagro ocasional que a una identidad origi-
nal».*® Segundo, el elogio a la locura: se ha generalizado en la sociedad
actual un tipo de desorden mental llamado el «elogio» a la esquizofrenia
o locura. Se trata del elogio a una personalidad incoherente, con un yo
fragmentado, por lo cual el individuo hace un manejo de creencias dis-
pares y muchas veces contradictorias.

Por ello, parece importante comprender qué se entiende por esqui-
zofrenia. Se la concibe como una alteracién mental que implica un ale-
jamiento de la realidad, el tener una mente dividida (split mind) o per-
sonalidad dividida. Clasificada como un desorden funcional que en
algunos casos tiene un fundamento social, los esquizofrénicos viven un
suefio e ignoran la vida que les rodea. Hablan sin sentido y tienen una
forma peculiar de hacer su realidad. Tienen reacciones paranoicas que
son alucinaciones permanentes; hablan de enemigos que han tenido
éxito contra ellos. Los esquizofrénicos tienen alucinaciones de grandeza,
y el individuo se cree muy importante y famoso.

3 Diccionario de la Lengua Espafiola, 1956, p. 1014,

40 JAMES, William. Las variedades de la experiencia religiosa. Barcelona: Ediciones Penin-
sula, 1986, p. 319.

#! Un resumen acerca de este desequilibrio puede verse en ENGLE, T.L. Psychology.
Nueva York: Harcourt Brace World Inc., 1964, pp. 467 y 468.
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La esquizofrenia es una psicosis comtin y es incurable. La ruptura esquizofrénica
de la realidad despliega una escisién casi completa de las interacciones socia-
les. Hay cuatro formas generales de reaccién, la del esquizofrénico simple, la
del esquizofrénico hedefrénico, la del esquizofrénico cataténico y la del
esquizofrénico paranoide, que es la que interesa. Este tipo de esquizofrénico
presenta delirios de persecucién y de grandeza. A menudo de naturaleza poli-
tica o religiosa, este es el caso del paciente que se cree Napoledn. Sufre con
frecuencia sospechas y aprehensiones exageradas hacia otras personas y reac-
ciona de forma agresiva u hostil. Los delirios del esquizofrénico paranoico se
organizan légicamente. Por ejemplo, una persona con diagndstico de para-
noia despliega un delirio sistemdtico y muy légico por su armazén interna,
pero en otros aspectos actdia de forma normal. Llamar a dicho individuo
sicético o normal es cuestién de que crea o no en sus delirios.

Comprender el estado de desolacién del individuo antes de acercar-
se a vivir la experiencia de este grupo es importante para sensibilizarse
con sus necesidades de sentidos, de vivencias y de afectos. La cercanfa a
este grupo de sanacién puede ayudar al individuo a recomponerse y lo
hace comprender que su vida y su cuerpo estdn {ntimamente unidos en
un espacio individual pero, también, grupal para la reinterpretacién de
cosmovisiones. Sin embargo, quedarse mucho tiempo en este grupo
trae consigo la amenaza de caer en la crisis propia de la personalidad
esquizofrénica, porque puede tender a eternizar situaciones que, siendo
transitorias, sirven de puentes, de puertos de refugio y de convalecen-
cia. Es un espacio de sanacién, de corte y de reflexidén, incluso de la
internalizacién de una cosmovisién en la que el grupo se ve a sf mismo
como salvador de la humanidad. Como tal, dicha cosmovisién es un
bello suefio que ayuda a la recuperacién de la autoestima; la persona
comienza a recuperar su sentido individual y grupal. En este sentido, el
grupo también sana, pero luego es necesario alejarse para que la vida
real —iluminada por estos nuevos sentimientos que han renovado la

42 SMITH, Carl y William SMITH. Conducta del hombre. Buenos Aires: EUDEBA,
1992.1967, p. 482.
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personalidad del individuo— pueda siempre contagiarle esa sensacién
ensofiadora de ser parte de la salvacién.

Esta dosis es la del perfecto equilibrio; m4s alld se puede convertir en
un terrible escapismo o en una deplorable manipulacién, que puede
derivar en esa personalidad esquizofrénica. En este sentido, cabe hacer-
se la pregunta: ;Cudl es la experiencia fundante en este grupo? Mi res-
puesta hipotética es la conversién.

7. LA CONVERSION COMO UNA BUSQUEDA DE LA PAZ O
COMO ENCUENTRO CON UNO MISMO

Hay muchas experiencias religiosas que generan distintos tipos de con-
versién religiosa. El grupo investigado tiene una religiosidad influida
por una nueva matriz cultural que se orienta hacia una nueva religiosi-
dad.

Pero ;qué es lo que produce el cambio de mirada hacia lo espiritual,
que antes era visto como algo rutinario e initil? Para responder a esta
necesaria pregunta consulté Las variedades de la experiencia religiosa,”
un texto del psicélogo y filésofo norteamericano William James, en el
que este editd veinte conferencias realizadas entre 1901 y 1902 sobre la
religién natural. La obra trata de la experiencia religiosa y la describe
desde un punto de vista sociolégico. James enfoca al homo religiosus
como ser individual y excluye de la religién su cardcter comunitario.
También considera que la experiencia religiosa individual siempre es
solemne, dando a entender que nace de una realidad dltima invisible.
Considera que la conversién religiosa se produce en personas que han
sentido una profunda enfermedad en el alma y han crefdo en una reali-
dad sobrenatural. Creer genera una conexién orgdnica entre pensamiento
y conducta, porque la vida religiosa «consiste en creer en un orden no
visible y nuestra felicidad estriba en ajustarnos armoniosamente a él».*

43 JAMES, William. Op. cit.
 Ibid, p. 51.
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La realidad dltima muchas veces queda corroborada por medio de las
experiencias misticas. El impulso religioso «es existencial y su impor-
tancia radica en su propuesta de valor y su juicio espiritual».

A continuacién se analizar4 la intensidad religiosa de la religién per-
sonal sin darle importancia a las experiencias psiquicas anormales. Las
nociones mds importantes son los tipos de experiencia religiosa, la con-
versién, el misticismo y los elementos de la experiencia religiosa.

7.1. Tipos de experiencia religiosa
7.1.1. La experiencia religiosa de la mentalidad sana

La mentalidad sana es una manera abstracta de concebir las cosas, a la
vez que una manera psiquica de «resolver» los problemas del mundo. La
mentalidad sana tiene la creencia en el poder de salvacién de la mente.
Esta creencia ha generado un movimiento de sanacién; a una de sus
ramas se le conoce como mind-cure. Este movimiento utiliza métodos
fuertemente sugestivos —basados en el poder de las ideas, mientras
demuestran ser eficaces sobre las creencias y la conducta—. Estos méto-
dos consisten en usar el subconsciente, el consejo razonado, la afirma-
cién dogmdtica, la relajacién pasiva, la concentracién y la prdctica
hipnética.* Estas son las fuentes doctrinales de la mind-cure:

Se trata de un esquema de vida deliberadamente optimista, con un as-
pecto especulativo y otro prictico [...]. Una de sus fuentes doctrinales
son los Cuatro Evangelios, otra el trascendentalismo de Nueva Inglate-
rra 0 emersonianismo, otra el idealismo de Berkeley, otra el espiritismo,
con sus mensajes de «ley», «progreson, y «desarrollo»; otra el evolucionis-
mo optimista de la ciencia popular [...], finalmente, el hinduismo ha
aportado una faceta nueva. Pero el hecho mds caracteristico del movi-
miento de la mind-cure presenta una inspiracién mucho mds directa;

s Ibid., pp. 15y 16.
16 Ibid., p. 95.
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sus lideres tuvieron una creencia intuitiva en el poder salvifico de las
actitudes de mente sana para alcanzar la eficacia, el valor, la esperanza y
la confianza, y un correlativo menosprecio de la duda, el temor, la in-
quietud y todos los estados de 4nimo de precaucién nerviosa. Su fe, de
manera amplia, ha sido corroborada por la experiencia prictica de sus
discipulos [...].7

En el pensamiento de la mentalidad sana, el optimismo puede con-
vertirse en algo casi patolégico. La «mentalidad sana sistemdtica, al con-
cebir lo bueno como el aspecto esencial y universal del ser, excluye de-
liberadamente lo malo de su campo de percepcién».®® Ciencia Cristiana
es una organizacién radical de mind-cure y cree en la naturaleza superior
del hombre, esto es, en que este se une a la divinidad de una manera
aparentemente natural, sin esperar milagro o gracia alguna: el «gran
hecho central de la vida humana es penetrar en una comprensién cons-
ciente de nuestra unidad con esta Vida infinita, y abrirnos completa-
mente a esta influencia divina».®

A pesar de que en las iglesias cristianas —catélica y luterana— la
enfermedad siempre ha formado parte de las ideas religiosas, muchos
de sus disidentes han preferido el pensamiento optimista de la menta-
lidad sana y se han acogido con fe y entusiasmo. Dichas personas pu-
dieron haber perdido contacto con Dios y con la Iglesia: la «curacién
mental, con su evangelio de la salud mental, fue recibida como revela-
cién por muchos a quienes la iglesia cristiana habfa endurecido el cora-
zén y habfan perdido toda relacién con las fuentes de vida superior. ;En
qué puede consistir la originalidad de cualquier movimiento religioso
sino en encontrar un canal, hasta ese momento sellado, a través del cual
esas fuentes pueden verter sobre algin niicleo de seres humanos?».*°

47 Ibid, pp. 80- 81.

¢ Ibid, p. 76.

4 TRINE, Ralph Waldo. In tune with the Infinite. Nueva York: sle, 1899. Cit. en
JAMES, William. Op. cit., p. 85.

30 Ibid., p. 94.

266




LA CRISIS DE LA PERSONA

En la experiencia religiosa de la mentalidad sana es necesario que
existan mentes que combinen la mentalidad sana con una disposicién
décil para la regeneracién o cura. Mind-cure personifica las energfas que
controlan la naturaleza y tiene una disposicién contraria a los métodos
cientfficos. En lineas generales, la mentalidad sana presenta una inca-
pacidad constitucional para el sufrimiento prolongado: el temperamento
del individuo debe mantenerse siempre optimista. Para esta religién, el
bien supremo es la vida de este mundo; el mal no existe y tampoco la
enfermedad, porque también es algo malo; el arrepentimiento y el re-
mordimiento son considerados malos. «El mejor arrepentimiento es
olvidar el pecado y trabajar por la justicia».*!

7.1.2. La experiencia religiosa del alma enferma

En el cristianismo, el alma enferma es todo lo contrario a la menta-
lidad sana. La manera de conservar la mentalidad sana en el cristianis-
mo es a través de la confesién y absolucién de los pecados. Las religiones
mds completas son las de salvacién. Estas plantean que «el hombre debe
morir en una vida real para nacer en otra irreal». Las religiones que
consideran el mal como parte de la experiencia religiosa requieren que
el hombre nazca dos veces.

La vida normal contiene momentos tan penosos como los que llenan de
melancolfa demente, momentos en los que el mal extremado ve su opor-
tunidad y toma la palabra [...]. No se trata de la concepcién intelectual
del mal, sino de la sensacién horripilante, paralizadora, que hiela la
sangre, del mal muy préximo, sin que pueda apreciarse, ni por un mo-
mento, otra concepcién o sensacién en su presencia. jQué remotamente
irrelevantes parecen nuestro optimismo refinado y consuelos usuales
intelectuales y morales en presencia de tal necesidad de ayuda! En esto
estriba el nicleo central del problema religioso: jAyuda! jAyuda! Ningiin

5\ Ibid, p. 86.
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profeta puede reivindicar ser portador del mensaje definitivo a menos
que hable de algo que suene a realidad en los oidos de tales victimas. No
obstante la liberacién surgird de forma tan poderosa como la queja, si es
que debe producirse [...].*

7.2. Elementos de la experiencia religiosa

Los tres elementos esenciales de la experiencia religiosa son el sacri-
ficio, la confesién y la plegaria. Solo el cristianismo mantiene el sacrifi-
cio de manera permanente, pero en forma transfigurada. El autor expli-
ca la confesién «[en] la perspectiva psicoldgica, corresponde a un estadio
del sentimiento mds {ntimo y moral. [...] es parte del sistema general de
purgacién y purificacién que creemos precisar para situarnos en una
relacién correcta con la deidad [...]».>

La plegaria, en determinados ambientes, debe ser estimulada como
medida terapéutica. La plegaria «es el alma y la esencia de la religién».*
La religién se explica como el intercambio del alma angustiada con el
poder divino y misterioso a través de la plegaria, que permite el contac-
to. Auguste Sabatier dice que:

Religién es un intercambio en el que un alma angustiada entra en una
relacién consciente y voluntaria con el poder misterioso de quien siente
que depende, y respecto al cual su destino es contingente. El trato con
Dios se establece por medio de la plegaria. La plegaria es la religion, es
decir, la plegaria es la religién real. La plegaria distingue el fenémeno
religioso de fenémenos similares, tales como el sentimiento puramente
moral o estético. La religién no serd nada si no es el acto vital por el que
la inteligencia entera busca su salvacién aferrdndose al principio del que
extrae la vida. Este acto es la plegaria, término por el que yo no entiendo
ningtin vano ejercicio verbal, ninguna repeticién determinada de espe-
cificas férmulas sagradas, sino el propio movimiento del alma que se

52 Jbid., p. 129.
33 Ibid., p. 346.
54 [bid., loc. cit..
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sitda en relacién del contacto personal con el poder misterioso que per-
cibe presente —puede manifestarse, incluso, antes de tener un nombre
con qué invocarlo—. Cuando falta esta plegaria interior no hay religién.
Por otra parte, siempre que esta plegaria estimula y conmueve el alma,
aun en ausencia de formas o de doctrinas, tenemos presente la religién
viva,?

En la plegaria se moviliza la energfa espiritual. El autor la describe
como la unién con un ser superior, de la cual nace una paz muy grande.
La importancia de la plegaria radica en que ayuda a modificar los he-
chos. Sobre el fenémeno de la «comunién por plegaria»,

La apariencia parece ser que en este fenémeno es algo ideal, que en un
sentido forma parte de nosotros y en otro no lo es, ejerce una aguda
influencia, se remonta a nuestro centro de energfa personal y produce
efectos regenerativos que de una u otra manera no pueden obtenerse
[...] entonces los fenémenos de la vida religiosa ofrecen plausibilidad.
[...] las energias transmundanas, Dios, si queréis, produce efectos inme-
diatos en el mundo natural al que pertenece el resto de nuestra experien-
cia.’

Los conceptos tratados en este acdpite aclaran dos tipos de experien-
cia religiosa que son muy diferentes entre si: la de la mentalidad sana
(Mind-cure y Ciencia Cristiana, por ejemplo) y la del alma enferma
(catolicismo). Las personas que se aproximan al grupo de sanacién, en
muchos casos, estdn con un alma atormentada, pero con la participa-
cién y la permanencia experimentan una conversién. Es importante el
tema de la conversién para entender el significado de la adquisicién de
una nueva religiosidad, que embellece la vida y ayuda a aumentar las
fuerzas personales. La universalidad de la experiencia mistica y sus ca-
racterfsticas permiten comprender experiencias y comportamientos fuera

55 SABATIER, Auguste. Esquisse dune philosophie de la religion. Paris: s/e, 1897. Cit. en
JAMES, William, Op. cit., p. 347.
5 JAMES, William. Op. cit., p. 389.
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de lo normal y que son parte de la experiencia religiosa. Por tltimo,
entre los elementos de esta experiencia estd la plegaria, que tiene una
importancia central y es definida como la esencia de la religién.

7.3. La conversién religiosa

Este fenémeno estd relacionado con tres 4mbitos: la voluntad dividi-
da, la consecucién de la paz y la experiencia religiosa de la santidad.

7.3.1. La voluntad dividida: una condicién previa para la conversién
es tener la voluntad dividida por la infelicidad. La infelicidad estd carac-
terizada por un perfodo de lucha, de remordimiento moral, por senti-
mientos perversos, cierta melancolia religiosa y conviccién de pecado.”
La personalidad se torna incoherente y melancélica por tener el yo divi-
dido, algo temporal debido a una tendencia del cardcter de dirigir y
unificar el yo interior.’®

Hay dos tipos de conversién: una voluntaria y otra subconsciente.
La voluntaria implica una construccién gradual del cambio, poco a poco,
pero con sacudidas y sobresaltos.’® La maduracién subconsciente ofrece
resultados de los cuales nos damos cuenta repentinamente. En ambos
casos, aun cuando haya esfuerzos conscientes, la autorredencién se da
en el dltimo momento. Esta es consecuencia de la rendicién: «El acto
de rendirse [...] es liberarse para una nueva vida haciéndola el centro de
una personalidad nueva y viviendo, desde dentro, la verdad de aquello
que antes se percibfa objetivamente».*® Es importante la presencia de
una crisis debido a la divisién del yo.

La crisis es el abandono de nuestro yo consciente a la merced de pode-
res que, sea cuales sean, son mds ideales que nosotros, y que llevan a la

7 Ibid,, p. 134.
8 Ibid., p.134.
9 Ibid,, p. 160.
% Ibid., p. 163.
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rendicién [...] la auto redencién fue siempre y siempre ha de ser consi-
derada como el punto decisivo de la vida religiosa, siempre que la vida
religiosa sea espiritual y no un asunto de rituales externos y sacramentales.
[...] podemos observar los diversos estadios que progresan hacia la idea
de una ayuda espiritual inmediata, experimentada por el individuo en su
desamparo y que no precisa en absoluto de aparato doctrinal ni ritual ni
propiciatorio.®!

La conversién requiere de un agotamiento temporal y exhaustivo de
la emocién inferior (miedos, ira, sufrimiento, desesperacién); y, tam-
bién, de la entrada de la emocién superior, que expulsa activamente a la
inferior. El fenémeno estd descrito como un cambio de equilibrio men-
tal, como la entrada de nuevas energfas y la salida de las viejas desde el
centro personal. El viejo yo es cambiado por uno nuevo, que desde
ahora determinard la vida. Las conversiones que impactan mds son las
repentinas:

Es perfectamente natural que aquellos que atraviesan personalmente por
una experiencia como ésta [la conversién repentina] experimenten la
sensacion de que se trata mds que de un proceso natural de algo milagro-
so. Frecuentemente se sienten observados, ven luces o presencian visio-
nes, ocurren extrafios fenémenos y siempre parece, después de la rendi-
cién de la voluntad personal, que un extrafio poder superior haya pene-
trado y tomado posesién del hombre. M4s atin la sensacién de renova-
cién, de seguridad, de limpieza, de rectitud puede ser tan sorprendente
y jubilosa que garantice la creencia en una naturaleza substancial radi-
calmente nueva.® '

La prueba de valor de la conversién solo se puede definir con aquello
que se consiga en términos éticos: «Se consigue un nivel de vitalidad
espiritual completamente nuevo, un nivel relativamente heroico, en el

6 Ibid., pp. 163 -164.
2 Ibid,, p. 177.
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que lo imposible se hace posible y aparecen nuevas energfas y resisten-
cia. Se transforma la personalidad, el hombre vuelve a nacer».%

7.3.2. La conversién es conseguir paz: la hora del cambio estd colmada
de seguridad y de paz, y es un cambio que se produce con la ayuda de
poderes capaces de impresionarnos y que «solo tienen acceso a nosotros
a través de una puerta subliminal». La conversién es una experiencia
afectiva que lleva a un estado de certeza, en el que se produce la unifica-
cién del yo. La primera caracteristica central es la pérdida de toda pre-
ocupacién: «[existe] la sensacién de que todo estd bien en uno mismo,
la paz, la armonfa, el deseo de ser a pesar que las condiciones exteriores
sean las mismas; la certeza de la gracia, la justicia, la “salvacién” de Dios
es una creencia objetiva “que normalmente acompafia el cambio en los
cristianos”».%

La segunda caracterfstica es la sensacién de percibir verdades desco-
nocidas; los misterios de la vida se hacen claros (misticismo). La tercera
consiste en que, frecuentemente, la persona percibe el cambio de obje-
tivo que parece sufrir el mundo: «[...] la sensacién de hermosa realidad
interna y externa [se vuelve] una constante».

La conversién muchas veces se asocia a automatismos sensoriales:
fenémenos luminicos alucinadores o pseudo-alucinaciones y photismos
como una referencia metaférica a la iluminacién espiritual. Lo central
de la conversién consiste en un cambio de actitud de vida, tal como
sefiala Starbuck:

[la conversién es] proporcionar un cambio en la actitud hacia la vida,
que es constante y permanente [...]. Las personas que han pasado por la
conversién, una vez firmemente decididas por la vida religiosa, tienden

 Ibid., p. 186.
“ Ibid., p. 187.
$ Ibid., p. 190.
% Ibid., p. 190.
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a sentirse alli identificadas plenamente con ella, sin que importe cudnto
declina su entusiasmo religioso.”

CONCLUSION

El grupo de sanacién inducia al paciente —a través de las oraciones— a
establecer contactos fntimos con la divinidad dentro de una matriz
sincrética entre lo catdlico, lo cientifico y lo chamdnico. Esta matriz
cultural estd muy grabada en el inconsciente y en la conciencia de los
pacientes y del pueblo peruano en general. Se ve innovada por las creen-
cias gndsticas y esotéricas en el contexto de una profunda crisis de cam-
bio de época, amenazada por la fragmentacién del ser. De esta manera,
la experiencia espiritual de sanacién es una posible via para recuperar
ese gestalt de la vida individual y colectiva, material y espiritual, y eso
originard una nueva valoracién y una profunda recuperacién de las for-
talezas y oportunidades que se derivan de ese nuevo ordenamiento radi-

cal y total.

¢ STARBUCK, E.D. cit. en JAMES, Williams. Op. cit., p. 197.
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Entre el cielo y la tierra.
Reflexiones sobre las creencias religiosas de jévenes universitarios

Gina Gogin Sias

INTRODUCCION

Los cambios que han ocurrido en el Perd, especialmente en Lima, no
solo se han dado en el campo de la estructura sociopolitica sino, tam-
bién, en el de los procesos de construccién de las identidades colectivas
e individuales, y el mundo de las mentalidades. Los cambios en estos
dmbitos han generado sentidos diferentes de pertenencia y adscripcién
a grupos sociales. En Lima, los jévenes de hoy son, sin duda, actores
importantes que aparecen en el nuevo espacio urbano contemporineo
de la llamada «aldea global». A nuestro entender, ellos nos permiten
ubicar los diversos espacios simbélicos que configuran el variado espec-
tro humano limefio. Desde sus gustos, sus creencias, sus formas de agru-
pacién, sus modos de comunicarse y de expresarse publicamente, es
posible detectar algunas de las caracteristicas de la sociedad de hoy y de
las nuevas formas de socializacién. Por otro lado, de modo creciente, la
juventud se convierte en uno de los sectores mds relevantes de nuestra
sociedad. Ello amerita su estudio, pero no solo por lo que socioldgica-
mente representa, sino porque desde los jévenes es posible comprender
también algunos aspectos de los cambios estructurales y subjetivos que
procesa nuestra sociedad.

Por ello, para entender a los jévenes del presente no basta con mirar-
los solo desde sus condiciones socioeconémicas sino, también, desde
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sus imaginarios culturales. En ese sentido, las identidades juveniles ex-
presadas en las industrias culturales no se agotan en ellas ni en las que se
difunden por los medios de comunicacién. Estdn también presentes en
aquellos espacios de socializacién —efimeros y coyunturales algunos—
como la escuela, la familia, el barrio, la iglesia; espacios en los que se
materializan y actualizan las cosmovisiones y se construyen las précticas
sociales. Sin embargo, el dmbito de las creencias religiosas ha sido poco
trabajado desde la perspectiva cultural. La mayorfa de estudios en este
campo dan cuenta de acercamientos realizados a la cultura religiosa
juvenil desde la visién de la iglesia institucional, desde la perspectiva de
la «militancia religiosa» o, por tltimo, desde la perspectiva evangelizadora.

No obstante, cabe destacar que hay antecedentes de estudios como el
que planteamos aquf que han sido importante fuente de referencias. Tal es
el caso, por ejemplo, del trabajo de Catalina Romero.!

1. OBJETO DEL ESTUDIO: EL DISCURSO RELIGIOSO JUVE-
NIL?

Nos interesé estudiar no solo el universo de précticas religiosas institu-
cionales entre los jévenes sino, también, explorar su concepcién sobre
religién. Ello significa ingresar en el 4mbito de la construccién del sentido,
temdtica que hoy se ubica en el centro de los estudios de la cultura. A
través del estudio del discurso de los jévenes, queremos conocer gué es lo
que piensan los jévenes. Esta perspectiva de estudio solo es posible si entende-
mos la religién como un modo de ordenar la visién de la vida.

' ROMERO, Catalinay Luis MUJICA. Los valores en jévenes estudiantes universitarios.
Lima: Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Catélica del Pert, 1998.

El presente texto estd basado en la investigacién «Religién y juventud. Formas y
sentidos de las creencias religiosas en los jévenes limefios». El equipo de investigacién
tuvo como directora a la profesora Gina Gogin Sias y como asistentes a Rolando
Pérez, Edward Perales y Werner Jungbluth. Ademds, tuvo como colaborador a Javier
Ruiz de Somocurcio. La investigacién fue realizada por el Instituto de Investigaciones
Cientificas de la Universidad de Lima en marzo del 2001.
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Segtin José Mardones,” la religién ofrece respuestas a problemas fun-
damentales del hombre que involucran la fe y que postulan «una afir-
macién coherente del sentido ante la muerte y el sufrimiento», hecho
que no ofrecen la magia ni la ciencia. Asf, la religién ha sido histérica-
mente el gran donador de sentido, sintetiza J. M. Mardones. Por tanto,
ya que esta necesidad de coherencia que trascienda al hombre es natural
a él, la religién coexistird siempre con el hombre. Creemos, como sos-
tiene Roxana Reguillo,* que los imaginarios que alimentan hoy las préc-
ticas sociales urbanas pasan también por el mundo de las creencias.
Aquellas que percibimos en las que ella llama «tribus» de la ciudad, que
interactdan en la esfera publica a partir de sus propias significaciones,
temores, dudas y certezas.

La juventud, en términos de concepcién y experiencias religiosas, ha
sido escasamente investigada. Se ha buscado siempre descubrir las razo-
nes del alejamiento, increencia o indiferencia frente a la iglesia institucional.
Nosotros partimos desde los imaginarios que se construyen en los espa-
cios urbanos globales de hoy. Es desde ahf que queremos contribuir al
estudio de las culturas juveniles. Por eso, nos propusimos buscar las lecturas
que hace la gente sobre el 4émbito religioso en general. Por tanto, la entrada
metodoldgica no parte de ningtin «horizonte religioso especifico», ni de
ninguna iglesia institucional. La formacién del «estilo de vida», la orienta-
cién que este proceso implica, hacen que el sujeto aprenda a «leer» el mun-
do social, entre otros aspectos, desde los valores, ideales y aspiraciones,
tanto simbdlicas como materiales, desde las que fue formado.

La ventaja de este enfoque que trasciende cualquier marco religioso
institucional es tener en cuenta muchos aspecto que, de otro modo,
quedarfan fuera del andlisis. Para nosotros, la presencia de la religién en la
vida de cualquier sujeto tiene que ver con la biisqueda y explicacién del
sentido de la vida y no solo con la adscripcién institucional a alguna agru-

3 MARDONES, José Marfa. Las nuevas formas de la religién. Navarra: Verbo Divino,

1994 .
¢ REGUILLO, Rossana. «El ordculo en la ciudad». Did-logos de la Comunicacién, n.°
49, Lima, Felfacs, 1997.
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pacién. Esto dltimo constituyé para nosotros un campo de exploracién
muy importante en un joven que vive en un mundo en transicién epocal,
como el que vivimos hoy en dfa.

2. BASES TEORICAS DEL ESTUDIO
2.1. Las marcas de la época actual

Segin Martin Hopenhayn, nuestra vida se disemina en pequefios pro-
gramas, iniciativas de corto plazo, que empiezan y finalizan muy répi-
damente, como si ya nada durara demasiado. Por eso, este autor se pre-
gunta: «;Cémo se constituye y se puebla de sentido una vida cotidiana
cuyos rasgos son el pequefio proyecto y la discontinuidad, una secuen-
cia de rutinas que no necesariamente suman plenitud, sino que muchas
veces solo se yuxtaponen?».’ Pareciera como si la busqueda del sentido
de la vida se estuviera convirtiendo, poco a poco, en una mera adminis-
tracién de planes y tareas. Tal vez a ello se deba el surgimiento en Occi-
dente de una diversidad sistemas de significado como la futurologfa, ritos
orientales, diversos estilos de magias, nuevos dioses, etc. Todo ello estarfa
expresando el vacio existencial o interpretativo que suele ser caracteristica
en algunos sectores en el mundo de hoy y en el marco de la modernidad.
De cualquier modo se puede constatar, en términos de Hopenhayn, la
existencia de un doble signo: por un lado, la rica diversidad de la experien-
cia; pero, por otro, también, la permanente constatacién de la intrascen-
dencia.

Muchas veces hemos encontrado en nuestros trabajos anteriores que
este horizonte del «corto plazo» es percibido por los sujetos como el
norte de su vida entera y que inclusive llegan a sentir que la rutina diaria es
asfixiante, no obstante tener en ella satisfacciones materiales y también
simbélicas. Por todo ello, las personas atraviesan grandes angustias y tratan

5 HOPENHAYN, Martin. Ni apocalipticos ni integradps. Aventuras de la modernidad en
América Latina. Santiago de Chile: Fondo de Cultura Econémica, 1994, p. 22.
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de alcanzar el tipo ideal de persona exigido por el sistema cultural en
que viven; y, por este motivo, aparecen nuevas iglesias y nuevas formas
de culto, es decir, nuevas formas de bisqueda de sentido, no solo en el
campo religioso sino, también, en el campo del deporte, en el culto al
cuerpo, en las rutinas laborales y la eficacia que ellas exigen. Se trata de
la ausencia de grandes proyectos que posibiliten la construccién de iden-
tidades colectivas o la agrupacién en torno a ideales comunes.

Hopenhayn dice, respecto a la globalizacién comunicativa, que «el ac-
ceso cada vez mas diversificado a nuevos bienes culturales disipa los limi-
tes y muchos creen encontrar en este nuevo consumo cultural una nueva
figura para la utopfa de la diversidad. La ilusién de sujeto-productor-de-
mundo puede re-encontrarse en las nuevas formas interactivas de la in-
dustria cultural [...]. El ideal de autonomfa queda asociado a la facilidad de
armarse el propio meni personal de uso de bienes y servicios vinculados a
la industria cultural».® Por ello, perdidos estos elementos de sintesis, aun-
que se hayan asimilado de forma inconsciente, los sujetos de hoy (hom-
bres y mujeres) estamos sometidos al juego permanente de la competen-
cia, es decir, al enfrentamiento entre unos y otros mediante el uso de las
mds variadas estrategias, principalmente las que vienen del campo de las
comunicaciones, hoy casi sinénimo de informacién. Esta situacién per-
mite que el individuo se perciba como un ser autosuficiente y auténomo.
Ocurre que los medios, en la actualidad, «se constituyen como sistemas
culturales, diversificados en un universo comunicacional al que cada uno
aporta un lenguaje especifico, un cédigo y su manera de ver/crear la rea-
lidad».”

Enrique Bustamante, investigador espafiol, dice al respecto: «inscri-
tos en una sociedad post-industrial donde la informacién es reina madre,
los medios se han convertido en ese poderoso instrumento que pone en
relacién a la persona con el mundo y su maldad, siendo a la vez hijos
legitimos del sistema social donde se asientan».’ Retomando a Octavio

¢ Ibid., p. 369.
7 Ibid., p. 30.
S Ibid., p. 30.
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Paz, agrega que «aunque los medios de comunicacién no son sistemas
de significacién como los lenguajes, si podemos decir que su sentido —
usando esta palabra en una acepcién levemente distinta— est4 inscrito
en la estructura misma de la sociedad a la que pertenecen. Su forma
reproduce el cardcter de la sociedad, su saber y su técnica, los antago-
nismos que la dividen y las creencias que comparten sus grupos e indi-
viduos (Octavio Paz)».® Por otro lado, Bustamante sefiala que en la ac-
tualidad se advierte una pérdida paulatina de la escritura, refiriéndose
principalmente a la literatura. Sin embargo, este empobrecimiento ac-
tual de la palabra también presenta elementos en el lenguaje de la cien-
cia. Al respecto dice que, «Buena parte de la sociologfa actual es aliteraria,
o mids exactamente, antiliteraria. Esta concebida como una jerga de ve-
hemente oscuridad».'

De este modo, nos enfrentamos a un cambio profundo de valores y
de aspectos éticos, como también de cultura laboral. Este cambio pro-
fundo afecta no solo a las formas de conocer sino, también, a los modos
de organizar el conocimiento o informacién disponible. A este hecho se
suma la desvalorizacién silenciosa que tiene el saber como forma de
comprender el mundo frente a las estrategias y a las habilidades «técni-
cas» que se requieren hoy en dfa para ser un trabajador eficiente, pro-
ductivo, disciplinado y que «sepa pensar» segiin los pardmetros que su
época le exige. Dice Hopenhayn que «La légica del soffware permea la
sensibilidad y la vida de los sujetos: a cada nueva situacién externa, una
nueva programacién (o combinacién) externa».!" Todo conocimiento
debe ser convertido en el «&im, unidad minima de informacién, equiva-
lente general de todos los valores de cambio del conocimiento.

El conocimiento, pues, ha adquirido otro sentido: hoy significa infor-
macién y procesamiento de informacién. Afirma Hopenhayn que los
paradigmas cientificos ya no aluden a consensos acordados por comuni-
dades de especialistas. Por ello, afiade que la ensefianza debe asegurar

> Ibid., p. 30.
0 Ibid., p. 32.
" Ibid, p. 117.
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no solo la reproduccién de competencias sino, también, su progreso;
por tanto, la transmisién del saber es ahora también un proceso de
acumulacién de informacién. En otras palabras, el proceso de ensefian-
za debe, en la actualidad, proveer al sujeto con el manejo adecuado del
«brain storming» para manejar de manera Sptima las situaciones y su
propia «performance».

2.2. ;Cémo se aprende a hablar?

El sociélogo francés, Pierre Bourdieu, se pregunta lo siguiente: «;Se puede
ensefar la lengua oral? ;Es posible ensefiar algo? ;Se puede ensefiar algo
que no se aprende? ;Se puede ensefiar aquello con lo cual se ensefia, es
decir, el lenguaje?».'? Segin Bourdieu, esta dltima pregunta es la mds im-
portante, pues, aunque parezca atemporal, es para el «histérica». Sefiala,
ademds, su deseo de que exista en ella una «relacién de comunicacién
verdadera, es decir, evitar «que el que posee el monopolio del hecho de la
palabra, imponga por completo la arbitrariedad de sus interrogantes, la
arbitrariedad de sus intereses»."” Pregunta luego: ;Por qué en ciertas cir-
cunstancias histéricas, en ciertas situaciones sociales, sentimos angustia o
malestar ante este abuso de autoridad que entrafia siempre el acto de
tomar la palabra en situacién de autoridad o, si se quiere, en situacién
autorizada? El modelo de esta situacién es la situacién pedagdgica.'*
Bourdieu, al contrario de muchos investigadores, inicia el estudio de la
formacién del estilo de vida, los gustos y las competencias o habilidades manuales e
intelectuales a partir de la observacién y del andlisis del campo artistico. Este
tiende en esta época a «independizarse» y mostrarse con cierta autonomfa
de la que no gozan otros campos. De alli se deriva que los objetos que
socialmente se llaman artfsticos constituyan parte de un campo que no se
ha masificado, que sigue siendo una especie de «coto» cerrado. Por ejem-
plo, para entender el desarrollo de las actuales corrientes artisticas, es

12 BOURDIEU, Pierre. Sociologia y Cultura. México: Grijalbo, 1990.
Y Ibid,, p. 120.
Y Tbid,, loc. cit.
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necesario conocer (no solo tener la informacién) la historia y los devenires
de estas. Este tipo de saberes no se encuentra al alcance de todos, a pesar
que la cultura de masas se apropia de ciertos simbolos; ponemos, por
ejemplo, el caso de algunos exponentes de la pléstica: polos con figuras
o retratos de pintores «famosos» (léase: apropiados y difundidos por los
medios) como Picasso, Gauguin, Van Gogh, etc. Es necesario no solo
tener la informacién correspondiente sino poseer un capital cultural en el que
se conjuguen los recursos cognoscitivos que permitan la comprensién de
diversos cédigos y lenguajes, asf como la apropiacidn del conocimiento y de
los saberes necesarios. Todo ello tiene que ver con una serie de factores,
tanto sociales como individuales y subjetivos, que Bourdieu presenta como
herramientas tedrico-metodoldgicas para comprender e interpretar los procesos
culturales que hoy presenciamos y vivimos. Bordieu, a propésito de los
sistemas de ensefianza en una sociedad global, dice que «a partir de las
preguntas concretas que plantea el uso escolar del lenguaje se pueden plantear
a la vez las preguntas mds fundamentales de la sociologfa del lenguaje (o
de la socio lingiiistica) y de la institucién escolar."

Retomando su pregunta, «;cual lenguaje oral se ensefiarfa?», Bordieu
sefiala que «ensefiar el lenguaje oral seria [...] ensefiar el lenguaje que se
ensefia en la calle, lo cual lleva ya a una paradoja».'® Inmediatamente se
pregunta: «;Acaso el lenguaje oral que quieren ensefiar no es sencillamente
algo que ya se ensefia, de manera muy desigual, segin las instituciones
escolares?».'” Algo similar ocurre con las profesiones; y, para ilustrarlo,
Bordieu cita el caso de carreras como Administracién y Derecho, en las
que cada una exige una determinada competencia lingiifstica, que el sujeto
debe conocer y manejar. En este sentido, afirma que: «Aprendemos de
manera inseparable a hablar y a evaluar por anticipado el precio que reci-
bird muestro lenguaje».'® En general, sefiala, cualquier situacién lingifstica
funciona como un mercado en el cual se intercambia algo. En este caso, se

'S Ibid, p. 121.
16 Jbid., loc. cit.
7 Ibid., p. 122.
'8 Jbid., loc. cit.
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trata de palabras, pero, segln este investigador, las palabras no estén
hechas solo para comprenderse. Una relacién de comunicacién es tam-
bién una relacién social y cultural, en la cual esta en juego el valor del
que habla. Por eso, nuestro conocimiento y evaluacién previa —sea in-
consciente 0 no— nos llevan a preguntarnos, ante determinadas situa-
ciones comunicativas, ;he hablado bien o no?, ;habla bien el profesor o
habla «en dificil»?

Segtin podemos entender sobre la base de lo dicho por Bordieu, los
alumnos que llegan a la escuela o a algiin centro educativo tienen ya
«una visién anticipada de las posibilidades de recompensa o del castigo
que merece tal o cual tipo de lenguaje».'® Por ello, considera la expe-
riencia escolar como una «situacién lingiifstica» especialmente intere-
sante de investigar. Allf, segtin este investigador, se ejercen las primeras
censuras sobre aquellos que no poseen o no exhiben las competencias
lingiifsticas de la institucién. Quizds algo parecido pueda ocurrir en los
llamados centros educativos superiores o universidades; mds atn, si te-
nemos en cuenta los cambios sociales que estamos procesando en la
Lima de hoy en relacién con la estratificacién social y cultural que presenta
nuestra ciudad.

Bourdieu, refiriéndose a lo que el llama mercado lingiiistico, sefiala
que «el discurso que producimos es una resultante de la competencia del
locutor y del mercado en el cual se encuentra su discurso: «El discurso
depende en parte (una parte que habria que apreciar mds rigurosamen-
te) de las condiciones de recepcién».?® Por ello, enfrentamos situaciones
lingiifsticas, siendo conscientes de nuestras competencias lingiifsticas y
manejo del lenguaje, pero también del auditorio o personas a las que
tenemos que enfrentar. Dice Bourdieu, «nunca aprendemos el lenguaje sin
aprender a/ mismo tiempo, sus condiciones de aceptabilidad». Por ello, mu-
chas situaciones provocan en nosotros (y, por supuesto, en los estudiantes)
una suerte de autocensura anticipada que ejercerdn al momento de comu-
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19 Ibid., p. 123.
20 Jbid., p. 122.
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Por otra parte, hablar de capital lingiifstico significa que «hay ga-
nancias lingiifsticas», es decir, dependiendo del lugar social o el puesto
que se ocupa y la valoracién social de estos aspectos, como dice Bourdieu,
algunos pueden «abrir la boca y recibir una ganancia lingiifstica, que no
es para nada ficticia ni ilusoria como podria sugerirlo esa especie de
economicismo que nos ha impuesto un marxismo primario».”' Para al-
gunas personas, «la naturaleza misma de su lenguaje (que se puede ana-
lizar fonéticamente, y desde otros aspectos) indica que esta autorizado
para hablar, a tal punto que poco importa lo que diga».”? Por ello, sos-
tenemos que la perspectiva de este investigador es de suma importan-
cia, pues vivimos una etapa de transicién —si consideramos los tiempos
de la historia de la humanidad y los afios de vida de los humanos—.
Quizds el mayor aporte de este investigador sea el «haber visto en las
estructuras simbélicas, més que una forma particular de poder, una
dimensién de todo poder, es decir otro nombre de la legitimidad, del
reconocimiento, del desconocimiento, de la creencia en virtud de la
cual las personas que ejercen la autoridad son dotadas de prestigio».?

2.3. Los jévenes en la investigacién social

Cort4zar, tomando la perspectiva de Bourdieu,? sefiala que «el hecho
de que las conductas juveniles estén socialmente situadas no quiere de-
cir que puedan interpretarse de manera mecanicista a partir de deter-
minados condicionamientos sociales o econémicos. Quiere decir pri-
mero que su sentido cultural (el significado que portan) responde de
manera compleja a las caracterfsticas del entorno cultural, social y eco-

2 Ibid, p. 146.

22 Jbid., p. 146.

2 Ibid., p. 14.

24 Pierre Bourdieu ha desarrollado el concepto de «habitus» para referirse al conjunto de
disposiciones socio-culturales que, producidas a partir de determinada situacién y
experiencia social, son los principios generadores y organizadores de las prdcticas y
representaciones que a su vez producen los sujetos. Véase BOURDIEU, Pierre. La
distinction - Critigue social du jugement. Paris: Minuit, 1979 y, del mismo autor, Socio-
logia y cultura...
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némico a partir del cual se produce».” Cortazar plantea que las con-
ductas juveniles responden a diferentes maneras de vivir el periodo ju-
venil. El citado autor sostiene que «tras las diferencias culturales y so-
ciales estd el hecho de que los jévenes, a partir de su situacién en la
sociedad, tienen diferentes maneras y posibilidades de insertarse en la
vida social como adultos. Esto explica por que las conductas juveniles
—entendidas como secuencias de conducta socialmente situadas y no
simplemente como acciones aisladas— responden a estos diferentes pro-
cesos juveniles, Ello implica que las mismas acciones, actitudes o sim-
bolos pueden tener significados diferentes para los jévenes y su entor-
no, en funcién del tipo de proceso juvenil que vivens.

Esta perspectiva coincide con el planteamiento que hace Silvia
Kuasnoski, investigadora argentina, quien sostiene que «el escenario de
observacién es el mundo de la vida cotidiana de los jévenes [...] con rela-
cién a su sistema de creencias sobre lo social o la politica. En él juegan un
papel fundamental la formacién del sentido comin. [...] es en la vida
cotidiana donde se observan los cédigos y las vivencias que constituyen la
llave para penetrar en la subjetividad de los individuos y comprender sus
representaciones sobre el mundo social».*

La tensién entre las expectativas de incorporacién a la vida adulta
que los jévenes tienen y las oportunidades objetivas de hacerlo tal como
lo desean constituye un aspecto central en la comprensién de las con-
ductas juveniles. En ese sentido, concluye Cortazar que la ideologfa del
éxito individual, del progreso mediante el esfuerzo propio, constituye tal
vez una de las principales matrices ideolégicas de la juventud peruana
actual. Sobre este tltimo punto, Cortazar plantea la bisqueda de un entor-
no protector que proporcione tranquilidad y paz interior. Este adquiere
importancia en una situacién en la que el mundo «exterior» aparece
como hostil y frustrante. En ese sentido, agrega que las crisis (sociales y

25 CORTAZAR, Juan Carlos. La experiencia religiosa de los estudiantes universitarios limeios.
Quito: Secretariado Latinoamericano Pax Romana, 1993, p. 3.

26 KUASNOSKY, Silvia. «Desde los mdrgenes de la juventud». En: La juventud es mds
que una palabra. Buenos Aires: Biblos, 1996.
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25 CORTAZAR, Juan Carlos. La experiencia religiosa de los estudiantes universitarios limefios.
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287



Gma GogIN S1as

de identidad) hacen que las dimensiones cotidianas, intimas, privadas y
subjetivas de la vida adquieren importancia como espacio de generacién
de sentido.

Por otro lado, otros autores” han acufiando el concepto de culturas
Juveniles, a partir del cual podemos inferir los siguientes enunciados: las
culturas juveniles, en tanto comunidades de sentido, son multiples,
diversas y cambiantes. Su configuracién no obedece a verdades, princi-
pios o valores inamovibles, y su comprensién requiere partir del andlisis
de sus propias légicas.

Otro de los enfoques que encontramos en los estudios sobre jévenes
es el referido a las formas y espacios de socializacién. Imelda Vega-Cen-
teno ha hecho un interesante aporte en esta linea. Ella plantea tres
campos de socializacién que inciden en la construccién de la identidad
de los jévenes: la familia, la escuela y el trabajo. Dice que a estos espa-
cios se les atribuye las funciones a desarrollar en la adultez, asi como los
recursos para apropiarse del sistema cultural que rige a la sociedad. Un
campo de socializacién, sostiene Vega Centeno, es el medio socio-cul-
tural en el cual el sujeto aprende las normas y valores que rigen la socie-
dad a la cual pertenece. «Estas normas y valores son producidos social-
mente dentro de un 4mbito cultural que las hace comprensibles,
asequibles y deseables para el sujeto social. El ejercicio de ellas se hace a
través de comportamientos, actitudes y pricticas que comunicardn, a su
vez, el conjunto de contenidos, es decir, la cultura propia de dicha co-
munidad».”® Sin embargo, en la actualidad, la problemdtica juvenil estd
vinculada con la crisis, la dispersién, el desamparo, la falta de oportuni-
dades, las expectativas frustradas, la distancia y la falta de solidaridad
con las instituciones.

*7  Las referencias aluden, principalmente, a dos textos: VENTURO, Sandro en

GONZALES Omar et alter. Normal no mds. Los jovenes en el Perti de hoy. Lima:
Instituro Democracia y Socialismo, 1991; y PANFICHI, Aldo. Juventud: sociedad y
cultura, Lima: Fondo Edirorial de la Pontificia Universidad Catélica del Perd, 1999.
* VEGA CENTENO, Imelda. «Ser joven en el Perd. Socializacién, integracién,
corporalidad y culturas. Allpanchis, n.° 41, Cuzco, Instituto de Pastoral Andina, 1993.
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Nos merece una especial atencién la perspectiva que tiene en cuenta
la visién cultural subjetiva. Al respecto, Sandro Venturo y otros sostie-
nen que:

[...] quizd nunca como ahora se agolpan las preguntas fundamentales de
nuestra historia: ;qué somos?, ;qué queremos ser?, ;adénde vamos?, etc.
Preguntas que tienen sentido no sélo en términos colectivos, sino tam-
bién en términos individuales. En esa linea, hay un cuerpo de valores,
tradicionalmente aceptados como inconmovibles que hoy los jévenes
cuestionan, puesto que no sienten que respondan a las maltiples urgen-
cias que afrontan en la vida diaria. Pero la angustia del joven por no
saber a qué valores aferrarse ni qué lugar ocupa en la sociedad no estd
asociada solamente a la crisis de los modelos tradicionales de identidad
provenientes del Estado, al que se ve como lejano y externo, sino que
también se extiende con respecto a los que tiene al lado, es decir, los
otros jévenes con los cuales muchas veces siente mds distancia que iden-
tificacién por motivos de ubicacién en la estratificacién social y por con-
flictos culturales.”

3. MARCO METODOLOGICO
3.1. Enfoque cualitativo del discurso religioso juvenil

Atendiendo a la historia de su formacién, la investigacién cualitativa
constituye una forma, una perspectiva de asumir la investigacion. Apare-
ce como parte de una discusién en el dmbito académico pero, también,
politico. De este modo, resulta equivocado considerar que inicamente es
un asunto de técnicas. La investigacién cualitativa es una postura tedrica, que
se nutre de varias corrientes tedricas como la etnometodologfa, el
interaccionismo simbélico, la microsociologfa y la fenromenologia, como co-
rriente filoséfica.

2 Jbid, p. 43.
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27 Las referencias aluden, principalmente, a dos textos: VENTURO, Sandro en
GONZALES Omar et alter. Normal no mds. Los jévenes en el Pert de hoy. Lima:
Instituto Democracia y Socialismo, 1991; y PANFICHI, Aldo. Juventud: sociedad y
cultura. Lima: Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Catélica del Perii, 1999.

28 VEGA CENTENO, Imelda. «Ser joven en el Perd. Socializacién, integracidn,
corporalidad y culturan. Allpanchis, n.° 41, Cuzco, Instituto de Pastoral Andina, 1993.
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Lyotard dice, al respecto,

La fenomenologfa ha reflexionado, se ha apoyado, ha combatido contra
el psicologismo, contra el pragmatismo, contra una etapa del pensamiento
occidental. Ha sido ante todo, y contintia siéndolo, una meditacién sobre
el conocimiento, un conocimiento del conocimiento; y su célebre «po-
ner entre paréntesis» consiste en primer lugar en dejar atrds una cultura,
una historia, en retomar todo saber, remontdndose a un no saber radi-
ak®

Para Lyotard «es una filosoffa del siglo XX que quiere restituir a este
siglo su misién cientifica, fundando con recursos nuevos las condicio-
nes de su ciencia». *

Estos y nuestra propia postura académica nos llevaron a decidir tra-
bajar la evaluacién desde una perspectiva cualitativa de investigacién. Ello
significa, considerar, desde el mismo disefio, el trabajo de campo, el
tratamiento de la informacién y la construccién del texto, asi como los
objetivos propios de esta perspectiva de investigacién. «La frase metodo-
logta cualitativa se refiere en su mds amplio sentido a la investigacidn que
produce datos descriptivos: las propias palabras de las personas, habladas o
escritas, y la conducta observada. Como lo sefiala Ray Rist (1977), la
metodologfa cuantitativa, consiste en mds que un conjunto de técnicas
para recoger datos. Es un modo de encarar el mundo empirico».*

Esta perspectiva teérico-metodoldgica busca encontrar el significado
que las personas atribuyen a sus actos, a sus concepciones y précticas en
general; de alli que el 4iscurso sea una suerte de «puerta de entrada» al cono-
cimiento de los sujetos. Ello obliga, como se habrd advertido en la cita

3¢ LYOTARD, Jean Francois. La Fenomenologia. Barcelona: Paidés, 1989, p. 10,

31 [bid. Si se quiere ampliar el tema se puede consultar el texto JENSEN, Klaus Bruhn.
Metodologias cualitativas de investigacién en comunicacidn de masas. Barcelona: Bosch,
1993.

32 TAYLOR, Steven J. y Robert BOGDAN. Introduccién a los métodos cualitativos de
investigacidn: la biisqueda de significados. Buenos Aires: Paidés, 1990, p. 20.
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anterior, a que se cuiden muchos aspectos que tienen que ver con la
forma en que se recoge la informacién. Si bien el investigador no busca
encontrar la «verdad» en las respuestas de los informantes, también con-
sidera como material de estudio aquello que el informante puede tratar
de ocultar. Dicho de otra manera, también aquello que podemos reco-
nocer como una «mentira» es significativo, pues forma parte de cé6mo
las personas «actuamos» al intercambiar informacién con un o#ro. Este
intercambio, verbal y no verbal, se realiza en situaciones y espacios de-
terminados que también juegan un rol en la «performance» de las perso-
nas y en el sentido que asignan a sus palabras, frases, etc. Estas situacio-
nes, muy estudiadas por autores como Erving Goffman,* dan cuenta
de cémo los sujetos somos conscientes de una serie de valores que pue-
den ser negativos o positivos socialmente Y que se actualizan en la
interaccién con otros. Por ello, asumimos diferentes roles al «hablar» o
«responder» segtin sea la informacién que captemos de la persona, el
espacio, la coyuntura, etc.

3.2. Lugar del estudio: la Universidad de Lima

Elegimos la Universidad de Lima por las siguientes razones. En primer
lugar, por la actual composicién social de su poblacién estudiantil. Se-
gun trabajos realizados recientemente por investigadores de otras facul-
tades,* la mayorfa de jévenes que componen hoy la universidad provie-
nen de la llamada clase media. En segundo lugar, por existir entre otros
investigadores de esa casa de estudios un interés en hacer investigaciones
sobre la poblacién estudiantil universitaria, interés desarrollado desde di-
versos enfoques interdisciplinarios.®® De algiin modo, todos esos intereses

3 Para mayor referencia véase GOFFMAN, Erving, La presentacién de la persona en la
vida cotidiana. Buenos Aires: Amorrortu, 1994,

4 Véase, por ejemplo, la investigacién realizada por los profesores Tirso MOLINARI y
Carlos CARBAJAL. La juventud limefia. Estratificacidn, socializacidn y tendencias politi-
cas. Lima: Facultad de Ciencias Humanas de la Universidad de Lima, 1994.

3% Nos referimos a los siguientes trabajos:
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tienen en comin intentar una aproximacién al mundo subjetivo y al
estudio de las mentalidades del joven universitario de lo que algunos
llaman la nueva clase media limefia. Asi, se presenté la posibilidad de
contrastar nuestros estudios sobre la mentalidad religiosa universitaria
con otros aspectos de dicha mentalidad.

3.2.1. Servicios religiosos ofrecidos por la Universidad de Lima

La Universidad de Lima brinda a la comunidad universitaria el servicio
de la Pastoral, a cargo del sacerdote diocesano Harold Griffiths Escardé,
quien a los casi 80 afios de edad dice ser «una especie de sefior de Sipdn
en la Universidad de Lima» por su antigiiedad en esta casa de estu-
dios.** Como sefiala el padre Griffiths, la oficina de Pastoral nace en el
afio 1993 gracias a la iniciativa de un grupo de alumnos que se acerca-
ron a él, entonces vicerrector, para proponerle la creacién de una capilla
en la Universidad. En palabras del padre, «los alumnos buscaban un espa-
cio de tranquilidad y reposo dentro de sus horas de estudios».

Por este motivo, al poco tiempo se realizé una encuesta en la que
participo la gran mayorfa de la comunidad universitaria: alumnos, do-
centes y personal administrativo. La respuesta fue positiva; casi toda la
comunidad aposté por la construccién de una capilla. Esta se inaugura a
finales del 1993. Luego de su creacién, por sugerencia del padre Harold y
con el apoyo del mismo grupo de estudiantes que solicité su construc-

- KOGAN COGAN, Liuba y Alicia PINZAS. «Representaciones corporales en los
alumnos de Estudios Generales de la Universidad de Lima». Lima: Facultad de Estu-
dios de Generales de la Universidad de Lima, 1998.

- DIAZ ALBERTINI, Javier. «Nueva cultura de trabajo y consumo entre los jévenes de
clase media. La juventud limefia». Lima: Facultad de Estudios Generales Letras de la
Universidad de Lima, 1998.

- KOGAN COGAN, Liuba y Alicia PINZAS. «Representaciones del éxito en los jéve-
nes limefios de clase media». Lima: Facultad de Estudios Generales Letras de la
Universidad de Lima, 1999.

3¢ Toda la informacién que presentamos es producto de una entrevista realizada al R.P.
Harold Griffiths Escardé.
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cién, se conforma, en el afio 1994, la Pastoral. «Creo que la Pastoral es la

presencia de Cristo dentro de la Universidad», comenta el padre Escardé.

Las actividades de la Pastoral se centran bdsicamente en la preparacién
de jévenes para el sacramento de la confirmacién. Esta se imparte entre
los meses de marzo y julio. El resto del afio se realiza la formacién de los
animadores (jévenes que se encargan de preparar a otros jévenes para el
sacramento de la confirmacién). Los animadores o catequistas cada afio se
van renovando, y ellos son elegidos del mismo grupo de confirmados. Los
animadores que acuden voluntariamente a la Pastoral son aproximada-
mente 20. En el grupo encontramos alumnos y exalumnos, hombres y
mujeres de diferentes facultades y ciclos. Ellos asisten a charlas, retiros y
demds actividades sociales, una o dos veces a la semana.

La Pastoral de la Universidad de Lima pertenece a la Vicaria de la
Juventud® del Arzobispado de Lima, pero, organizativa y econémica-
mente, depende de la propia universidad. Al respecto, el padre Harold
dice: «A diferencia de la Universidad Catélica, en donde trabajé entre
los afios 53 a 62, que es confesional, la Universidad de Lima es mds bien
cat6lica por la preferencia de sus propios alumnos y autoridades».

Los servicios brindados por la pastoral de la Universidad de Lima
son los siguientes:

1) Principalmente consejerfa a todos, inclusive a alumnos de otras reli-
giones. Dice el padre Escardo que «muchos jévenes han acudido a
buscarme en momentos criticos como cuando estaban en las matri-
culas y no podfan pagar sus boletas de la universidad y en lo que he
podido les he ayudadon».

2) Formacién de animadores. Es la segunda actividad que tiene a su car-
go el padre. Estas se realizan mediante reuniones, charlas, retiros y
otras actividades. Entre los temas tratados se tiene: la vivencia en vida
cristiana, la personalidad de Ciristo y la doctrina social de la iglesia, pues
son considerados los mds importantes.

37 La Vicaria de la Juventud del Arzobispado de Lima agrupa a jévenes que trabajan en

pastoral.
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3) La misa semanal. Es la actividad universitaria semanal que se realiza
para toda la comunidad los dias miércoles a las 12:00 m. en la capi-
lla de la universidad. El padre sefialé que la asistencia a la capilla en
los tltimos afios se ha ido incrementado. «Me satisface bastante ob-
servar que cada dia vienen mds fieles a la capilla. Creo que hay una
busqueda de lo religioso que viene de una inquietud de hambre de
Dios. Los jévenes, muchos de ellos, necesitan consolidar su fe».
Cabe senalar que la actividad que desarrolla el padre Harold dentro

de la universidad es mds bien de catequesis, pues la capilla existente,

por el mismo hecho de existir, funciona como una base apostélica. A

ella puede acudir cualquier miembro de la comunidad universitaria, a

cualquier hora del dia, a orar, a conversar o a pedir el Sacramento de la

reconciliacién. «Muchas veces los jévenes estdn buscando la causa de ser
rebeldes; hay mucha inquietud personal. La protesta es un buen ejem-

plo de esto, los jévenes tienen que aferrarse a algo para no tener una
crisis de identidad».

3.2.2. Agrupaciones religiosas universitarias

A diferencia de la Pastoral, que depende directamente del Rectorado, la
Coordinadora Universitaria de la Universidad de Lima®® es una agrupa-
cién de jévenes que, como otras, surge por voluntad de los propios
alumnos y se desarrollan con el apoyo de la Direccién de Bienestar
Universitario. En palabras de César Zamalloa —director, hasta hace poco,
de esta dependencia—, la Coordinadora existe como tal desde hace cinco
anos. Es necesario sefalar que la Coordinadora Universitaria es promovi-
da por el Movimiento de Vida Cristiana (MVC) y cuenta con la asesorfa
religiosa y pastoral de esta agrupacién religiosa. Este movimiento pro-
mueve la creacién de agrupaciones estudiantiles similares en jévenes

3 La informacién consignada es producto de la entrevista realizada a dos coordinadores
de esta agrupacién: Alejandro Lostaunau y Vivian Garcfa. La Coordinadora de la
Universidad de Lima, como otras que han aparecido en diversas universidades, son
promovidas por el llamado Movimiento de Vida Cristiana.
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universitarios. Actualmente, existen otras coordinadoras en universida-
des como la Universidad Particular Ricardo Palma, la Universidad Pe-
ruana de Ciencias Aplicadas (UPC), la Pontificia Universidad Catélica
del Perd, la Universidad Nacional Mayor de San Marcos y la Universi-
dad Nacional de Ingenierfa.

Segin los entrevistados, la misién de las coordinadoras universitarias
es el apoyo social al préjimo. Como lo mencioné una de sus integrantes:
«Uno se siente muy bien visitando al préjimo, llevindole un poco de
alegrfa, intentado ser su amigo [...] ocupando tu tiempo haciendo cosas
beneficiosas, sentirte bien contigo mismo. Eso es algo muy hermoso».
Completando la idea, uno de los coordinadores dijo: «[...] para pertene-
cer a la coordinadora sélo necesitas tener un requisito: querer ayudar a la
gente, querer servir y, bueno, darle tiempo [...] cuando te comprometes,
es asf [...] creo que es estar convencido de lo que haces [...]».

La Coordinadora de la Universidad de Lima estd integrada por alumnos
(hombres y mujeres de diversas facultades y ciclos). En la actualidad, sus
miembros bordean los 30, ademds de los colaboradores con quienes suman
aproximadamente entre 50 y 60 personas. Su organizacién y actividades
dependen de la direccién de Bienestar Universitario de la Universidad.

4. RESULTADOS DE LA INVESTIGACION

Como dijimos antes, ha sido muy dificil penetrar en el mundo privado
del joven; més aun cuando el trabajo de campo contemplé la recoleccién
de informacién en una o dos sesiones de entrevistas con el informante.
Profundizar en la formacién del discurso que sobre religién presentamos
a continuacién hubiera requerido de un trabajo mds largo y paciente. Hu-
biera sido sumamente interesante encontrar la «ruta» para llegar a los «ba-
jos fondos» del discurso religioso juvenil. Por tanto, algunos de los hallaz-
gOS que presentamos son meramente enunciativos, mientras que otros
corresponden a una mayor apertura.

Hemos constatado también que escribir sobre religién significa in-
ternarse en los universos privados de cada persona, tarea harto compli-
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A diferencia de la Pastoral, que depende directamente del Rectorado, la
Coordinadora Universitaria de la Universidad de Lima®* es una agrupa-
cién de jévenes que, como otras, surge por voluntad de los propios
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gente, querer servir y, bueno, darle tiempo [...] cuando te comprometes,
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miembros bordean los 30, ademds de los colaboradores con quienes suman
aproximadamente entre 50 y 60 personas. Su organizacién y actividades
dependen de la direccién de Bienestar Universitario de la Universidad.

4. RESULTADOS DE LA INVESTIGACION

Como dijimos antes, ha sido muy dificil penetrar en el mundo privado
del joven; mds aun cuando el trabajo de campo contemplé la recoleccién
de informacién en una o dos sesiones de entrevistas con el informante.
Profundizar en la formacién del discurso que sobre religién presentamos
a continuacién hubiera requerido de un trabajo mds largo y paciente. Hu-
biera sido sumamente interesante encontrar la «ruta» para llegar a los «ba-
jos fondos» del discurso religioso juvenil. Por tanto, algunos de los hallaz-
gOS que presentamos son meramente enunciativos, mientras que otros
corresponden a una mayor apertura.

Hemos constatado también que escribir sobre religién significa in-
ternarse en los universos privados de cada persona, tarea harto compli-
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cada y atrevida. Al mismo tiempo, descubrimos que preguntar hoy so-
bre lo trascendental, anclados como estamos en un mundo de materia-
lidad y consumo, es importante y hasta desafiante, tanto para los inves-
tigadores como para los investigados.

Resulta pues interesante recuperar el debate sobre religién, en tanto
forma de buscar sentido a la vida en el contexto de un entorno cam-
biante como el que estamos viviendo. A nuestro entender, la presente
investigacién abre lineas de reflexién que pueden resultar interesantes,
desde distintas disciplinas, para todo aquel que se pregunté alguna vez:
;Para qué estoy en el mundo?, cuestién que es el punto de partida para
la construccién del universo religioso.

4.1.La metodologfa y el investigador: actores en la investigacién en
religién

1. La investigacién realizada descubre la importancia de la metodolo-
gfa, aspecto vital de cualquier investigacién. De hecho, ella se cons-
tituyé en un elemento fundamental para la recoleccién de informa-
cién. El trabajo de campo planteado a partir de entrevistas no
consiguié una conversacién abierta y fluida. Al parecer, es necesario
tener en cuenta varios elementos fundamentales. En primer lugar, el
rapport, es decir, el establecimiento de una relacién previa de con-
fianza con el informante: los entrevistados no suelen hablar fluida-
mente de sus concepciones religiosas con extrafios. En segundo lu-
gar, el escenario, quizds el propio campus no fue el lugar m4s adecuado
ni tampoco el momento y la situacién: a pesar de haber contactado
previamente con los entrevistados y, en algunos casos, a través de
amigos en comun, no hubo posibilidad de ir mds all4 de la respuesta
tipo encuesta. En tercer lugar, la situacién de entrevista: el acerca-
miento al informante y las modalidades de este. En cuarto lugar, la
«entrada», en la conversacién, al tema de la religién por parte del
investigador. Y, finalmente, la imagen que este dltimo proyecta, el
modo como guia la conversacién y el «fraseo de las preguntas» que
hace. Constatamos que un ligero cambio en el planteamiento de la
pregunta lleva a «rutas» no previstas antes.
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Por ello, cada técnica empleada ha dado resultados diferentes. En virtud
de estas dificultades y errores, afirmamos que la metodologfa es un ele-
mento fundamental a considerar. Evidentemente, no estamos en condi-
ciones de afirmar que el discurso que se muestra sea el «verdadero»,
aunque la veracidad de las afirmaciones no es de interés de este trabajo.
Lo son, en cambio, las actitudes y la formulacién de las respuestas del
entrevistado en relacién con los factores antes mencionados.
Lo anterior permite pensar que una persona puede asumir diferentes
actitudes frente al tema religioso, es decir, asumir diferentes roles se-
gtin las situaciones. No se ha podido comprobar este hecho, porque la
investigacién no ha tenido un sesgo antropoldgico que incluya el se-
guimiento. Cada fuente y, por tanto, cada técnica han utilizado infor-
mantes diferentes. Este es un aspecto que mereceria mayor profun-
dizacién teniendo en cuenta los factores anteriormente mencionados
y descritos, pero, también, la imagen y el valor social que tiene, hoy en
dfa, la religién, socialmente hablando. Este hecho lo deducimos a
partir del trabajo de campo; allf nadie se definié abiertamente y pu-
blicamente como catdlico practicante o como creyente. Sin embargo,
en los recursos metodolégicos utilizados complementariamente, la in-
formacién, la actitud y el tono de los participantes fueron muy dife-
rentes. En otras palabras, hemos obtenido material diferente segin la
téenica, el espacio y el rol del investigador.

Aproximadamente, los resultados obtenidos se perfilan de la siguiente

manera en relacién con el discurso y su formulacién, asf como en

relacién con la actitud frente al tema:

a) Entrevistas de campo: respuestas lacdnicas, actitud académica y
poca fluidez en la conversacién. En general, actitudes poco dis-
puestas al dilogo.

b) Debates en clase: a partir de resumir una lectura® aparecen postu-
ras categéricas de critica y de defensa de la Iglesia, y otras de duda

39

Los textos propuestos para la elaboracién de los restimenes fueron algunos capitulos
de MARDONES, José Marfa. Las nuevas formas de la religion. Navarra: Verbo Divino,
1994.
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e incertidumbre. Sin embargo, también confesiones de adscrip-
cién a grupos no cristianos y de asistencia a instituciones llamadas
«para-cientificasr. Gran debate, incluso violento, en relacién con
la Iglesia y discusién agria entre los que se manifestaban publica-
mente como creyentes y practicantes, y los criticos. Esta actitud se
presenté de manera similar al hablar de la figura de Dios.

c¢) Informantes-clave, reuniones individuales: amplia conversacién
sobre historia familiar, problemas personales y solicitud de apo-
yo en busqueda religiosa. Confesiones acerca del malestar de no
encontrar sentido a la vida y sentirse «vacfos» e insatisfechos, ac-
titud inicial de vergiienza y timidez.

4.2. «Yo tengo mi propia religién». Importancia de la construccién in-
dividual del universo religioso

1. Para todos los entrevistados, hablar de religién es hablar de la Iglesia
Catélica. No se establece la distincién entre religién e institucién.
Para todos los informantes, es la misma cosa. Tampoco se mencionan
otras religiones. Al parecer no hay informacién que vaya mds alld de
lo que se aprehende a través del entorno familiar y del colegio; y esta
se reduce al aprendizaje, como veremos, de ciertas pricticas. Sin
embargo, en los debates en clases, emergié muy nitidamente, en
algunos, la duda y la curiosidad por conocer otros mundos religio-
sos. Incluso, algunos reclamaron por la falta de instruccién «seria»
(creemos entender académica) sobre la religién catélica y otras reli-
giones. Se percibié una fuerte critica contra los curas, porque consti-
tuyen los que «saben», es decir, los eruditos de la religién.

2. Un hallazgo muy visible en las entrevistas es que aparece muy clara-
mente una necesidad de mostrar, mds que de explicar, la construc-
cién de una «religién» propia. Ejemplo de ello son opiniones como
esta: «Yo llevo mi religién por mi cuenta». Las respuestas son reitera-
tivas en lo referido a la valoracién de lo individual, la libertad de
pensamiento y el acercamiento personal a Dios sin necesidad de
mediadores. Asf lo manifiesta un informante: «;Para qué necesito a
la Iglesia si yo me puedo comunicar con Dios solo?».
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Sin embargo, los contenidos que constituirian esta religién «auto-
construida» aparecen poco definidos y el concepto de religién, muy
confuso. Hay dificultad en explicar en qué consiste esta «religién pro-
pia».

. Sin embargo, sf se advierte un intento por formular una concepcién

doctrinal, siempre formulada desde el universo catdlico, pero que
aparece mezclada con los valores que ha impuesto el neoliberalismo
con mayor énfasis, como se detallard mds adelante. También el rol
personal que juega la religién (lldmese iglesia para los informantes)
pretende ser de construccién individual. Asi, encontramos diferentes
énfasis en diversos aspectos aprendidos de la religién. Algunos, por
ejemplo, dicen que basta con ir a misa; otros, que bdsicamente consis-
te en cumplir los mandamientos; y otros, que se trata de ser coheren-
tes, es decir, «<no hacer dafio a nadie». En otras palabras, parece que
hubiera una apropiacién personal de lo que se considera importante
de lo aprendido por religién. Este es otro aspecto a profundizar.

. Este proceso de construccién de la «religién propia» parte, sin em-

bargo, del referente de la religién catélica, pero en tanto moral. Esta
parece actuar como impronta, pero «mezcléndose» con otros valores
que difunde el sistema como la racionalidad, el pragmatismo, el cons-
truirse asf mismo, etc. Son estos valores los que aparecen primero.

. No se pudo profundizar el anilisis, pero este proceso inconcluso de

construccién tiene varios aspectos muy importantes que solo nos

limitamos a nombrar:

a) La familia: su origen, el tipo de religiosidad que practica, su dis-
curso sobre la religién, sus pricticas, su tipo de pensamiento
(mégico-religioso o légico-matemdtico, o mixturas), el modo en
que forma la religiosidad de sus miembros (por obligacién, por
imitacién, por acompafiamiento, etc.)

b) Nivel sociocultural®®

40

Nos referimos a la nocién de «iglesia cultural» desarrollada por MARZAL, Manuel.
Los caminos religiosos de los inmigrantes en la gran Lima. Lima: Fondo Editorial de la
Pontificia Universidad Cat6lica del Perd, 1989.

299



GmNa GogIN S1as

c) Edad

d) Colegio, el tipo de formacién que ofrece, la calidad de la relacién
con los orientadores espirituales (curas, monjas)

e) La relacién entre lo aprendido en el colegio y la casa: complemen-
tariedad, contradiccién, etc.

f) Influencia de amigos segin épocas

g) Influencia de la universidad y del conocimiento e informacién en
general

h) El discurso de los medios de comunicacién

i) Influencia epocal, es decir, el valor social que se le asigna a la
religién en su contexto histérico

j) Estereotipos sociales (el creyente visto como «raro» y el practi-
cante como «loco»)

7. Las actitudes poco dialogantes de las entrevistas, la emergencia de
las posturas (creencias, dudas, bisquedas, criticas), aparecen en el
didlogo grupal y se afianzan mds en la confrontacién de ideas religio-
sas. Las dudas e incertidumbres solo aparecen en las conversaciones
«cara a cara» al interior de una relacién de confianza ya establecida.
Ello nos permite afirmar que la religién y las reflexiones individuales

son parte del mundo privado; de allf, la importancia del aspecto

metodoldgico. Al respecto, un entrevistado, al ser cuestionado sobre la
religién que practicaba, dijo: «Eso no te lo puedo contestar porque es
parte de mi vida privadan.

4.3. La visién personal de la religién. Caracteristicas

1. El lenguaje se revela como un elemento fundamental. Encontramos
muchos «lugares comunes» en frases y palabras que parecen extrai-
das de un mismo texto, metaféricamente hablando.

2. Aparece la devaluacién social de la religién y, mds aun, de la Iglesia.

3. No aparece un discurso con contenido sino, mds bien, el relato de
experiencias personales.

4, Prevalece la necesidad y la «normalidad» de hacerse al respecto un
discurso propio. La Iglesia aparece muy devaluada como institu-
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cién. Segin los entrevistados, que la critican undnimemente, no hay
necesidad de ella. Sin embargo, el discurso estd compuesto mds de
frases o enunciados y hay muy poca explicacién y claridad en los
conceptos. Al mencionar a la Iglesia parece que se refieren a esta no
tanto como institucién sino, mds bien, como el templo al cual han
acudido.

. Otro hallazgo de notable importancia es la aparicién de actores, con

un rol muy protagénico en el proceso de socializacién religiosa: cu-
ras, monjas, amigos, familiares.

Aparece también, protagénicamente, la propia experiencia personal
en el discurso de todos los jévenes. Esta parece que «marca» la visién
de la religién (mds aun, entendida como Iglesia, parece que la refe-
rencia es desde la Iglesia que se conoce empiricamente). Se habla
tinicamente desde la biografia personal, bajo la modalidad de anéc-
dotas, recuerdos y situaciones. No aparecen ni aspectos doctrinales
ni una idea de la colectividad.

En los debates en clase, los discursos de los jévenes provenientes de
colegios religiosos siempre hacen referencia a la figura de una monja
0 un cura como actor importante —muy cercano e influyente—.
Estos aspectos, y las diferentes posturas en relacién con el colegio, la
Iglesia y las creencias catdlicas, ocasionaron que, en muchos casos, la
pregunta «de qué colegio vienes» se convirtiera en necesaria para «ubi-
carse» en términos de formacién religiosa. Aparentemente, ciertos
colegios ya gozan de imdgenes pre-elaboradas en el aspecto de la for-
macién religiosa. Sin embargo, en todos los casos, siempre aparecia un
cura o una monja. Lo notable es que estos aparecen en tanto persona,
es decir, en términos de sus caracterfsticas de personalidad: genio, tono,
cardcter, modo relacién con los alumnos, trato, etc. En segundo lugar,
aparece su discurso, es decir, su visién personal acerca de la religién
catdlica y sus prioridades. En estos discursos, la religién aparece, m4s
que nada, como deber y relacionada al comportamiento (el ideal vacio
del «ser bueno»); también, como presién (asistir a misa o a confesiones
obligadas y rezar del rosario) o como castigo («Dios te va a castigar»,
«te irds derechito al infierno», «eres el diablo en persona»).
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En otras palabras, lo que tenemos como formacién religiosa escolar
es un discurso principalmente normativo: pricticas religiosas obli-
gadas con una actitud sumamente autoritaria y poca explicacién de
los principios doctrinales. Son pocos los casos en lo que estos actores
aparecen como portadores del verdadero sentido de la religién frente
a sus alumnos.

8. Al parecer, la experiencia escolar, entendida en estos términos, es la
que més se recuerda. Pareciera actuar de algin modo como matriz
de acercamiento, comprensién o alejamiento de la Iglesia y, por ende,
de la religién. No es raro encontrar discursos como el de una entre-
vistada: «Las monjas de mi colegio si eran buenas».

9. Se advierte que la educacién religiosa es entendida y practicada como
instruccién, hecho que hace que las pricticas religiosas, las creencias
y la fe se relacionen con la obligacién. Es pues una instruccién casi
escolarizada la que los informantes reciben como formacién religiosa
en el espacio escolar.

Esta instruccién es dispersa; no se advierte un patrén comin de
ensefianza ni en relacién con el contenido ni en relacién con los recur-
sos pedagdgicos.

4.4. Importancia de la socializacién religiosa

No se ha podido indagar suficiente para determinar con precisién los
factores que influyen en la formacién de la religiosidad. Para ello, la
investigacién hubiera tenido que realizar un «seguimiento» del infor-
mante, es decir, confrontar sus précticas frente a sus discursos. Ello
hubiera permitido tener mds informacién empirica de su historia per-
sonal, del ambiente familiar y de algunos hechos o hitos que determi-
nan ciertas posturas de alejamiento, duda o acercamiento a la religién.
Desde este punto de vista, aparecen discursos como el de la entrevistada
que dijo que empezd a creer en Dios desde que «curé a su madre enfer-
man,
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Aquf queda solo decir que lo que aparece en el discurso de los jéve-
nes entrevistados es, en esencia, producto del tipo formacién y de socia-
lizacién en el que se han desarrollado, ademds de las experiencias perso-
nales que parecen jugar un rol importante. No obstante, solo tenemos,
por ahora, el discurso verbal. Sin embargo, hay muchos indicios que
nos hacen pensar, con mds nitidez en el caso de los jévenes que provie-
nen de colegios religiosos, que la educacién —instruccién en nuestra
concepcién— es vital para el joven y que mds lo son las personas, los
gufas espirituales que aparecen en su entorno. Por supuesto, el factor
personal también debe ser tomado en cuenta (la sensibilidad de la per-
sona, su busqueda intelectual, su problemas familiares y personales, y
sus crisis coyunturales, entre otros, son aspectos en los que, sin duda, el
colegio y la familia también intervienen), pero el campo de la socializa-
cién es un dmbito inexplorado.

Ocurre lo mismo en relacién con la formacién religiosa —mds bien,
instruccién religiosa— y con el perfil educativo de los colegios. Cono-
cer mds a profundidad estos aspectos nos servirfa para indagar qué lugar
ocupa la religién no solo en tanto curso sino como discurso funcional
en los dos 4mbitos que comprende la educacién, pues la investigacién
nos demuestra, una vez mds, que lo que se aprende y recuerda mis es la
informacién que se refiere al sistema educativo informal. En este senti-
do, es necesario reconocer la enorme importancia de la comunicacién
no verbal: tonos, miradas, sonrisas acercamientos o alejamientos fisicos
y formas de saludo: en general, modos de relacién que completan el
sentido de una frase o de una opinién.

4.5. El discurso juvenil sobre la religién institucional

1. La imagen de Dios es ambigua. Unos la usan para explicar el origen
del universo; otros, para comprobar que hay un ser superior. Se per-
fila una imagen de Dios casi secular y desacralizada en las entrevistas,
mientras que en las discusiones en clase ocurre lo contrario. En los
debates en clase, ademds, la autodefinicién piiblica no parece avergon-
zar ni al practicante ni al no creyente.

303



Gma GoGIN S1as

2. La figura de Cristo no aparece nftidamente. Es poco clara su relacién

3.

con Dios,
Sin embargo, si se menciona a la Virgen Maria, sobre todo en el caso
de las informantes mujeres.

. En las entrevistas, ningin santo es nombrado, menos el compromi-

so devocional con alguno en especial. En los debates en clases, apa-
recen muy timidamente, como parte de la tradicién familiar. Algu-
nos alumnos, en ocasiones, se permitieron contar cémo cada afio,
disciplinadamente, su familia celebraba, en Lima o en sus pueblos
de origen, las actividades en torno a la celebracién del santo patrén.
De estos, algunos contaron que en sus casas cuentan con la imagen
del santo e «incluso le prenden velas». Cuando se les pregunté si
ellos crefan en el santo de la familia, sefialaron, con algo de pudor,
que era «porque desde chiquito asistia a la fiesta», «por tradicién» o
«por agradar a la familia». Un informante, devoto del Sefior de Luren,
nos dijo: «A mi, de chiquito me consagraron al Sefior de Luren; por
eso, tengo que ir todos los afios a su fiestas. La timidez con que lo
dijo se pudo deber, también, a estar en un salén de clase, a la presen-
cia de sus compafieros y al haber llegado tarde, hecho que motivé la
pregunta por la tardanza de parte de la que suscribe. Ello ocasioné
que tuviera que contar publicamente que llegaba tarde «porque ve-
nfa de la procesién del Sefior de Luren [...]».

4.6. Las biisquedas religiosas: el temor a desnudar el mundo subjetivo

Como se dijo antes, el joven sf muestra reflexionar sobre la religién y no
necesariamente sobre la catélica. Esta reflexién puede ser de rechazo o
aprobacién, pero se produce. Incluso podria hacerse un listado de las
criticas y clasificarlas (van desde las institucionales hasta las muy perso-
nales). Para ilustrar esta variedad con un ejemplo, una alumna dijo: «A m{
me molesta saber que hay una persona que sabe lo que pienso, y que lee mi
pensamiento, mi intimidad».

Sin embargo, las bisquedas se presentan de varias formas y se expre-

san bajo distintas modalidades: el didlogo interno, la bisqueda de espa-
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cios de expresién, la visita a otros grupos religiosos. También se advierte
la biisqueda en un espacio negado por la academia: lo paracientifico. El
joven busca respuestas pragmdticas, pero también se interesa por lo no
cientifico; sin embargo, dificilmente lo expresa piblicamente. Quiz4s es-
tos «patios interiores» se escondan ante la alta valoracién de lo cientifico y
lo racional en el espacio universitario; esta valoracién llega incluso, en cier-
tas ocasiones, a tener lo que se llamaba, en los 70, «sello de clase», es decir,
aparentar ser racionales segin sea el origen de procedencia y los rasgos
étnicos.

Por todo ello, se puede afirmar que el tema es dificil de abordar y
que pertenece al mundo privado: hallazgo valioso. Sin embargo, debe-
mos insistir en que se advierte que los jévenes tienen interés en este tipo
de reflexiones y en pensarse como seres humanos. No obstante, queda
la duda de si el racionalismo aleja, en su propio espacio, discusiones tan
antiguas como el hombre mismo: ;De dénde venimos? ;A dénde va-
mos?. Quizds a esta tendencia también contribuya la imagen social de
la religién y del creyente, asf como la devaluacién social de la Iglesia
Catdlica y los estereotipos actuales de jévenes: exitosos, seguros de sf
mismos y pragmdticos, es decir, creyentes de si mismos principalmen-
te. De todos modos, con la informacién obtenida se vislumbran necesi-
dades de mayor informacién, aunque también se han abierto nuevas
basquedas (por ejemplo, el mundo religioso oriental que quizéds atraiga
por lo exético que resulta a los ojos occidentales —algunos manifesta-
ron visitar a grupos como los Hare Krishna y grupos budistas—). Sin
embargo, la paradoja es que lo ocultan: parece existir una vergiienza
«epistemolégica» de mostrar este tipo de preocupaciones existenciales
y, por lo tanto, en nuestros cédigos, de mostrar preocupaciones religio-
sas.

También hemos encontrado demandas por mayor informacién aca-
démica. Algunos expresan bisquedas que tienen que ver con entender
la Biblia, conocer la situacién politica de la época y, en ella, contextualizar
la figura de Cristo y la concepcién de Mesfas. Estas bisquedas, sin
embargo, aparecen solo en conversaciones privadas, curiosamente con
informantes provenientes de facultades como Ciencias de la Comunica-
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cién e Ingenierfa Industrial. Quizds estas busquedas estén mezcladas
con los valores que, en este momento, la historia les propone: éxito,
eficacia, competencia, apariencia, consumo y bienestar. Por ello, la espi-
ritualidad tradicional que «vende», para usar un término moderno, la
Iglesia Catdlica no convence.

Ademds de no tener aparentemente espacio para este tipo de didlogo
en los lugares en los que deberfan darse, quizds tampoco encuentran
interlocutores. Pareciera que creyeran que, al mundo académico, las
confesiones en torno a la creencia en ovnis y en la reencarnacién, y la
comprensién de la Biblia no le interesan. Ademds, la investigacién de-
muestra que estas reflexiones pertenecen al monélogo interno y, por
ende, a la bisqueda personal del sentido de la vida. Por tanto, son del
mundo interno del individuo.

4.7.Neoliberalismo y religién: matriz de reflexién filoséfica

El propio titulo resume otro hallazgo de importancia para nosotros;
quizds, no el mds importante, pero si el que llamé mds nuestra aten-
cién. El yo, la propia individualidad, aparece por todos lados. Por ende,
la defensa —a ultranza en ocasiones— de la libertad y el respeto de
cada uno también ha llegado a la religién. A pesar de que todavia persis-
ten algunas pricticas y ritos (como bautizos y matrimonios) pero des-
provistos ya de su sentido sagrado, el miedo del Dios castigador persis-
te. Sin embargo, contra este temor también aparece la «libertad» de
cada uno. Los resultados muestran que la construccién de uno mismo
ya no solo pasa por el ideal profesional, el «/ook» y la aspiracién por la
acumulacién, sino que también se presenta, quizds solo verbalmente,
en el terreno de la religiosidad.

El joven de hoy, al parecer, no solo asume y va interiorizando sin
darse cuenta los valores que le tocaron consumir. Pareciera que ya for-
man parte del imaginario desde el cual se piensan y se suefian, quizds
con algo de temor religioso, que es vencido solo cuando se asume con
fuerza la idea: «Yo solo creo en mismo, en mi esfuerzo, en mi trabajo».
Quién sabe si también los medios y la potencia de la imagen refuercen
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la afirmacién que dice: «Yo sélo creo en lo que veo». «El nacimiento de
la imagen estd unido, desde el principio, a la muerte. Pero si la imagen
arcaica surge de las tumbas, es como rechazo de la nada y para prolon-
gar la vida. La pldstica es un terror domesticado. De ahi que, a medida
que se elimina a la muerte de la vida social, la imagen sea menos viva y
menos vital para nuestra necesidad de imdgenes».*!

Un profundo pragmatismo material atraviesa las preguntas existen-
ciales, produciendo contradicciones que imaginamos atormentardn de vez
en cuando los esfuerzos por conseguir el bienestar y la comodidad que
hoy se nos ofrece «democrdticamente» a todos. Nos toca, entonces, pen-
sar mds profundamente el mundo regido por el mercado y los mundos
interiores que este engendra. A pesar de todo ello podemos decir, sin
temor a equivocarnos, que ningin dominio, ni cientifico ni «de mercadow,
parece reemplazar a la religién. Parece que todavia queda espacio para, de
vez en cuando —en problemas, en momentos de crisis o insomnios diur-
nos o nocturnos—, preguntarnos: ;Para qué vivo?.

5. CONCLUSION

Queremos terminar esta investigacién expresando, «en voz alta», algu-
nas de las reflexiones a las que hemos llegado, luego de leer y discutir
intensamente todo el material recopilado: las entrevistas de campo, las
discusiones en clases, la revisién bibliogrifica y los aportes de los traba-
jos realizados. Por ello, no hemos querido hacer un listado, como se
estila, de las constantes resultantes del trabajo empirico. Tampoco qui-
simos hacer un diagnéstico de la posicién de los jévenes frente a la
Iglesia Catdlica, la misma que refleja cémo conceptian la religién. Lo que
intentamos es explorar los universos religiosos, es decir, siguiendo los re-
sultados de la investigacién, el mundo de lo privado, de lo subjetivo, del
joven de la ciudad en relacién con las creencias religiosas.

' DEBRAY, Regis. Vida y muerte de la imagen. Historia de la mirada de occidente. Barce-
lona: Paidés, 1994,
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lona: Paidés, 1994.
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Sin embargo, los alcances y hallazgos de esta investigacién nos llevan
a decir que nuestros resultados y reflexiones recién estdn tanteando los
contornos de fenémenos de mayor alcance. A pesar de que muchas de las
respuestas de los entrevistados son expresadas en un tono seguro y cate-
gbrico, no se perfila en ellas un marco conceptual sélido y seguro.

Lamentablemente, solo podemos, por ahora, presentar la «superfi-
cie» del discurso juvenil respecto a la religién. Como ya dijimos antes,
hubiera sido interesante confrontar discurso frente a prdctica y conocer
otros 4mbitos del consumo cultural de los investigados —el entorno y
la historia familiar—. En otras palabras, abordar el campo de lo que
Bourdieu llama «capital cultural».

A pesar de todo lo dicho anteriormente, la religién estd presente en
la reflexién de los jévenes. Es posible afirmar esto solo si consideramos a
la religién como la bisqueda del sentido de la vida.

Por ello, preliminarmente, consideramos que los jévenes atin son
religiosos, aunque su modo de expresarlo no sea necesariamente institucio-
nalizado.

Sin embargo, acercarse al segmento juvenil, implicarfa ampliar el
estudio a jévenes con otras caracterfsticas. No solo el campo de los uni-
versitarios merece nuestra atencién; tampoco el estudio de los segmen-
tos categorizados segin nivel socioeconémico. Hacen falta también otras
«entradas», mds cualitativas, para acercarse a la exploracién del mundo
subjetivo de los humanos. Y, por supuesto, tratar de ingresar en este sin
dejar el nuestro, es decir, nuestras propias dudas, increencias, creencias,
intolerancias y tradiciones, largamente ancladas en nuestro inconscien-
te —casi de modo genético—.
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IV. PENTECOSTALISMO Y RENOVACION CARISMATICA






Pricticas y representaciones de la identidad femenina
pentecostal

Angel Eduardo Espinar Alvarez

El presente trabajo muestra una de las formas del pentecostalismo pe-
ruano en el departamento de Ayacucho. Especificamente, analizamos
los contenidos de la experiencia religiosa pentecostal y cémo estos son
asumidos por las mujeres pentecostales e intervienen en la constitucién
de la agencia femenina pentecostal en los espacios de la familia y la
Iglesia. Consideramos estos dmbitos como espacios simbélicos, que son
configurados por quienes habitan o participan en ellos a través de sus
propias acciones y que, al mismo tiempo, los moldean a partir de las
exigencias, las reglas, las interacciones, los ideales y valores que compor-
tan el universo simbélico de la Iglesia Pentecostal. Nos interesa analizar
en este camino de doble via cémo las mujeres pentecostales van consti-
tuyéndose, desde su experiencia religiosa, como sujetos intencionales
con capacidad para configurar su entorno familiar y eclesial. Adopta-
mos la perspectiva femenina, aunque hablar de las mujeres es hablar
también de los varones.

Como resultado de un largo proceso de desgajamiento de las Asam-
bleas de Dios, se fundé en Lima una nueva denominacién pentecostal
el 3 de octubre de 1959, con el nombre de Iglesia Evangélica Pentecostal
del Perd (IEPP). Unos meses después, en Ayacucho, se creé la Iglesia
Evangélica Pentecostal del Perii-Ayacucho (IEPA), considerada por los
pentecostales de este departamento como la sede fundacional, un tem-
plo ubicado en el corazén de la capital, donde se congregan actualmen-
te centenares de fieles pentecostales.
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Actualmente, la IEPA es la iglesia evangélica mds numerosa en la
ciudad de Ayacucho,' tanto en nimero de fieles como en nidmero de
templos y casas de oracién. Solo en la ciudad de Ayacucho cuenta con
nueve iglesias organizadas y once grupos que retinen alrededor de 1450
fieles. Otra caracteristica de esta iglesia es que redne entre su feligresia a
un porcentaje mayoritario de mujeres (65%). La mayorfa de los fieles
pentecostales provienen de las ciudades y comunidades del interior de
Ayacucho (San Francisco, La Mar, Cangallo y comunidades rurales de
Huamanga), que han sido fuertemente golpeadas por la violencia poli-
tica durante la década del 80 e inicios del 90. El 10% de las mujeres
son analfabetas y el 50% posee algiin grado de estudios de primaria,
aunque existe un porcentaje considerable de mujeres con estudios se-
cundarios y superiores. La mayoria de fieles (70%) vive en las zonas
urbano-marginales de la ciudad. Las principales actividades econémi-
cas a las que se dedican son la agricultura y el comercio; algunos son
empleados publicos y otros, estudiantes. Las mujeres, generalmente,
son comerciantes, empleadas del hogar o se dedican dnicamente a su

propio hogar.

1. LA CONVERSION PENTECOSTAL Y LA CONSTRUCCION
DE UNA NUEVA IDENTIDAD

La experiencia de la conversidn entre los pentecostales, y sobre todo en
las mujeres, marca el inicio y el proceso de la nueva vida religiosa de los
fieles. Los motivos de conversién de las mujeres generalmente son los
siguientes: enfermedades, problemas con el esposo, problemas familia-
res y problemas de {ndole material y econémicos, entre otros. Esta ex-
periencia es vivida como un proceso de transformacién que responde
inicialmente a las necesidades personales del creyente. La experiencia
de sentirse atendido desde la esfera religiosa, es decir, creer en la inter-

' En nuestra investigacién solo nos referimos a las iglesias ubicadas en los distritos de
Ayacucho, San Juan Bautista y Carmen Alro.
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vencién divina a través de la realizacién de un «milagro» manifiesto en
la solucién parcial o total del problema lleva al fiel a entrar en un proce-
so de conversién mds alld de la inmediatez. En la solucién de sus nece-
sidades consigue abrirse a una relacién de aceptacién del icono de fun-
dacién de la fe pentecostal: «Jesiis como Salvador personal y Sefior».

Nos parece importante destacar la conversién como proceso, pues
existe la tendencia de colocar a los motivos del acercamiento a la iglesia
en el lugar de las motivaciones de la conversién, aunque es cierto que
estas motivaciones han contribuido a catalizar este proceso, pues los
fieles perciben una solucién a sus problemas. Podrfamos definir la Igle-
sia Pentecostal como el espacio religioso donde se vive la experiencia de
conversién en el Espiritu para aceptar a Jestis como Sefior y Salvador.
Esta figura simbdlica es reiterada constantemente en los mensajes y
apelaciones que los pastores dirigen a los fieles, buscando que se pro-
duzca un cambio radical en sus vidas y que arraigue, en ellos, una ma-
yor fidelidad a su compromiso religioso. Por otro lado —es el caso espe-
cifico de nuestra investigacién—, este proceso de conversién estd
relacionado con la construccién de una nueva identidad® que las muje-
res pentecostales —también varones— deben asumir. Esta nueva iden-
tidad la adquieren en una interaccién en que se incorporan pricticas y
representaciones del sistema religioso, las mismas que son reproducidas
en las situaciones concretas que cada una de ellas vive.

La Iglesia Pentecostal busca que los conversos adquieran una nueva
identidad, y eso significa asumir un determinado patrén ético-religio-
so, participar en una comunidad de culto de referencia y actuar bajo las

Entendemos por identidad la percepcién de sf que tiene la persona en tanto diferente
de otra. Esta percepcién es formada, en términos biogréficos, desde posicionamientos
y posiciones que asume el individuo en la interaccién con otros. Con ellos puede
ejercer una capacidad actoral (agencia) mediante estrategias que le permitan delinear
sus acciones. En ese sentido, la identidad es adscriptiva, en cuanto el sujeto es moldea-
do por las pautas sociales y culturales de la interaccién social; es estratégica, en cuanto
el individuo delinea sus acciones con una intencionalidad; y comprometida, en cuanto
el individuo se compromete con su historia vital, adherida a él por los soportes de su
identidad, que lo hace diferente de otros.
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creencias pentecostales. A través de este proceso, el converso encuentra
una nueva significacién en su vida. Este proceso de resemantizacién
implica vivir bajo un nuevo campo de relaciones y significados religio-
sos que orientardn su conducta. El campo religioso —y en particular, el
pentecostal— estd configurado por las relaciones que establecen los fie-
les en la consecucién de los bienes simbélicos de la salvacién. Este capi-
tal simbélico constituye el medio y la meta de las experiencias religiosas
de los pentecostales, cuyo rasgo especifico se manifiesta en la posesién
del Espiritu a través de la sanacién y el don de lenguas. Como sefiala
Bourdieu acerca de la génesis y estructura del campo religioso:

El capital religioso, en funcién de su posicién en la estructura de la
distribucién por la autoridad propiamente religiosa, las diferentes ins-
tancias religiosas individuos o instituciones, pueden usarlo en la com-
petencia por el monopolio de la gestién de los bienes de salvacién y el
ejercicio legitimo del poder religioso como el poder de modificar per-
manentemente las representaciones y las pricticas de los laicos en la
inculcacién de un habitus religioso, principio generador de todos los
pensamientos, percepciones y acciones conformes a las normas de una
representacién religiosa del mundo natural y sobrenatural.?

En ese sentido, el campo pentecostal incluye los espacios de la fami-
lia y la Iglesia como lugares simbélicos donde los fieles delinean sus
acciones en las relaciones intrafamiliares y con los «hermanos» en la
Iglesia, a partir de las disposiciones regulares adoptadas por los agentes
y del capital simbélico o religioso adquirido durante el proceso de per-
tenencia y de participacién. En el caso que estudiamos, el campo
pentecostal lo definimos en funcién de la comunidad de culto, las creen-
cias y las pricticas ético-religiosas.

*  BOURDIEU, Pierre. «Genése et structure du champ religieux». Revue frangaise de
Sociologie, vol. X1I, n.° 3, julio-septiembre, 1971, p. 318.
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1.1.El campo pentecostal
1.1.1. Una comunidad cultual

La comunidad de culto y las pricticas y creencias pentecostales consti-
tuyen los referentes de la fe y la identidad pentecostal. M4s all4 de las
formas de organizacién, cargos y funciones, lo que define el pentecos-
talismo es ser una comunidad cultual, una comunidad fraternal de ora-
cién y alabanza, en la que la palabra de Dios es rectora en la identifica-
cién de los miembros con Jesucristo Salvador y Sefior. Barrera,® en su
reciente estudio sobre el pentecostalismo latinoamericano, enfatiza tam-
bién este rasgo al colocar el culto como espacio privilegiado de la trans-
misién religiosa, en el que importa mds la experiencia de la emocién
religiosa individual y colectiva que la transmisién doctrinal.

La fraternidad entre los miembros de la Iglesia es uno de los rasgos
atractivos para quienes ya pertenecen a ella y para quienes se acercan
inicialmente. Se considera como uno de los aspectos fundamentales en
el camino hacia la madurez cristiana, vivida como mandamiento y basa-
da en la renuncia a los beneficios propios en bien del hermano y para
gloria de Dios. En las celebraciones, reuniones y actividades sociales se
manifiesta esta preocupacién por el hermano. En el caso de las mujeres,
es notable la ayuda mutua que tiene el compartir los problemas perso-
nales y familiares entre ellas, y la solicitud que muestran en la solidari-
dad con los que atraviesan alguna dificultad de tipo material o econé-
mica.

En la oracién personal a solas o durante el culte_se manifiestan los
sentimientos religiosos con una expresividad peculiar. Se considera que
la alabanza es la expresién de un alma agradecida que siente alegria,
jibilo y gozo por la grandeza de Dios y por las bendiciones que recibe
de él, y esas emociones se expresan sin inhibiciones, con palabras, oran-
do en lenguas, cantando con instrumentos musicales, aplaudiendo,

¢ BARRERA, Paulo. Tradi¢do, transmissio e emogio religiosa. Sociologia do protestantismo
contempordneo na América Latina. S3o Paulo: Ohlho d’Agua, 2001, p. 257.
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danzando y ofrendando. En las celebraciones dominicales se crea un
clima espiritual, caracterizado de modo general por sentimientos de
efusividad y de alegrfa desbordante, de gratitud por las bendiciones
recibidas y de llanto cuando se pide perdén y se estd arrepentido. Cabe
destacar las expresiones corporales de la experiencia espiritual; la mayo-
rfa de hermanos ha tenido la experiencia corporal de la accién del Espi-
ritu y, de modo especial, lo que ellos denominan el bautismo en el
Espfritu, en el que suele darse la glosolalia o don de hablar en lenguas.
Esta dimensién emocional la podemos observar en el siguiente testimo-
nio de una mujer de 37 afios:

En la alabanza siento gozo, me siento alegre, me arrepiento, pero a veces
siento odio dentro de m{ y digo: «;Sefor, hasta cudndo voy a estar as{?»;
siempre estoy con errores, luego me arrepiento y me siento alegre, pero
si no me arrepiento siento que algo se me atasca dentro de mf, y no me
gusta nada. Si el Sefior ya me tocé como zigzag me siento con el espiritu
alegre. El hace todo para mf; aunque no tengo trabajo el Sefior me da
muchas cosas, y digo: «Solo la muerte me separard de Dios»; si lucho y
soy evangélica, si verdaderamente Dios vive, voy a servir.’

1.1.2. Una ética biblico-religiosa

La dimensidén ética fundamentada en patrones biblico-religiosos® cons-
tituye el nivel de las acciones a través de las que el fiel pentecostal va
configurando su vida segin el icono de Jesucristo Salvador y Sefior en
un proceso de santificacién. Respecto a las responsabilidades de las
mujeres en la familia y la Iglesia, se enfatiza la subordinacién de la

> Mujer de 37 afios con educacién secundaria.

¢ En el 4mbito pentecostal, la ética es denominada «mayordomfan. El fiel pentecostal
que ha sido redimido por Dios del pecado no puede seguir viviendo en el egofsmo y sin
tener en cuenta los propésitos de Dios. Este hecho lo lleva a una nueva responsabili-
dad, denominada «mayordomfa cristiana». El término estd tomado de la ensefianza
biblica, en la que el mayordomo es el administrador de una propiedad ajena, hecho
que implica un gran privilegio y al mismo tiempo una gran responsabilidad.
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mujer al esposo a partir del criterio paulino que sefala que, asf{ como
Cristo es cabeza de la Iglesia, asi también el marido es cabeza de la
mujer. En la Iglesia, la mujer encuentra espacio para formarse a través
del manejo de la Sagradas Escrituras —todas asisten a las reuniones de
culto y doctrina con la Biblia en la mano— y en la préctica del liderazgo
ejercido a través del servicio y evangelismo. Como sefiala el pastor de
una de las iglesias:

La ensefianza que damos acerca del papel de la mujer como madre y
esposa es sobre todo respecto a los deberes y responsabilidades en la
vida conyugal; en el aspecto material, es el esposo quien provee para el
bienestar y la mujer puede trabajar, pero tiene que ser de mutuo acuer-
do. Se trata de que ambos sigan el disefio de Dios para la familia. En el
dmbito de la Iglesia, la mujer puede actuar como maestra; para eso se
tiene que capacitar. Ademds, actiia como lider tanto en la sociedad de
mujeres que forman la liga femenina como en trabajos de accién social
y servicio en la Iglesia (diakonia), y en el conocimiento de la condicién
socioeconémica de los hermanos. En el relato de la creacién de la mu-
jer, ella aparece como «compafiera y ayuda idénea del hombre». Tam-
bién tenemos mujeres ejemplares tanto en el Antiguo Testamento
(Débora, Rut [...]) como en el Nuevo Testamento (Marfa, ejemplo de
fidelidad a Dios). Las mujeres deben sujetarse por amor a sus esposos,
no por imposicién,” y edificar su casa como mujer sabia.?

Junto con la subordinacién aceptada y asumida por las mujeres, se
enfatiza la dimensién complementaria de las relaciones entre los espo-
sos; prdcticamente, la relacién de sujecién en la vida cotidiana se con-
vierte en relaciones horizontales entre los cényuges basadas en la comu-
nicacién y en la toma de decisiones de mutuo acuerdo, aunque siempre
quede reservada la dltima palabra al esposo. Asi es sefialado en la ense-
fianza del pastor de la Iglesia:

7 EfS5,22-24;1 Pe 3, 1-6.
8 Prv14,1.
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sos; prdcticamente, la relacién de sujecién en la vida cotidiana se con-
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danzando y ofrendando. En las celebraciones dominicales se crea un
clima espiritual, caracterizado de modo general por sentimientos de
efusividad y de alegria desbordante, de gratitud por las bendiciones
recibidas y de llanto cuando se pide perdén y se estd arrepentido. Cabe
destacar las expresiones corporales de la experiencia espiritual; la mayo-
rfa de hermanos ha tenido la experiencia corporal de la accién del Espi-
ritu y, de modo especial, lo que ellos denominan el bautismo en el
Espiritu, en el que suele darse la glosolalia o don de hablar en lenguas.
Esta dimensién emocional la podemos observar en el siguiente testimo-
nio de una mujer de 37 afos:

En la alabanza siento gozo, me siento alegre, me arrepiento, pero a veces
siento odio dentro de mf y digo: «;Sefior, hasta cudndo voy a estar asi?»;
siempre estoy con errores, luego me arrepiento y me siento alegre, pero
si no me arrepiento siento que algo se me atasca dentro de mf, y no me
gusta nada. Si el Sefior ya me tocé como zigzag me siento con el espiritu
alegre. El hace todo para mf; aunque no tengo trabajo el Sefior me da
muchas cosas, y digo: «Solo la muerte me separard de Dios»; si lucho y
soy evangélica, si verdaderamente Dios vive, voy a servir».’

1.1.2. Una ética biblico-religiosa

La dimensién ética fundamentada en patrones biblico-religiosos® cons-
tituye el nivel de las acciones a través de las que el fiel pentecostal va
configurando su vida segin el icono de Jesucristo Salvador y Sefior en
un proceso de santificacién. Respecto a las responsabilidades de las
mujeres en la familia y la Iglesia, se enfatiza la subordinacién de la

Mujer de 37 afios con educacién secundaria.

En el 4mbito pentecostal, la ética es denominada «mayordomfa», El fiel pentecostal
que ha sido redimido por Dios del pecado no puede seguir viviendo en el egoismo y sin
tener en cuenta los propésitos de Dios. Este hecho lo lleva a una nueva responsabili-
dad, denominada «mayordomia cristiana». El término estd tomado de la ensefianza
biblica, en la que el mayordomo es el administrador de una propiedad ajena, hecho
que implica un gran privilegio y al mismo tiempo una gran responsabilidad.

6
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Las decisiones deben hacerse de mutuo acuerdo dentro de una comuni-
cacién elevada. En casos dificiles debe ser el varén quien decide porque
él es la cabeza y la mujer es ayuda, el varén ejerce el liderazgo y la mujer
ayuda a que pueda ser eficaz. Por ejemplo, si quieren comprar un terre-
no y la mujer quiere uno grande y no alcanza dinero, por mds que ella
quiera, la decisién la tiene el varén. Por tanto, una decisién del varén y
una sujecién de la mujer por amor.”

1.1.3. Las creencias pentecostales

Las creencias pentecostales estin fundamentadas en las Escrituras. Se
considera la Biblia como regla de fe y de conducta. Tanto es asi que
muchas de las acciones y comportamientos de los fieles estdn guiados
por una interpretacién literal de la Biblia. La fe en la Trinidad es similar
a la de otras iglesias cristianas, con énfasis en la figura de Jesucristo
Salvador y Sefior, por cuya sangre y por la fe en él es justificado el fiel
(salvacién), y en el Espiritu Santo, que santifica y da los dones caris-
mdticos, especialmente el don de lenguas y de sanidad. Se considera la
Iglesia instituida por Cristo y originada en Pentecostés en su triple di-
mensién de predicacién, evangelizacién y edificacién. Las creencias
escatolégicas de la Iglesia Pentecostal son extraidas de los libros de Da-
niel y del Apocalipsis. Basindose en estos libros, los ficles creen en la
segunda venida y el reino milenario de Cristo.

Por dltimo, el destino de los creyentes es el cielo de Dios y el de los
incrédulos, el infierno. Para los pentecostales existen tres cielos: el pri-
mer cielo es la atmésfera que nos rodea, donde estdn las nubes y las aves;
el segundo cielo es el universo, que contiene las galaxias y los planetas;
y> finalmente, el tercer cielo es el lugar donde mora Dios, llamado tam-
bién «gloria» o «el parafso de la ciudad santa». El cielo de Dios es para
quienes han recibido a Cristo como su Salvador personal y Sefior. Cuan-
do un creyente muere, su cuerpo queda en la tierra para esperar la resu-
rreccién, pero su alma va inmediatamente a estar con Cristo, mientras

?  Pastor de la Iglesia.
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que el destino de los incrédulos que mueren es el infierno. Se cree que el
infierno es un lugar de tormento espiritual hecho para Satan4s y sus
demonios, pero los hombres que desobedecen a Dios y siguen a Satan4s
se irdn también con él algiin dia.

1.2. El habitus pentecostal

Para entender la prdctica de las mujeres pentecostales, la nocién de habitus
nos proporciona una categorfa de comprensién de los comportamientos
religiosos regulares. El habitus es definido por Bourdieu'® como un con-
junto de sistemas de disposiciones que los agentes adquieren mediante
la interiorizacién de un tipo determinado de condiciones sociales y eco-
némicas, y que encuentra, en una trayectoria definida dentro del cam-
po considerado, una posibilidad de actualizarse. Estos sistemas de dis-
posiciones pueden entenderse también como esquemas adquiridos que
funcionan como categorfas de percepcién y apreciacién, como princi-
pios de organizacién y, también, como principios organizadores de la
accién. El habitus es, en resumidas cuentas, una estructura social
internalizada.

En la Iglesia Pentecostal, las personas utilizan determinados concep-
tos bdsicos para referirse a ellas mismas y a los «otros», para las maneras
de experimentar y entender la vida y, en general, para comunicarse
mediante un lenguaje con eficacia simbélica que los diferencie de los
demds. Definen una identidad y demarcan las fronteras simbélicas; asi
es como los fieles pentecostales reconstruyen y readaptan los multiples
sentidos de su accién y su modo de ser. Tomamos como referencia las
reflexiones que hace Flor Ramfrez'' en su investigacién sobre los evan-
gélicos en México para graficar los modos en que los fieles generan o

' BOURDIEU, Pierre. Outline of a Theory of Practice. Cambridge: Cambridge University
Press, 1977, pp. 78-78; y Razones prdcticas. Sobre la teorfa de la accidn. Madrid: Anagra-
ma, 1994, pp. 19-20.

1" RAMIREZ, Flor. «De la casa al congreso de la palabra de fer. Religiones y Sociedad, n.©
3, mayo/agosto, México D.F,, 1998.
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formulan su habitus a partir de las ensefianzas impartidas en la Iglesia
Pentecostal. Generalmente, la produccién de estos mensajes estd en manos
de las autoridades religiosas (pastores, lideres, predicadores) de la con-
gregacién, pero también pasa por los procesos de apropiacién e inven-
cién de acuerdo con las interacciones sociales en las que se ven envueltos
los fieles.

La primera forma de clasificacién depende de la adhesién a las reglas
de pertenencia de la congregacién (confesién de fe y conversién); la
segunda, a una divisién religiosa que condiciona las interpretaciones de
los fieles al asociar los hechos de su vida y conducta con la orientacién
biblica o la revelacién que reciben, es decir, sefialar en qué esfera se
encuentran ubicados o cémo estdn tomando un acontecimiento (mun-
do espiritual/material, concupiscente/«de la fe»). Por tltimo, identifi-
can a los agentes que el individuo debe «vencer» para obtener éxito en
su vida o alcanzar la salvacién (diablo/tentaciones/«carne»). Estas dis-
posiciones mentales refuerzan y complementan el habitus pentecostal,
como puede observarse en el grifico de la siguiente pédgina.

a) Esfera de la autopercepcién

En el 4mbito pentecostal se encuentra una categorfa de personas que
corresponde a una primera referencia de la identidad del fiel pentecostal.
Se trata de los conceptos de persona o auto-imagen,'? que han sido
aprendidos en la Iglesia. Tanto varones como mujeres se identifican como
cristianos, creyentes y salvados por entregarse y aceptar a Jesucristo como
su Salvador personal y Sefior. Como sefala una fiel: «<Yo no me hice
pentecostal, porque pentecostal es solo el nombre de una congregacién.
Yo me he hecho cristiana porque vi que hay un cambio de vida en esta
congregacion; a los 11 afios me he entregado a Jesucristo y desde allf me
hecho cristiana».

' GIDDENS, Anthony. Modernidad e identidad del yo. El yo y la sociedad en la época
contempordnea. Barcelona: Peninsula, 1994, p. 72.
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AGENTES A VENCER

Diablo como
adversario

INTERPRETACION DE LA
VIDA Y ACONTECIMIENTOS

«Mundo» de
las tentaciones,

REVELACION

BIBLIA

'ADHESION A LAS REGLAS
/CRISTO SALVADOR Y SEROR

Inconverso-Cristiano
Incredulo-Creyente
Pecador-Salvo

ESPIRITU SANTO
SANTIFICADOR DE LAS
PERSONAS

«Carnen/Dudas
ENEMIGOS

Ambito de los agentes que hay que
vencer, de los enemigos del Espiritu.

Ambito de la interpretacion de la vida y de sus
acontecimientos en funcion de la Biblia y de la
Revelacion

Ambito de la adhesién a las reglas del Espiritu: identificacién
de las personas con Cristo Salvador
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Esta referencia de identidad posee dos rasgos caracteristicos: en pri-
mer lugar, establece una diferenciacién respecto a aquellos que no com-
parten la misma fe o que estdn en el mundo vinculados al segundo nivel
de representaciones del habitus pentecostal, y a quienes comiinmente se
denominan «paganos», «incrédulos» o «pecadores». En este nivel, las
mujeres ubican a sus esposos que no participan en la iglesia y a quienes
generalmente denominan «inconversos». Es normal en las prédicas de los
pastores y en los discursos de los pentecostales encontrar estas referencias
de personas y definirse a sf mismos por oposicién o diferenciacién frente
a este tipo de personas e, incluso, frente a instituciones como la Iglesia
Catélica. En segundo lugar, esta referencia de identidad es vivida como
un proceso que tiene como base una experiencia de conversién iniciada
con la entrega a Jesucristo y el haber experimentado una transformacién
a partir de El o haber tenido la experiencia de la sanacién en el caso de los
que acuden al templo por primera vez con alguna enfermedad o dolencia.

Esta transformacion es vivida como evento significativo de la conver-
sién, pero continda a lo largo de la vida, y los pentecostales la denomi-
nan «santificacién».” En ese sentido, la identidad del fiel pentecostal
como cristiano, creyente y salvado es algo que se va construyendo a lo
largo de la vida y en relacién con las otras representaciones de las demds
esferas. En su testimonio, una creyente pentecostal que ya se habfa en-
tregado a Jesucristo y bautizado en la iglesia, después de pasar un tiem-
po por dificultades personales y de salud, y de estar momentdneamente
distanciada de la iglesia, se propone un mayor esfuerzo en sus responsa-
bilidades como cristiana pentecostal:

Estaba leyendo la Biblia en mi casa y pensé: «Si Dios bendice, si Dios
da, si Dios sana, por qué a mi no me sana, ya soy evangélica». No me

13 Se considera que es imposible vivir una vida cristiana victoriosa por las propias fuer-
zas. Por ese motivo, Dios no ha dejado al converso solo después de perdonarle los
pecados y darle una vida nueva, sino que ha venido al mismo fiel en la persona del
Espiritu Santo como un «nuevo ocupante». Asf el alma del converso es renovada en un
proceso llamado «santificacién», que es resultado de la accién del Espiritu Santo en el
alma del converso (intelecto, sentimientos y voluntad).
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daba cuenta de que el Sefior me estaba probando, entonces pensé: «Si
hay personas que niegan a Dios y son sanas y tienen todo, y yo que ya
soy evangélica y bautizada, estoy en este problema». Yo pensaba asf, y
orando y leyendo la Biblia, encontré en Josué 1,9: «;No te he mandado
que seas valiente y firme? No tengas miedo ni te acobardes, porque
Jehov4 tu Dios estard contigo dondequiera que vayas». Y yo pensé, lloré,
oré y dije: «;Cémo va a obrar el Sefor si yo no me esfuerzo?». Entonces,
empecé a esforzarme y fui donde el Pastor y le dije: «He estado viviendo
religiosamente hasta ahora, pero esta ropa vieja ya no quiero, yo quiero
ser nueva». El pastor me ayudd con sus oraciones y oré por mi, enco-
mendando al Sefior mi vida, y desde esa fecha recién yo puedo decir que
soy evangélica, pues durante los cuatro afios he vivido religiosamente y
he desperdiciado mi vida, desde ahf puedo decir que soy evangélica.'

Esta experiencia de la conversién y santificacién, vividas como un
proceso, tienen asidero en la conviccién encontrada y en la que se busca
alcanzar respectivamente. Por eso, la salvacién es tenida como algo se-
guro y al mismo tiempo como una realidad que se recibird en la medida
en que se asuma la prictica evangélica pentecostal. Esta seguridad de la
propia salvacién constituye también un requisito para dedicarse al
evangelismo personal. En las instrucciones sobre el testimonio personal
que tienen que dar los fieles o en la proclamacién publica, que tiene por
objeto llevar a los individuos a la fe en Jesucristo como salvador y a la
confesién de esa fe, se pide estar seguro de la propia salvacién y del
fundamento de ella.”

' Mujer de 48 afios con educacién secundaria.

En el curso sobre evangelismo personal dado por uno de los pastores, este sefiala a los
participantes qué deben responder si les hacen las siguientes preguntas: 1) ;Estd
usted seguro si es salvo? y 2) ;Sobre qué basa usted su salvacién? A la primera, se debe
responder con conviccién: «Si, gracias a Dios lo soy» y, a la segunda, «La obra
redentora de Cristo a mi favor en la cruz y la confianza en él como mi propio salvador
me ha hecho perfectamente salvo. Ademds, la fe en la palabra de Dios me da una
seguridad absoluta».

15
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b) Esfera de la interpretacion

Este nivel corresponde a un filtro que condiciona las interpretaciones de las
propias acciones y de los acontecimientos de su vida que hacen los
pentecostales. También en esta esfera se considera de modo binario, y en
oposicién, dos grandes mundos: uno espiritual y el otro material; uno que
corresponde al Reino de Dios y otro opuesto, como terrenal; el mundo de
la fe y el de la concupiscencia. La Biblia, como regla de fe y de conducta,
constituye el elemento fundamental con el cual se disciernen estos dos
mundos, ya que ella es considerada como: 1) gufa autorizada para llegar al
conocimiento de Dios; 2) medio para conocer el propésito divino; 3) fuen-
te de verdades espirituales; 4) preservadora de la verdad integra e infalible a
través de las edades; y 5) tinica regla de fe, conducta y doctrina.

El testimonio de una fiel que ya se habia entregado y habfa sido
sanada reconoce la importancia del conocimiento de la Biblia para ins-
truir a otros: «Cuando yo me convertf, yo sentfa pena de la gente. Yo
decfa: “;Por qué ellos no se convierten?”. Pensaba que con mi testimo-
nio bastaba, pero Dios me decia: “Aun te falta conocer las Escrituras,
por eso no puedes desenvolverte”».'s

La misma fiel recurre a las ensefianzas del pastor y de las Escrituras
para comprender su situacién familiar y tomar decisiones:

Mi esposo era bien duro; no crefa. Cuando me entregué, me decia
cosas. El no conocfa al Sefior ni tenfa la intencién de conocerlo; para
esto me habfa ensefiado mi pastor: «no vas a contestar si te pegan, por-
que vienes a la iglesia. Gézate en el Sefor, porque un dfa él también
tiene que venir. T estds abriendo el camino para tu casa». La palabra
del Sefior dice en el libro de los Hechos: «Cree en el Sefior Jesucristo y
serds salvo ti y tu casa». Yo me agarré de esos textos. Mi esposo me
decfa cosas, hablaba hasta que se cansaba, pero como no habfa respues-
ta, se callaba nomds. Asf él fue notando algo en mf, un gran cambio;

16 Mujer de 44 afios con educacién secundaria.
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porque antes, cuando ¢é| hablaba algo, yo no me aguantaba y respondfa,
pero cuando ya me entregué, ¢l comenzé a ver un cambio.!?

c) Esfera de la confrontacidn espiritual

Los enemigos del fiel y de la Iglesia Pentecostal que impiden realizar el
camino de la santificacién son, en primer lugar, Satands y sus demo-
nios, cuyo cardcter y poder se revelan por los nombres que les da la
misma Biblia: «principe de este siglo», «huestes espirituales de maldad»
y «potestades y gobernadores de las tinieblas», entre otros; en segundo
lugar, el mundo, entendido como el sistema de vida dominado por el
egoismo, las pasiones y la vanidad —en una palabra, el pecado—; y,
finalmente, la «carne», como tendencia al pecado que se heredé de Ad4dn
y que puede llevar al fiel a dudar de su fe o de lo que puede hacer Dios

en su vida.

Estos tres enemigos pueden ser vencidos por el fiel porque Jesucristo,
con su muerte y por su autoridad y poder, ya los vencié. Con su muerte,
Cristo logré el perdén; también ha quitado la autoridad que tenfa Sata-
nds sobre el hombre a causa de su pecado. Este poder de Cristo se ha
manifestado cuando, una vez, poniéndome a sus pies, retaba al demo-
nio. Yo le decfa: «<Demonio, borracho, ahora estds ahi, en mi esposo, tu
vas a perder, porque él estd conmigo, él es mds poderoso; mi Sefor, él
pelea por mi, te voy a vencer porque el Sefior vive en mi». Asf, amena-
zando al demonio estuve orando, y escuché una voz medio ronca, no se
puede comparar, no es de humano. Me decia: «Contigo no se puede,
me iré de aquf». Y gimiendo salié. Y yo daba gracias al Sefior porque el

maligno que estaba poseyendo a mi esposo lo dejé y mi esposo fue
libre».'8

7 Idem.
'8 Idem.
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2. LA AGENCIA FEMENINA PENTECOSTAL
2.1.La afirmacién femenina pentecostal

Los cambios experimentados por las mujeres pentecostales a raiz de su
conversién y la experiencia espiritual que van cultivando durante su
participacién en la iglesia contribuyen a afirmar su condicién de muje-

9 consi-

res y creyentes. Desde una perspectiva de género, Nancy Fraser
dera que las soluciones afirmativas son aquellas dirigidas a corregir los
resultados inequitativos de los acuerdos sociales sin afectar el marco
general que los origina. Por el contrario, las soluciones transformadoras
son aquellas dirigidas a corregir los resultados inequitativos mediante la
reestructuracién del marco general implicito que los origina. En efecto,
los cambios que se producen en las mujeres pentecostales no obedecen
a una perspectiva de género, como la explicitada en las reivindicaciones
feministas, y si a una perspectiva ético-religiosa fundamentada en el
sistema pentecostal que introduce cambios en la cultura patriarcal y
machista en la que viven y que han aceptado resignadamente. Las mu-
jeres pentecostales con mayor grado de instruccién, que conocen algo
del feminismo, consideran que esta corriente es extrema, como sefiala
una hermana que ha participado en una organizacién de mujeres evan-
gélicas a nivel nacional:

Como cristianos no consideramos el feminismo como corriente buena,
porque el feminismo cambia el orden que Dios cred. Eso no quiere
decir que las mujeres sean sumisas, pero la Biblia dice que la cabeza de
la mujer es el esposo, asf como del esposo es Cristo. Pero el feminismo
no ve eso; es como que dentro de su marco borran al hombre. Si los
hombres no estdn, las mujeres no serfamos sin los hombres, ni ellos sin
las mujeres. La corriente feminista habla de los derechos de la mujer,
que se hagan respetar, pero es muy extrema.”

FRASER, Nancy. fustitia interrupta. Reflexiones criticas desde la posicidn postsocialista.
Bogord: Universidad de los Andes - Siglo del Hombre Editores, 1997, pp. 38-39.
20 Profesora de 34 afios.
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La situacién de la mujer en la familia, como madre y esposa, consiste
en ser «compafiera y ayuda idénea del varén», mientras que el esposo
generalmente es el «proveedor de bienestar». La mujer se ubicard en
una categorfa de personas, en un mundo en relacién con los otros en la
medida en que en la vida conyugal y familiar sea esa compafiera idénea
del varén. Cualquier otro tipo de comportamiento indicarfa la presencia
del «enemigo» al que hay que vencer para no terminar perteneciendo a la
categorfa de los paganos o pecadores, al mundo de la perdicién. El caso
de una hermana, cuyo esposo le era infiel y la maltrataba, discurre entre
mantener la confrontacién con su esposo o asumir una actitud de sumi-
sién que le permita conseguir de su esposo una actitud mds reflexiva o
consciente respecto a su propio comportamiento y frente a ella:

Un dfa llegé una hermana de San Miguel que tenfa don de profecta.
Mientras estdbamos en ayuno y oracién, me dijo hablando en lenguas:
«;me amas?». Yo le dije tres veces: «Si, te amo, Sefior» [...]. Ella dijo:
«Mentira, cémo me vas a amar si a tu esposo estds viendo con tus ojos.
Arrepiéntete, hija, y perdona a tu esposo». Eso me dolié y pensé: «El
Sefior me dice o una hermana me estd diciendo; el Sefior sabe que mi
esposo estd con una y otra mujer, y todavia, jel Sefior me va a decir que
voy a amar a mi esposo y pedirle perdén?». Me quedé inquieta —;acaso
estoy yo en adulterio?>—. Otro dfa me volvié a hablar esa hermana y me
dijo: «Hija desobediente». Ahf recién lloré y me arrepenti. Yo oraba:
«Sefior, si td mismo me estds hablando, tienes que darme ese amor.
Pasaba ayunos, vigilias, ped{ hasta que comencé a sentir pena por mi
esposo. Ah{ pensé: «Si voy a pedirle perdén, él se va a enaltecer», pero
no fue asi. El dfa de su cumpleafios, cuando llegé del trabajo, le regalé
un par de zapatos en una caja con papel de regalo y le pedi perdén de
todo. Le dije: «Ti me decfas esas cosas y me ha dolido mi corazén». Le
ped{ perdén y él comenzé a llorar. No podia contestar, lloraba, no podfa
hablar y me dijo: «Cémo me pides perdén todavia, si yo estoy caminan-
do asi». Asi me hablaba el Sefior siempre.”

21 Mujer de 49 afios con educacién primaria,
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Las acciones de las mujeres, a partir de las disposiciones que forman
parte del habitus pentecostal, funcionan en una doble linea: como
modeladoras de la subordinacién legitimada religiosamente, pues las
mujeres se esforzardn en ser las buenas compafieras de sus esposos y
reconocerdn en ellos la cabeza del hogar y quien tiene la dltima palabra
en las decisiones. Aunque generalmente se tomen las decisiones por
acuerdo mutuo, ellas reconocen que, en casos extremos, el vardn tiene la
potestad de decidir y que, en esa medida, se realizan como buenas pente-
costales. Por otro lado, estas disposiciones funcionan como modeladoras
de acciones afirmativas como conseguir que el esposo dirija sus acciones
positivamente a la construccién del hogar; inclusive, ellas llegan a me-
diar en su conversién. Este fue el caso de una hermana cuyo esposo
pasaba por problemas con otras personas; aprovechando esa situacién,
insisti6 en la ayuda del Sefior:

Le dije a mi esposo: «nos vamos a convertir, peor para ellos. El Sefior
estd con nosotros. La palabra de Dios dice que el hombre incrédulo es
santificado por la mujer que cree en Dios. Esa es la primera promesar.
Yo le clamaba al Sefior: mi esposo tomaba bastante, se perdfa, entonces
el peligro que corrfa, mis hijos lloraban y hacfan oracién. El sefior escu-
chaba en ese momento mis sentimientos. Mi esposo ya se habia olvida-
do, pero el problema se agudizé mds. Yo pensaba: «Ese problema, por
qué, por qué». Y tenfa que agradecer al Sefior: «gracias, gracias». De vez
en cuando iba a escuchar comparando las cosas que me decfa y asi, un
dfa, le dije a mi esposo: «Vamos al templo, vamos en oracién». Y €l
cambid, gracias al Sefior que gané la batalla y ahora €l ya asiste al Evan-
gelio. Hasta hoy él me decfa: «No me pidas nada», y le pedf al Sefior
para casarme por el evangelio y no pasaron ni dos meses y me casé; ¢l
cambié su caricter, ya era sano.?

La afirmacién femenina pentecostal —vivida como sentido de auto-
estima, ejercicio de liderazgo y reconocimiento— se convierte en moti-

22 Mujer de 44 afios con educacién secundaria.
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vacién constante que lleva a una bisqueda de realizacién personal como
mujeres y pentecostales en los espacios de la familia y la iglesia. Lo
importante es pasar de la invisibilidad de sus vidas al reconocimiento
de su condicién y rol como madres, esposas y lideres. Este reconoci-
miento tiene relacién con la valoracién de las capacidades que las muje-
res experimentan en el nuevo orden de relaciones que establecen en el
hogar y la iglesia; pero, sobre todo, por la constatacién positiva de sus
propias acciones, que van consolidando un modo de ser y de actuar en
beneficio propio y de otros. Ser buenas esposas y madres constituye su
realizacién como cristianas. Las mujeres comprueban que, efectivamen-
te, el crecimiento espiritual —basado en una constante relacién con
Dios a través de la oracién y la alabanza, as{ como en la meditacién
asidua de la Biblia— se convierten en medios transformadores que dan
autoconfianza y seguridad para enfrentar los problemas del hogar, sobre
todo las relaciones conflictivas con los esposos.

La iglesia es el espacio en el que las mujeres pueden explicitar sus
necesidades y compartir sus problemas con otras hermanas; pero, sobre
todo, es el espacio donde aprenden el modo para enfrentar y conseguir
mantener relaciones armdnicas con el esposo. Por otro lado, esta expe-
riencia afirmativa las lleva a una biisqueda de mayor participacién en la
iglesia, a través del compromiso en funciones de liderazgo en la organi-
zacién femenina de la iglesia, en los grupos de sanidad, en la predica-
cién de la Palabra, en las campafias evangelisticas y los servicios, entre
otros. Mds all4 de un pietismo que las encierra en sf mismas, la expe-
riencia religiosa les permite experimentarse como sujetos de amor, con
fuertes dosis de autoestima y confianza en sf mismas para modificar su

propia realidad.
2.2. El poder viene de Dios y de uno

Ya hemos hecho alusién a la capacidad que tienen las mujeres
pentecostales de afirmar su identidad femenina y pentecostal en un

espacio y visién religiosa que, si bien les asigna funciones subalternas o
subordinadas en relacién con los varones, les permite construir nuevos
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sentidos que significan autoafirmacién y reconocimiento como formas
para conseguir la salud espiritual. Sin embargo, merece atencién la di-
mensién espiritual o carismdtica que forma parte de la experiencia reli-
giosa pentecostal en el fortalecimiento de la identidad femenina y cons-
tituye la dimensién emocional del habitus y la agencia femenina
pentecostal.

En el plano religioso, los pentecostales afirman ser una religién del
Espiritu. En los ritos de iniciacién, el bautismo comporta ya una partici-
pacién del Espiritu, pero solo se es plenamente bautizado cuando se reci-
be el Espiritu Santo, que generalmente viene acompafiado del don de
lenguas (glosolalia). Lo que nos interesa subrayar en este aspecto son las
motivaciones e intenciones que acompafian las acciones y las vivencias
presentes en las experiencias religiosas de las mujeres pentecostales. Se
trata de profundizar en la ética y espiritualidad pentecostal desde una
perspectiva de género. Los evangélicos pentecostales se destacan por ser
grupos que enfatizan el lado emocional en sus celebraciones y rituales.
Max Weber? consideraba que la presencia femenina destacaba mds en las
religiones que enfatizaban los aspectos emocionales, en los ritos de éxtasis
y en las ceremonias de posesién en las religiones populares. Es comin
encontrar experiencias de suefios y revelaciones entre las mujeres. Ade-
mds, y a diferencia de los varones, ellas manifiestan en mayor porcentaje
haber recibido carismas como el don de sanidad, de lenguas, de evangelismo
y profecfa. Empero, habrfa que matizar la idea dicotémica siguiente: que
lo emocional y expresivo corresponde a lo femenino, y lo racional e ins-
trumental a lo masculino. Tal vez Weber proyecté en su andlisis su propio
modo de entender los roles de género en la sociedad.

;Por qué traer a colacién este aspecto emocional en un estudio sobre
la construccién de la identidad femenina pentecostal? En principio,
porque nos parece importante destacar, dentro del estudio del fenéme-
no religioso, la importancia de las motivaciones y los sentimientos reli-

23 WEBER, Max. Economia y sociedad. México D.F.: Fondo de Cultura Econdmica,
1984,
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giosos, que, dicho sea de paso, no se colocan como objeto de investiga-
cién y andlisis antropolégico. Radcliffe-Brown,* analizando el papel de
la religién en la sociedad, abre un camino poco transitado por su escue-
la y por la mayorfa de estudiosos de la religion: el del estudio del senti-
miento religioso o experiencia subjetiva de cada culto particular, que
debiera estudiarse empiricamente. También Geertz,”> en su definicién
de la religién como sistema cultural, destaca el papel de los estados de
dnimo y las motivaciones sin llegar a proponer un planteamiento
metodolégico que contribuya a investigar este aspecto de la religién.
Para las mujeres, la dimensién de la emocién y la motivacién consti-
tuyen, espiritualmente, la experiencia de la afirmacién y valoracién de
s{ por la constatacién de ser mediadoras de las manifestaciones del Es-
piritu, a quien invocan en su vida religiosa cotidiana. Recordemos que la
mayorfa de las mujeres que participan en la Iglesia Pentecostal provienen
del catolicismo popular; si antes tuvieron, en las diferentes imdgenes
marianas, los modelos inspiradores de cémo ser mujer y creyente, ahora
es a través de la lectura biblica como perciben la experiencia directa del
Espiritu en sus vidas, hecho que las impulsa en su accionar. En otras
palabras, es la comprobacién de un poder que antes no tenfan o que no
percibfan, aunque sea un poder que tiene que ser discernido en el 4mbito
publico por la autoridad religiosa del pastor, ya que ellas mismas se sor-
prenden de la fuerza de sus motivaciones, de las revelaciones que tienen
en suefios o de la claridad de sus percepciones sobre determinados pro-
blemas o situaciones. Perciben que este poder funciona en el 4mbito de la
familia como una fuente de motivacién para vivir los compromisos que
les corresponden en el hogar y ejercer, al mismo tiempo, la tarea de mo-
delar las relaciones familiares de acuerdo con el nuevo patrén ético-reli-
gioso asumido. Es esta experiencia espiritual la que las impulsa también a
actuar en la iglesia o fuera de su propio hogar en la curacién de enferme-

24 RADCLIFFE-BROWN, Alfred. Estructura y funcién de la sociedad primitiva. Barcelo-
na: Peninsula, 1972.
35 GEERTZ, Clifford. La interpretacidn de las culturas. Madrid: Gedisa, 1973.
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sentidos que significan autoafirmacién y reconocimiento como formas
para conseguir la salud espiritual. Sin embargo, merece atencién la di-
mensi6n espiritual o carismdtica que forma parte de la experiencia reli-
giosa pentecostal en el fortalecimiento de la identidad femenina y cons-
tituye la dimensién emocional del habitus y la agencia femenina
pentecostal.

En el plano religioso, los pentecostales afirman ser una religién del
Espiritu. En los ritos de iniciacién, el bautismo comporta ya una partici-
pacién del Espiritu, pero solo se es plenamente bautizado cuando se reci-
be el Espiritu Santo, que generalmente viene acompafiado del don de
lenguas (glosolalia). Lo que nos interesa subrayar en este aspecto son las
motivaciones e intenciones que acompaifian las acciones y las vivencias
presentes en las experiencias religiosas de las mujeres pentecostales. Se
trata de profundizar en la ética y espiritualidad pentecostal desde una
perspectiva de género. Los evangélicos pentecostales se destacan por ser
grupos que enfatizan el lado emocional en sus celebraciones y rituales.
Max Weber® consideraba que la presencia femenina destacaba més en las
religiones que enfatizaban los aspectos emocionales, en los ritos de éxtasis
y en las ceremonias de posesién en las religiones populares. Es comiin
encontrar experiencias de suefios y revelaciones entre las mujeres. Ade-
mds, y a diferencia de los varones, ellas manifiestan en mayor porcentaje
haber recibido carismas como el don de sanidad, de lenguas, de evangelismo
y profecia. Empero, habria que matizar la idea dicotémica siguiente: que
lo emocional y expresivo corresponde a lo femenino, y lo racional e ins-
trumental a lo masculino. Tal vez Weber proyectd en su andlisis su propio
modo de entender los roles de género en la sociedad.

;Por qué traer a colacién este aspecto emocional en un estudio sobre
la construccién de la identidad femenina pentecostal? En principio,
porque nos parece importante destacar, dentro del estudio del fenéme-
no religioso, la importancia de las motivaciones y los sentimientos reli-

*3 WEBER, Max. Economia y sociedad. México D.E.: Fondo de Cultura Econémica,
1984.
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giosos, que, dicho sea de paso, no se colocan como objeto de investiga-
cién y andlisis antropolégico. Radcliffe-Brown,* analizando el papel de
la religién en la sociedad, abre un camino poco transitado por su escue-
la y por la mayoria de estudiosos de la religién: el del estudio del senti-
miento religioso o experiencia subjetiva de cada culto particular, que
debiera estudiarse empiricamente. También Geertz,” en su definicién
de la religién como sistema cultural, destaca el papel de los estados de
dnimo y las motivaciones sin llegar a proponer un planteamiento
metodolégico que contribuya a investigar este aspecto de la religién.
Para las mujeres, la dimensién de la emocién y la motivacién consti-
tuyen, espiritualmente, la experiencia de la afirmacién y valoracién de
sf por la constatacién de ser mediadoras de las manifestaciones del Es-
pfritu, a quien invocan en su vida religiosa cotidiana. Recordemos que la
mayorfa de las mujeres que participan en la Iglesia Pentecostal provienen
del catolicismo popular; si antes tuvieron, en las diferentes imdgenes
marianas, los modelos inspiradores de cémo ser mujer y creyente, ahora
es a través de la lectura biblica como perciben la experiencia directa del
Espiritu en sus vidas, hecho que las impulsa en su accionar. En otras
palabras, es la comprobacién de un poder que antes no tenfan o que no
percibfan, aunque sea un poder que tiene que ser discernido en el 4mbito
publico por la autoridad religiosa del pastor, ya que ellas mismas se sor-
prenden de la fuerza de sus motivaciones, de las revelaciones que tienen
en suefios o de la claridad de sus percepciones sobre determinados pro-
blemas o situaciones. Perciben que este poder funciona en el 4mbito de la
familia como una fuente de motivacién para vivir los compromisos que
les corresponden en el hogar y ejercer, al mismo tiempo, la tarea de mo-
delar las relaciones familiares de acuerdo con el nuevo patrén ético-reli-
gioso asumido. Es esta experiencia espiritual la que las impulsa también a
actuar en la iglesia o fuera de su propio hogar en la curacién de enferme-

¢ RADCLIFFE-BROWN, Alfred. Estructura y funcién de la sociedad primitiva. Barcelo-
na: Peninsula, 1972.
*3  GEERTZ, Clifford. La interpretacién de las culturas. Madrid: Gedisa, 1973.
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dades y dolencias espirituales, en actividades solidarias, en la predicacién
de la palabra, en el trabajo evangelistico y en otras tareas.

2.3. ;Una agencia femenina pentecostal?

Si bien la nocién de habitus nos ha permitido entender cémo se
configuran las acciones y, en el caso de las mujeres pentecostales, cémo
se estructuran sus comportamientos religiosos y cotidianos en el 4mbi-
to de la iglesia y la familia, nos interesa profundizar este tema con las
reflexiones que hace Sherry Ortner.”® Ella sostiene que la accién huma-
na es construida por el orden social y cultural dado (estructura), pero
también esta construye —reproduce o transforma— «estructura». Ortner
sefiala que las acciones y la estructura no pueden concebirse por separa-
do. La estructura no solo limita, sino que permite la accién social, es
decir, toda accién social implica estructura y toda estructura implica
accién social. Aplicado esta concepcién a las acciones religiosas, es inne-
gable que estas responden a la configuracién de una estructura religiosa
(ético-religiosa, por ejemplo). Es posible reconocer en las propias accio-
nes la gramdtica religiosa, pero, al mismo tiempo, no puede haber es-
tructura que no esté sustentada en una accién significativa o simbdlica,
en este caso, de cardcter religioso. En otras palabras, no hay acciones
religiosas si no responden a una estructuracién ritual, y no hay sistema
religioso que se sustente a sf mismo si no es a partir de las acciones
religiosas de sus creyentes.

Ortner intenta descentrar el lugar de la estructura en la nocién de
habitus de Bourdieu y sefiala que el desafio es reconocer los modos en
los que el sujeto es parte de una amplia red social y cultural, en la que
los «sistemas» socio-culturales son predicados sobre los deseos y proyec-
tos humanos.” Podrfamos preguntarnos si el éxito de las estrategias

26 ORTNER, Sherry. The Politic and Erotics Cuture. Boston: Beacon Press, 1996.
27 Haciendo justicia a Bourdieu, no creemos que deje de reconocer el papel que tendria
la participacién del sujeto intencional para cambiar en el tiempo la estructura que en
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pentecostales o evangélicas en general para ganar mds adeptos o realizar
sus propésitos de extensién no estd sustentado en rescatar y responder a
los deseos mds inmediatos de los conversos. Ortner propone la idea de
los «juegos serios», ya que la idea de juego representa simultdneamente
las distintas dimensiones de la vida social (actores, reglas y metas de los
juegos). Hay «agencia», esto es, actores que juegan con habilidad, in-
tencién, inteligencia. La idea de que el juego es serio afiade la idea de
que el poder y la desigualdad se encuentran en los juegos de la vida en
multiples formas y que, mientras haya algo lidico en el proceso, las
apuestas de estos juegos serdn a menudo duras. Al confrontar las ideas
de Ortner con las acciones de las mujeres pentecostales, nos pregunta-
mos cémo se delinean las caracterfsticas de la agencia femenina pente-
costal. En primer lugar, ;existe una agencia femenina pentecostal? Si la
hay, ;cémo se manifiesta esta intencionalidad y conciencia reflexiva en
lo que podrfamos llamar los «juegos serios» que tienen que jugar las
mujeres pentecostales en la familia y la Iglesia?

Ya hemos enumerado una serie de ejemplos. Una primera aproxima-
cién la podemos deducir del logro que para las mujeres pentecostales
significa la conversién a la Iglesia Pentecostal. Todas ellas manifiestan,
en sus testimonios, las «bendiciones» que han recibido de Dios en sus
familias (bienestar, salud, trabajo, conversién del esposo) y las que estdn
todavia luchando para que el esposo participe en la iglesia o, por lo
menos, las deje participar tienen, en el testimonio de sus «hermanas»,
la prueba de lo que Dios puede obrar. La propia conversién de las mu-
jeres pentecostales se ha convertido en una especie de estrategia perso-
nal para superar o cambiar la situacién social en la que viven. Aunque

cierta forma lo condiciona. El habitus es perdurable; no inmutable. Creemos que
Ortner enfatiza el lado intencional de la agencia, que no est4 totalmente limitada por
la estructura y que precisamente, por esta intencionalidad, es modificada o construida
la estructura. En ese sentido, nuestra apuesta apunta a enfatizar las acciones estraté-
gicas de los individuos, pero tienen en el habitus una especie de humus desde el cual el
agente va delineando sus acciones. No hay punto cero; mejor dicho, el punto cero est4
constituido ya por el mismo habitus.
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estas estrategias todavia se sitdan dentro de un contexto de dominacién
masculina y en un plano religioso, la mujer pentecostal tiene que actuar
con sabidurfa para construir un hogar en armonfa, para aprovechar las
vulnerabilidades del esposo y para elegir los momentos oportunos para
cumplir con sus deberes religiosos. Al interior de la iglesia también se
dan estas estrategias en los liderazgos femeninos a través de una mayor
participacién y de la preocupacién por instruirse en el manejo de los
simbolos pentecostales, de la Biblia y de las técnicas de transmisién
para ser maestras de la Palabra.

Las estrategias forman parte del proceso de conversién, de las dispo-
siciones habituales. Este proceso sigue siendo incompleto hasta que no
se logre instaurar el campo religioso en el espacio de la propia familia.
En ese sentido podriamos decir, en términos de Bourdieu, que mientras
los varones «inconversos»,?® cuyas esposas se han convertido al pentecos-
talismo, son los que ejercen algtin tipo de violencia psicolégica o fisica
0, en el mejor de los casos, muestran indiferencia ante el nuevo proceso
religioso de su esposa, son las mujeres convertidas al pentecostalismo
las que ejercen una «violencia simbélica» en el 4mbito familiar, en el
sentido de que convierten su propia familia en tierra de misién, el espa-
cio donde se juega su propia salvacién y la de los suyos, una especie de
proselitismo ad intra que, por sentirse poseedoras de un nuevo capital
simbélico en el marco de la autoafirmacién, las impulsa a la conquista
de las almas de su propio entorno familiar.

No se puede negar que la experiencia religiosa de las mujeres
pentecostales ha contribuido a la recuperacién de su capacidad para
relacionarse con otros dentro de un proyecto, en este caso, religioso.
Ello les ha ayudado también a ser conscientes de la posibilidad de su
actuacién intencional en el plano de la modificacién de las relaciones

*8 Muchos varones convertidos al pentecostalismo mantienen todavfa actitudes machis-

tas encima de los esquemas de predominancia masculina justificada biblicamente.
Este hecho puede observarse en los conflictos producidos a rafz de la mayor participa-
cién de la mujer por el tiempo que dedica a la iglesia y por los compromisos que va
asumiendo.
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familiares y en el cada vez mayor ejercicio del liderazgo al interior de su
iglesia. Todo esto se da dentro de los discursos religiosos que moldean
su accién; pero, también, las representaciones sobre su identidad de
género se producen a partir de la sintesis entre la experiencia vivida y las
definiciones transmitidas en el discurso religioso sobre lo que es ser
mujer o varén.

Respecto a las distinciones entre naturaleza y cultura, Mary Douglas®
nos recuerda que el concepto de «contaminacién» no se refiere a la na-
turaleza sucia del cuerpo o de la persona y sf a aquello que sale fuera de
la clasificacién de «normal». En ese sentido, la Iglesia Pentecostal cons-
truye simbdlicamente el cuerpo. La mujer es vista como contaminante
debido a las funciones «naturales» de su cuerpo, que la vinculan de
cierta manera al mundo natural, como sucede con la prohibicién de las
relaciones sexuales durante la menstruacién o durante dos meses y me-
dio después del parto.

Cuando se percibe que algunos comportamientos de las mujeres
pentecostales escapan a la gramdtica religiosa institucional, se tiende a
concebir tales comportamientos como peligrosos y pecaminosos. Estos
comportamientos escapan a los roles institucionalizados. Puede ser con-
siderado normal —en términos religiosos— que la mujer no supere al
marido o al varén, que ella acate la dltima decisién del esposo, que
asuma una actitud pasiva en relacién con él, que se vista y arregle de un
modo que no resalte la belleza, porque es signo de vanidad, y eso evita
dar una imagen excesiva de sensualidad (no puede usar pantalones,
minifaldas, escotes, aretes, maquillaje).

Lo cierto es que algunos comportamientos de las mujeres pente-
costales escapan a estas restricciones debido a los procesos de auto-
afirmacién que producen sus propias experiencias religiosas. Se cons-
tata también, entre las mujeres jévenes (y las que tienen un grado de
instruccién mayor o son profesionales), la presencia e influencia de

2 DOUGLAS, Mary. Pureza y peligro. Un andlisis de los conceptos de contaminacidn y tabii.
Madrid: Siglo XXI, 1973.
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estas estrategias todavia se sitian dentro de un contexto de dominacién
masculina y en un plano religioso, la mujer pentecostal tiene que actuar
con sabidurfa para construir un hogar en armonfa, para aprovechar las
vulnerabilidades del esposo y para elegir los momentos oportunos para
cumplir con sus deberes religiosos. Al interior de la iglesia también se
dan estas estrategias en los liderazgos femeninos a través de una mayor
participacién y de la preocupacién por instruirse en el manejo de los
simbolos pentecostales, de la Biblia y de las técnicas de transmisién
para ser maestras de la Palabra.

Las estrategias forman parte del proceso de conversién, de las dispo-
siciones habituales. Este proceso sigue siendo incompleto hasta que no
se logre instaurar el campo religioso en el espacio de la propia familia.
En ese sentido podriamos decir, en términos de Bourdieu, que mientras
los varones «inconversos»,*® cuyas esposas se han convertido al pentecos-
talismo, son los que ejercen algin tipo de violencia psicolégica o fisica
0, en el mejor de los casos, muestran indiferencia ante el nuevo proceso
religioso de su esposa, son las mujeres convertidas al pentecostalismo
las que ejercen una «violencia simbélica» en el 4mbito familiar, en el
sentido de que convierten su propia familia en tierra de misién, el espa-
cio donde se juega su propia salvacién y la de los suyos, una especie de
proselitismo #d intra que, por sentirse poseedoras de un nuevo capital
simbélico en el marco de la autoafirmacién, las impulsa a la conquista
de las almas de su propio entorno familiar.

No se puede negar que la experiencia religiosa de las mujeres
pentecostales ha contribuido a la recuperacién de su capacidad para
relacionarse con otros dentro de un proyecto, en este caso, religioso.
Ello les ha ayudado también a ser conscientes de la posibilidad de su
actuacién intencional en el plano de la modificacién de las relaciones

28 Muchos varones convertidos al pentecostalismo mantienen todavia actitudes machis-

tas encima de los esquemas de predominancia masculina justificada biblicamente.
Este hecho puede observarse en los conflictos producidos a rafz de la mayor participa-
cién de la mujer por el tiempo que dedica a la iglesia y por los compromisos que va
asumiendo.
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familiares y en el cada vez mayor ejercicio del liderazgo al interior de su
iglesia. Todo esto se da dentro de los discursos religiosos que moldean
su accién; pero, también, las representaciones sobre su identidad de
género se producen a partir de la sintesis entre la experiencia vivida y las
definiciones transmitidas en el discurso religioso sobre lo que es ser
mujer o varén.

Respecto a las distinciones entre naturaleza y cultura, Mary Douglas®
nos recuerda que el concepto de «contaminacién» no se refiere a la na-
turaleza sucia del cuerpo o de la persona y si a aquello que sale fuera de
la clasificacién de «normal». En ese sentido, la Iglesia Pentecostal cons-
truye simbdlicamente el cuerpo. La mujer es vista como contaminante
debido a las funciones «naturales» de su cuerpo, que la vinculan de
cierta manera al mundo natural, como sucede con la prohibicién de las
relaciones sexuales durante la menstruacién o durante dos meses y me-
dio después del parto.

Cuando se percibe que algunos comportamientos de las mujeres
pentecostales escapan a la gramdtica religiosa institucional, se tiende a
concebir tales comportamientos como peligrosos y pecaminosos. Estos
comportamientos escapan a los roles institucionalizados. Puede ser con-
siderado normal —en términos religiosos— que la mujer no supere al
marido o al varén, que ella acate la dltima decisién del esposo, que
asuma una actitud pasiva en relacién con él, que se vista y arregle de un
modo que no resalte la belleza, porque es signo de vanidad, y eso evita
dar una imagen excesiva de sensualidad (no puede usar pantalones,
minifaldas, escotes, aretes, maquillaje).

Lo cierto es que algunos comportamientos de las mujeres pente-
costales escapan a estas restricciones debido a los procesos de auto-
afirmacién que producen sus propias experiencias religiosas. Se cons-
tata también, entre las mujeres jévenes (y las que tienen un grado de
instruccién mayor o son profesionales), la presencia e influencia de

22 DOUGLAS, Mary. Pureza y peligro. Un andlisis de los conceptos de contaminacién y tabil,
Madrid: Siglo XXI, 1973.
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otros valores e ideas provenientes del mundo laboral, de la universi-
dad y de los medios de comunicacién, entre otros. Las mujeres
pentecostales, sin dejar de reconocer su condicién de madres y espo-
sas, exigen de sus esposos mejor trato y una relacién de complemen-
tariedad en la toma de decisiones familiares, incluso el reconocimien-
to de su individualidad. Muchas de ellas mantienen todavia ciertas
formas no exageradas de arreglo personal y quieren tener el mismo
tipo de participacién que los varones; inclusive, estin de acuerdo con
que el cargo de pastor de la iglesia sea ocupado por una mujer. Sobre
esto ultimo, con argumentos religiosos, sefialan que Dios les ha dado
la misma capacidad a la mujer y al varén, que ellas poseen también
dones. Otras, en cambio, remarcan que se puede ser pastora de la
iglesia al lado del esposo pastor.

Tomando en cuenta el capital cultural y simbélico® que poseen las
mujeres por su participacién en la iglesia y en otros espacios sociales, se
puede sefialar que hay una trayectoria que recorren las mujeres en el
proceso de conversién y santificacién en los espacios de la familia y la
iglesia, y que esta trayectoria marca un proceso de afirmacién a través de
estrategias que responden al habitus pentecostal y a la incorporacién de
otros habitus. Estos otros van desde la sumisién para conseguir relacio-
nes menos conflictivas en el hogar, pasando por la sujecién con relacio-
nes de complementariedad —en la cual se sitdan la mayorfa de muje-
res—, hasta la aceptacién de la sujecién con relaciones complementarias
y con la bisqueda de una valoracién de la propia individualidad.

La mayorfa de las hermanas que poseen un grado de instruccién
primario afirman que es finalmente el esposo quien toma la decisién,
pero dentro de un proceso de conversacién es vista como una decisién
conjunta y solo confirmada por el varén. Como sefiala una fiel con
estudios primarios:

3% Consideramos como capital cultural el bagaje de conocimientos y experiencias ligadas

al grado de instruccién y otros aprendizajes de la esfera secular; y capital simbélico, al
manejo de los bienes simbélicos del sistema religioso y que relacionamos con el
tiempo de pertenencia y el compromiso en la iglesia.
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Mi esposo y yo tomamos las decisiones en la casa; él toma la decisién,
pero mayormente discutimos de eso juntos. Por ejemplo, yo tomo la
decisién para cocinar, para la educacién de los hijos, ya que mi esposo
se dedica a su trabajo y yo a mis hijos. El mayor estd estudiando en
Lima y yo afronto todo el gasto. Yo siempre voy a Lima a ver a mi hijo
y mi esposo me da la plata, y yo hago alcanzar la plata.”

El testimonio de una mujer con estudios secundarios y con mucho
tiempo de participacién en la iglesia destaca el riesgo que puede tener la
atribucién del rol masculino en la decisién familiar, ya que el hombre
puede ser muy autoritario o machista y esa actitud estd fuera del com-
portamiento que pide Dios en la familia. Como ella sefiala: «Sobre la
tltima palabra en la decisién familiar, puede que le corresponda al ma-
rido, pero depende, porque erréneamente puede ser machista, general-
mente depende del didlogo en el temor del Sefior».>?

Las mujeres con estudios superiores y que incluso han tenido una
formacién biblica mds profunda reconocen que el varén es cabeza del
hogar de modo representativo, hecho que estd justificado biblicamente;
pero afirman que las decisiones familiares se toman sobre la base del
didlogo y la consulta mutua; el didlogo y al consulta deben llevar a una
decisién hecha por ambos y que, finalmente, satisfaga a la pareja, reco-
nozca la individualidad de cada uno y mantenga el bienestar del hogar.

En una oficina siempre hay una cabeza; no puede haber varias. Igual en el
hogar. Qué harfa yo sola sin consultar, aunque hay cosas en las que la
mujer no necesita preguntar para decidir, pero generalmente los dos nos
ponemos de acuerdo. En el trabajo soy yo la que toma decisiones: tengo
que buscar aquello con lo que me sienta cémoda y no él. Claro que se
pueden recibir sugerencias. Mi esposo me dice: «Td ve». Siempre toma-
mos una decisién que conforme a ambos, donde ambos estemos a gusto.*

3
32
i3

Mujer de 49 afios con educacién primaria.
Mujer de 48 afios con educacién secundaria.
Mujer de 32 afios con educacién superior.
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CONCLUSIONES

El pentecostalismo constituye un campo religioso dentro del abigarra-
do espectro evangélico. Lo que define y diferencia al pentecostalismo de
las demds agrupaciones evangélicas es el ser una comunidad cultual, en
la que las expresiones rituales y los discursos religiosos estdn fuertemen-
te vinculados a una experiencia emocional marcada por la accién y po-
sesién del Espiritu Santo en los fieles. Esta experiencia posee compo-
nentes emotivos que orientan y confirman la vida del creyente en los
espacios donde realizan sus vidas con otros, la familia y la iglesia. Acom-
pafian a esta experiencia de cardcter emocional y corporal las manifesta-
ciones del Espiritu Santo a través de los dones, especificamente la sani-
dad y la glosolalia. Por tltimo, la aceptacién de Jesucristo como Salva-
dor y Sefior en la historia vital del fiel, mediatizada en la incorporacién
de las creencias pentecostales y la préctica de los principios éticos basa-
dos en la Biblia, constituyen el proceso de identidad del creyente
pentecostal.

Estas caracteristicas de la experiencia religiosa pentecostal constitu-
yen un habitus religioso, es decir, principios generadores de disposicio-
nes que incluyen percepciones, representaciones y organizacién de ac-
ciones, y que permiten al fiel delinear sus acciones en los 4mbitos en los
que se desenvuelve. Consideramos la familia y la iglesia como los espa-
cios simbdlicos donde se despliega el habitus pentecostal de modo fre-
cuente y directo, y los consideramos como simbélicos por el hecho de
que encierran un mundo de representaciones y percepciones funda-
mentados en los discursos religiosos y biblicos sobre los cuales los fieles
intervienen desde sus pricticas religiosas y éticas.

Para las mujeres pentecostales ayacuchanas, estos dos espacios sim-
bélicos constituyen, a partir de su experiencia religiosa —conversién,
santificacién—, espacios que contribuyen a la configuracién de sus iden-
tidades y a la constitucién de la agencia femenina pentecostal. La reali-
dad social y cultural en la que se ven envueltas estd caracterizada por la
marginacién, las desigualdades de género, la pobreza, los problemas de
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salud y el malctrato familiar, entre otros. En situaciones de invisibilidad,
la experiencia religiosa les ha permitido la afirmacién de su propia identi-
dad como mujeres y como pentecostales, el reconocimiento de sus capa-
cidades y concebirse como sujetos de amor. Esto las impulsa a delinear
estrategias que respondan al campo religioso pentecostal internalizado, a
modificar la situacién actual de sus familias y a ejercer liderazgo en el
dmbito eclesial.

Desde una perspectiva de género, sigue existiendo subordinacién de
la mujer al varén, justificada desde una ética religiosa y biblica, aunque
esta subordinacién se diluya en la prictica por la presencia de factores
externos al campo pentecostal: educacién, trabajo, ingresos econémicos
y medios de comunicacién, entre otros. Ademds, un factor importante
también lo constituye el manejo més profundo de los bienes simbélicos
de salvacién por parte de las mujeres que participan mds tiempo en la
iglesia. En ese sentido, las mujeres pentecostales, desde su experiencia
religiosa, asumen esta subordinacién porque corresponde al disefio de
Dios para la familia, pero cuestionan una relacién de género basada en
modelos machistas y patriarcales y, al mismo tiempo, una visién femi-
nista de género que enfatiza el hecho de que la mujer logre el poder sin
la presencia del varén. Por eso, las relaciones de género en las mujeres
pentecostales responden a una ética religiosa y biblica. Las mujeres lo-
gran modificar las injusticias de género en los espacios de la familia y la
iglesia, pero no transforman las estructuras que originan tales injusti-
cias.
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Pentecostalismo festivo: el caso de la iglesia cristiana

del Aposento Alto’

Andrés Palencia Huertas

INTRODUCCION

El presente articulo intenta responder a una situacién problemdtica: la
ausencia de un marco teérico articulado con las ciencias sociales respeto
al pentecostalismo presente en el mundo evangélico. Para ello quisiera
investigar cémo se expresa el pentecostalismo en la iglesia cristiana del
Aposento Alto, ubicada en los sectores populares del Cono Norte de
Lima y otros.

El objetivo es contribuir, desde este estudio, a la construccién de un
marco teérico que permita explicar no solamente el pentecostalismo del
mundo evangélico sino hacer algunas generalizaciones que faciliten la
comprensién de la dimensién religiosa, especialmente de las iglesias
que viven o han acogido el pentecostalismo en la gran Lima metropoli-
tana.

Esta investigacién me parece importante por tres razones. En pri-
mer lugar, porque este fenémeno ha sido poco estudiado desde la pers-
pectiva de la antropologfa religiosa peruana si consideramos el universo
del mundo evangélico. Es cierto que hay trabajos peruanos sobre este
fenémeno, pero con otros nombres y desde otras perspectivas. Por ejem-

Este artfculo es parte de una investigacién mayor y constituye el resultado de un
primer examen exploratorio del material tedrico y empirico.
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plo, Oscar Amat' aborda una investigacién usando el término
«carismdtico evangélico» y lo hace desde la Misiologfa, una disciplina
de la Teologfa. Martin Ocafia,? por su parte, usa el término
«neopentecostalismo» y lo aborda desde una perspectiva teolégica. En
dicho sentido, me parece pertinente contribuir a su conocimiento cien-
tifico desde la antropologfa y tomando un caso concreto de Lima.

En segundo lugar, este estudio me parece importante porque creo
que las ciencias sociales no son indiferentes a las transformaciones socia-
les y culturales producidas en las dltimas décadas y a las que el mundo
evangélico, compuesto por fuerzas colectivas de la sociedad peruana, no
ha sido inmune. Por lo tanto, el estudio de este fenémeno nos permitird
conocer qué cambios se han dado en su interior y, por ende, compren-
der un sector de nuestra sociedad.

En tercer lugar, porque vivimos en un mundo complejo, en el que
las teorfas o leyes universales que pretendian explicar la realidad son
insuficientes. Ademds, se comprueba que, al aplicarlas, hay divergen-
cias entre realidad y teorfa. Me parece propicio, por lo tanto, contribuir
modestamente a la superacién de esta divergencia.

Para esta investigacién parto de un trabajo empirico, empleando
bésicamente el disefio cualitativo a través de la observacién participante
y algunas entrevistas. Como unidad de andlisis he elegido la iglesia cris-
tiana del Aposento Alto por su gran representatividad en el Cono Norte
de nuestra capital. La comunidad en estudio pertenece al universo del
mundo evanggélico. Para enriquecer y contrastar este estudio he acudido
a lideres de esta iglesia que tienen mds de 40 afios ejerciendo su minis-
terio pastoral, asf como a un trabajo previo sobre la divisién de una
iglesia pentecostal.’

' AMAT Y LEON, Oscar. Propuesta misionera y el desarrollo del movimiento carismatico
evangélico en el Perd (tesis de magfster). Lima: Centro Evangélico de Misiologfa Andino-
Amazénica, 1994.

2 OCANA, Martin. Teologia de la prosperidad. Un estudio de caso: la comunidad Agua Viva
(Lima, Perd) (tesis de magfster). San José: Universidad Biblica Latinoamericana, 1998.

*  PALENCIA, Andrés, Por qué se dividié la Iglesia Beula de las Asambleas de Dios del Perii
(mimeo). Lima: Universidad Nacional Mayor de San Marcos, 1998.
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El trabajo estd dividido en tres partes. En primer lugar, una perspec-
tiva tedrica, que facilite el andlisis a modo de hipétesis. En segundo
lugar, una investigacién cultural® en la que, por motivos de espacio,
trabajaré juntamente el hecho etnogrifico con la etnologfa, es decir,
describiré el sistema cultural religioso de la iglesia del Aposento Alto y
lo compararé, simultdneamente, con el de la Iglesia Catélica, el del
protestantismo histérico-evangélico y el de las iglesias pentecostales.
Finalmente, una perspectiva antropolégica, que expresaré en dos momen-
tos: a) en la dltima parte de esta seccién, a través de una definicién, a
modo de sintesis, del pentecostalismo presente en el grupo investigado;
y b) en la tercera parte, en el andlisis, en el que se aplicard la perspectiva
tedrica y la investigacién cultural.

1. PERSPECTIVA TEORICA

Brindar una teorfa para el andlisis implica, por lo menos, tener claros
algunos conceptos operativos y un marco de referencia que pueda ayu-
dar a situar y lograr una mejor comprensién de la definicién brindada.
Por ello, desarrollaré dos marcos previos para luego presentar el marco
tedrico o, simplemente, la teoria que permita interpretar los datos obte-
nidos.

1.1. Marco conceptual

Creo necesario decir cémo entiendo el pentecostalismo, el mundo evan-
gélico y el pentecostalismo cldsico.

Entiendo por investigacién cultural, partiendo de Lévi-Strauss y Aguirre, las tres
etapas o momentos de una misma pesquisa: la etnograffa, que es el hecho descriptivo;
la etnologfa, que permite el andlisis comparativo; y la antropologfa, que es un tercer
nivel 2 modo de sintesis, en el que se proporcionan modelos y teorfas de conocimiento
para comprender las culturas. LEVI-STRAUSS, Claude. Antropologia estructural. Bue-
nos Aires: Eudeba, 1968; AGUIRRE, Angel. Etnografia. Metodologia cualitativa en la
investigacién sociocultural. Barcelona: Boixareu, 1995.
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Entiendo por pentecostalismo las manifestaciones de la hierofanfa
testimoniada en el libro de los Hechos de los Apéstoles 2, 1-13 y expre-
sada, exponencialmente, en el devenir histérico por los sujetos que la
experimentan. Estas expresiones son exponenciales, porque cada parte
de la realidad es cambiante y diferente. La cultura (y la cultura religio-
sa), la sociedad, el sujeto y el investigador no son estdticos o iguales en
cada lugar. De ello se deriva, justificadamente, que este fenémeno haya
sido —y sea— denominado por algunos estudiosos como
«pentecostalismo clésico», «carismatismo» o «neopentecostalismo», en-
tre otros.

Llamo «mundo evangélico» (partiendo de Marzal® y Schafer,’ con lige-
ros arreglos), en primer lugar, al protestantismo histérico, el mismo que
alberga a las iglesias que proceden de la reforma protestante de Europa
del siglo XVI y que inmigraron a Estados Unidos durante la época colo-
nial: luteranos, presbiterianos, metodistas, bautistas, reformados,
congregacionalistas, anglicanos, episcopales o los que nacieron en Estados
Unidos antes del avivamiento del siglo XIX.

En segundo lugar, llamo «mundo evangélico» al protestantismo evan-
gélico, que comporta iglesias surgidas en el siglo XIX y XX, y que abar-
ca varias tradiciones teoldgicas y eclesiales, hecho que las hace muy com-
plejas: el movimiento de santificacién, el evangelismo tradicional, el
fundamentalismo, parte del protestantismo histérico que fue afectado
por este avivamiento y, tltimamente, por el (neo) pentecostalismo o
carismatismo. Entre ellas se encuentran la Iglesia del Nazareno, la Alianza
Cristiana y Misionera, la Convencién Bautista del Sur, la Iglesia Biblica
Presbiteriana, la Iglesia Menonita y la Allen Street Methodist Church,
entre otras.

*  MARZAL, Manuel. «Categorfas y niimeros en la religién del Perti hoy». En: MARZAL,
Manuel; Catalina ROMERO); y José SANCHEZ (eds.). La religién en el Perii al filo del
milenio. Lima: Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Cartélica del Perud, 2000,
pp. 22-40.

SCHAFER, Heinrich. Protestantismo y crisis social en América Central. San José: Depar-
tamento Ecuménico de Investigaciones (DEI), 1992.
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En tercer lugar, llamo asf a las iglesias pentecostales que nacen con el
movimiento espiritual norteamericano a finales del siglo XIX y principios
del XX. A mediados del siglo XX surgen variantes que se pueden agru-
par: a) el pentecostalismo cldsico (Asambleas de Dios del Pert, Iglesia
Cuadrangular, Iglesia de Dios de la Profecia e Iglesia Pentecostal de Cris-
to, entre otras); y b) las iglesias independientes o las que se autodenominan
«cristianas» (iglesias libres que no estdn afiliadas a ninguna denominacién
de mayor antigiiedad y que solo adoptan un nombre de acuerdo a sus
fines: Agua Viva, Aposento Alto y Camino de Fe, entre otras).

Finalmente, denomino «mundo evangélico» a las iglesias escatolégicas
que tratan sobre los dltimos tiempos, como los adventistas, los mormones
y los testigos de Jehovd.

Por «pentecostalismo cldsico»” entiendo el movimiento de revi-
talizacién que integra emocidn, curas, exorcismo, proselitismo, glosolalia
—«don de lenguas», como evidencia de haber sido bautizado en el Es-
piritu Santo— y una visién apocaliptica de la vida. Una vida que busca
la purificacién y que, por ende, lleva a la negacién de ciertos elementos
culturales como, por ejemplo, cortarse el cabello, maquillarse (sobre
todo en las mujeres), bailar, tomar bebidas alcohélicas y participar en
reuniones sociales, entre otros. Todo esto provoca no solo motivaciones
fuertes y penetrantes en sus feligreses sino, también, ruptura con la
institucién por motivos de liderazgo y por discusiones de cémo debe
marchar la iglesia en los sectores populares.

7

1.2. Marco de referencia

Bajo este punto presentaré tres aspectos. El primero estd en relacién
con el examen exploratorio del material tedrico. Tras la bisqueda de
una definicién tedrica que explique lo que sucede en la Iglesia Catdlica y el
mundo evangélico, me encontré con dos acercamientos que se relacionan

7 Surge en Estados Unidos a fines del siglo XIX y comienzos del XX en Azuza Street,
Los Angeles. Llega al Perti a través de varias expresiones, una de ellas lo constituyen las
«Asambleas de Dios del Perti», la mds representativa en la actualidad.

351



ANDRES PALENCIA HUERTAS

con el fenémeno estudiado. El primero es una investigacién realizada
por la Iglesia Cristiana Reformada de Estados Unidos, que define el
neopentecostalismo como un «movimiento de avivamiento dentro de
las iglesias confesionales y tradicionales», es decir, «sus participantes, en
su mayor parte, no vienen de comunidades de santidad con su bagaje
doctrinal. M4s bien proceden de iglesias que tienen largas tradiciones
confesionales y teoldgicas, a las cuales permanecen fieles».® El segundo
es un trabajo de José Sdnchez y se refiere al caso peruano. Dice:

En el aspecto de grupos pentecostales mds relacionados con las corrien-
tes cristianas evanggélicas tiene que distinguirse a los llamados movimien-
tos «neopentecostales», surgidos dentro de algunas de las grandes iglesias
cristianas en el mundo (presbiterianos, episcopalianos, etc.). El neopente-
costalismo surge para cuestionar las estructuras y mecanismos de admi-
nistracién y economfa de los carismas espirituales por parte de las insti-
tuciones y sus jerarqufas. Sin embargo, a diferencia de lo que ocurre
con otras corrientes pentecostales mds cldsicas (de comienzos del siglo
XX) que rompen con las Iglesias, los movimientos neopentecostales se
mantienen adheridos a la institucién promoviendo su transformacién
por considerarse el instrumento de Dios y del Espfritu Santo para tal fin.
Esto mismo ocurre dentro de la Iglesia Catdlica, que desde fines de los
afios GO ve surgir en su seno una serie de grupos que se autodenominan
«carismdticos» y que constituyen la versién catélica del neopente-
costalismo.’

En estos dos acercamientos son evidentes dos factores. Primero, se
trata de «un movimiento de avivamiento», es decir, de un despertar de
la inercia o vacfo, el mismo que cuestiona a las instituciones o iglesias
confesionales y tradicionales. Segundo, «permanecen fieles», a diferen-

&  IGLESIA CRISTIANA REFORMADA. Renovacidn carismdtica, una interpretacion re-
Jformada del movimiento neopentecostal. Michigan: TELL, 1977, pp. 9-10.

® SANCHEZ, José. «Pentecostalismo catélico, religién y sociedad en el Pertin. En:
POLLAK-ELTZ, Angélica y Yolanda SALAS (comp.). El pentecostalismo en América
Latina entre tradicidn y globalizacién. Quito: Abya Yala, 1998, p. 151.
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cia del movimiento pentecostal cldsico, que procede del rompimiento
del circulo de santidad. Este segundo factor es debatible debido a dos
razones: Schafer usa el término «neopentecostal» para describir a las
iglesias independientes que han salido del movimiento pentecostal cld-
sico. Como caso concreto, pone como fecha de la formacién del movi-
miento neopentecostal la fundacién del Full Gospel Business Men’s
Fellowship International, que va a contribuir a la expansién del
neopentecostalismo. Su fundador, Demos Shakarian, era seguidor del
movimiento pentecostal y miembro de las Asambleas de Dios.!” La otra
razén es que nuestra unidad de andlisis, la iglesia cristiana del Aposento
Alto, proviene de un cisma. Esta situacién nos muestra que hay diver-
gencias entre la teorfa y la realidad, pero también pueden ser entendi-
das como expresiones diversas de una misma fuente que se comporta
pluralmente. Se observa, pues, la necesidad de tener un marco tedrico
que sea inclusivo.

El segundo aspecto —que no voy a considerar, pues nos demandaria
mayor espacio— es el del origen y el lugar donde surgié este hecho
social. Lo cierto es que en la gran Lima, desde el dltimo tercio del siglo
XX hasta el dia de hoy, ha surgido un pentecostalismo plural.

El tercer aspecto tiene relacién con el contexto de la definicién, fru-
to de un primer examen empfrico solo de Lima metropolitana, a modo
de hipétesis, desde la perspectiva de la antropologfa.

1.3. Marco tedrico

En la gran Lima metropolitana ha florecido un pentecostalismo hemi-
derno,' juntamente con los diversos cambios internos del Estado pe-
ruano. El pentecostalismo hemiderno es un movimiento de avivamien-
to que integra en forma compleja y dindmica lo precedente y lo actual,

10 SCHAFER, Heinrich. Op. cit., pp.58-59.

' Partiendo de Christian Parker, entiendo por hemiderno la légica que integra en forma
compleja y dindmica lo precedente y lo actual en un hoy inestable. PARKER, Christian.
Religién y postmodernidad. Lima: CEPS y Proceso Kairos, 1996.
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expresado en cuatro elementos que, al combinarse, producen experien-
cias y expresiones exponenciales en sectores populares y urbanos, desde
el dltimo tercio del siglo XX hasta la actualidad.

El
a)

b)

c)

Paso a explicar, de manera general, los diversos factores o variables.
pentecostalismo hemiderno:

Es un movimiento, porque protagoniza formas de accién colectiva
con significacién y conlleva cambios en la manera de ver y de cons-
truir el mundo, de modo distinto a como se hacia antes, tanto a
nivel institucional como individualmente, trascendiendo las barre-
ras de denominacién y las institucionales.

Es de avivamiento, porque transforma o revoluciona una iglesia tra-
dicionalista y estdtica. Este hecho no significa una anulacién absolu-
ta de toda la transmisién del patrimonio del sistema cultural religio-
so del que formé parte por afios o de la influencia que le dio inicio.
Integra cuatro elementos que estdn en estrecha interrelacién: dos
son anteriores y dos se relacionan con el contexto actual. Este hecho
explica, una vez mds, el uso del término hemiderno. Los elementos
son los siguientes: 1) lo tradicional religioso o procedencia; 2) cier-
tos elementos del pentecostalismo cldsico; 3) la «adaptacién» o «re-
chazo» al medio, e incorporacién de algunos aspectos culturales del
presente;'? y 4) ciertas reinterpretaciones del sistema religioso.
Produce experiencias y expresiones exponenciales, fruto de los tres
puntos anteriores (lo que marcaré la diferencia entre una y otra ex-
presién). Se pueden observar en la gran Lima metropolitana, en secto-
res populares y urbanos, segin sus propios modos de vivir su fe (su
espiritualidad): el pentecostalismo catélico en la parroquia San Miguel
Arcdngel; el pentecostalismo festivo en la iglesia del Aposento Alto,
Agua Viva, entre otras; el pentecostalismo simbélico en la iglesia Pare
de Sufrir;"® y el pentecostalismo liberador en la iglesia Dios es Amor,

En cualquiera de los casos («adaptacién o rechazo al medio») se incorporan instru-
mentos electrdnicos y medios masivos de comunicacién.

Es sabido que toda religién usa elementos simbélicos tomados del mundo sensible
para comunicarse con la divinidad, pero hay religiones que ponen mds énfasis que
otras. En este tltimo sentido, ubico a la comunidad Pare de Sufrir.
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entre otros. En esta ocasién, me limitaré a estudiar la segunda expre-
sién: el pentecostalismo festivo, concretamente la iglesia del Aposento
Alto (ubicada en los sectores populares), que hoy forma parte de las
iglesias pentecostales llamadas independientes o cristianas, puesto
que antes eran parte del protestantismo histérico.

e) Desde el afio 70 hasta la actualidad, ha eclosionado progresivamente y
de forma plural un pentecostalismo que he denominado hemiderno.
Este hecho se ha dado en la Iglesia Catélica en 1970 y en el mundo
evangélico, de manera més notoria, en la década del 80 (sin anular el
pentecostalismo cldsico y otras expresiones).

2. INVESTIGACION CULTURAL

Bajo este punto trabajaré el sistema cultural religioso, es decir, las cinco
dimensiones religiosas que vive la iglesia en estudio. Previamente, qui-
siera referirme al contexto histérico del Cono Norte y al de la iglesia del
Aposento Alto.

El Cono Norte de Lima estd integrado por ocho distritos: San Martin
de Porras, Independencia, Los Olivos, Comas, Carabayllo, Puente Piedra,
Santa Rosa y Ancén. El primer distrito que se constituyé fue Carabayllo en
1825; luego Ancén, en 1874; y Puente Piedra, en 1927. Carabayllo y
Puente Piedra tenfan una funcién agricola, mientras que Ancén, y mds
tarde Santa Rosa, se iniciaron como balnearios. A partir de la década del
50, producto de la industrializacién de las ciudades y del deterioro del
medio rural, se produjo una migracién del campo a la ciudad. Este hecho
trajo como consecuencia un nuevo poblamiento del Cono Norte. En esta
época se constituyen los distritos de San Martin de Porras, Comas e Inde-
pendencia, que son también los mds densamente poblados. El distrito mds
reciente es el de Los Olivos (1989), que se conforma a partir de una separa-
cién entre el distrito de Comas y San Martin de Porras.

' SANCHEZ, José. El pentecostalismo catdlico: estudio de las causas de su surgimiento y
difusién en el Persi (mimeo). Lima: Pontificia Universidad Catélica del Perd, 1984.
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Segtin el Mapa de Necesidades Bdsicas Insatisfechas del INE, el Cono
Norte de Lima concentraba, en 1994, 515 822 pobres, es decir, el
34% de su poblacién total. En el 2000, segiin estimaciones de
ENNAHO (Encuesta Nacional de Hogares), existen aproximadamente
807 871 pobres en el Cono Norte, cantidad que representa mds o me-
nos el 40% de su poblacién. El método integrado, que combina el
método de NBI (Necesidades Bdsicas Insatisfechas) y la linea de pobre-
za, considera que la mayor cantidad de poblacién en situacién de po-
breza crénica'® estd en Carabayllo y Comas, que representan, en térmi-
nos poblacionales, el 11,8% de todo el Cono Norte. La pobreza reciente'
se manifiesta, mds agudamente, en Puente Piedra e Independencia, con
el 25% de todo el Cono. Los pobres inerciales,'” por su parte, se agru-
pan en Los Olivos, con el 20,3% de todo el Cono Norte.'®

La iglesia cristiana del Aposento Alto se encuentra ubicada en el
distrito de Independencia. Sus miembros proceden de este distrito y de
los siete restantes del Cono Norte, asi como del Callao, Zdrate, Chosica
y Villa Marfa, entre otros.

A comienzos de los afios 70, el pastor y ex-obispo Pablo Mamani,
miembro hasta la actualidad de la Iglesia Metodista, decidié construir
una iglesia en la urbanizacién del Ermitafio, distrito de Independencia.
Al ver que no habfa terreno, decidié construirla en la cima de un cerro:
Pasaje El Volante s/n, mz. J, lote 1, cerro El Camilo—Ermitafio, Inde-
pendencia. La historia de esta iglesia se puede dividir en tres partes. La
primera etapa va desde comienzos de los 70 hasta mediados de los 80,
cuando el pastor Mamani acept6 trabajar en el sur del pafs. La segunda

Pobreza crénica: aquella poblacién que consume por debajo de la linea de pobreza y
presenta al menos una carencia,

Pobreza reciente: aquella poblacién que consume por debajo de la linea de pobreza y
no tiene carencia.

Pobreza inercial: aquella poblacién que consume por encima de la linea de pobreza,
pero presenta carencias.

Para mayor informacién, véase: Mesa de Concertacién para la Lucha contra la Pobre-
za. Diagnéstico de la pobreza en el Cono Norte de Lima metropolitana, 2000, pp. 4-7.

18
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etapa se inicia con la llegada del pastor Alberto Santana (de procedencia
pentecostal-Asambleas de Dios del Callao), quien decidié colaborar
hasta el momento en que esta se trasladé a la avenida Tipac Amaru (Av.
Gerardo Unger 6993, Independencia) a fines de los 90. La tercera va
desde el establecimiento en la avenida Tipac Amaru hasta la actuali-
dad. En este lugar no solo se rednen los seguidores; también funciona
una librerfa, un comedor, un instituto biblico y un colegio. Su feligre-
sfa hoy sobrepasa los 4000 miembros.

La feligresfa del Aposento Alto se divide en varias tribus. Una tribu
estd conformada por varios grupos denominados «ociedades» (hoy «re-
sidencias») y que se redinen en casas. En un manual producido por el
pastor Santana sobre estas sociedades, se puede observar que él se iden-
tificaba con la denominacién metodista.

En los inicios de nuestra Iglesia, cuando ya comenzdbamos a crecer en
membresfa, visité una provincia con mi obispo Pablo Mamani [...]. Al
abrir un cuarto que tenfa un candado muy oxidado, le dije: ;Qué hay en
este cuarto, mi obispo?

El me dijo: «Es el depésiton, y procedid a abrirlo con su llave que habfa
ocultado en un agujero. Al abrirlo se vefan muchas cosas amontonadas;
entonces yo mirando vi a un lado un libro entre telas de arafias y polvos,
lo desempolvé y limpié, al hojearlo me impacté acerca de una estrategia
de crecimiento que fue usada por Juan Wesley.

Este libro al principio me era dificil entenderlo mds después lo analicé
minuciosamente linea por linea, al final comprendf por qué el metodismo
de Juan Wesley trajo una conversién masiva de miles de personas y esto
gracias a las sociedades y crecié la Iglesia extremadamente de tal manera
que un historiador dijo: «Que no habfa calle donde no se cantaba alaban-
zas al Dios del cielo».

Siempre me he preguntado: ;Por qué nuestra Iglesia Metodista de hoy
no ha aplicado su sistema de crecimiento?
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Oh Dios, quiera que algiin dfa mi amada Iglesia Metodista lo utilizase
como el medio de hacer crecer sus iglesias."”

La llegada del pastor Santana a la iglesia del Aposento Alto no solo
permitié el crecimiento numérico sino, también, su transformacién.
As, se pasé de un culto tradicional a otro de tipo espectdculo. El ndme-
ro de miembros es casi similar a toda la feligresfa de la Iglesia Metodista
en el Peri. Hoy en dia, el pastor Santana no se identifica con la Iglesia
Metodista; es independiente, igual que casi la totalidad de la feligresia
que se reunfa en el cerro El Camilo.

La iglesia abandonada en el cerro El Camilo ha sido retomada por la
Iglesia Metodista. En ella, en la actualidad, un pastor de la misma de-
nominacién realiza cultos con algunos miembros restantes.

2.1. Las creencias religiosas

La sintesis de la doctrina de la iglesia cristiana del Aposento Alto se
encuentra en la separata sobre el bautismo, libros por ciclos (primer al
décimo ciclo) y cassettes, preparados por el reverendo Alberto Santana
Leiva.

Como todas las iglesias protestantes, evangélicas, pentecostales y
catdlica, la iglesia del Aposento Alto admite la Trinidad: Padre, Hijo y
Espiritu Santo; pero solo acepta, a diferencia de la Iglesia Catdlica, a
Jestis como el tinico mediador entre Dios y los seres humanos. El texto
que citan con mayor frecuencia es Juan 14. Ademds, comparte con las
demds iglesias evangélicas, pentecostales y los protestantes histéricos la
«inerrancia» de la Biblia. Asf mismo, considera que la autoridad radica
en la Biblia, aunque en la vida cotidiana es mds importante lo que dice
el reverendo Santana u otro lider, producto de una visién o revelacién.
En uno de los manuales de discipulado, se dice que «varias partes de la

1 SANTANA, Alberto. Las sociedades en la Iglesia. Lima: Comisién Organizadora, Con-
quista 98, s/f o Separata sobre el bautismo. Lima: s/e, s/f, pp. 1-2.
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Biblia son una revelacién directa de Dios a los que escribieron [...]
otras porciones de la Biblia son relatos de lo que el que la escribié, vio o
supo de terceras personas»*® El reverendo Santana considera ocho re-
glas para interpretar la Biblia: 1) aceptar el sentido literal de las pala-
bras, 2) comparar un pasaje con otro, 3) acordarse del fin o propésito
de las Escrituras, 4) examinar siempre el contexto de un pasaje, 5) acep-
tar la Biblia como una revelacién de Jesucristo, 6) tratar las pardbolas de
una manera distinta, 7) no esperar siempre comprenderlo todo y 8)
buscar a cada paso la iluminacién del Espiritu Santo.”!

A diferencia del pentecostalismo cldsico, que tenfa una visién
apocaliptica (porque consideraba que la historia que vivimos es un caos
que requiere un corte, la intervencién de Dios y poner fin) a partir de la
cual todo creyente que quiere salvarse debe buscar la purificacién, el
distanciamiento del mundo y la negacién de gran parte de la cultura, la
iglesia cristiana del Aposento Alto tiene una visién transformadora.
Ademis, en lugar del distanciamiento, busca el acercamiento, la con-
versién de los individuos y la transformacién de la sociedad. El ejemplo
de ello es la participacién del reverendo Alberto Santana en las eleccio-
nes del 2001 para el Congreso de la Repuiblica en la lista del APRA. En
sus prédicas dominicales, el reverendo comunicaba a sus feligreses que
Dios le habfa dicho que esté presente en el Congreso para ser «sal y
luz», y para construir una sociedad mds justa. Gran parte de los creyen-
tes no solo participaban de los mitines del doctor Alan Garcfa, sino que
también eran personeros del APRA. Sin embargo, un grupo de creyen-
tes estaba en desacuerdo con la participacién del reverendo en politica.
Una de las razones es que algunos creyentes procedian de otras iglesias,
en las que se les habia dicho que «un pastor tiene un llamado especifico,
por lo que no se debe mezclar en los negocios de este mundo», segin
algunos informantes ex miembros de la iglesia evangélica y pentecostal.

*  SANTANA, Alberto. Mi primer alimento espiritual (4to0. Ciclo). Lima: sle, 1998 o Mi
segundo alimento espiritual (Sto. ciclo). Lima: s/e, 1998, p. 7.
21 Ibid.
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La iglesia cristiana del Aposento Alto cree en el «hablar en lenguas»,
pero no considera que es la tnica sefial para tener el Espiritu Santo,
como sostenia el pentecostalismo cldsico. La expresién corporal de tras-
ladarse de un lado a otro estaba mediatizada por la presencia del Espi-
ritu Santo. Hoy sucede lo contrario: un creyente ingresa al culto domi-
nical en el momento de las alabanzas y comienza a moverse al compds
de la musica sin ser posefdo; la posesién puede suceder posteriormen-
te.2

2.2. La organizacién religiosa

La estructura religiosa del Aposento Alto la voy a analizar a través de los
grupos y roles existentes. En relacién con los grupos se expresa en las
denominadas sociedades o residencias que funcionan en las casas de los
creyentes. Cada tribu representa cierto sector geogrifico y determinada
cantidad de sociedades. Cada sociedad estd compuesta de la siguiente
manera:

- un predicador o predicadora, la cabeza mayor de cada sociedad;

- uno o dos lideres, que se encargan de dirigir el culto y organizar a
quienes participardn en el programa;

- cuatro guardianes, que velan por el hermano o la hermana menor,
para que no se descarrfe y asista a toda reunién programada por la
iglesia: vigilias, ayuno y servicios dominicales, entre otros;

- un secretario o secretaria, que cuenta y anota en un cuaderno tres
cosas: 1) la ofrenda que se recoge en cada reunién, con su firma y la

El moverse al ritmo de la miisica en el mismo sitio era permitido; pero dar vueltas y
trasladarse de un lado a otro llevando el ritmo, sin ser posefdo por el Espiritu Santo,
era visto como producto de la carnalidad. El testimonio de algunos pastores de las
Asambleas de Dios del Perti, de mds de 40 afios de ministerio, ha cuestionado esta
forma de expresi6n hasta el dfa de hoy. Sin embargo, pastores de la misma denomina-
cién, pero jévenes, no lo ven negativamente. Este hecho no solo ha conducido a una
tensién entre lfderes sino, también, a la dificultad de no poder diferenciar entre una
iglesia pentecostal cldsica y una iglesia independiente o cristiana de corte pentecostal,
puesto que la primera ha incorporado expresiones que no eran caracterfsticas de ella.
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del tesorero; 2) la asistencia; y, finalmente, 3) las actividades de la

sociedad o iglesia que se anuncian en el culto;

- un tesorero, que lleva la ofrenda y la guarda en un lugar seguro para
luego depositarla cada semana (especialmente los domingos) en la
tesoreria central y que solo realiza compras o gastos para su sociedad
con el consentimiento de su lider inmediato (supervisor);

-y, finalmente, dos o mds miembros captados.

Toda sociedad celebra su culto los dias martes, jueves y sibados,
salvo alguna campafia evangelista realizada por su sector. Otros dfas se
reinen para coordinar actividades pro fondos para el templo o para satis-
facer las necesidades de la sociedad. Ademds, cada lider de una sociedad
o residencia, juntamente con sus lideres inmediatos, debe presentar metas
y estrategias de crecimiento y colaborar con los gastos del templo. Hay
poca preocupacién por potenciar la calidad de vida del ser humano.

En las sociedades o residencias se observa la oracién por la sanidad o
exorcismo, como también las oraciones de las mafianas, realizadas de
lunes a viernes en la iglesia central. Esta puede ser una de las razones
por las cuales no se observan estas précticas en los cultos dominicales.

A estos grupos anteriores se suman el ministerio de intercesién, de
ofrendas, de banderolas, de ujieres, de alabanza y adoracién, entre otros.
Estos participan en los cultos dominicales. Cada uno de ellos tiene un
coordinador o lider, que se encarga de programar otras actividades e
invitar a toda la feligresfa. Por ejemplo, el ministerio de alabanza y ado-
racién propicia conciertos musicales pro fondos del templo o para otras
necesidades.

En relacién con los roles, estos se expresan segin su orden jerdrquico:
- un pastor oficial, que es «el apéstol» Alberto Santana;

- un cuerpo de (tres) pastores ungidos por «el apéstol» y que colabo-
ran con él;

- los edecanes, representantes del pastor oficial, que estdn a cargo de
una tribu y que a su vez estdn postulando para ser pastores;

- los supervisores, que estdn al cuidado de dos o mds sociedades o
residencias;

-y los predicadores, que estdn a cargo de una sociedad.
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Los ascensos dependen de la cantidad de personas que cada uno ha
logrado convertir. Ademds, hay honores y condecoraciones a las autori-
dades o miembros al final de cada cuatro meses (o mds), cuando se pre-
para una ceremonia especial. Segin el manual de las sociedades, los diplo-
mas son los siguientes:

a. De eficiencia (a las autoridades que llegan a los tres primeros pues-
tos)

b. De mérito (a las autoridades que logran duplicar su membresfa)

De honor (al buen secretario o tesorero que cumple con su labor)

d. Al ganador de almas (a todos los miembros ganadores de almas)®

o

Como se puede ver, el Aposento Alto tiene una estructura similar a
la del modelo episcopal y pone el énfasis en el liderazgo. El apéstol
Santana, como se observa en la identificacién de los edecanes, es el lider
indiscutible de la iglesia; sus feligreses asf lo afirman. Las sociedades o
residencias no son auténomas, puesto que sus lideres deben rendir cuenta,
semanalmente, de las entradas econémicas. Ademds, deben presentar
un informe actualizado de los miembros a la iglesia central, que estd
representada por la debida autoridad: el apéstol Santana u otro lider
designado.

El tipo de organizacién de esta iglesia es semejante a la de los nuevos
movimientos sociales (NMS), pero en este caso serfa religioso (NMR),
sobre todo por tres caracteristicas: primero, por tener una ideologfa o
creencia colectiva, que responde no solo a las necesidades materiales de
los sectores mds pobres del Cono Norte, sino que tiene sentido trascen-
dente y familiar, a través de una teologfa que no estd refiida ni con lo
emocional ni con ciertos elementos culturales; segundo, por tener una
organizacién plural (hasta 1999 estaba compuesta por 150 sociedades;
un instituto biblico para sus lideres —que se preparan miércoles y vier-
nes— y los de otras denominaciones; un colegio, que brinda trabajo a sus

B Cf. SANTANA, Alberto. Las sociedades en... p. 38.
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seguidores; una librerfa; y un comedor con un local que constantemente
es escenario de conciertos musicales; y, tercero, por tener seguidores en
gran nimero (mds de 4000), no solo en el Cono Norte, Lima metropoli-
tana y provincias sino, también, en el exterior, en Bolivia y Chile.

En cuanto al sentido de pertenencia a la organizacién, se pueden
observar explicitamente dos tipos de miembros. La primera categorfa
estd constituida por los «verdaderos miembros obedientes», aquellos
que tienen una interaccién con la iglesia regularmente, una aceptacién
de los valores y normas del grupo; y que, después de una formal profe-
sién de fe y bautismo, estdn dispuestos a pagar los diezmos, ofrendas y
cualquier otra actividad pro templo. También poseen una identifica-
cién més intima con la sociedad o residencia. Es necesario decir que
cierto ndmero de miembros de esta primera categorfa ha participado
anteriormente de una iglesia evangélica o pentecostal cldsica.

La segunda categorfa se refiere a los creyentes (que pertenecen o han
pertenecido a alguna denominacién evangélica o pentecostal, o han sido
catélicos nominales) de «tipo clientelista», que vienen a la iglesia por
alguna necesidad: por enfermedad, problemas personales, bisqueda de
sentido de la vida o simplemente para aprender una cancién o comprar
un cassette. Luego regresan a su comunidad de origen sin mayores com-
promisos, aunque existe cierto grado de identificacién con el culto do-
minical de la iglesia central.

2.3. Las normas éticas

La iglesia del Aposento Alto exige a sus miembros el cumplimiento del
pago de los diezmos y abstenerse de bebidas alcohélicas, tabaco, disco-
tecas y otros similares. Estas exigencias y abstenciones son similares a
las que plantea la ética convencional del protestantismo evangélico y
pentecostal cldsico, y algunos protestantes histéricos. También hace suyo
y exige el cumplimiento de los diez mandamientos. Dentro de cada
sociedad, sus miembros estdn obligados a brindar, aparte de las ofren-
das, 19 délares semanales pro templo. Si incumplen con estas normas,
se endeudarfan y perderian su diploma.
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A diferencia del pentecostalismo cldsico, a las mujeres se les permite
cortarse y pintarse el cabello, usar adornos, aretes y maquillarse. Aun-
que con poco énfasis, se cuestiona todavia el uso de los pantalones. La
participacién en la politica no es cuestionable a nivel de lideres y cierto
sector de los miembros, pero si de algunos de ellos que vienen de otras
denominaciones evangélicas y pentecostales.

2.3. Los rituales religiosos

Al igual que las iglesias evangélicas, pentecostales y protestantes histéri-
cas, el Aposento Alto acepta solo dos sacramentos: el bautismo y la
santa cena (aunque las veces que he asistido no he visto ninguna cele-
bracién de la Eucaristia).

Aunque los feligreses del Aposento Alto se retinen varios dfas de la
semana, tanto en la iglesia principal como en sus llamadas sociedades o
residencias, la reunién mds importante es el culto dominical (o «la fies-
ta espiritual», segin algunos informantes) en sus dos turnos (3 p.m. y 7
p.m.). Este culto dura entre tres y cuatro horas.

La estructura de esta «fiesta espiritual» se podria sintetizar de la si-
guiente manera:

- los ritos de iniciacién, alabanza y adoracién;

- las ofrendas y los diezmos;

- la predicacién de la palabra, entrega (o conversién) y perddn;
- y, finalmente, la reiteracién de la alabanza.

Con el rito de iniciacién, a veces a cargo de una integrante del mi-
nisterio de intercesién —que son mujeres vestidas de blanco—, se ini-
cia la «fiesta espiritualy, haciendo una oracién en el nombre de Jesus.
Esta oracién conlleva un recogimiento, una atmésfera de communitas y
una ruptura con lo de afuera (lo profano). Después de ello, siguen los
ritos de alabanza y adoracién, a cargo del ministerio de alabanza, dirigi-
do por uno de los pastores principales (el pastor-cantor Oscar Nolasco,
segin un volante de propaganda). Este, con caracteristicas de un can-
tante secular, motiva e incentiva a los presentes a gozar y 2 no quedarse
en su lugar sino a pasar al pie del estrado. Inicia algunas veces cantando

364



PENTECONTALISMO FESTIVO: EL CASO DE LA IGLESIA CRISTIANA APOSENTO ALTO

melodfas muy alegres denominadas de alabanza, con mucho ritmo,
hecho que propicia el movimiento corporal. Las personas dan vueltas en
el mismo sitio o se trasladan de un lado a otro, alzando y moviendo los
brazos, siguiendo el acompafamiento musical de los diversos instru-
mentos modernos: guitarra eléctrica, baterfa y érgano, entre otros, Se
trata de un adiés a los himnarios y a la simple guitarra que caracterizan
los coros convencionales.

A esta fiesta se suma el escuadrén de banderolas, que representa a
las diversas tribus; al ritmo de la musica, los escuadrones van dando
vueltas por todo el espacio, corriendo y haciendo flamear su respecti-
va bandera. Después se entonan canciones lentas de adoracién, y las
personas, en algunos casos con las manos levantadas, comienzan a llo-
rar, a gritar, a dar palmadas, a temblar y a hablar en lenguas (descono-
cidas). A medida que el pastor-cantor Nolasco va bajando su efusiva
adoracién, los demds también regresan, poco a poco, a sus respectivos
lugares.

Con musica de fondo, se da paso al rito de las ofrendas y diezmos.
Una persona sube al estrado y comienza a dar algunos avisos y a recitar
textos de memoria relacionados con las ofrendas y diezmos. Mientras se
cantan canciones con mucho ritmo, se realizan algunos actos. Hay per-
sonas vestidas de color guinda y blanco que pasan a recoger las ofrendas.
Cuatro varones llevan en sus hombros un arca, similar al arca del pacto
del Antiguo Testamento y la colocan al pie del estrado. Varias personas,
desde el momento de su ingreso, hacen una fila con direccién al segun-
do piso, donde depositan su diezmo y reciben a cambio un boleto para
ser depositado en el arca, también en dos filas, una de varones y otra de
mujeres. Después de que todos han depositado su boleto, y teniendo
como fondo una melodfa suave, uno de los pastores principales, un-
giendo con aceite el arca, comienza a orar.

Luego se pasa al rito de la predicacién de la palabra. El que predica
es casi siempre el reverendo Santana, quien de una manera efusiva y
sencilla expone temas extrafdos de la Biblia. La gran mayorfa de los
entrevistados considera que Dios le ha hablado a través del reverendo
Santana; por ello, se sienten agradecidos con él. La mayorfa de sus expo-
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siciones son grabadas, sea en cassette o en video. La mayor parte de su
exposicién es acompafiada por los aplausos de toda la feligresfa.

Con muisica de fondo, el reverendo Santana hace una «invitacién de
entrega» 0 «de conversién» a las personas que han venido por primera vez
o a aquella persona que ha tenido contacto con una sociedad o residencia,
pero que todavia no ha tomado su decisién. A esto se suma una invitacién
a aquellos creyentes que desean «pedir perdén» a Dios por alguna trans-
gresién que han cometido. En ambos casos, las personas salen de las ban-
cas y van al pie del estrado, y el reverendo, juntamente con toda la iglesia,
comienza a hacer una oracién especial. Mientras sucede esto, se hace un
cordén dirigido por las «<mujeres de intercesién», que estdn vestidas de
blanco. Este cordén sirve de barrera para que, una vez finalizadas las
oraciones, se pueda preguntar quiénes han venido por primera vez y sus
nombres puedan ser anotados. De esta manera, tanto las sociedades o
residencias como los cultos dominicales sirven para alcanzar sus finalida-
des u objetivos de crecimiento.

Se finaliza la ceremonia entonando canciones alegres y repitiendo
todo lo del inicio, sea para concluir el primer culto o para finalizar el
segundo.

2.4. Sentimientos religiosos

Los sentimientos religiosos se pueden observar con gran claridad en los
cultos dominicales. Se expresa mucha alegrfa, gozo, entusiasmo y emo-
cién cuando se entonan canciones de alabanza. Hay humildad, que-
brantamiento, descarga agradecida y confianza cuando se cantan las
canciones de adoracién en los momentos de entrega y de perdén, por-
que se cree que la divinidad existe y que las sdplicas serdn escuchadas,
asf como sus confesiones y problemas de toda indole.

También se manifiesta mucha alegrfa, entusiasmo y emocién en toda
ceremonia de recepcién matrimonial y en los cumpleafios. Los juegos y
las dindmicas eran caracterfsticos de la recreacién de las iglesias evangé-
licas y del pentecostalismo cldsico tras la negacién del baile. Ahora se
estdn dejando de lado estas précticas para dar paso a los cdnticos, que
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son acompafiados por instrumentos musicales que propician los movi-
mientos corporales y hacen presentes los sentimientos de fiesta. En los
cultos de las sociedades o residencias se reproducen los sentimientos
que se observan en los cultos dominicales. La vida cotidiana est4 acom-
pafiada de mucho entusiasmo y confianza, obtenidos mayormente en el
culto dominical.

Después de presentar un marco tedrico y una base empirica recogi-
da de la iglesia cristiana del Aposento Alto —expresién que he denomi-
nado «pentecostalismo festivor—, paso a brindar una sintesis antro-
polégica.

El pentecostalismo festivo, que forma parte del pentecostalismo
hemiderno, es un movimiento de avivamiento que se expresa teniendo
en cuenta: 1) cierta parte de su tradicién del protestantismo histérico y
evangélico; 2) tomando algunas caracterfsticas del pentecostalismo cl4-
sico; 3) adaptdndose e incorporando algunos elementos de la cultura
presente; y 4) haciendo reinterpretaciones del sistema religioso. Estas
consideraciones producen no solo una comunidad festiva que transfor-
ma a la iglesia —y que configura el modo de vivir la fe— sino, también,
una ruptura e influencia comunitaria con adherentes obedientes y de
tipo clientelista en los sectores populares.

3. ANALISIS

Considerando bésicamente la investigacién cultural y el marco teérico,
paso a explicar, a modo de comprobacién, las variables de la definicién
que he dado sobre el pentecostalismo festivo:

a) Como he declarado anteriormente, desde el dltimo tercio del siglo
XX hasta la acrualidad, ha eclosionado progresiva y pluralmente el
pentecostalismo hemiderno como un movimiento que integra lo pre-
cedente y lo actual, y que, al combinarse, produce experiencias y
expresiones exponenciales; una de ellas es el pentecostalismo festivo
presente en la iglesia del Aposento Alto.
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Este pentecostalismo festivo es un movimiento de avivamiento no -
solo porque tiene una creencia colectiva y seguidores en gran pro-
porcién (mds de 4000 miembros), sino porque se presenta como
una organizacién plural que responde a necesidades religiosas, psi-
colégicas, sociales y educativas, hecho que transformé y revolucioné
a la iglesia en estudio.

En la iglesia cristiana del Aposento Alto, lo precedente est4 relacio-
nado con su tradicién y con el pentecostalismo cldsico. Su tradicién
tiene como referentes dos expresiones complejas y dificiles de distin-
guir. La primera se refiere al protestantismo histérico, fruto de la re-
forma del siglo XVT; y la segunda, al protestantismo evanggélico, surgi-
do en Estados Unidos a fines del siglo XIX y comienzos del XX. Este
tltimo, tras realizar algunas reinterpretaciones en su sistema cultural,
alberga también a ciertas iglesias del protestantismo histérico, como
presbiterianos, metodistas, bautistas y otros. En este sentido, prefiero
referirme a su tradicién con la siguiente frase: cierta parte de su tradi-
cién del protestantismo histérico y evangélico, que se puede sintetizar
de la siguiente manera: dos ritos sacramentales; sélo Cristo como me-
diador entre Dios y los seres humanos; los ritos de entrega y de per-
dén; la Biblia como fuente de verdad; los diezmos, las ofrendas y el
proselitismo. Estos elementos, que forman parte de su tradicién, mues-
tran que los cambios habidos no equivalen a una anulacién total de lo
anterior. Este hecho significa que el pentecostalismo festivo sitda y vin-
cula al creyente y a la iglesia (algunas veces sin percatarse) en una tradi-
cién que ha venido dando sentido y sefias de identidad.

En el pentecostalismo cldsico podemos apreciar la presencia del Espi-
ritu Santo, el «hablar en lenguas», la emocién, las curas y el exorcismo.
Estos dos tltimos no se observan constantemente en los cultos domi-
nicales; se sittian, sobre todo, en los dfas de reunién o en campafias que
corresponden a las sociedades.

«Lo actual» estd expresado en la adaptacién e incorporacién de ele-
mentos de la cultura presente y en ciertas reinterpretaciones. Se puede
observar que el pentecostalismo festivo, como una manera de res-
ponder a este nuevo escenario, se ha venido adaptando, consciente o

368



€)

PENTECONTALISMO FESTIVO: EL CASO DE LA IGLESIA CRISTIANA APOSENTO ALTO

inconscientemente, a la situacién actual, denominada por algunos

como posmodernidad. Esta se caracteriza por un contexto de crisis

de la razén, una valoracién relativista, eclecticismo, individualismo,
aceptacién de los medios tecnolégicos e instrumentos electrénicos,
desinstitucionalizacién, pragmatismo y culto al cuerpo, entre otros.

Incorpora no solo ciertas formas de vida descritas anteriormente,

sino que, muy claramente, incluye los instrumentos electrénicos y

los medios de comunicacién masiva. Realiza también ciertas reinter-

pretaciones, como por ejemplo:

- Se cree en el «hablar en lenguas», pero no como tnica sefial de la
presencia del Espiritu Santo.

- La expresién corporal ya no estd mediatizada por el Espiritu; el
trasladarse de un lado a otro es fruto del ritmo de la muisica y se
da sin necesidad de ser poseido.

- El permiso de cortarse el cabello, de maquillarse y de participar
en la politica se da sin que esto sea visto como contrario a la
santidad.

Esta tendencia muestra que el sistema cultural religioso no es «con-

trolado» por una institucién inflexible, pues los elementos pueden

ser reinterpretados para formar nuevas configuraciones de acuerdo
con la demanda del contexto cultural.

En la iglesia investigada se produce una comunidad festiva y su cul-

to es re-encantado. Este fenémeno sirve como una hierofanfa que

configura la forma de vivir su espiritualidad; de ahi la denominacién

«pentecostalismo festivo». Este culto festivo se caracteriza por:

- Ser un espacio donde se afirma y se dice sf a la vida

- Ser un encuentro ecléctico de diversas tradiciones propias del
pentecostalismo cldsico y del contexto cultural actual

- Satisfacer las diversas necesidades y establecer estados de dnimo y
motivaciones fuertes y penetrantes que originan una experiencia
afectiva y aportan sentido a la vida

- Finalmente, es un espacio donde se liga al invitado o invitada no
solo con Dios sino, también, con la iglesia, que es jerdrquica y
centralista. Es guiada por un lider (o lideres) carismdtico con
decisiones verticales y, por ende, con una sociedad o residencia.
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f) Pero esta configuracién provoca dos fenémenos: primero, una rup-
tura con la institucién a la que pertenece, como la Iglesia Metodista, y
que influye en otras iglesias de su entorno a través de su musica y su
expresién, creando reservas (quizds para evitar el nomadismo de sus
fieles) y cierta tensién en su interior entre generaciones de jévenes y
ancianos; y, segundo, estd compuesta por miembros de tipo clientelista,
que brindan su ofrenda y obtienen lo que desean; y otros dispuestos a
obedecer a sus lideres y a pagar sus diezmos y ofrendas, a pesar de la
crisis econémica que viven los sectores populares del Cono Norte de
Lima.

Queda claro que todo cambio cultural —y religioso—, por expansi-
vo, global y claro que sea, no implica que todos los sectores que lo
acogen evolucionen al mismo tiempo, al mismo ritmo y con los mismos
efectos. Este supuesto implica una diversidad de experiencias y expre-
siones exponenciales, y la necesidad de una teorfa inclusiva que ayude a
comprenderlas.

Frente a los diversos rostros del pentecostalismo limefio, he intenta-
do presentar, todavia de manera general, una teorfa que, mds alld de su
denominacién como pentecostalismo hemiderno, permita en lo posible
explicarlo y sistematizarlo.

Asi pues, este pentecostalismo hemiderno, visible y expansivo se
manifiesta pluralmente, siendo el pentecostalismo festivo una de sus
expresiones mds representativas y que vive su propio tiempo, ritmo y
efecto; a diferencia de otras —como el pentecostalismo catélico, por
ejemplo— que, en lugar de ser consideradas como contradictorias, de-
ben ser vistas como complementarias.
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La Renovacién Carismatica.
Persistencia de un movimiento religioso popular en el Pert

José Sdnchez Paredes

Dentro del complejo y variado universo catélico latinoamericano —y,
también, peruano— se destaca el desarrollo de ciertas formas de espiri-
tualidad fordneas, que se dudé que llegarfan a formar parte de este mundo
religioso, tan ligado a raices culturales e histéricas, muy tradicionales y
propias. Una de estas formas de espiritualidad es la del movimiento
carismdtico o Renovacién Carismética Catélica, surgida inicialmente
en los 4mbitos académicos mds selectos de ciertas universidades norte-
americanas y difundida luego por casi todas las iglesias nacionales en el
mundo.

En el Pert, no obstante su origen més «exclusivo» —asociado a sec-
tores ilustrados de la Iglesia, de mucha formacién teoldgica y pertene-
cientes a estratos medios y altos—, la Renovacién Carismdtica muy
pronto logra difundirse en diferentes niveles de la escala socioeconémica,
especialmente en los sectores populares. Critica, en gran medida, de las
espiritualidades mds ligadas al catolicismo «oficial» y a sus formas po-
pulares, la Renovacién Carismdtica se ha afirmado con notable éxito en
sectores tradicionalmente identificados con las formas religiosas de ori-
gen popular.

:Por qué persiste un movimiento como la Renovacién Carismdtica,
tan poco ligado a las raices histéricas, religiosas y culturales del pueblo
peruano? ;Qué factores influyen en su relativo éxito, mds alld de su
impacto inicial y novedoso en los sectores populares? ;Son tinicamente
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dimensiones religiosas las que configuran su relacién con los sectores
populares? ;Qué papel desempefia Renovacién Carismdtica en los pro-
cesos estructurales que estdn transformando las realidades sociales, cul-
turales y religiosas de los pueblos latinoamericanos? Estas son algunas
de las preguntas que nos planteamos en el presente articulo y a las que
intentaremos aproximarnos tanto desde algunos datos empiricos sobre
su mds reciente extensién y difusién en el Perii como desde las discusio-
nes tedricas en torno a la globalizacién, a los cambios religiosos mun-
diales y a la modernizacién y la modernidad que experimentan las so-
ciedades actuales. '

1. LA RENOVACION CARISMATICA EN LA ACTUALIDAD
1.1. Crecimiento y expansién de la Renovacién Carismdtica

El centro de la vitalidad social y religiosa de la Renovacién Caris-
mitica estd constituido por los grupos de oracién. Mds alld de sus esta-
tutos y estructuras, paralelas a la iglesia «institucional», las comunida-
des carismdticas proporcionan la imagen mds auténtica de lo que son
como fenémeno social y espiritual. Su ritmo de crecimiento no es muy
intenso, pero refleja su dinamismo e impacto en los diferentes sectores de
la sociedad, especialmente en los populares. No existen registros de gru-
pos ni de miembros del comienzo de la Renovacién, pero, a partir de los
directorios que en los afios posteriores a su inicio se elaboraron, es posible
tener una aproximacién al modo en que ha ido creciendo y difundiéndo-
se en el Perd. Como ejemplo de ello se puede apreciar, en el Cuadro n.° 1,
el aumento en el nimero de grupos de oracién que la Renovacién
Carismdtica ha tenido y mantiene en la arquidiécesis de Lima y la dié-
cesis de El Callao desde 1976 hasta 1999. Aunque no se puede estable-
cer un ritmo constante, es claro que hay una tendencia de crecimiento
en el ndmero de grupos de oracién constituidos e incorporados.

En general, observamos un ritmo creciente en el nimero de grupos.
Aunque los perfodos indicados no son regulares, si consideramos el com-
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prendido entre 1976 y 1986, vemos que el incremento de grupos de
oracién en ese lapso fue de 60,6% respecto al de 1976. Andlogamente,
en los 13 afios comprendidos entre 1986 y 1999, el incremento fue de
87,6%, cifra que representa, muy aproximadamente, su tendencia de
crecimiento. El incremento de grupos en los seis afios comprendidos
entre 1976 y 1982 fue de 53%, mientras que el correspondiente a los
siguientes cuatro afios fue de apenas 12%. Salvo este perfodo de relativo
descenso —para el cual disponemos de pocos elementos de contexto
para una interpretacién sociolégica—, la tendencia es siempre crecien-
te. La década de los afios 80 estuvo marcada en el Pert por el retorno a
la institucionalidad democritica después de 12 afios de dictadura mili-
tar. Fue, ademds, la década en la que se inicia la espiral de violencia
social con la lucha antisubversiva y la accién de los grupos terroristas en
Lima y en provincias. Es probable que ese relativo descenso en el ritmo
de crecimiento de la Renovacién Carismitica esté asociado a estos dos
aspectos estructurales de la realidad peruana, sobre todo si se considera
que fue una época de temor en la poblacién y de restricciones para las
libertades de asociacién.

Cuadron.°1
Incremento de grupos de oracién en la arquidiécesis de Lima y Callao
(1976-1999)
Aio 1976 1982 1986 1999
N.° de grupos 101 153 161 302

Fuente: Directorios de la RCC, afios 1976, 1982, 1986 y 1999.

Debido al cardcter «libre» —en el sentido de la pertenencia y parti-
cipacién voluntarias de las personas en los grupos de oracién— de la
Renovacién Carism4tica y, también, al flujo de personas que solo parti-
cipa de modo transitorio, no existen registros de miembros activos que
pudieran dar volimenes demogréficos aproximados. El nimero de in-
tegrantes de las comunidades carismdticas es muy variable, desde unas
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pocas decenas de participantes hasta unas cien personas. Sin embargo,
una cifra aproximada es la que estima en unos 22 000 los integrantes de
la Renovacién Carismdtica en el Perd, de los cuales 8000 pertenecerfan
a los grupos de Lima.! En la ciudad capital, uno de los centros mds
importantes de animacién y difusién de la Renovacién Carismdtica estd
constituido por la parroquia San Miguel Arcdngel, situada en el distrito
de San Miguel. Constituye un caso especial por estar animada por un
sacerdote carismdtico espafiol, muy popular, conocido por sus misas de
sanacién,? realizadas semanalmente y transmitidas por Telejuan, el ca-
nal cat6lico. En estas misas, hay un desfile de unas 2000 a 3000 perso-
nas para que les imponga las manos y obtengan una sanacién. De este
«ejército de dolientes», muchos perseveran en la experiencia vivida y
luego ingresan a los grupos carism4ticos, ya formados en esa parroquia.
Sin embargo, lo sociolégicamente normal en la formacién de los grupos
es que estos se constituyan por iniciativa de miembros muy comprome-
tidos y hayan sido formados prolongadamente en cursos, talleres y se-
minarios, y dado muestras de seguir los lineamientos y ensefianzas
carismdticas.

En cuanto a la expansién de la Renovacién Carismdtica en Lima, el
Cuadro n.° 2 muestra las dreas geogrificas actuales en las que existen
grupos de oracién. El cuadro estd basado en el modo en que la Renova-
cién Carismdtica se organiza para efectos de sus coordinaciones zonales;
sin embargo, no ha sido posible obtener datos por distrito. Tal como se
aprecia, es en los distritos mds identificados tradicionalmente con los
sectores medios y bajos o populares donde se concentra m4s de la mitad

' Este dato proviene de la entrevista realizada por Sofia Bengtsson al padre Buenaven-
tura, coordinador nacional de la RCC desde 1988, BENGTSSON, Soffa. «La Reno-
vacién Carismdtica catdlica en Pertd». En: LUNDSTROM, Klas (ed.). Lucha y espe-
ranza. Popular initiatives in Peru and Nicaragua. Estocolmo: Universidad de Estocolmo,
2001, pp. 311-362.

?  La mds completa etnografia del fenémeno religioso de las «misas de sanacién» es la
realizada por CORNE]JO, Hernén. Cirame con las manos. Lima: Arteidea Editores,
1995.
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de los grupos de oracién. Comas, Carabayllo, Tahuantinsuyo (en Inde-
pendencia), Afio Nuevo, Collique, San Juan de Lurigancho y Villa Marfa
del Triunfo, entre otros, son las zonas que concentran mayor cantidad
relativa de grupos de oracién. Aunque, por otro lado, ciertos distritos
como Surco y Barranco, de predominante extraccién social media, o
Miraflores y San Isidro, concentran una importante cantidad de grupos
de oracién y tienden a establecer un cierto «equilibrio» en cuanto a la
cantidad de grupos por sector social. Pese a esta tendencia, los distritos
mds populares y algunos de sectores medios tienen una mayor concen-
tracién de comunidades carismdticas.

En el Cuadro n.° 2 no ha sido posible establecer el niimero de grupos
por cada distrito sino solo para algunos casos como San Juan de
Lurigancho (16 grupos), Villa Marfa del Triunfo (8 grupos), San Juan
de Miraflores (8 grupos) y Chorrillos (20 grupos), entre otros. Adem4s,
se ha considerado también a los grupos en proceso de formacién por ser
nicleos que han surgido y se encuentran en proceso de consolidacién
comunitaria. En un estudio realizado en 1990° se pudo reconstruir la
difusién y cantidad de grupos de oracién en diferentes distritos de Lima
metropolitana. De dicho estudio tomamos los datos referenciales de
algunos distritos para compararlos con los datos recogidos para este
articulo. Segiin muestra el Cuadro n.° 3, que recoge dicha compara-
cién, el crecimiento de la Renovacién Carismdtica en algunos distritos
de Lima ha sido relativamente significativo en los 17 afios comprendi-
dos entre 1982 y 1999.

*  Cf. SANCHEZ, José. La Renovacién Carismdtica en el mundo popular. El caso de la
parroquia San Martin de Porres (tesis de magister en Antropologfa). Lima: Pontificia
Universidad Catélica del Perd, 1990,
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Cuadron."2
Distribucién de grupos de oracién en Lima

ZONA  GRUPOS AREA GEOGRAFICA
1-A 21 Comas - Carabayllo - Tahuantinsuyo - El Retablo
1-B 8 Margen derecha del rio Chillén - Comas: Afio Nuevo,

Collique, Nueva Esperanza, San Carlos, San Felipe -
Carabayllo: Luciana, km 22 de la avenida Ttipac Amaru

hasta Santa Rosa de Quives
2 27 Mirones: Alto-Bajo - San Martin de Porres (hasta limite
con El Callao)
3 15 Ingenierfa, Los Jardines — Covida - Las Palmeras - Los
Olivos- Sol de Oro - Puente Piedra - Ancén
4-A 4 San Juan de Lurigancho: Las Flores, Canto Grande, Can-
to Chico, Maridtegui
4-B 4 San Juan de Lurigancho: Ascarruz, Urb. Manco Inca I, 11
y 11 etapa, Los Sauces, Palomares, San Carlos, La Huayrona.
4-C 8 San Juan de Lurigancho: Zdrate, Campoy, Mangomarca,
Huachipa.
5 11 El Agustino - San Luis - Santa Anita - Ate Virarte
6 5 Chaclacayo - Chosica
7-A 13 Lima - Cercado (Barrios Altos, Centro de Lima)
7-B 6 Rimac
8 16 La Victoria (Martute, Balconcillo, Sta. Catalina) - San

Luis (Urb. Tdpac Amaru) - San Borja (Urb. Javier Pra-
do) - Ate (Salamanca, Los Sauces)

9 12 Mirones Bajo (en parte) - Chacra Rios Sur - Roma - Urb.
Palomino - Chacra Colorada - Brefia
10-A 29 Pueblo Libre - Magdalena - San Miguel
10-B 15 Santa Beatriz - Jesis Marfa - Lince
11-A 34 Surquillo - Surco - Barranco
11-B 20 Chorrillos
12-A 8 San Juan de Miraflores
12-B 8 Villa Marfa del Triunfo
14 14 San Isidro (Orrantia del Mar) - Miraflores (Santa Cruz,
Aurora, San Antonio) - Surco (Los Sauces)
15-B 13 San Botja - Surco (C.C. Monterrico) - San Isidro (Cérpac)
15-C 11 La Molina (Urbanizaciones)

TOTAL: 302 grupos

Fuente: Renovacién Carismdtica Catélica, Coordinacién de Lima. Se ha mantenido la distribu-
cién zonal original hecha por la propia Coordinacién de la RCC.
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Cuadron.*3
Crecimiento de la Renovacién Carismitica en algunos distritos de Lima

(1982-1999)

DISTRITO 1982 1999
San Juan de Lurigancho 2 16
San Juan de Miraflores 5 8
Villa Marfa del Triunfo 2 8
Chorrillos 3 20
Rimac 1 6
Lima Cercado 14 13
Pueblo Libre - Magdalena - San Miguel 12 29
La Molina 2 11
El Callao 9 36

Fuente: Directorios de la RCC, afios 1982 y 1999.

Se puede apreciar que la Renovacién Carismdtica ha tenido buena
acogida en muchos de los sectores populares de Lima, que correspon-
den también a los distritos de mayor pobreza relativa. Los casos mds
notables son los de San Juan de Lurigancho y Chorrillos, que han expe-
rimentado un crecimiento demogrifico muy acelerado en los tltimos
afos, debido a la formacién de numerosos pueblos jévenes. Ademds,
Chorrillos ha visto incrementar su poblacién por una creciente tugu-
rizacién de su casco antiguo. En ambos casos, se evidencia una correla-
cién entre el incremento de sectores populares y el incremento de gru-
pos de la Renovacién Carismdtica.

En el caso de la dibcesis de El Callao, también hay un notable incre-
mento de grupos de oracién. En el lapso considerado, estos han aumen-
tado en 400%. Aun cuando estamos incluyendo en el afio 1999 a ocho
grupos que estaban en proceso de formacién, no deja de ser significativo
dicho aumento. El caso de El Callao también parece estar asociado al
gran proceso de expansién urbana experimentado por la formacién de
asentamientos humanos durante ese periodo. Varios de los grupos sur-
gidos se encuentran ubicados en aquellas zonas pobres de la didcesis;
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sin embargo, el crecimiento de la Renovacién Carismdtica también se
ha producido en las zonas més antiguas y tradicionales de los «viejos
distritos». En estos lugares, existen importantes sectores de clase media
empobrecida y sectores pobres propiamente dichos. Una vez mis se
confirma la correlacién observada en la formacién de grupos de oracién
en zonas populosas antiguas, as{ como en zonas muy pobres de los ac-
tuales pueblos jévenes.

La Renovacién Carismdtica se difunde en todos los estratos de la
escala social, pero en los sectores populares tiene una mayor presencia
relativa. Sin embargo, hay que destacar el caso del distrito de La Molina,
uno de los mds exclusivos de Lima y que alberga a sectores socioeco-
némicos medios y altos. All{ se ha producido un incremento igualmen-
te significativo de grupos de oracién, hecho que puede reflejar, entre
otras cosas, el incremento de sectores medios de origen mds popular en
las urbanizaciones de ese distrito. Asimismo, puede ser reflejo de la
existencia —en sectores privilegiados de la sociedad— de ciertas necesi-
dades religiosas y existenciales en esencia comunes y compartidas con
los sectores populares, aun cuando se vivan y experimenten de distinto
modo, segin el entorno en que se produzcan. Aunque no disponemos
de datos especificos sobre otros distritos de estatus socioeconémico igual-
mente elevado (Miraflores, San Isidro, Surco y San Borja, entre otros),
podemos suponer que han seguido en la misma tendencia creciente
observada en el conjunto.

En suma, las evidencias empiricas muestran la presencia, vigencia,
continuidad y crecimiento de la Renovacién Carismdtica en los distin-
tos sectores de la sociedad limefia, aun cuando sea mayor en los de
estratos medios y en los de mayor pobreza relativa.

1.2. La Renovacién Carismitica y su organizacién en la iglesia peruana
A pesar de que su niicleo vital estd constituido por las pequefias comu-
nidades que conforman los «grupos de oracién» —integradas a las pa-

rroquias—, en su dimensién institucional mds amplia, la Renovacién
Carismdtica précticamente se articula con la estructura organizativa de
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la Iglesia. Sus estatutos son muy simples y corresponden a la necesidad
bésica de existencia legal en la sociedad como «asociacién con personerfa
juridica de derecho piiblico civil»; ello para efectos de ejercer derechos
derivados de su autonomfa administrativa y econémica. Si bien esta es
la situacién formal de derecho, lo que de hecho ocurre es que la Reno-
vacién Carismdtica reconoce como dnico superior a la jerarqufa de la
Iglesia Catdlica,* siendo el grupo de coordinacién (integrado por laicos,
sacerdotes y religiosos) su representante ante las autoridades eclesidsti-
cas. Desde los propios estatutos se establece cuidadosamente esa vincu-
lacién no solo juridica sino moral y espiritual, que intenta asegurar el
nexo institucional de la Renovacién Carism4tica con la Iglesia Catélica.
Del mismo modo, se destaca su vinculacién formal y espiritual con los
niveles internacionales mds amplios de la Renovacién Carismdtica, que,
en su conjunto, se encuentra adherida a las directivas y jurisdiccién de
la Santa Sede en Roma.’

Hay coordinadores que corresponden a las grandes divisiones juris-
diccionales eclesidsticas (didcesis, arquidi6cesis y otras); estas se encuen-
tran a su vez subdivididas por zonas, cada una de las cuales tiene un
coordinador. En cada zona, existe cierto nimero de grupos de oracién
dirigidos por sus respectivos lideres «carismdticos» o «responsables»,
quienes trabajan con un equipo de «servidores» en distintos ministe-
rios. Por otro lado, cada grupo de oracién estd acompafiado por un
«asesor espiritual», que puede o no pertenecer a la parroquia en la que
funciona. Existe también un asesor espiritual en el 4mbito de toda la
Renovacién Carismdtica Peruana, que es nombrado, confirmado o rati-

Segiin el art. 4° del estatuto, «siendo un movimiento eclesial, la RCC reconoce,
respeta y asume con humildad y obediencia las disposiciones de la jerarqufa de la
Iglesia Catélican.

Al definir funcional y orgdnicamente a la RCC en el Pert, el primer articulo del
Estatuto sefiala que «la RCC del Perti hace suyos los estatutos de los Servicios Inter-
nacionales de la RCC (ICCRS), el Documento del Encuentro Episcopal Latinoame-
ricano (septiembre de 1987) y el Decreto del Pontificum Concilium Pro Laicis.
Asimismo, los diferentes documentos y orientaciones de la Conferencia Episcopal
Peruana»,
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ficado a propuesta de la Coordinacién Nacional. Asi, la estructuracién
de la Renovacién Carismdtica no es muy compleja, refleja la estrecha
relacién que mantiene con la Iglesia y estd pensada en términos de coor-
dinacién y servicios brindados a la comunidad a la que acoge, asi como
de dar formacién doctrinal. Por ejemplo, la estructuracién orgdnica de
los distintos estamentos de la Renovacién Carismdtica en la arquididcesis
de Lima est4 disefiada funcionalmente segin el Cuadro n.° 4. Tal como
se aprecia, aunque sencilla, la organizacién de la Renovacién Carismética
revela aspectos importantes de su dimensién sociolégica en relacién con
los procesos de cambio religioso ocurridos en el 4mbito continental y
nacional, tema del que nos ocuparemos a continuacién.

Cuadro n.* 4
Estructura orgdnica de la Renovacién Carismdtica

CONFERENCIA EPISCOPAL PERUANA
OBISPO
COORDINACION ARQUIDIOCESANA
Comisiones especiales
Consejo arquidiocesano
Equipo consultivo
Secretarfa ejecutiva
COORDINACION Y ASESORIA DE LA ENSENANZA
Area ISCE
Centro Carismdtico de Formacién
Areade jévenes
Area de retiros
Area de comunicacién social
MINISTERIOS
Ministerio de muisica
Ministerio de sanacién
COORDINACION VICARIAL
GRUPOS DE ORACION
PROMOCION SOCIAL

Fuente: <htrp://reclima.webjump.com/reclima.htms.
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2. PERSISTENCIA DE LA RENOVACION CARISMATICA: PIS-
TAS DE INTERPRETACION

2.1. Renovacién Carismdtica y «mutacién» religiosa latinoamericana

Si en efecto, como dijera Durkheim, los hechos sociales se explican por
otros hechos sociales que le anteceden o con los que estdn relacionados,
las causas de la Renovacién Carismitica, de su continuidad y persisten-
cia en nuestras sociedades, deberfan estar relacionadas con las esferas
religiosas de la vida colectiva, no solo peruana sino latinoamericana e,
inclusive, mundial. Sin embargo, desde la perspectiva de las ciencias
sociales, los fenémenos religiosos no son unidimensionales sino el resul-
tado de una compleja interaccién de factores sociales, politicos y econé-
micos que hace dificil percibir la «esencia» de dichos fenémenos. En
este sentido, independientemente de la naturaleza especifica de los he-
chos religiosos, que tienen tanto elementos objetivos como subjetivos
analizables desde la ciencia, debemos considerar los aspectos sociales
que acompafian a la Renovacién Carismdtica para tener una mejor com-
prensién de su papel en la sociedad.

Dos aspectos del dmbito socio-religioso peruano y latinoamericano
son de mucha importancia en nuestro intento de interpretacién socio-
l6gica y antropoldgica del fenémeno carismético y su persistencia y di-
fusién en la sociedad peruana. Por un lado, tenemos el creciente «plura-
lismo catdlico»,® experimentado por las iglesias locales latinoamericanas,
particularmente en el Perd; y, por otro lado, el fenémeno de las llama-
das «mutaciones religiosas» en Latinoamérica.’

¢  MARZAL, Manuel. «Carolicismo y pluralismo en el Perti contempordneo». Cristia-

nismo y sociedad, n.° 106, XXVIII/4, pp. 9-21, México, ASEL, 1990 y «Categorias y
nimeros en la religién del Perii hoy». En: ROMERO, Caralina; Manuel MARZAL y
José SANCHEZ (eds.). La religidn en el Perii al filo del milenio. Lima: PUCE, 2000.

7 BASTIAN, Jean-Pierre. La mutacién religiosa de América Latina. México D.E: Fondo
de Cultura Econémica, 1997. BASTIDE, Roger. «Antropologfa aplicada». En: Curse
Regional Andino sobre Desarrollo y Participacidn. Lima: SINAMOS, 1975.
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Una de las principales caracterfsticas socioldgicas del «campo» religio-
so catdlico en el Perti es la gran diversidad de los elementos que lo inte-
gran. Cultos, ritos, devociones, organizaciones religiosas populares, co-
munidades eclesiales, movimientos apostélicos y otros constituyen el
complejo universo de espiritualidades que, desde sus caracterfsticas socio-
l6gicas, econémicas, histéricas y culturales propias, canalizan las necesi-
dades religiosas de la gran mayorfa del pueblo peruano. Dichas espiritua-
lidades tienen en comin el sentirse —y de hecho lo son— parte del
mundo religioso catdlico y de la Iglesia Catélica Peruana, aunque tam-
bién ocurre que, en muchos casos, sus matices religiosos particulares las
hagan verse y sentirse entre s{ como si fueran expresiones contrapuestas,
contradictorias y distantes. Esta compleja pluralidad de formas religiosas
catlicas es un fenémeno en auge desde hace més de tres décadas y tiene
un decisivo impulso en los cambios promovidos por el Concilio Ecumé-
nico Vaticano II. Este es ya un lugar comiin en los diversos andlisis socio-
légicos y teoldgicos, pastorales e histéricos que se hacen de los cambios
experimentados por la Iglesia y que se expresan en el complejo y variado
universo catélico actual. Las interpretaciones méds comunes de esta «ex-
plosién» de formas rituales, grupales y espirituales dentro del mundo
catdlico la asocian con la necesidad de la Iglesia de abrirse a los tiempos
modernos y a los cambios de un mundo cada vez més dindmico, racional
y cientifico en el que se generan numerosos retos para las futuras genera-
ciones. Estas, a la vez que buscan experiencias renovadoras que den senti-
do a sus vidas, fueron y son herederas de las criticas a una Iglesia excesiva-
mente distante del mundo, anticuada y conservadora. Esta «revolucién
espiritual» dentro de la Iglesia fue considerada también como una res-
puesta al surgimiento de nuevas formas religiosas no cristianas y al creci-
miento y expansién de tradicionales competidores religiosos, provenien-
tes de otras corrientes del cristianismo. Fue una suerte de apertura
«ecuménica», pero dentro de la propia Iglesia, hecho que permitié que se
reprodujeran en ella rasgos de otras espiritualidades no catélicas e inclu-
sive no cristianas que, desde sus propias fuentes originales, constitufan un
singular atractivo para las grandes mayorfas catélicas menos ilustradas y
muy sensibles a la busqueda de experiencias emocionales intensas.
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Este complejo proceso de pluralizacion del campo religioso catélico
se produce de modo paralelo a otros procesos que, en el continente
latinoamericano, estén configurando un panorama religioso diversificado.
Nuevas religiones, nuevos movimientos religiosos, «fragmentacién» de
estructuras religiosas tradicionales son, entre otros, algunos aspectos de
lo que ocurre dentro del campo religioso catélico y que algunos sociélo-
gos de la religién llaman la «mutacién» religiosa latinoamericana. Una
de estas corrientes sociol6gicas de interpretacién del proceso religioso
latinoamericano® lo caracteriza como un fenémeno de «diversificacién,
«explosién» y cambio religioso en nuestro continente y lo contrapone a
un supuesto proceso de debilitamiento y pérdida del monopolio reli-
gioso, no solo de la Iglesia Catélica sino, en general, de las principales
iglesias cristianas. Estas —especialmente la catélica— habrian dejado
de ser las principales mediaciones religiosas en el proceso de satisfaccién
de las necesidades espirituales del pueblo y deben ceder terreno a una
serie de grupos y cultos independientes que se han convertido en los
nuevos administradores de la economia religiosa de salvacién.

Uno de los rasgos mds saltantes del nuevo escenario latinoamericano
serfa el de la «pentecostalizacién» de su campo religioso, en el que los
nuevos protagonistas serfan predominantemente grupos y movimien-
tos pentecostales independientes. Ademds, se considera que ese proceso
de pentecostalizacién estd asociado con los sectores mds pobres de los
dmbitos rurales y urbanos de las sociedades latinoamericanas. Al no
hacer distinciones confesionales y producirse pricticamente en la tota-
lidad del mundo cristiano, este proceso de pentecostalizacién se repro-
duce en el mundo de la Iglesia Catélica bajo la forma del movimiento
de Renovacién Carismitica. Este hecho nos muestra que la Renovacién
Carismdtica, independientemente de su estructuracién o institucio-
nalizacién en el seno de la Iglesia, y mds alld de su cardcter esencialmen-
te religioso, tiene profundas raices en las estructuras socioeconémicas y
culturales que configuran la actual situacién de las sociedades latinoa-
mericanas. En este sentido, la Renovacién Carismética catélica no serfa

8 Ibid.

385



JosE SANCHEZ PAREDES

tan solo una respuesta pastoral de la Iglesia a la expansién pentecostal
en sus fueros sino una respuesta religiosa y sociocultural construida por
una parte del pueblo latinoamericano —en nuestro caso, por el pueblo
peruano— ante los importantes cambios estructurales vividos en las
tltimas décadas. Asumida como forma de expresién religiosa por una
parte del pueblo catdlico, la Iglesia convierte la Renovacién Carismdtica
en instrumento de evangelizacién y de su pastoral, y establece con ella
fuertes vinculos que aseguren su control segiin el propio magisterio ecle-
sidstico.

En la obra ya citada, Bastian habla de la «multicausalidad» de ese
proceso mayor de mutacién religiosa, distinguiendo entre los factores
exégenos y endégenos. Los primeros corresponden a los procesos de
globalizacién y de transnacionalizacién derivados de la difusién a escala
mundial de los medios de comunicacién masivos en el marco de los
cambios tecnolégicos. Este hecho, en Latinoamérica, se expresa en la
recepcién de nuevas formas de culto o en su adaptacién y recreacién
desde sociedades particulares. Es un fenédmeno global de difusién de
creencias y de pricticas que afectan al mundo entero.” En esta
globalizacién religiosa, la Renovacién Carismdtica, como muchos otros
movimientos catélicos posconciliares, es la expresién en el mundo caté-
lico de esa pluralidad de creencias de origen extranjero, pero que se
incorporan a la cultura religiosa local. Una de las razones de ello es el
reciente avance tecnoldgico de los medios de comunicacién.

En este sentido, la Renovacién Carismdtica forma parte del amplio
mercado de elementos religiosos que se difunden por los diversos me-
dios de comunicacién actuales y que encuentran una demanda en de-
terminados sectores del pueblo peruano y latinoamericano. Pensemos,
por ejemplo, en las diversas pdginas web que en Internet es posible encon-
trar sobre la Renovacién Carismdtica. Hoy en dia es muy intensa la comu-
nicacién entre grupos y coordinaciones carismdticas de diversos pafses, as
como frecuente la realizacién de eventos periddicos, nacionales e interna-
cionales, en que se retinen los carismdticos. Sin embargo, no se trata sim-

*  Ibid., pp. 80-84.
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plemente de «modas» religiosas extranjeras asumidas por la gente sino
de la adaptacién y redefinicién de esas espiritualidades en funcién de
las necesidades religiosas de los pueblos latinoamericanos frente a las
actuales condiciones de vida de nuestras sociedades.

Por otro lado, las causas «endégenas» de los cambios religiosos a las
que alude Bastian son de cardcter politico, econémico y religioso. En el
dmbito econémico, hay que destacar el incremento de la interna-
cionalizacién de las economfas y mercados del continente a partir de los
afios 60. No obstante el crecimiento econémico que este fenémeno su-
puso, debido al crecimiento demogréfico de nuestros paises, los benefi-
cios de tal auge se han distribuido desigualmente, por lo que existen
grandes sectores sociales al margen del mercado de trabajo y de bienes
de consumo. Estos sectores, situados en las periferias urbanas y en los
dmbitos rurales, constituyen las grandes mayorfas marginadas y exclui-
das social, cultural y econémicamente. En estos sectores pobres se expe-
rimentan las situaciones de anomia social que conducen a la bisqueda y
recepcién de mensajes religiosos nuevos y esperanzadores en medio de
tales estados criticos. La Renovacién Carismdtica, recreada sobre las bases
del pentecostalismo y del catolicismo, al difundirse en sectores popula-
res constituye una respuesta religiosa popular a esa situacién de
marginacién, exclusién y anomia. Una de las razones por las que un
sector del pueblo peruano asume y da acogida a formas de espirituali-
dad ajenas a la tradicién catédlica, habiendo estado tradicionalmente
identificado con la cultura catélica popular, es que ha hecho una
redefinicién de sus elementos religiosos para dotarlos de un sentido
carismético que dé respuesta a sus actuales necesidades religiosas.

Asi mismo, Bastian recuerda cémo las sociedades latinoamericanas
han experimentado a lo largo de su historia diferentes formas de inesta-
bilidad politica y democrdtica. Esta situacién se caracteriza por una
variada diversidad de autoritarismos y clientelismos, asf como por una
relativa pasividad y desmovilizacién social y politica que se expresa en
una trama social sumamente débil en las clases populares. En otras
palabras, hay poca organizacién popular con fines politicos, mientras
que lo que predomina son mds bien ciertas formas tradicionales de au-
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toridad (familiar, comunal, sindical, entre otras).'® De acuerdo con este
hecho, podemos pensar que el pueblo estd atento a organizaciones dentro
de las cuales pueda ejercer su potencial capacidad de organizacién, de
autonomfa y hasta de liderazgo y autoridad. En este sentido, los grupos
pentecostales, asi como los de Renovacién Carismdtica, encajan muy bien
en el modelo de comunidad jerdrquica que, en un marco religioso, permi-
ten expresar no solo su potencial organizativo sino la protesta social y
politica de los sectores marginados y excluidos. Sin embargo, hay que
tener en cuenta que el contenido altamente espiritual de los simbolos
pentecostales y carisméticos relativiza en extremo la posibilidad de cual-
quier actividad politica secular entre los carismdticos populares."!

Finalmente, Bastian expresa en términos sumamente criticos las causas
religiosas de la mutacién. Estarfan, dice, en la vigencia y persistencia
del modelo institucional jerdrquico y vertical de la Iglesia Catélica, en
su fracaso para reconstruir las relaciones Iglesia-Estado, en el desencan-
to de las masas de catélicos ante una iglesia demasiado institucionalizada
y hegeménica. Igualmente, hay que tener en consideracién una actitud
supuestamente «suave» de la Iglesia frente a la pobreza, postura que
asume lineas pastorales de corte caritativo y reprime intentos por alen-
tar un mayor compromiso desde la Teologfa de la Liberacién y desde las
comunidades eclesiales de base.'

Si bien Bastian enumera una serie de rasgos de la Iglesia Catélica,
dichas apreciaciones deben ser matizadas, ya que, por el contrario, la
Teologfa de la Liberacién y las comunidades eclesiales de base fueron en
la Iglesia la expresién de una linea de compromiso social con los mds
pobres. No se puede hablar exactamente de «represién» de estas inicia-
tivas sociales por parte de la Iglesia, pues a lo largo de su trayectoria
mostraron muchos signos de autonomfa e identidad propias dentro del

1 Jbid,, pp. 90-93.

Cf. SANCHEZ, José. «Los carismdticos y la politica en una parroquia popular de
Lima». Cristianismo y sociedad, n.* 106, XXVIII/4, pp. 23-42, México D.E.: ASEL,
1990.

2 BASTIAN, Jean-Pierre. Op. cit., pp. 93-95.
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pluralismo de espiritualidades, y llegaron a constituir un importante
influjo de la accién pastoral durante muchos afios. En el marco de esta
pluralidad, en la que cabfan expresiones religiosas tan radicales en cuanto
al modo de expresar su compromiso frente a un orden social injusto, la
difusién de la Renovacién Carismdtica en el mundo popular expresarfa
la critica del pueblo catélico a estos intentos de radicalizacién de postu-
ras desde los sectores progresistas mds «ideologizados» de la Iglesia. Y, al
mismo tiempo, la Renovacién Carismdtica constituirfa el medio por el
que la propia Iglesia reafirma sus dimensiones catdlicas frente al surgi-
miento de otras, aparentemente menos espirituales, pero mds seculares
y «mundanas».

2.2. Renovacién Carismética y «modernidad» latinoamericana

La Renovacién Carismdtica se relaciona con la realidad estructural del
pafs en cuanto es un movimiento espiritual difundido en sectores po-
pulares y pobres del Pert; es un movimiento que se produce en una
sociedad que busca el desarrollo econémico y la modernizacién, y que
se enmarca también dentro de los procesos mundiales de globalizacién
econémica, cultural y religiosa. Muchos de los aspectos tecnolégicos,
ideoldgicos y culturales que estdn transformando las sociedades latinoa-
mericanas a escala mundial se difunden rdpidamente por el gran fené-
meno de la globalizacién. En este sentido, el movimiento carismético
debe reflejar de alglin modo la naturaleza actual de aquellos grandes
procesos que histéricamente acompafiaron la transformacién, desarro-
llo y modernizacién del mundo occidental. Como se sabe por los estu-
dios de Max Weber," la produccién de una cierta ética cristiana fue
uno de los factores que orientaron el proceso de la modernidad en Oc-
cidente. La tarea de establecer paralelos en procesos religiosos, sociales e
histéricos de biisqueda de desarrollo y modernidad tan distintos a los
que experimentan nuestras sociedades latinoamericanas no es sencilla. Por

'3 WEBER, Max, La ética protestante y el espfritu del capitalismo. Buenos Aires: Hyspamerica
Ediciones, 1985.
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ello, no podemos sino esbozar solo algunas lineas generales del andlisis
que situarfan a fenémenos como la Renovacién Carismdtica, solo a modo
de hipétesis, en la perspectiva de dichos procesos.

Aun cuando el tema de las relaciones entre modernidad, moderniza-
cién, desarrollo y religién se ha debatido mds ampliamente en torno a
lo sucedido histéricamente en el mundo occidental, lo cierto es que los
procesos y fenémenos que estdn implicados no son privativos ni exclusi-
vos de las sociedades occidentales. A su modo, aunque bajo condiciones
histéricas, sociolégicas y religiosas diferentes de las producidas en la
Europa moderna, el mundo latinoamericano también ha pasado y si-
gue pasando por un proceso de modernizacién de sus sociedades. A
diferencia de lo ocurrido en Europa, en Latinoamérica, los procesos de
urbanizacién e industrializacién han seguido cursos diferentes y no pa-
ralelos, originando grandes desigualdades en la distribucién de las ri-
quezas, incrementando la pobreza y ocasionando el deterioro material
de las poblaciones americanas, todo lo cual ha tenido su correlato en los
planos cultural, social y religioso. Como sefiala el sociélogo Christian
Parker: '

Esta urbanizacién e industrializacién periférica, sobre la base de un proce-
so nacional e internacional que conlleva un desarrollo desigual, concentrador
y excluyente que acrecienta la heterogeneidad estructural, influye a su vez
en forma diversificada y heterogénea, transformando la mentalidad tanto
a nivel de las diversas expresiones de la cultura oficial como en las multi-
ples culturas y subculturas de las clases medias y de los diversos grupos,
etnias y clases populares, tanto rurales como urbanas. A su vez, el cambio
de mentalidad genera nuevos modelos culturales que instituyen nuevas
précticas sociales.

El impacto de estos procesos en las distintas 4reas del complejo cam-
po religioso latinoamericano muestra la peculiaridad de nuestro caso

'* PARKER, Christian. Otra ldgica en América Latina. Religion popular y modernizacion
capitalista. Santiago de Chile: Fondo de Cultura Econémica, 1993, p. 96.
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respecto del europeo. Uno de los rasgos distintivos de dicho impacto es
la persistencia de la religién, su transformacién y revitalizacién, as{ como
la no-secularizacién de la cultura ni de la sociedad. Se han generado
cambios de mentalidad en los distintos sectores y niveles de las pobla-
ciones, cuyas implicancias distan mucho de estar en la linea de las aso-
ciadas a la «racionalidad instrumental», caracteristica de la modernidad
occidental. En el marco de su modernidad, la mentalidad occidental ha
tenido como uno de sus rasgos distintivos la racionalidad instrumental,
que ha estado, asimismo, muy estrechamente asociada con las tenden-
cias secularizantes que replegaron la experiencia religiosa a los mérgenes
de la vida personal y colectiva. Por el contrario, los pueblos latinoame-
ricanos no han renunciado a la riqueza religiosa de sus culturas, a pesar
de haberse transformado y de haber adquirido rasgos muy modernos.
Las culturas, aunque modernizadas, siguen manteniendo viva la riqueza
religiosa que histéricamente desarrollaron. Indudablemente ha habido
«declives» en los modos tradicionales de vivir la religién, pero estos, a su
vez, han sido sustituidos por otros. A diferencia de lo ocurrido en Euro-
pa, en Latinoamérica, los procesos modernizantes de nuestras socieda-
des estdn mds bien asociados con una revitalizacién y efervescencia reli-
giosas que se expresan, entre otras formas, en el creciente pluralismo y
diversificacién religiosa actual. Las expresiones rituales colectivas se han
multiplicado bajo la forma de diferentes modos de cultos y movimien-
tos. Mds que disminucién de la préctica religiosa o desaparicién y re-
pliegue de la religién, en Latinoamérica se ha producido, segiin hemos
visto, una reestructuracién religiosa, tanto dentro como fuera de las
principales tradiciones religiosas histéricamente conocidas.

En este sentido, resulta claro que lo acontecido en el campo religioso
latinoamericano y, por ende, en el peruano, constituye una parte del
modo en que se han reestructurado las dimensiones religiosas de nues-
tras sociedades como respuesta a las tendencias modernizantes que nos
han alcanzado. Una peculiar vinculacién de nuestras sociedades con la
modernidad occidental, con sus procesos globalizantes y con su influjo
transformador en el dmbito mundial hace que se reproduzcan, en nues-
tros pueblos, ciertas condiciones que favorecen el surgimiento de res-
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puestas religiosas ajenas a nuestra tradicién histérica. Movimientos y
espiritualidades como los de la Renovacién Carismdtica, surgidos origi-
nariamente en contextos socioculturales occidentales de Norteamérica y
Europa, encuentran terreno para arraigar en las sociedades latinoamerica-
nas porque ya en ellas se estd viviendo parte de la experiencia de la moder-
nidad occidental que en su momento favorecié la difusién de esos nuevos
movimientos y esas nuevas espiritualidades.

El caso de las sociedades europeas —asi como el de las sociedades
latinoamericanas— constituye la mejor evidencia cultural, sociolégica e
histérica de que la modernizacién de una sociedad no pasa necesaria-
mente por la desaparicién de sus religiones. El desarrollo de mentalida-
des y de formas de pensamiento mds impregnadas de racionalidad no
excluye los elementos religiosos de las visiones del mundo construidas
colectivamente. Sin embargo, es cierto también que determinados sec-
tores de nuestras sociedades, muy ligados a los procesos modernizantes,
han desarrollado formas de pensamiento poco influidas por las concep-
ciones y significados religiosos. En dichos sectores, mds relacionados
con la «modernidad» latinoamericana, la religién puede replegarse a
4mbitos mds reservados o, en términos de Luckmann," mds «privados»
en la vida de las personas o, mejor aun, pueden transformarse, pero no
llegar a desaparecer, como pretendieron las teorfas de la secularizacién.
La Renovacién Carismética es una de las evidencias de la vigencia y
persistencia de lo religioso en una sociedad en la que sus nuevas y mo-
dernas dimensiones culturales deberfan tener como correlato unas for-
mas de pensamiento mds libres del influjo religioso.

El desarrollo de la espiritualidad carismdtica constituye una especie
de reaccién y respuesta casi hierofdnica de un sector muy religioso de
un pueblo que ve amenazadas las fuentes religiosas de su mentalidad.
Dicha mentalidad, muy ligada inicialmente a la riqueza religiosa de sus
culturas, percibe los amenazadores destellos de una racionalidad
secularizante y se reestructura en funcién de nuevos sistemas de signifi-

' LUCKMANN, Thomas. La religién invisible. Salamanca: Ediciones Sigueme, 1973.
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cado religioso. Estos sistemas mantienen activa y vigente su perspectiva
religiosa de la vida.

Finalmente, lo que se defiende en movimientos religiosos como la
Renovacién Carismdtica no es el depésito religioso de las culturas loca-
les, que se transforman y con ellas, frecuentemente, también sus reli-
giones. Los carismdticos mantienen {ntegra su capacidad de pensar y de
actuar en términos religiosos en medio de un mundo social sometido al
influjo de tendencias culturales nuevas y modernizantes que amenazan
también con modernizar la mentalidad. Lo que los carismdticos conser-
van de su experiencia religiosa popular es bastante poco en relacién con
los nuevos sistemas religiosos pentecostales asumidos.

Por otro lado, en cuanto al papel social y politico de las religiones en
las sociedades industrializadas actuales, el proceso religioso mds visible
en el marco de su actual modernidad es, segiin muestra José Casano-
va,'® el de la «desprivatizacién» de la religién. Este fenémeno supone
que —contrariamente a lo planteado por Luckmann— la religién estd
recobrando para si cada vez mayores espacios publicos en la sociedad
civil. No se trata precisamente de un incremento en la prictica religiosa
o de una mayor diversificacién religiosa o de indices m4s altos de
eclesialidad, sino de que «las tradiciones religiosas de todo el mundo se
niegan a aceptar [...] [un] papel marginal y privatizado» en la sociedad.
Se trata del surgimiento de movimientos sociales de fuerte orientacién
religiosa que son capaces de influir en la marcha de las instituciones del
Estado; de una mayor politizacién de las esferas religiosas; y de una
mayor injerencia de estas en la moralidad y normatividad publicas.”
Aun cuando en Latinoamérica ha habido procesos que se inscriben en
esta perspectiva, tales como los de constitucién de movimientos de co-
munidades eclesiales de base, en Pert y Brasil, entre otros paises, la
dindmica religiosa descrita por Casanova es propia del mundo moderno
e industrializado occidental. Sin embargo, en relacién con el surgimiento

16 CASANOVA, José. Religiones piiblicas en el mundo moderno. Madrid: PPC, 1994.
7 Ibid, p. 18.
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de fenémenos religiosos como la Renovacién Carismdtica dentro de la
Iglesia Catdlica, podemos percibir rasgos de esas tendencias «despri-
vatizadoras» de lo religioso en la modernidad actual. No es precisamen-
te que la Renovacién Carismdtica tenga capacidad de influencia en la
marcha politica de la sociedad en su relacién con el Estado; se trata mds
bien, desde la perspectiva propuesta por Casanova, de la expresién espi-
ritual de un sector de la sociedad cuya experiencia religiosa se mantuvo
siempre al margen de la Iglesia, limitada a prdcticas devocionales
individualizadas o débilmente sustentadas en la pertenencia a una or-
ganizacién religiosa. La difusién de grupos de oracién, en el marco de la
modernidad latinoamericana, es parte de ese proceso de
«desprivatizacién» de una experiencia religiosa que hoy es expresada
publicamente y a la que se le atribuye, aunque de modo muy difuso, un
cierto papel en la transformacién de la sociedad.

En otro estudio,'® hemos podido percibir entre los carismdticos po-
pulares la idea de que la superacién de las causas de la pobreza y las
diferencias entre los hombres en el Pert pasa por una «conversién» de
sus gobernantes. Tal conversién debe estar fundada en los nuevos mo-
delos de creencias carisméticas. Asi, parlamentarios, ministros y hasta el
propio presidente deberfan ser carisméticos para tener en cuenta la pa-
labra de Dios en sus acciones de gobierno y ser mds justos. De este
modo, la Renovacién Carismdtica contendria en su sistema religioso
ciertos elementos que la constituirfan en una potencial religién publi-
ca, aun cuando no lograra configurarse como tal debido al diferente
tipo de modernidad en que se enmarca. Ademds de ello, ain no logra
configurarse como religién publica debido a la falta de una ética social
sélidamente desarrollada que contribuya a generar formas mds compro-
metidas de accién en la sociedad.

En realidad, los movimientos pentecostales, incluida la Renovacién
Carismdtica, no son formas de religién que generen entre sus miembros
el interés por atacar las causas estructurales de los problemas humanos
y sociales. Sin embargo, como muestran Peterson, Vésquez y Williams

'8 Cf. SANCHEZ, José. «Los carismdticos y...».

394



LaReNoOVACION CARISMATICA

en un reciente estudio sobre los cambios sociales y religiosos en Lati-
noamérica,'? en el caso de movimientos como el carismdtico, fundados
en el pensamiento social de la Iglesia Catélica, es previsible la asigna-
cién de un papel activo de la familia y del matrimonio, por ejemplo, en
el desarrollo de una orientacién explicita de bisqueda del bien comin
en la sociedad, que es el espacio de todos.

Procesos estructurales como los de urbanizacién, migracién, indus-
trializacién y desarrollo capitalista, entre otros, de gran envergadura y
funcionales al proceso de modernizacién occidental, han tenido conse-
cuencias distintas a las europeas en la configuracién del campo religioso
latinoamericano. Como sefiala Bastian® sobre las grandes mayorfas po-
bres, aquf no se produjo —como en Europa— un creciente proceso de
«educacién secularizadora» que corriera paralelo a la modernizacién de
las sociedades. En Europa, uno de los factores del cambio modernizador
fue la educacién y la erradicacién del analfabetismo. Por el contrario, en
Latinoamérica, esas mayorfas poco ilustradas fortalecieron los marcos
religiosos de sus culturas, asi como el cardcter oral de sus expresiones
religiosas populares. Las devociones del catolicismo popular, las distin-
tas formas de pentecostalismo surgidas y su énfasis en la experiencia
espiritual son algunos aspectos de ese universo de oralidad religiosa ca-
racteristico de nuestros pueblos, que han mantenido en medio de su
proceso de modernidad. La Renovacién Carismética y su fuerte acento
en la expresién oral de la experiencia religiosa constituyen un aspecto
de la modernidad religiosa al «estilo» latinoamericano.

Desde otro dngulo, destacando la difusién de los movimientos
pentecostales por todo el continente latinoamericano y tomando en
cuenta la tesis weberiana sobre la relacién entre puritanismo religioso y
economfa capitalista, Bastian se pregunta si dicha difusién no es, tal
como ocurrié andlogamente en Europa, «el signo de una reforma reli-
giosa que podria servir de ética para un afianzamiento del desarrollo

19 PETERSON, Anna; Manuel VASQUEZ; y Philip WILLIAMS. Christianity, social
change and globalization in the Americas. Nueva Jersey: Rutgers University Press, 2001,
20 BASTIAN, Jean-Pierre. Op. cit., p.185.
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econémico y social» en nuestros pafses.?’ La doctrina pentecostal es una
de las de mds dificil sistematizacién, por la diversidad de formas de
expresién que presenta en los diferentes movimientos e iglesias. Por este
motivo, resulta igualmente dificil establecer los posibles efectos que
pudiera tener en la constitucién de una ética del trabajo. Sin embargo,
asociadas al pentecostalismo, es posible percibir hoy una fuerte tenden-
cia hacia conductas y acciones (tanto individuales como colectivas) que
tienen como objetivo primordial la bisqueda de la prosperidad, una
prosperidad basada en las convicciones religiosas pentecostales. En rea-
lidad, varias de las actuales iglesias pentecostales inspiradas en la pros-
peridad han sido duramente criticadas y cuestionadas por la supuesta
manipulacién que hacen de las necesidades materiales y religiosas de sus
seguidores, que provienen principalmente de las clases pobres. Este es un
tema ain en debate; sin embargo, toda doctrina pentecostal tiene en
esencia el fundamento de un rigor moral que establece las bases para el
desarrolio de hdbitos y costumbres compatibles con la mejora de las con-
diciones de vida (eliminacién del tabaquismo, del consumo de licor y, en
general, de todo vicio mundano). Se puede conjeturar que estas predis-
posiciones morales en la orientacién pentecostal de las conductas de las
personas sean un factor potencial o realmente efectivo en el logro de as-
censos socioeconémicos, es decir, de progreso y prosperidad econémica.

En el caso de la Renovacién Carismdtica, la incorporacién de doctri-
nas, creencias y simbolos pentecostales podrfa ser interpretada también
en esta linea de posibilidades. Se tratarfa del modo en que un sector
pobre del pueblo catélico asume las creencias pentecostales por los efec-
tos que producen en la reformulacién de las actitudes y formas de ac-
cién frente a la pobreza. Ante una religién popular orientada a las devo-
ciones y formas piadosas de espiritualidad, los principios pentecostales
constituyen la base de una ética religiosa que reorienta las relaciones de los
carismdticos con el mundo secular. Al menos, contribuye a eliminar cier-
tos obstdculos que impiden tener un desempefio mds eficaz y productivo
en el trabajo y en las acciones diarias de lucha por la vida. Asi, el movi-

2V Jbid, loc. cit.

396



LaRENOVACION CARSMATICA

miento carismdtico resultaria funcional para un sector social popular
que busca mejorar sus condiciones socioeconémicas de vida. Dentro de
este proceso, la organizacién de la vida carismdtica en torno a la perte-
nencia a las comunidades de oracién es el principal soporte social y
espiritual de esa nueva disciplina adquirida. Los fuertes vinculos gene-
rados dentro de los grupos de oracién se convierten en la base de mode-
los de solidaridad y ayuda mutua entre los carismdticos, potencialmen-
te ttiles en las necesidades cotidianas. De hecho, aun cuando no sea
notablemente efectivo y directo el influjo de las creencias y pertenencia
carismdtica en la mejora del estatus socioeconémico de las personas, al
menos se produce un cambio cualitativo en sus condiciones de vida. De
este modo, la Renovacién Carismdtica responderfa a la bisqueda de
expectativas de mejora no solo en el aspecto espiritual sino, también, en
el aspecto material en la vida de sus seguidores. Tolerancia con las pro-
pias limitaciones —aunque no conformismo—, renovacién del sentido
de pertenencia que ayuda a darle una explicacién racional a la experien-
cia de la exclusién social y econémica, y nuevas formas de solidaridad
real y simbélica son, entre otros, los factores que potencian la capacidad
individual de superar las propias limitaciones materiales de la existencia
social y humana.

2.3. Otras perspectivas de andlisis

Ademds de las propuestas de andlisis de la Renovacién Carismdtica in-
dicadas hasta aqui, quedan en perspectiva algunas otras que, por razo-
nes de espacio, no son sino esbozadas en algunos de sus aspectos princi-
pales. La institucionalizacién y continuidad de la Renovacién Caris-
mitica puede ser vista también en la perspectiva de las relaciones
dialécticas existentes entre las formas mds amplias de vida social y las
formas mds comunitarias, es decir, en la relacién sociedad-comunidad y
en el papel del individuo en dichos 4mbitos. Mds especificamente, en
tanto existen grupos religiosos de fuerte contenido ritual en ella, la Re-
novacién Carismdtica puede ser analizada en el marco de la conversién
religiosa experimentada por sus miembros, de la resocializacién religio-
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sa y de los ritos que gradualmente van marcando el «retorno» renovado
de la gente al mundo, a la familia, a la sociedad y a la Iglesia.

Todos estos procesos fundamentales de la Renovacién Carismdtica
son vividos por la gente en los grupos de oracién; nunca fuera de ellos. Es
en la intensa vida comunitaria que se va forjando que se incorpora la
espiritualidad carismdtica en que se basa la nueva vida de sus miem-
bros. En tal sentido, la Renovacién Carismdtica persiste en el universo
de espiritualidades catélicas enraizadas en el alma popular por el papel
fundamental que desarrollan las comunidades carismdticas en los pro-
cesos de cambio de la gente frente a la sociedad. Sin embargo, no pue-
den existir al margen de una organizacién amplia que las englobe y
legitime como parte de la Iglesia, hecho que le confiere a la Renovacién
Carismdtica un cierto grado de institucionalizacién.

Aun cuando la Iglesia y la Renovacién Carismdtica proclamen que el
Espiritu Santo no puede ser encasillado ni limitado a unas rigidas es-
tructuras institucionales, lo cierto es que una de las causas socioldgicas
de la persistencia de este movimiento es, sin duda, no solo estar inserto
en la iglesia «institucional» sino haber experimentado un particular pro-
ceso de institucionalizacién. Algunos de los pocos estudios sobre la
Renovacién Carismdtica en Latinoamérica destacan este aspecto? y co-
inciden en sefalar que, pasada la efervescencia emocional y espiritual
que la fundé, la Renovacién Carismdtica pasa por un largo proceso de
consolidacién institucional en el cual el objeto bdsico lo constituye la
comunidad carismética. Mds alld del establecimiento de esa organiza-
cién minima que ya hemos descrito —que tiene por objeto fijar un
conjunto de reglas de juego para los miembros y anexar el movimiento
en su conjunto a las estructuras institucionales de la Iglesia—, lo que

22 KRAUTSTOFL, Elena. «La communitas carismdtica en el umbral del Tercer Milenion.
Ponencia presentada en las VIII Jornadas sobre Alternativas Religiosas en América
Latina, Sdo Paulo, 22 a 25 de septiembre de 1998 y SONEIRA, Abelardo. «La
Renovacién Carismdtica Catélica en la Repiiblica Argentina: entre el carisma y la
institucién». Ponencia presentada en las VI Jornadas sobre Alternativas Religiosas en
América Latina, Rio de Janeiro, 21 a 24 de septiembre de 1999.
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muy pronto cristaliza son los grupos de oracién, verdaderas comunida-
des rituales y crisol de los procesos de conversién carismdtica. La primera
y mds urgente necesidad que tuvieron que enfrentar los grupos de oracién
fue la de consolidarse como comunidades organizadas, permanentes y
con una oferta religiosa de transformacién espiritual. Sociolégicamente
mds importante que el ser reconocida oficialmente por la Iglesia Catélica®
o0 que tener una organizacién paralela a la de la Iglesia, para la Renovacién
Carismdtica lo importante era mantener vivas a sus comunidades espiri-
tuales. No obstante, habérsele negado durante varios afios un estatuto
oficial dentro de la Iglesia y, en muchos casos, no pudiendo siquiera re-
unirse en las parroquias sino en casas particulares, los grupos de oracién se
fueron consolidando en la dindmica social y religiosa de la gente misma.
En sus précticas, en sus ritos, en sus encuentros se fue forjando la comu-
nidad espiritual que hoy identifica a la Renovacién Carismdtica y que estd
bien enraizada en la cultura de la gente.

Entre los teéricos de la consolidacién y estructuracién de la vida, y
grupos comunitarios en procesos de transformacién e incorporacién de
las personas en la vida colectiva, el antropélogo anglosajén Victor Turner
es quien mds claramente ha establecido las caracteristicas y consecuen-
cias de dichos procesos.?® Propone la nocién de communitas para descri-
bir el tipo de relaciones sociales que se establecen en un grupo humano
comunitario y que experimenta un inevitable proceso de estructuracién
como condicién para su continuidad y permanencia social. Para Turner,

la communitas es una relacién entre individuos concretos, histéricos y con
una idiosincrasia determinada, que no estdn sementados en roles y status
sino enfrentados entre sf [...]. Junto con esta confrontacién directa, inme-

23 El reconocimiento oficial de la Renovacién Carismdtica por parte de la Iglesia perua-

na tardé muchos afios; recién hacia 1985 monsefior Eduardo Picher Pena firmé el
reconocimiento como movimiento apostélico integrado a la Iglesia. Unos afios antes,
en 1979, el cardenal Juan Landdzuri asistié por primera vez a una concentracién
carismdrica, empezando asf una relacién orientada a su reconocimiento por la Iglesia.
24 TURNER, Victor. El proceso ritual. Estructura y antiestructura. Madrid: Taurus, 1988,
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diata y total de identidades humanas suele darse un modelo de sociedad,
una especie de communitas homogénea y sin estructurar.?

Las communitas, a diferencia de las relaciones sociales estructuradas,
suelen empezar muy esponténeas e inmediatas, y caracterizarse por ser
informales, inusitadas y emotivas, entre otras caracteristicas. Para man-
tenerse en el tiempo deben transformarse, organizarse y regularse, lo
que implica crear una normatividad social fundamental que las regla-
mente y que, al mismo tiempo, sean producidas dentro de la estructura
que las contenga. De este modo, sefiala Turner, la misma communitas
«desarrolla pronto una estructura en la que las relaciones libres entre los
individuos acaban por convertirse en relaciones, regidas por la norma,
entre personas sociales».?® Asf, una comunidad en la que predomina las
relaciones del tipo communitas puede llegar a convertirse en una socie-
dad cuyas relaciones estén contenidas en un marco juridico-politico.
Este proceso de transformacién social de unas relaciones en otras es lo
que constituye la institucionalizacién social de comunidades que sur-
gieron espontineamente.

No todas las communitas son del mismo tipo. Turner distingue tres tipos
de estas relaciones sociales segiin su mayor o menor grado de reglamen-
tacién y estructuracién: existenciales o espontdneas, normativas e ideolé-
gicas. Las primeras son las mds efimeras, espontdneas y poco duraderas.
Las normativas son aquellas que, perdurando en el tiempo, se han visto
obligadas a reglamentarse con el fin de mantener vivo, activo y controla-
do al grupo humano que contienen. Finalmente, las ideolégicas son como
modelos utépicos de sociedades en las que se desarrolla un objetivo ideal.
Segtin Turner, si las communitas espontdneas quieren persistir y mantenerse
en el tiempo y en la sociedad, inexorablemente deben dotarse de un mar-
co legal y estructural que establezca normas y pautas de accién organiza-
da, es decir, deben institucionalizarse para seguir existiendo en el campo
religioso de la sociedad. Desde esta perspectiva, Turner sefiala que este

35 Jbid., p. 138.
26 Tbid., loc. cit.
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proceso de institucionalizacién de las relaciones religiosas supone, a su
vez, un proceso de «rutinizacién» del carisma original del grupo y de sus
lideres.

Pero quizds el aspecto mds importante de las communitas, en el an4-
lisis de la persistencia de la Renovacién Carismdtica, sea el que consti-
tuyen las relaciones sociales en cuyo seno se produce una reestructura-
cién de los contenidos simbdlicos que orientan la vida espiritual de sus
integrantes. En efecto, las comunidades carisméticas tienen una intensa
vida ritual que sirve de medio para consolidar los procesos de conver-
sién religiosa de la gente, para la transmisién de las ensefianzas
carismdticas, para la presentacién y comentario de las nuevas creencias,
para dar testimonio de los cambios experimentados por las personas,
para observar los cambios producidos en otros; en fin, para convertirse
en una nueva «criatura» que ha de incorporarse a las distintas esferas de
la vida social. Las communitas constituyen un medio de trinsito de una
condicién social y espiritual a otra diferente. Desde la perspectiva de la
Iglesia, la Renovacién Carismitica constituye un medio de evangeliza-
cién por el cual se espera transformar el mundo actual y hacerlo m4s
cristiano. En este sentido, las communitas carismdticas son el medio por
el cual se ha de operar tal transformacién. Las teorfas propuestas por
Turner constituyen, sin duda, una rica fuente de elementos para anali-
zar la persistencia de la Renovacién Carismdtica en nuestra sociedad,
pues los grupos de oracién retinen mds de un rasgo que este antropdlogo
asigna a las communitas. Estas, desde los intersticios de la estructura
social, desarrollan una funcién resocializadora y de redefinicién simbé-
lica que debe ser estudiada con profundidad.
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La definicién del rol femenino en un sistema religioso
indigena de la Alta Amazonia

Martha Rojas Zolezzi

INTRODUCCION

En el presente articulo, abordamos el tema de la definicién de las caracte-
risticas del rol de la mujer, un aspecto de la cosmologia del grupo étnico
matsiguenga (arawak pre-andino) del piedemonte de los Andes del sur
del Pert. Este tema de investigacién serd tratado tanto a través del andlisis
de los mitos cosmogénicos de la tradicién oral matsiguenga como de las
explicaciones en torno a los diferentes simbolos que forman parte del rito
de paso femenino de esta sociedad. Como veremos, estos elementos del
sistema religioso matsiguenga nos brindan una sintesis de los aspectos
que constituyen el rol de la mujer en este grupo étnico, tanto en sus
dimensiones tecnolégicas y productivas como de organizacién social.
En la religién matsiguenga, como en muchas religiones paganas,'
no existe un solo dios responsable de la creacién del universo. En el caso

! Marc Augé sostiene que hay dos tipos de religiones, una basada en la trascendencia y
la otra en la inmanencia. En la primera encontramos al cristianismo y a todas las
religiones que tengan un dios tinico y personal; en la segunda, a las religiones paganas
politefstas. Para este autor, el paganismo consiste en la ausencia de toda referencia
seria a una tinica divinidad trascendente al orden del mundo. El paganismo se diferen-
cia del cristianismo en la conciencia persecutoria del mal, el sentido de la fuerza y la
inmanencia del mundo divino respecto del humano. AUGE, Marc. El genio del paga-
nismo. Barcelona: Muchnik Editores, 1993, p. 91.
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matsiguenga, son diferentes seres divinos los que intervienen para disefiar
el mundo tal como existe actualmente. Estos seres corresponden a la ca-
tegorfa «tasorentsi», que podemos traducir como ‘aquel que sopla para
transformar’. Esta categorfa retine a diferentes seres que, mediante el so-
plo, tienen la capacidad de transformar a los humanos y a los objetos.
Entre los tasorentsi encontramos a Kashiri y Poreatsiri, que son dos de las
divinidades en las que nos vamos a centrar. Ademds de los tasorentsi, exis-
ten en el panteén matsiguenga otros seres divinos del mundo acudtico,
Keatsi e Imposhitoni, de los cuales también se tratard en el presente articu-
lo.

Los matsiguengas distinguen una etapa anterior a la actual, una época
en la que vivian los primeros matsiguengas y a la que suelen referirse
con el término «pairani». Es en esta etapa primordial que los diferentes
seres tasorentsi definen, con sus acciones, el mundo y los roles del hom-
bre y de la mujer tal como existen actualmente. En este proceso se va
definiendo el rol femenino.

1. LOS MITOS COSMOGONICOS Y LA MUJER

Durante nuestra permanencia entre los matsiguengas, entre el 2000 y
el 2001, recogimos dos versiones del mito de Luna Kashiri, que, ade-
mds de tratar varios aspectos ya registrados por otros autores, aportan
nuevos datos. A continuacién presentamos estos dos mitos en versién
traducida al espafiol, seguidos de una basada en otras versiones ante-
riormente recogidas por misioneros e investigadores. Nuestro andlisis
comprenderd a todo este conjunto de mitos.

1.1. Primera versién del mito
Luna Kashiri se le aparecié antiguamente a los primeros matsiguengas. En
aquellos tiempos, los matsiguengas no conocfan la yuca y se alimentaban

con arcilla cocida. Una joven mujer estaba en su encierro de primera
menstruacion. Luna bajé del cielo y, entrando a su encierro, le pregunté:
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«;Qué comes?». La joven le mostré el barro que comfa. El le dijo: «Dé-
jalo, no comas el barro; no lo comas. Toma la yuca que traigo. Por eso,
ahora he trasladado (del cielo) esta yucan. El vino a su encierro para darle
la yuca y le dijo: «Toma esto (hierba moka) cuando salgas de tu encierro.
Esto te va a dar tu mam4 para que vomites. Toma; esto (la yuca) es
comestible, pero el barro no se come. El barro sirve para hacer ollas y asi
se puede cocinar la comida». Ella entendié.

Su madre, que habfa escuchado, se acercé al cuarto y miré al inte-
rior por una rendija. La joven mostré a su madre la yuca y le dijo:
«Mamd, toma la yuca. Esto lo vas a cocinar para que yo lo coma. Toma,
es comestible. Es nuestro alimento, pero no debemos comer el barro,
pues sirve para hacer la olla en la que se cocina». La mam4 obedecié a su
hija e hizo la olla que sirve para cocinar yuca. Su madre estaba sorpren-
dida, pero aun asf no le pregunté cémo habia obtenido la yuca. Solo la
cociné y la llevé al encierro, para que su hija se alimente de ella. Tam-
bién la preparaba para que su hija la bebiese. Pasaron tres dfas y su
mam4 observaba que se iba acumulando yuca en el encierro de su hija.
La joven no habia hecho mencién a su padre sobre la visita de Kashiri.
La madre le mostré a su esposo: «Toma, me entregé mi hija la yuca
comestible». El la recibié, la comié y vio que era buena. Le dijo a su
esposa: «Pregunta a mi hija dénde ha conseguido la yuca; dile que traiga
estaca de yuca (ogati) para sembrar». Se fue la mamd donde estaba su
hija y le pregunté: «;Quién ha traido esta yuca? Dile que traiga estaca de
yuca para sembrarla, asf dar fruto y eso serd nuestro alimento». La hija
obedecié. Cuando llega Luna, la joven le dice: «Trdeme estaca de yuca
para que mi papd la siembre». Luna le contesté: «Si, lo voy a hacer; voy
a traértelar. El regresé al cielo y trajo yuca y estaca de yuca, y le dijo a la
joven: «Toma, vete ahora alld; siémbrala para que dé fruto. Es tuya; tu
yuca es comestible». Luna se senté junto a ella en el encierro y la joven
le dijo: «Te voy a decir una cosa: sal para que te vea mi papd»; pero él le
contesté: «No, hasta que ti salgas de tu encierro. Entonces si voy a
venir. Si no sales de tu encierro, yo no vengo».

Ella acepté. Llegé su mamd y le dijo: «Mamd, ahora sdicame de mi
encierro para comenzar a vomitar. Toma la yuca y prepara masato». La
mamé preparé mds tarde el masato y la sacé del encierro por la tarde.
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Cuando salié del encierro, la joven comenzé a vomitar. Luego vino
Luna del cielo a visitarla. La chica le dijo a su papd: «Ha llegado tu
yerno». El papd le contesté: «;Dénde estd?». La hija le respondié: «Alld
estd». El padre busc6 a Luna para hablarle: «; Tt eres mi yerno?». «Si», le
contesté Luna. «;T1 eres el que ha traido la yuca? Trdeme bastante esta-
ca de yuca para sembrar en mi chacra». Luna dice: «Si». Al dia siguiente
amanecid y el padre vio amontonada la yuca. Luna se la entregé. El
padre la sembré y crecié. Luna desposé a la joven y se quedé a vivir con
esta familia. Tuvo un primer hijo que fue el Sol Poreatsiri. Luna vio que
la madrina del Sol no lo cuidé bien: «Tienes que lavar a tu sobrino»,
refiriéndose a que el nifio debfa ser bafiado después del parto. Luna
colocd a su hijo el Sol en el cielo que ahora ilumina. Quiso hacer lo
mismo con el segundo hijo, pero la esposa de Luna no quiso que se
llevara a su hijo lejos. Luna dice: «Entonces voy a mandarlo para que
sean dos». La chica se molesté y no aceptd. «No quiero», le dijo. Luna
estaba agarrando una madeja de algodén hilado, bien redonda, la que
tiré a su esposa alcanzdndola en el vientre. La chica se embarazé por
tercera vez. Luna se llevé a su segundo hijo.

La chica dio a luz. Luna hablé con la madrina del recién nacido: «Ldva-
lo», le dijo. Luego lo llevé donde estd el Sol para darle luz. Ahora el bebé
no conoce la muerte. Lo dejé donde el Sol ilumina. La chica se molesté
y le dijo: «Probablemente, si tengo otro hijo va a hacer lo mismo y yo
me voy a quedar sin ningun hijo. Ahora ya no le quiero». Tuvo un cuarto
embarazo, pero no pudo dar a luz y murié. La madre de la chica se
molesté. Luna le dijo a su suegra: «Déjala alld mds tarde. Ella va a vol-
ver». Dejé el cuerpo. La madre esperaba que regrese a la casa, pero no
regres6. La suegra dijo a Luna: «No viene mi hija, cémela». El se fue y
le dijo: «Me has dicho para comerla; ahora voy a ir». Agarré el caddver
y lo devoré. La suegra se fue corriendo donde habfan dejado el caddver,
pero ya no lo encontré, porque Luna lo habfa comido. De regreso a su
casa, Luna se encontré en medio camino con su esposa, que habfa revi-
vido y que iba a su encuentro. «;Dénde vas?», le pregunta Luna. «Tu
mam4 me ha dicho que coma tu cuerpo. Vamos. Si tu familia te quisie-
ra, no me habrfa dicho para comerte. Ahora vamos a vivir mds abajo».
Pero all4, rfo arriba, se lo llama ayeni, rfo grande. Allf vivieron. Poste-
riormente la mamd de la chica murié.
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Cuando revive la mujer, revive con los bebés que no habifa podido dar a
luz, que son dos nifias. Las hijas crecen y alcanzan la pubertad. A una de
las hijas de Luna, cuando se iba a bafiar en el rfo, se le aparecié Yonta, «el
que vive dentro del agua» (saviakunirira), o Imposhitoni. Tenfa forma de
animal acudtico, pero ella lo vefa como una persona. Después de su
primer encuentro, la hija acudfa constantemente al rio, donde encontraba
a Imposhitoni, quien le daba huevos del pez carachama. Como Luna vio
que su hija iba frecuentemente al rfo, suspicaz se preguntaba: «;Qué hace
mi hija en el rfo? ;Por qué regresa constantemente?» Luna miraba todo el
tiempo el rio, vigilando.

Un dfa, Luna le dijo a su hija: «Hija, ven a botar la hierba que he sacado
de la chacra». La hija le obedecié, pero lo hizo muy rdpidamente. Regre-
s6 al rio y se sumergid en el agua. Su papd Luna miraba permanentemen-
te, vigilando. Se iba a cortar la hierba y la amontonaba en su chacra para
que su hija la botara.

Luna llamé a sus hijas: «Hijas, vengan a botar esta hierba fuera de la
chacra». Las hijas obedecieron y al llegar a su casa le entregaron a su
madre huevos del pez carachama (etari igitsoki), que es el piojo de
Imposhitoni. Eso es el piojo de Imposhftoni; por eso, ahora hay carachama.
La hija le dijo: «Mam4, toma este huevo de carachama». La mam4 a su
vez le pregunta: «;Dénde lo has cogido?». La hija dijo: «All4 en el rfo hay
bastantes huevos». La mam4 lo cocind en patarashca (pescado asado en-
vuelto en hojas de palmera) y lo comid, pero cuidé de separar un poco
para que Luna comiera mds tarde. Luna le dice a su esposa: «;Cémo
podemos evitar que tu hija siempre esté bafidndose en el rfo y no esté
mds en la casa?.

La hija continuaba con el mismo comportamiento: botaba la hierba que
habfa sacado su padre y, cuando terminaba, iba a bafiarse. La mamid
decfa: «Es bueno para ella. Tu hija trabaja todo el dfa. Qué m4s quieres,
te estd ayudando». Luna se percaté de que su hija ya no permanecia con
su madre y siempre venia trayendo huevos de carachama que entregaba
a su mam4. No dijo nada a su esposa y decidié espiar a su hija.

La mamd4, intrigada también, dijo a Luna: «;Qué podemos hacer? ;Por
qué ella siempre estd buscando huevos de carachama?». Como siempre,
la chica se fue al rio a llamar a Imposhitoni, quien emergié del agua
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estirando la mano. Las dos chicas se refan de él, pero Luna, que las
habfa seguido, estaba mirando desde lejos. El dijo: «Mi hija ha tenido
tratos con un ser invisible (kuneatashivagetakero). No es bueno; no es
gente. Iré a verlo ahora para matarlo».

Como de costumbre, Luna trabajé amontonando hierba en su chacra y,
en esta ocasién, sacé una gran cantidad. Cuando su hija llegé, la llamé
diciéndole: «Hija, ahora anda botar la hierba de la chacra; siempre estds
en el rfo bafidndote». Su hermana menor le dijo: «Vamos, iremos a botar
la hierba que ha cultivado papd, vamos», y se fueron corriendo. Pero
Luna se dirigié al rio donde estaba Imposhftoni con la intencién de ma-
tarlo. Pensé que sus hijas se demorarfan en botar la hierba que ¢l habia
amontonado. Cuando llegé a la roca, lo llamé. Imposhftoni salié pensan-
do que se trataba de la hija de Luna y emergié alzando su mano. Cuando
habfa sacado la mitad del brazo, Luna lentamente tomé el machete y lo
hirié en la mano. Imposhitoni grité: «jAh!, jah!». Las chicas lo escucha-
ron y corrieron al rfo sin haber terminado de botar la hierba.

Cuando llegé al rfo, la hija se sumergié en €l para seguir a Imposhftoni.
Temiendo que su hija escape, Luna construyé la trampa de pesca
(shimperentsi) para atrapar a su hija. Colocé su trampa, pero no la pudo
atrapar porque su hija fue rfo abajo y sali6 en el lugar llamado Maviotini.
Ella sigui6 a Imposhitoni, lo encontré fabricando un peine y le dijo: «Mi
padre me dijo que te traiga. He venido para llevarte. Yo no voy a odiar a
mi padre si te llevor. Pero la hermana de Imposhitoni impide que se lo
lleve y le dice: «No te lo lleves. Cuando salié a la tierra, tu padre lo ha
herido. Tu pap4 va a hacer lo mismo si €l vuelve a salir». La hermana de
Imposhitoni odia a su cufiada, y le dice: «;Por qué has venido aqui? Si tu
padre no ha querido entregarte, ahora yo no quiero que Imposhitoni
vaya contigo, porque tu padre lo odia y lo va a herir.

La chica quedd en casa de Imposhitoni y se acostumbré a vivir allf, la
que queda en el lugar llamado Maviotini. Ella salfa del rfo e iba a sentarse
en la playa; tomaba el sol sentada en una roca. Su cufiada le daba de
beber espuma del rfo (oshimorese), le invitaba constantemente agua de rfo
para beber, hasta que el liquido la llené completamente. Esto le ocasioné
malestar a la joven, quien se fue a la playa para tomar sol. Pero reventé
y se transformé (okanutanakaro) como Imposhftoni; perdié su piel huma-
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na. Se acostumbré a estar debajo del agua y ya no regresé mds a la playa
a tomar sol. La hija de Luna se convirtié en el bufeo Pesori.

Luna se cansé de esperar a su hija y le dijo a su esposa: «Vamos, iremos
al cielo; ya estamos cansados de esperar a nuestra hija; ya no va a regre-
sar». Kashiri se fue al cielo y llevé a su esposa con él, que ya no conoce
la muerte. Por eso, ahora los matsiguengas tienen larga vida. La llevé al
cielo y no regresa hasta ahora. Yo conozco la casa de Kashiri, estd alld en
Ageniku (cerro grande). Ahora eso es todo lo que he podido contarte yo
ahora.?

1.2. Segunda versién del mito

Ahora quisiera contar un poco del pasado, cédmo se descubrié la yuca.
Antiguamente exist{a una familia que vivia en alto Kiteni. Un dfa, Luna
Kashiri decide bajar por el cerro Kiniku y se encontré con esa familia
que vivia en otro cerro mds pequefio. Luna los traté como suegro y
suegra, y les dijo: «Suegro (koki), he venido a visitar». El suegro le dijo:
«Si, estd bien». Vivié muchos dfas con esta familia y un dfa les anuncié
que regresaba a su lugar de origen. Cuando regresé donde habitaba esta
familia, trajo la yuca sekatsi y una estaca de yuca (que es el material de
siembra de este cultivo). El le dijo: «Suegro, esto es yuca comestible,
servird para la alimentacién de todos tus descendientes». Luna les enseié
a sembrar y a comer la yuca, y la familia empez6 a comerla y a sembrar-
la. Habiendo vivido durante un tiempo con esa familia, Luna se acos-
tumbré a ella y decidié formar un hogar con una de las hijas. Poco
después, la mujer sali6 embarazada. Al momento del parto no podia
alumbrar al nifio que estaba en su vientre. Entonces, la madre de la chica
se molesté con Luna y lo maldijo. Le dijo que todo era culpa suya. Luna
Kashiri le pidié a la madre de su esposa que salga de la habitacién para
que él pudiera atender el parto, puesto que él era un ser poderoso (tasorintsi).
La suegra no salié y Luna no pudo atender a su esposa, por lo cual ella
murié. Fallecié sin poder dar a luz. Cuando la suegra vio que su hija
habfa fallecido, se enfurecid y le dijo a Luna: «Como mi hija ha muerto,

2

Testimonio de Aurora Sdnchez. Porotobango, 2001.
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todo es por tu culpa. Ahora yo quisiera que comas su cuerpo por haberla
matado». Diciendo esto, la suegra se retiré. Luna entonces tomé a la
mujer, colocé el cuerpo sobre su hombro para cargarla, la llevé al rio y
tird a las aguas el cuerpo. En el rio colocé una trampa de pesca, conocida
hoy en dia con el nombre de trampa de Luna (ishimpere kashiri), para
pescar el cuerpo de su esposa muerta. Pero en lugar de que cayera esta
en la trampa, cayé una sachavaca kemari muerta. La mujer se habfa trans-
formado (matsigenkatae) en una especie no humana. Al ver la suegra que
su hija se habfa transformado en sachavaca, se asusté y le dijo a Luna:
«Cémo es posible que hayas hecho esto». Su yerno le respondié: «Yo hice
esto porque fue una peticién tuya. Ahora ya no puedo hacer nada, ahora
ya es sachavaca y ya no es personar. Agarré la sachavaca, la despedazé y la
ahumé; la comié con yuca; comié poco a poco sin saber si iba a terminar.
Entonces, la creencia que se tenfa antiguamente era que una mujer em-
barazada que morfa sin poder dar a luz indicaba que Luna ya habifa
terminado de comer el cuerpo de su esposa y estaba recogiendo otro
cuerpo.’

1.3. Otra versién del mito

Antiguamente, la Luna bajé del cielo a la tierra, donde encontré a una
joven que estaba encerrada pasando su primera menstruacién, comien-
do tnicamente tierra; en aquellos tiempos se desconocia la yuca. Luna
obsequia la yuca a la joven y la desposa. Tiene con ella cuatro hijas.

Antiguamente no habfa pescado. Luna Kashiri trabajaba limpiando su
chacra. Un dfa le dice a su hija: «Ahora puedes ir a botar la hierba que he
cultivado». La hija obedecié y boté la hierba que su padre habfa juntado.
Luego le dijo a su madre que se iba a bafar al rfo. Llegé al rfo y empezé
a peinar sus cabellos y a despiojarse. La boa Keatsi sale del agua y co-
mienza a despiojarse el cabello. Caen los piojos al suelo, pero la joven
mujer no los ve como piojos sino como peces y los recoge. Devuelve dos
al rfo, junta el resto y los lleva a su casa, donde los entrega a su madre
para que los cocine. Su madre prepara con ellos mazamorra ochopitavakers.

3

Walter Vargas Pereyra, Comunidad Nativa de Kirigueti, 1998.
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Al mediodfa llega Luna Kashiri, el padre de la joven, y pregunta: «;Dén-
de has conseguido este pescado?». Su esposa le contesta: «Mi hija lo ha
trafdo del rfo cuando ha venido de bafiarse». El padre se quedé callado y
no dijo nada. Regres6 a su chacra y le dijo a su hija: «Ven a botar la hierba
mala (tovaserishi) y asf puedes sacar yuca». Y asf sus hijas trajeron yuca.
Fueron a bafarse al rfo, aparecié Keatsi y ocurrié lo mismo que la vez
anterior. La hija llevé pescado a su casa. Luna Kashiri comenzé a inquie-
tarse al ver que su hija trafa pescado todos los dias y decide investigar. Va
al rfo y no encuentra pescado. El padre mira dentro del agua del rfo y no
ve nada. Se pregunta: «;De dénde obtiene mi hija pescado?». Regresa a la
casa y le dice a su esposa: «;Dénde consigue el pescado mi hija? ;Cémo
es posible que yo vaya al rfo y no consiga nada?». Se pone a pensar y
decide espiar a su hija. Le dice a su hija que vaya a la chacra a traer yuca
para hacer masato y que luego que bote la hierba que ha cultivado. Como
su hija era obediente, se fue a la chacra y boté la hierba. La joven llevé
la yuca a su casa y, como habfa transpirado, la hija le dijo a su madre:
«Voy a bafarme. Cuando regrese voy a hacer masato». Su mam4 le dijo:
«Estd bien», y se quedé sentada en la casa. Luna Kashiri siguié a su hija
al rfo y observé cémo esta cogié un palo y golpeé con él el agua para
llamar a Keatsi. Este emergié del agua con su piel de varios colores
(isankenavageterityo) y su cabello largo, y empez6 a despiojarse. Luna
sinti6 repulsion al darse cuenta de que ha estado comiendo los piojos de
Keatsi. Se dio cuenta de que su hija conocfa a Keatsi, la vio coger los
pescados, juntarlos y devolver dos al rio. La hija regresé a la casa y se los
entregé a su madre, quien los cociné. Molesto, Kashiri regresé a su
casa. Su esposa ya habfa preparado los peces y se los ofrecié. Kashiri los
rechazé y se abstuvo de comerlos. Dice a su familia: «Coman ustedes.
Yo voy a la chacra a cultivar». Pero Kashiri fue al rfo a buscar a Keatsi.
Igual que su hija, cogié un palo y golped con este el agua para que Keatsi
salga. Keatsi pensé que era la joven que habia regresado y emergié del
agua. Entonces, comenzé a coger una roca con las manos para sostener-
se en el agua y Kashiri cogié su machete y le corté los dedos. El machete
cayé al agua y se sumergid. Kashiri regresé a su casa y le dijo a su hija
que vaya a la chacra a botar la hierba que €l habfa sacado. Ella fue a la
chacra y regresé trayendo yuca, pero como estaba transpirada le dijo a
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su madre que iba a bafiarse: «Voy a bafiarme. Cuando regrese voy a
hacer fermentar la yuca». Se fue con su hermana menor al rfo. Se desnu-
daron, y luego corrié a agarrar el palo para llamar a Keatsi; pero este ya
no salié del agua. Intenté golpear el agua tres veces, llam4dndolo, pero
Keatsi ya no emergi6. Extrafiadas, las dos jévenes hablaban entre sf sin
saber qué ocurrfa. La joven se sumergié en el agua para buscarlo, pero
sin éxito. Vuelve a salir, conversa con su hermana, se vuelve a sumergir.
Luna miraba a sus hijas desde lejos. Luego, la mds joven también se
sumergié en el rfo. La joven siguié rio abajo buscando a Keatsi. Luna
fue donde la madre de las chicas y le pregunté: «;Dénde va tu hija?».
«Alld», respondié ella. «;Dénde estd ahora?». La madre vio que su hija
estaba muy lejos, casi por llegar a una vuelta del rfo. Luna Kashiri tomé
su trampa shimperentsi y dijo: «Ahora voy a atrapar a mi hija». La vio
emerger rfo arriba. Colocé su trampa y luego vio que su hija iba avan-
zando bajo el agua, por un tinel, siguiendo el camino de Keatsi. Luna
no pudo atraparla y se lamenté: «Ahora mi hija se va a ahogar. Yo soy
culpable». La madre de las jévenes le dijo: «Tt eres culpable. Ella era
correspondida por Keatsi, y ti siempre eres celoson. El dice: «No hubie-
ra hecho yo esto, yo le corté el dedo a Keatsi. Ahora nunca volveré a ver
a mi hija». La hija se fue mds abajo buscando a Keatsi, porque lo amaba
mucho. Lo sigui6 a pesar de que tenia los dedos cortados por su padre.
La joven encontré en casa de Keatsi a su suegra, molesta, parada en la
puerta impidiéndole la entrada. «;Por qué has venido aqui?», le pregun-
t6. «Ahora vete. Tu padre no quiere entregarte». Luego agarré agua ca-
liente y se la eché a la joven para castigarla. Al ver a sus dos hijas en casa
de Keatsi, Luna Kashiri regresa al cielo.

2. COMPARACION DE LAS DIVERSAS VERSIONES DEL
MITO

Ortras versiones presentadas por otros investigadores aportan datos para
aclarar este mito. Todas coinciden en que Luna, luego de seducir a la
joven recluida y de entregarle la yuca, finalmente la desposa y tiene

*  Sara Pacaya Nicolds, Comunidad Nativa de Nuevo Mundo, febrero 2001.
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varios hijos con ella. En la versién de Renard-Casevitz, luego del matri-
monio, Luna y su esposa van a bafiarse al rio, donde Luna fecunda a la
mujer a través de un pequefio pez que toca el vientre de su esposa. Al
sentir el pez, la mujer se sobresalta y aparece su esposo delante de ella
convertido nuevamente en persona. Pensando que de esta forma Luna
manifiesta su felicidad, ella le responde con un gesto similar, escupién-
dole a la cara el jugo de la bola de coca que estd masticando. Ese es el
origen de las manchas de la Luna. En la versién presentada por Baer,’
las manchas de la Luna son producto de la sangre de su esposa muerta
al dar a luz, que la suegra arroja a la cara de Luna para reprocharle la
muerte de su hija.

En nuestra versién, la mujer es fecundada por una madeja de algo-
dén lanzada por Luna. En la versién de Renard-Casevitz, como en la
presentada por Segundino Garcfa® y por Ferrero,’ la fecundacién apare-
ce bajo la forma de un pez; mientras que en la versién de Cenitagoya,®
Luna arroja barro al vientre de su esposa para fecundarla. La esposa
muere por multiples y sucesivos partos. El dltimo de los nifios por
nacer es tan grande que el mal parto provoca la muerte de la mujer
(segiin Renard-Casevitz). Segtin Ferrero, el nifio es tan caluroso que
abrasa las entrafias de la madre, matdndola. Todas las versiones coinci-
den en que es la suegra, disgustada por la muerte de su hija, la que
obliga a Luna a comer el cuerpo de su esposa fallecida, induciéndolo asi
al canibalismo. La versién presentada por Renard-Casevitz nos ayuda a
entender el significado dado al gesto por el cual Luna devora a la esposa:
este constituye un acto de transformacién por el que el cuerpo de la
mujer es transformado en estrella. En nuestra versién, el acto de caniba-
lismo posibilita que el cuerpo renazca a la vida. En la segunda versién

>  BAER, Gerald. Cosmologia y shamanismo de los matsiguenga. Quiro: Biblioteca Abya-

Yala, 1994.

GARCIA, Segundino. Mitologia machiguenga. Lima: Congreso Internacional de

Americanistas, 272 sesién, 1939.

7 FERRERO, Andrés. Los machiguengas. Puerto Maldonado: Instituto de Estudios
Tropicales, 1966.

8  CENITAGOYA, Vicente, Los machiguenga. Lima: Sanmart{ y Cfa, 1944,
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del mito, presentada por nosotros, Luna transforma a la mujer en
sachavaca kemari para poder devorarla.

Luego del episodio de la muerte de la esposa, se menciona que los
matsiguengas tenfan un Sol débil que se ocultaba pronto. Por ello, Luna
reemplaza este Sol, llamado Kamanarikiti (en las versiones de Ferrero y
Renard-Casevitz), por uno de sus hijos, con el objeto de brindarle a la
tierra y a sus habitantes una luz radiante que pueda calentarlos.

Luna escoge al dltimo de sus hijos y lo coloca en el cielo; pero como
calentaba demasiado, la tierra y sus habitantes mueren calcinados. Por ello,
lo cambia de lugar y lo ubica lejos de la tierra, en el empireo. Este es el Sol
inmévil que no se oculta jamds, de nombre Kenti. Finalmente, Luna coloca
en lugar del Kamanarikiti a Poreatsiri, el actual Sol de los matsiguengas.’

En la versién de Cenitagoya, el Sol débil es el perezoso Soroni, que
es reemplazado por Luna, quien coloca en su lugar a uno de sus hijos.
Una vez efectuado el reemplazo, en venganza por haber inducido a su
padre al canibalismo, el Sol irradia luz permanentemente, secando los
rios y quemando a los hombres. Un seripigari sube al cielo y consigue
que el Sol se mueva. Se crean desde entonces las noches y los dfas.

Tanto Ferrero como Renard-Casevitz coinciden en que Luna con-
vierte a sus otros hijos y a su esposa en astros o estrellas. Uno de ellos es
el planeta Venus, llamado Saripoto (Renard-Casevitz y Ferrero);
Kientiampa es el Sol del Infierno, y Kienti, o Sol del cielo, es llamado
Koriyenti y Tabanti (Ferrero).

Las diferentes versiones coinciden en que Kashiri deja definitiva-
mente la tierra, disgustado por los maltratos recibidos por los hombres.
La versién de Cenitagoya, como la nuestra, sefiala que Luna va al cielo
acompafiado de su esposa. Estas versiones, llegadas a este punto, se am-
plfan respecto de la funcién que cumple Luna en relacién con el destino
de las almas de los matsiguengas. Ambos mitos coinciden en sefialar que
Luna traslada la trampa de pesca (shimperentsi), que construyera para los

® RENARD-CASEVITZ, France-Marie. Les hommes vétus. Synthése: Parcours et paroles
entrecroisés [trabajo presentado para obtener el Doctorado en Letras y Ciencias Hu-
manas). Parfs: EHESS, 1995.
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matsiguengas en el Urubamba, al rfo del cielo (Meshiareni) con el obje-
to de atrapar las almas de los matsiguengas muertos convertidas en pe-
ces. Sus favoritas son las almas de las mujeres y las de los nifios. Luna
tiene un guardidn, Chirichanchani, quien avisa a su amo cuando obser-
va que un alma ha cafdo en la trampa. Pero como es un antiguo
matsiguenga, se compadece de sus similares. Por ese motivo, recoge las
almas convertidas en peces y las devuelve al rio. Es creencia entre los
matsiguengas que, cuando el guardidn retira las almas de la trampa, el
proceso de la muerte queda trunco y los moribundos recobran la sa-
lud.'® Cuando Luna se atraganta al comer un alma convertida en pez, el
Sol pide a la esposa de Luna que lo desatore, porque él no puede alum-
brar. Durante el tiempo que Luna se atraganta, la luz del Sol se inte-
rrumpe (Cenitagoya).

3. INTERPRETACION DEL MITO

Debemos hacer algunas explicaciones aquf sobre el modo de vida de los
matsiguengas a fin de que estos textos sean entendidos por el lector. El
principal sustento de los matsiguengas es la yuca cultivada y, por este
motivo, constituye el principal cultivo de los huertos. Generalmente, el
consumo de este cultivo es acompafiado por los resultados de la caza y
de la pesca, que constituyen las principales fuentes de protefna animal
de esta poblacién. Si la caza es estrictamente masculina, la pesca es
desarrollada utilizando diferentes técnicas, tanto por el hombre como
por la mujer. Sin embargo, es prerrogativa de los hombres utilizar gran-
des trampas y, actualmente, redes. La pesca femenina, por su parte, se
limita al uso de pequefios anzuelos para atrapar pequefios peces o, en
todo caso, a la utilizacién de las manos, ya sea en las rocas del rio o en su
lecho, cuando los hombres echan veneno al rio para aturdir a los peces
y facilitar su captura. Generalmente, se espera que sea el hombre quien
provea carne de caza y pescado a la unidad doméstica. Por ello, Kashiri

0 Ibid.
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se siente invadido y desplazado, ya que su familia consume cotidia-
namente este producto del rfo sin que él lo pueda proveer.

El sistema agricola matsiguenga es de roza y quema. En este sistema,
el hombre es el encargado de tumbar los arbustos y drboles del bosque,
quemarlos cuando estos se han secado y sembrar en el terreno abierto
en medio de la espesura. Son el hombre y la mujer los encargados de
evitar que este espacio abierto en el bosque sea nuevamente invadido
por plantas silvestres, para lo cual deben realizar los continuos deshierbes
a los que se refiere el mito.

Respecto a la organizacién social, es pertinente sefalar que los
matsiguengas son matrilocales, por lo que el grupo local se define en
torno a la mujer y a su familia de procedencia. Por ello, Luna Kashiri
permanece con la familia de su esposa y es expulsado de esta cuando ella
muere. La joven seducida por Kashiri est4 encerrada en una choza, por-
que estd atravesando el rito de paso de la menarqufa, el mismo que
explicaremos mds adelante.

En estos mitos cosmogdnicos son presentadas las grandes fuerzas
fecundadoras del cosmos matsiguenga: de una parte Kashiri y de otra
parte Keatsi. Este mito trata, pues, de las relaciones de la humanidad, a
través de la mujer, con estos poderes genitores. Kashiri es el gran poder
fecundador. En el plano de la vida cotidiana, se le atribuye el creci-
miento de las plantas del huerto. Su poder es tal que, al fecundar a una
mujer, se convierte en el genitor del Sol, el ser mds poderoso y brillante
del cosmos matsiguenga, asf como de diferentes astros que constituyen
el universo. Por su parte, Keatsi constituye un poder fertilizador en las
aguas. Podemos considerar a Imposhitoni un desdoblamiento de este
ser, ya que tiene funciones andlogas.

Se les atribuye a estos seres la multiplicacién de los peces, de los
cuales son considerados padres. Sin embargo, estos seres poderosos son
ambiguos. Si por una parte son fuerzas genitoras, por otra parte pueden
ser destructivas. Asf, el mito cosmogénico nos explica cémo, por la in-
tervencién de su suegra en el tiempo primordial, Kashiri deviene en un
genitor y en un predador canibal, hecho que atenta contra la existencia
de la sociedad. Keatsi es generador de los peces (sus parésitos) y dona-
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dor de estos a la humanidad. Pero, por otra parte, amenaza con secues-
trar a las jévenes mujeres (convertidas en bufeos pesori) para llevarlas al
dmbito subacudtico donde él habita. Asf, el rito de paso femenino, como
veremos, constituird para la mujer y, por lo tanto, para la humanidad
matsiguenga, un medio simbélico de proteccién contra estos poderes
ambiguos.

4. EL RITO DE PASO FEMENINO MATSIGUENGA

A continuacién presentamos una descripcién del rito de paso de la
menarqufa, con explicaciones de nuestros informantes acerca de los di-
ferentes simbolos que constituyen dicho rito.

La relacién de los hombres con la mujer recluida estd prohibida. Los
varones que tengan una relacién de parentesco cercana con la mujer re-
cluida no deben aproximarse a ella u observarla, pues de lo contrario
serdn asesinados posteriormente por encargo de dicha mujer. De igual
manera, ningiin hombre debe tener relaciones sexuales con la mujer re-
cluida, ya que de hacerlo morird de una forma violenta. En este sentido,
podemos entender que, en el mito, Kashiri es el transgresor de la norma,
ya que mantiene relaciones sexuales con una joven que se encuentra en
periodo de trdnsito, fuerza fecundadora por encima de todo limite.

El encierro debe durar como minimo un mes lunar y, segin nues-
tros informantes, antiguamente tomaba hasta cuatro meses. Ello es asi
para postergar la iniciacién sexual de la joven, ya que, como se ha sefia-
lado, mantener relaciones sexuales con una mujer en perfodo critico
serfa fatal.

Diferentes prohibiciones rodean a la joven durante el rito de pasaje
femenino. Algunas tienen como funcién protegerla de los poderes
fecundadores de Keatsi e Imposhitoni; otras, proteger a los hombres de
la sociedad de la impureza generada por la sangre menstrual de la joven.
Otras prohibiciones tienen como funcién adecuar el cuerpo de la joven
a los modelos estéticos prescritos por esta sociedad para las formas fe-
meninas, as{ como a la futura funcién de la maternidad. Asimismo, en
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este periodo, ciertas actividades tienen por objeto preparar a la joven
como productora en su rol femenino.

Ante la primera menstruacién o menarqufa (nandarotaki), la joven
es recluida por su madre en una pequefia choza (ashitakotakena) cons-
truida con hojas de palmera chorinashi clavadas en el suelo de tierra,
dispuestas en circunferencia y unidas en el extremo opuesto formando
una pequefia béveda. Este recinto recibe el nombre de ovankonatakero.
Este es un momento critico en la vida de la joven, durante el cual puede
ser objeto del poder fecundador de Keatsi y Kashiri. Para evitar cual-
quier contacto con los seres divinos, la joven no debe acudir al rfo. Por
este motivo, la madre la bafa con agua caliente (es decir, procesada
culturalmente mediante el calentamiento al fuego) dentro de la choza
en la cual se halla recluida. En posteriores menstruaciones, la joven ya
no necesitard bafiarse con agua caliente, sino que se bafiard con agua
fria. Dada la relacién de Keatsi con los peces, la joven recluida no debe
comer pescado —sdbalo (mamori), bagre (korio), doncella (kayonaro),
mojarra (shivaegi)—, pues puede volverse enfermiza, lo mismo que sus
futuros hijos. Tampoco debe comer el pescado cocinado en bambi (lla-
mado kisavirintsi), porque le podria producir hemorragia (oriratanake). Esta
prohibicién guarda relacién con lo sefialado en la versién del mito presen-
tada por Renard-Casevitz, en la que Kashiri fecunda a la mujer por medio
de un pez que toca su pubis; del mismo modo, Keatsi e Imposhitoni
atraen a las jévenes a través de la donacién de peces y huevos de pescado,
de los cuales son genitores.'" Existe, pues, una relacién entre estos aspectos
del mito y las prohibiciones del rito de paso.

Al finalizar la reclusién, la joven es bafiada con sangre de sachavaca
macho (kemari surari) para fortalecerla. Este hecho guarda relacién con
el pasaje del mito en el cual Luna convierte a su esposa muerta en sachavaca
para devorarla. Los matsiguengas dicen que, cuando una mujer muere
durante el parto sin que la criatura nazca, quiere decir que Kashiri ha ter-
minado de consumir el cuerpo de su esposa y estd buscando otro cuerpo
que devorar. La sachavaca es considerada el animal mds grande y fuerte

""" Versiones 1 y 3 del mito.
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del bosque. En este sentido, el bafio en sangre de este animal buscarfa
incorporar su fuerza a la mujer para que tenga fuerza durante el parto y la
criatura nazca. Vale la pena sefialar que, andlogamente, los hombres son
bafiados en sangre de sachavaca hembra para que sean fuertes en las acti-
vidades masculinas.

Segtin nuestros informantes, el encierro antiguamente duraba en-
tre uno y cuatro meses, perfodo durante el cual la mujer no debia
hablar —tera okametite piniavagetakera (‘no es bueno hablar’)—. Fi-
nalizado este periodo, la joven mujer es sacada del encierro (ashita-
kareairo) y luego bafiada con agua caliente. Se le provoca el vémito
(ogikamarankairo) al darle de beber masato mezclado con la hierba
moka (no identificada), que, segin la primera versién del mito pre-
sentado, es entregada a la joven mujer por Kashiri. El objetivo de
ingerir esta hierba que provoca el vémito es purificar y renovar el cuerpo
para que empiece a desarrollar y a adquirir las caracteristicas de una
mujer adulta.

Finalizado el encierro, la madre lleva a la joven a la chacra a recoger
yuca para que esta prepare la bebida fermentada: masato (ouiroki).
Este masato es preparado sin camote (koriti) y sin maiz (shinki). No
mastica el camote para evitar que sus dientes se gasten. La joven invita
ouiroki primero a las mujeres. Luego le provocan el vémito y puede
volver a dirigir la palabra a las personas. Al salir del encierro, el cabe-
llo de la joven mujer es cortado al ras del cuero cabelludo. Por ello,
lleva la cabeza tapada con una tela que le cubre no solo el cabello sino,
también, parte del rostro. Al invitar masato a los hombres, la mujer
debe tener cuidado de mantener su rostro cubierto y de ofrecer la
bebida sin mirarlos. Una vez que ha invitado a los varones el masato
que ha preparado, la joven mujer puede hablarles. Otros informantes
sefialan que, cuando el cabello crece nuevamente, la mujer puede di-
rigirse a los varones y comenzar a entablar conversacién con ellos.
Luego de esta fiesta, los padres llevan a su hija ptiber a hacer visitas en
otros asentamientos afines potenciales, con el objetivo de que la joven
les prepare masato.
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El proceso ritual sefialado tiene también por objetivo prolongar la
juventud y adecuar el cuerpo de la mujer al patrén estético matsiguenga
a través de una serie de prescripciones y prohibiciones alimenticias. Asf,
la joven se abstiene de comer una serie de alimentos como la sachavaca
kemari y el afiuje sharoni, pues su cuerpo no llegaria a desarrollarse
como el de una mujer adulta: sus piernas tomarfan la forma de las del-
gadas patas del #7uje. En ese mismo sentido, no debe comer carachama
etari, pues de lo contrario su cuerpo no adquirird las caracteristicas fe-
meninas. La joven no debe mirar a los hombres; debe evitar que ellos le
vean el rostro, de lo contrario adquirird las caracteristicas del cuerpo
masculino. Tampoco debe consumir aves del monte. Tanto la carne de
monte como la de las aves constituyen la categorfa de alimentos califica-
dos como poshiniri o «alimentos de sabor agradable y buenos para co-
mer». La joven mujer solo puede comer, ademds de yuca, los frutos de
las palmeras ungurahui (segaki), kontiri y huasai (sireri); estos productos
evitardn que posteriormente sienta los dolores del parto. Tampoco debe
comer el fruto de la palmera pona kamona.

Existen casos de mujeres que hacen dieta hasta los 18 6 20 afios,
etapa en la que la mujer ya ha llegado a la plenitud y se le considera una
mujer «madura» (pantarotasanotanakera). Esa dieta se hace con el obje-
tivo de que la mujer no envejezca prematuramente, es decir, que no le
salgan canas o se le caigan los dientes. La madre debe cuidar que los
alimentos de la joven recluida no sean tocados por manos masculinas.

Otras prohibiciones que acompafian este rito buscan preservar la
salud de la joven. Asi, cuando la joven estd encerrada, no debe mirar a
las nubes (inkite), de lo contrario le saldrfan manchas negras en la cara;
por ello, cuando abandona su encierro por alguna razén, siempre sin ser
vista, debe caminar con la cabeza inclinada mirando hacia abajo. La
joven no debe exponerse al sol o mirar el cielo o las nubes; de lo contra-
rio, envejecerd rdpidamente y adquirird una enfermedad en los ojos.

Otras prohibiciones tienen relacién con la adecuacién de la futura
conducta sexual de la mujer a las normas de la sociedad matsiguenga.
Asi, la joven mujer no debe mirar las gallinas, porque a las gallinas les
gusta tener relaciones sexuales continuas con los gallos, y la joven puede
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adoptar este comportamiento. La mujer debe permanecer en su encie-
rro sentada, con las piernas cruzadas; no debe estirarlas o separarlas. La
mujer en esta situacién no debe pasar cruzando por las piernas estiradas
de un varén o caminar pasando por encima de un perro para evitar
tener un comportamiento sexual promiscuo.

Durante el periodo de la menarquia —y, por extensién, siempre que
la mujer estd menstruando—, los hombres caminan por una ruta dife-
rente a la empleada por la mujer, pues se considera que la sangre menstrual
(orira) es peligrosa para el hombre, incluso para el esposo.

Antes de la primera menstruacién, no es conveniente que la joven
tenga relaciones sexuales.

Durante el periodo de encierro, la joven no se pinta con achote, de
lo contrario sus ojos se pondrdn rojos permanentemente. A lo largo del
encierro, la joven es entrenada en los aspectos técnicos de las actividades
femeninas: el hilado, el tejido y la alfarerfa, bajo la direccién de su
madre. La funcién de este entrenamiento es la preparacién de la joven
para cumplir con el rol de productora de vestimentas y de recipientes
para la actividad culinaria en la unidad doméstica matsiguenga.

De esta manera, encontramos que el rito de pasaje de la menarqufa
cumple, por una parte, con la proteccién de la joven frente a las grandes
fuerzas fecundadoras del cosmos matsiguenga, a la vez que la prepara
para el cumplimiento de las tareas que corresponden al rol femenino
dentro de la divisién de actividades segtin género en la unidad de pro-
duccién, constituida en esta sociedad por la unidad doméstica.

CONCLUSIONES

En sus diferentes versiones, el mito de Luna Kashiri y la mujer se adecua
al modelo general desarrollado por Lévi-Strauss para Amerindia, segin
el cual Luna es un genitor nocturno y sin control, mientras que, en el
otro extremo, el Sol se presenta como fuente de sequedad y destruccién
por fuego. Opuesto a Kashiri, y en correspondencia con este modelo,
encontramos al Sol como destructor y desertificador que, al amenazar la
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tierra, debe ser alejado, por lo cual es llevado al cielo.'” No obstante,
estos seres divinos son también bienhechores, pues brindan a la huma-
nidad los elementos para que esta se reproduzca: en el caso de Luna
Kashiri, las plantas cultivadas; en el caso del Sol Poreatsiri, la luz y el
calor; y en el caso de Keatsi e Imposhitoni, los peces. Debemos advertir
que estos seres sagrados son seres ambiguos, tanto donadores como
predadores o destructores, por lo que suscitan entre los matsiguengas
sentimientos tanto de horror como de gratitud (asi como en muchas
sociedades paganas lo sagrado presenta un cardcter ambiguo).” Entre
estos dos extremos de las divinidades matsiguengas (destruccién y ho-
rror, donacién y gratitud), el género femenino es construido a través de
simbolos que protegen a la mujer de estos poderes fecundadores fuera
de todo control y definen, al mismo tiempo, los caracteres que la lleva-
rdn a relacionarse con su opuesto complementario, el rol masculino.

2 LEVI-STRAUSS, Claude. L ‘origine des manieres de table. Paris: Librairie PLON, 1968,
pp. 158-159.

13 BENVENISTE, Emile. Le vocabulaire des institutions indo-européennes. Paris: Les
Editions de Minuit, 1969, pp. 186-187.
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Divinidades objeto en las sociedades amazénicas del
piedemonte oriental de los andes centrales

Enrique Carlos Rojas Zolezzi

INTRODUCCION

El presente articulo aborda un aspecto poco estudiado de las relaciones
Andes-Amazonfa y de la historia de la Iglesia Catélica en el Pert: el
desarrollo de sistemas de representaciones de lo sagrado con divinidades
objeto en las sociedades amazénicas del piedemonte de los Andes cen-
trales. Asimismo, se ocupa de su posterior destruccién, en algunos ca-
sos, por los misioneros catélicos durante los siglos XVI y XVIII. Estas
representaciones de lo sagrado, en forma de imdgenes visuales y tridimen-
sionales, comunes en religiones paganas, son denominadas «idolos» en
contextos de expansién de una religién monotefsta como la catélica,
que privilegia las imdgenes verbales.'

La posicién marginal de los grupos étnicos situados en el piedemonte
oriental de los Andes centrales, primero en relacién con el Estado inca y
luego en relacién con el Estado colonial espafiol, ha llevado a que la
etnohistoria religiosa de la segunda mitad del siglo XX deje caer en el
olvido el estudio de los fenémenos en esta 4rea, centréndose en los pro-
cesos de cambio religioso en las altas tierras o en el proceso misional en
el medio y bajo Amazonas, y el Paraguay. En este sentido, este trabajo

' GODOY, Jack ez al. Representaciones y contradicciones. La ambivalencia hacia las imdge-
nes, el teatro, la ficcidn, las reliquias y la sexualidad. Barcelona: Paidés, 1999.
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intenta retomar el camino abierto en los afios ochenta por investigado-
res como Thiers Saignes, France-Marie Renard-Casevitz y A.C. Taylor
respecto del estudio de las relaciones entre las civilizaciones andinas y la
alta Amazonia, aunque centrdndose en el plano religioso.

Los objetos simbélicos en los Andes centrales y dreas adyacentes,
designados como {dolos por la documentacién correspondiente a la ex-
pansién de la religién catélica en los siglos XIV a XVIII, corresponden
al tipo de simbolos que —como ha sefialado Marc Augé desde la tradi-
cién de la sociologfa de Durkheim y a partir de la experiencia africa-
na— cumplen una funcién de mediacién entre el agente social indivi-
dual y el grupo constituido por el conjunto de los fieles. Dicha mediacién
se desarrolla tanto en el nivel mental como en el prictico: a través de la
relacién con dicho objeto, el individuo puede, por una parte, pensar el
conjunto de los fieles como un grupo y, a su vez, pensar su relacién con
este grupo respecto a otros grupos. Por otro lado, paralelamente, el ac-
tor social, por intermedio del objeto simbélico, conforma su conducta
individual a las regulaciones establecidas por el grupo de fieles como
una totalidad estructurada y organizada internamente (jerarqufa de sa-
cerdotes, miembros de la familia que dirige el culto, iniciados y novi-
cios, entre otros). Estas divinidades objeto simbolizan las relaciones entre
individuos y grupos, las identidades sociales, y los trdnsitos y las fronte-
ras entre dichos grupos.? Podemos decir también que estas representa-
ciones de la divinidad simbolizan las relaciones con lo sagrado y habrfan
constituido, por lo tanto, la expresién de la biisqueda de trascendencia en
estas sociedades.

En el presente trabajo, usamos la expresién «divinidades objeto»,
desarrollada por Augé para referirse a este tipo de representaciones, a fin
de tomar distancia del término «idolo», cargado de connotaciones pe-
yorativas.

Divinidades objeto son poco comunes en las sociedades del drea cul-
tural del bosque tropical sudamericano. Los objetos simbélicos en esta
regién estdn constituidos en su gran mayorfa por otro tipo de objetos

2 AUGE, Marc. Le Dieu Objet. Paris: Flammarion, 1988, pp. 88-152.
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que solo muy tardfamente, en razén del etnocentrismo de los cronistas
y de los investigadores, fueron registrados. Estos constituyen instru-
mentos musicales (principalmente de viento, como flautas), cuyo soni-
do es considerado un mensaje de divinidades ancestrales y que han sido
reportados entre las sociedades del Vaupés colombiano, el llano inun-
dable del Amazonas y el Brasil central. En el caso de los yagua, Jean-
Pierre Chaumeil refiere que las boquillas de estas flautas, llamadas «<huesos
de los ancestros», son conservadas como reliquias relacionadas con di-
chas divinidades ancestrales.> En otros casos, se trata de mdscaras que
representan seres malevolentes y benéficos del panteén local, un tipo de
objeto de presencia muy extendida y que ha sido reportado en los gru-
pos tukanohablantes del noroeste amazénico (taridna, tukuna kobéwa),
en los arawak tariana del rfo Vaupés, en las poblaciones del Xinga
(mehinaku y bakair) y en el Brasil central (grupos bakairi, aweti, trumdi
y kamayurd).® Es necesario sefialar que, en el bosque amazénico, los
objetos que constituyen representaciones visuales de lo sagrado, en la
gran mayorfa de los casos, no son conservados a lo largo del tiempo, ya
que, con excepcién del sefialado caso de las boquillas de flautas de los
yagua, muchas veces son construidos con ocasién de una determinada
celebracién, tras la cual pueden ser destruidos. En el caso de las cultu-
ras de bosque tropical, el hecho de que las caracteristicas sonoras de un
determinado instrumento y las caracteristicas visuales de un objeto ri-
tual construido para la ocasién representen a determinadas divinidades
de un pantedn es remarcado por el cardcter efimero de estos objetos. La
representacién por medio de la reliquia sagrada —que ofrece una rela-
cién metonfmica con lo representado,’ es decir, que representa una par-

CHAUMEIL, Jean-Pierre. «Des Esprits aux ancérres. Procédés linguisriques,
conception du language et de la société chez les Yagua de ’Amazonie péruvienne».
L’'Homme, n.** 126-128, Paris, 1993, pp. 409-428.

*  MURRAY VINCENT, William. «Mascaras. Objetos rituais do Alto Rio Negro». En:
RIBEIRO, Berta. Suma etnoldgica brasileira. Petrépolis: Arte India, 1986, vol. 3, pp.
151-171.

> GODOQY, Jack. Op. cit.,, p. 91.
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te del todo y por lo cual es conservada— solo puede ser encontrada en
contados casos en el bosque tropical. Este es el caso de las sefialadas
boquillas de flauta yagua. Por su parte, otras reliquias constituidas por
osamentas han sido conservadas entre algunos pueblos tupi-guarani, asf
como en los casos de los idolos ubicados a lo largo del piedemonte
oriental de los Andes centrales.

Las referencias a representaciones visuales de lo sagrado, tipo divi-
nidades objeto, son muy escasas en el 4drea de las bajas tierras sudameri-
canas. Cristébal de Acufia, en su relacién de 1641, sefiala escuetamente
la existencia de {dolos de madera en las sociedades ubicadas en el llano
inundable del curso medio y bajo del rio Amazonas. Al parecer, estas
sociedades habrfan practicado una nocién de simbolos objeto, ya que
pidieron a los conquistadores los simbolos de la religién que ellos trafan
para incorporarlos a su panteén. Estos «idolos», segiin Acufia, represen-
taban divinidades consideradas «bajadas del cielo para acompafarlos y
hacerles el bien». Unos se encontraban asociados al dominio de las aguas
y a la actividad de la pesca; otros, a la agricultura; y otros, a la guerra. A
los de la pesca les ponfan un pez en la mano «como divisa» y a los de la
guerra los llevaban en la proa de sus canoas cuando partfan en expedi-
ciones punitivas.’ La escasez de informacién sobre estos sistemas reli-
giosos en las crénicas de esta regién y la pronta destruccién de estas
sociedades por cacerfas de esclavos, guerras y epidemias tras el contacto
europeo nos condena a permanecer ignorantes sobre ellas. Metraux, en
su sintesis sobre las religiones de América del Sur, senala la existencia de
{dolos provenientes del medio Amazonas en el Museo del Hombre de
Parfs, aunque sin contexto ni la informacién de los grupos étnicos de
origen.” Si bien este mismo autor sefiala que atin hoy se practica la
adoracién de representaciones tridimensionales de lo sagrado entre las
poblaciones del rio Xingt en Brasil, estas representaciones resultan tan

6 ACUNA, Cristobal de y FIGUEROA, Franciso de. Informes de jesuitas en el Amazonas.
Iquitos: IIAP-CETA, 1986, pp. 62-63.

7 En STEWARD, Julidn (ed.). Handbook of South American Indians. Washington D.C.:
Bureau of American Ethnology - Smithsonian Institution, 1967, vol.5, pp. 559-599.
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efimeras como las otras enumeradas, pues son destruidas una vez termi-
nados los rituales. Roth, por su parte, cita una referencia tardfa del
explorador Depons —quien recorrié el noreste amazénico entre 1801 y
1804— de tribus del Orinoco que danzaban y entonaban cdnticos ante
dos pequefios idolos. Este autor sefiala también los casos de los grupos
mapoya, otomac y saliva, de la zona del Orinoco, quienes sefialan cier-
tas rocas en su territorio como sus lugares de origen. Roth apunta, sin
embargo, que la evidencia respecto a este tipo de prdcticas es muy esca-
sa en dicha regién.® Este autor retine en sus trabajos una serie de refe-
rencias dispersas sobre la existencia de esculturas en madera y otros
materiales en poblaciones al norte del rfo Amazonas, cuya funcién y
significado no estdn claros. De este modo, Roth sefiala la existencia de
objetos modelados en cera por nifios y el uso de peces tallados de made-
ra en las ceremonias funerarias descritas en la obra del etndgrafo germa-
no Koch-Griinberg, quien visit6 la regién del rfo Negro hacia 1903 y
1905. Asimismo, cita al explorador francés Crévaux, quien observé ha-
cia 1880, entre los carijona del alto Yapura, esculturas en madera de
aves y hombres. Roth hace también referencia a la presencia de otros
objetos de culto en forma de pequefias esculturas que representan dife-
rentes animales en materiales distintos. Da cuenta de figuras de arcilla
provenientes de los indios caribishi del rio Massaruni, que representan
seres humanos y armadillos, y esculturas en madera de aves en pobla-
ciones de lengua carib, como los monikos y sokoricos.” Las representa-
ciones de lo sagrado en dimensiones tridimensionales y, sobre todo, la
nocién de reliquias sagradas asociadas a las divinidades muestran, pues,
una presencia muy débil o escasa en el 4rea de las tierras bajas de Amé-
rica del Sur.'® En contraste con esta situacién, los Andes centrales pre-

8  ROTH, Walter E. An Inquiry into the Animism and Folklore of the Guiana Indians
(Thirtieth Annual Report of the Bureau of American Ethnology). Washington D.C.:
Bureau of American Ethnology, 1915, p. 137.

o Ibid,, p. 140.

Si las reliquias sagradas asociadas a divinidades son escasas en el 4rea amazdnica; por

el contrario, las reliquias sagradas provenientes de personas parecen haberse dado

entre los pueblos arawak y tupi-guarani. Jean-Pierre Chaumeil ha hecho notar en un
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sentan una larga tradicién de representaciones de este tipo. Los casos
que a continuacién presentamos se encuentran en zonas del piedemonte
oriental, que histéricamente constituyeron dreas de contacto de los pue-
blos de las bajas tierras con los cacicazgos y con los Estados andinos de
las altas tierras.

Las relaciones entre las poblaciones de los Andes centrales y aquellas
situadas en el piedemonte oriental son actualmente materia de investi-
gacién arqueoldgica y presentan grandes vacfos. Sin embargo, prueba
de la antigiiedad de estas relaciones son los cultigenos desarrollados en
la Amazonia, como la yuca (manihot esculenta). El registro arqueolégico
muestra que estos cultivos se encontraban presentes en los inicios de la
agricultura en la costa del Pacifico y que llegaron a través de los Andes
por la ruta que une el piedemonte de la seccién norte de los Andes
centrales (curso medio del Marafién). Se cree que algunos de estos
cultigenos, como el manf (arachis hypogaea) y el aji (capsicum sp.), pro-
cederfan de la Amazonfa boliviana.

Estas relaciones, que implicaron extensas redes de intercambio entre
estas regiones, también han sido rastreadas por los arqueélogos a través
del estudio de la similitud de los disefios en los restos de cerdmica de los
yacimientos de cerro Narrfo, en el sur de Ecuador; Bagua, en las fuentes
del Marafién; Kotosh, en el alto Huallaga; y Tutishcainyo, en el rio
Ucayali. Asimismo, a través de las representaciones de la yuca en los
restos de Chavin de Hudntar. Al parecer, extensas redes de intercambio
vinculaban las altas tierras con el piedemonte oriental y las bajas tierras
a través de corredores (en las zonas del Marafién, el Huallaga central,

trabajo reciente el caso de la conservacién de osamentas de grandes chamanes por los
pueblos tupi-guaranf como forma de comunicacién con las divinidades y de relicarios
de forma antropomorfa en los que se guardaban restos humanos entre las poblaciones
arawak al momento de la Conquista. Este autor sefiala también el caso de los uni
cashibo, estudiados por Frank, que conservan mechas de cabellos de los fallecidos
atados a sus cuellos, las que son quemadas ceremonialmente al cabo de unos afios
dentro de una estatua de madera representando al muerto. CHAUMEIL, Jean-Pierre.
«Les os, les fliites, les morts. Mémoire et traitement funéraire en Amazonie». Journal
de la Société des Américanistes, vol. 83, 1997, pp.94-95.

434



DIVINIDADES OBJETO EN LAS SOCIEDADES AMAZONICAS

las fuentes del alto Ucayali y el alto Madre de Dios, y el Beni) que ain
no han sido estudiados con detenimiento. Estas rutas de intercambio al
parecer son muy anteriores a los grandes Estados e imperios andinos. La
relacién entre los Andes y las culturas del bosque tropical parece debi-
litarse en el horizonte temprano, probablemente debido al surgimiento
de regionalismos en el 4rea andina y a la definicién de fronteras. Sin
embargo, posteriormente, en el intermedio temprano, se inicia la colo-
nizacién del piedemonte oriental por parte de las sociedades de las altas
tierras, debido a la expansién demogrifica de los pueblos quechua, quie-
nes aplicaron en esta 4rea la agricultura en terrazas. Las evidencias se
sitdan a lo largo del piedemonte, desde el Marafién hasta la regién
oriental del Titicaca.

Ryden descubrié evidencias de asentamientos tiahuanaco en los va-
lles del piedemonte al este del lago Titicaca. En el horizonte medio, los
huari establecen colonias en el piedemonte —en el 4rea del bajo
Apurimac— que posiblemente fueran retomadas luego por el Estado
inca. Estas, al parecer, estuvieron dedicadas al cultivo de la hoja de coca.
Denevan reporté un sitio arqueolégico en el alto Beni (al parecer, un
fuerte) y, posteriormente, se encontraron caminos empedrados que des-
cienden de las altas tierras hacia el llano amazénico en esa 4drea. Aunque
todos estos vestigios son considerados incas, podrian pertenecer a eta-
pas anteriores.'' Renard-Casevitz ha logrado reconstruir, a partir de fuen-
tes histéricas, la distribucién de los enclaves incas dedicados a la explo-
tacién de minas y de las arenas aurfferas de los rios de la regién en la
zona del alto Beni y el Mamoré, 4rea que formé parte de la retirada inca
tras la conquista europea.'?

Es también pertinente sefialar, respecto al problema que aqui nos
ocupa, la presencia de representaciones de divinidades objeto entre los

1 SCOTT RAYMOND, J. «A view from the tropical forest». En: KEATINGE, Richard
W. Peruvian Prebistory. An Overview of Pre-Inca and Inca Society. Cambridge: Cambridge
University Press, 1988, pp. 294-300.

12 RENARD-CASEVITZ, France-Marie er. al. Al este de los Andes. Relaciones entre las
soctedades amazdnicas y andinas entre los siglos XV'y XVII. Quito: ABYA-YALA-IFEA,1988,
t. I, pp. 233-243.
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arawak taino de las Antillas y Cuba, cuyo caso fue registrado por el
ermitafio fray Ramén Pané' a pocos afios del descubrimiento del con-
tinente americano y por el mismo Colén. Esta vinculacién debe ser
tomada en cuenta, ya que, en varias de las sociedades con simbolos
objeto del 4rea del piedemonte oriental de los Andes centrales que aquf
revisamos, se trata de poblaciones arawak o de poblaciones que estuvie-
ron en estrecho contacto con estas.

1. CASOS DE [DOLOS EN EL PIEDEMONTE ORIENTAL DE
LOS ANDES CENTRALES

En una revisién de fuentes histéricas y etnogréficas hemos podido esta-
blecer la existencia de cinco casos de idolos que estuvieron ubicados en
el piedemonte oriental de los Andes centrales: los idolos de los panatagua
tulumayo del Huallaga; los {dolos y templos yanesha o amuesha (arawak)
en la provincia de Oxapampa; el idolo de los oatipaeri (harakmbut) en
el alto Madre de Dios; y los {dolos de los araona (takana) y aguachiles
(takana). Estos tres tiltimos se ubican en Madre de Dios y el Beni (Mapa
n.° 1). De este conjunto, tinicamente los {dolos de los panatagua y de
los araona y aguachiles fueron objeto de destruccién por los misioneros
en las primeras etapas del proceso misional. Los de los yanesha y oatipaeri
harakmbut no fueron ubicados sino muy tardfamente, hacia el siglo
XIX y fines del siglo XX, respectivamente, cuando la Iglesia Catélica
presentaba una actitud mds permisiva hacia las religiones autéctonas.
Es pertinente sefialar aqui que cuando José de Arriaga, de la Compa-
fifa de Jests, terminé su famosa obra Extirpacién de la idolatria en el
Perii, en 1621 (suerte de manual de los procesos juridicos de la idolatria
en las altas tierras), hace una breve referencia a los casos de las poblacio-
nes ain entonces por «misionam y donde quedaban {dolos por destruir,
entre los cuales cita dos en el piedemonte oriental de los Andes y con

13 PANE, Fray Ramén. Relacién acerca de las ansigiiedades de los indios: el primer tratado
escrito en América. México: Siglo XXI, 1988 [1571].
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los que estuvo personalmente involucrado: los panatagua del Huallaga
y los aguachiles de la cuenca del Madre de Dios y del Beni. En su
textos, los llama «chunchos», denominacién genérica referida a los ha-
bitantes de toda esa regién." Como sefiala Arriaga en esta obra, afios
antes habfa estado de misién en Huédnuco, donde jesuitas y francisca-
nos se encontraban por entonces iniciando la expansién misional hacia
las poblaciones panatagua situadas en el alto Huallaga. Esta expansién
al final serfa llevada a cabo por los franciscanos, quienes, como veremos,
encontrarfan una pareja de idolos entre los panatagua tulumayo. El
segundo caso mencionado por Arriaga corresponde a los aguachiles,
misién en la que afios antes habia muerto, asesinado por los nativos, su
compafiero, el jesuita Miguel de Urrea, y en la que, afios después de
estos hechos, el mismo Arriaga habfa llevado a cabo la destruccién de
un {dolo."

2. LOS CASOS DE LOS IDOLOS ARAONA, AGUACHILE Y
OATIPAERI EN LAS CUENCAS DE LOS RIOS MADRE DE
DIOS Y BENI

En los casos de los {dolos y templos de las etnias araona y aguachile,
ambas de la familia lingiifstica takana,'® y del idolo de los oatipaeri, de
la familia harakmbut, se trata de elementos de sistemas religiosos fuer-
temente influidos por otros sistemas religiosos de las altas tierras. A

4" ARRIAGA, Pablo Joseph de. La extirpacién de la idolatria en el Piri. Cuzco: Centro
Bartolomé de las Casas, 1999 [1621], pp. 152-153.

Sefiala el propio padre Arriaga: «Donde en la provincia de los chunchos mataron los
afios pasados al P. Miguel de Urrea, de nuestra Compaiifa, que vino a estas partes,
entre los que vinimos, el afio de mil quinientos y ochenta y cuatro y habfa entrado a
predicar a aquellas naciones [...] La ciudad de Gudnuco, que estd también a la vertien-
te del mar del Norte, y es de este arzobispado [...] confina con los indios panataguas.
En algunos de ellos vinieron estando yo en misién en la dicha ciudad, pidiendo que los
bautizasen a ellos y a sus hijos». ARRIAGA, Pablo José. Op. cit., p. 153.

' TOVAR, Antonio y Consuelo LARRUCEA. Catdlogo de las lenguas de América del Sur.

Madrid: Gredos, 1984.
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través de fuentes histéricas, sabemos que hubo relacién entre estas so-
ciedades de las cuencas de los rio Madre de Dios y Beni, y los quechua
de Cusco. La expansién inca hacia esta zona es atribuida en el registro
andino a Pachacitec Inca Yupanqui y su continuacién, a su hijo Tapac
Inca Yupanqui.

Una primera referencia a la expansién inca en esta regién la encon-

tramos en el Inca Garcilaso de la Vega:

Dicen los incas que cuando llegaron allf los suyos, por las muchas guerras
que habfan tenido, llegaron ya pocos. Mas con todo eso se atrevieron a
persuadir a los musus [mojos] se reduciesen al servicio de su Inca, que
era hijo del sol, al cual habia enviado su padre desde el cielo para que
ensefiase a los hombres a vivir como hombres y no como bestias y que
adorasen al sol por dios y dejasen de adorar animales, piedras y palos y
otras cosas viles.

-]

Con estas cosas se admiraron tanto los musus que holgaron de recibir la
amistad de los incas y de abrazar su idolatrfa, sus leyes y costumbres,
porque les parecfan buenas. Y que prometfan gobernarse por ellas y ado-
rar al sol por su principal dios, mas que no querfan reconocer vasallaje al
Inca, pues que no los habfa vencido y sujetado con las armas. Empero
que holgaban ser sus amigos y confederados y que, por via de amistad,
harfan todo lo que conviniese al servicio del Inca, mas no por vasallaje:
que ellos querfan ser libres como lo habfan sido sus antepasados.

Debajo de esta amistad dejaron los musus a los incas poblar en su tierra,
que eran poco mds de mil cuando llegaron a ella porque con las guerras
y largos caminos se habfan gastado los demds. Y los musus les dieron sus
hijas por mujeres y holgaron mucho con su parentesco.”

DE LA VEGA, Garcilaso Inca. Comentarios reales de los incas (edicién, {ndice analitico
y glosario de Carlos Aranibar). México: Fondo de Cultura Econdmica, 1995, p. 453.
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Otras fuentes presentan mayores precisiones acerca de las rutas seguidas
por los ejércitos incaicos camino a la regién de Mojos y sobre los pueblos
con los que estas fuerzas se encontraron. Segtin la crénica de Juan de Santa
Cruz Pachacuti Yamqui, el inca Ttpac Yupanqui organizé una expedicién a
«las provincias de los manarfes y opataris», que avanzé «hasta en derecho de
Carabaya».'® Opatari es el nombre antiguo del rfo alto Madre de Dios, que
constituye una frontera natural entre los grupos de habla arawak y los de
habla harakmbut y takana. Manari era la denominacién dada entonces a los
ancestros de los que luego se convertirfan en los matsiguenga, seccién de los
llamados entonces «antis» o «andes». Es posible que los opataris hayan sido
pueblos de la familia lingiifstica harakmbut, ubicados hasta hoy en la margen
derecha del rfo Madre de Dios. El término «opatari» podrfa constituir una
corrupcién del término «oatipaeri», nombre de una de las etnias harakmbut
en esta zona.

Por su parte, los quipucamayos Collapifia y Supno, interrogados por
el licenciado Vaca de Castro, atribuyen al inca Pachaciitec estas con-
quistas, afiadiendo las poblaciones de la zona de Mojos a las del
piedemonte de la cordillera de Carabaya. Estos sefialan ademds —coin-
cidiendo con el Inca Garcilaso— que hubo una fuerte resistencia, por lo
que el Estado inca tuvo que hacer uso, en sus relaciones con las pobla-
ciones de la regién de Mojos, mds de la persuasién que de la fuerza:

Que no podfa por las armas y la guerra, los atrajo a si con halagos y
dddivas, que fueron las provincias de los Chunchos y Mojos y Andes
hasta tener sus fortalezas junto al rfo Paitite y gente de guarnicién en
ellas. Poblé los pueblos de Ayavire, Cane, y el valle de Apolo, provincia
de los chunchos."

'* SANTA CRUZ PACHACUTI YAMQUI, Juan. «Relacién de antiguedades deste
reino del Peri» (edicién al cuidado de URBANO, Henrique y Ana SANCHEZ).
Historia 16, Crénicas de América 70, Madrid, 1992, folio 27, p. 237.

" COLLAPINA et. al. Relacidn de los descendientes, gobernadores y conquistadores de los
Incas. Lima: Biblioteca Universitaria, 1974, p. 39.
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Sobre Tupac Inca Yupanqui, Sarmiento de Gamboa sehala que divi-

dié su ejército en tres secciones que:

[...] empezaron a entrar y se juntaron tres leguas la montafia dentro, en
un asiento llamado Opatari, desde donde comenzaban entonces las po-
blaciones de los Andes. Los habitadores destas comarcas eran ya andes
llamados opataries, que fueron los primeros que conquistaron. Llevaba
Chalco Yupanqui la imagen del sol.?

Mi4s adelante, el mismo Sarmiento de Gamboa sefiala que este inca

envié un capitdn a esta zona por Camata, el descenso a las bajas tierras
de la cuenca del Madre de Dios:

Y por el camino que agora llaman de Camata envié otro grande capitin
suyo llamado Apo Curimache, el cual fue la vuelta del nacimiento del sol
y camind hasta el rfo de que agora nuevamente se ha tenido noticia,
llamado el Paytite, a donde puso los mojones del Inca Topa. Y en las
conquistas de estas naciones dichas prendieron Topa Inga y sus capitanes

a los cinches siguientes: uinchincayna, cantaguancuru, natunguari.”!

El pueblo de Camata sefialado por Sarmiento de Gamboa serfa uno

de los caminos que, a fines del siglo XVI y principios del XVII, utiliza-
rfan para entrar a esta zona los misioneros jesuitas y agustinos, ya que
hacia ese sector de la sierra salfan los lecas y aguachiles a realizar inter-
cambios con las poblaciones de las altas tierras.?* Se tratarfa de la cordi-
llera de Carabaya, de la cual habrfa salido la expedicién atribuida —por
los quipucamayos— a Pachaciitec, a la que entraron los misioneros fran-

GAMBOA, Pedro Sarmiento de. Historia general llamada indica. Buenos Aires: Emecé,
1942 [1572], p. 129.

Ibid,, p. 130,

Noticia de CABELLO DE VALBOA, M. En MAURTUA, Victor. Juicio de limites entre
Perii y Bolivia. Prueba peruana, ts. V, VIII y XII. Buenos Aires: Imprenta Kraft, 1906
[1594].
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ciscanos; a esta misma zona iban los araona a conseguir herramientas de
acero mediante intercambio.

Es interesante sefialar una diferencia importante —algo mds que un
mero matiz— entre las informaciones del Inca Garcilaso y los quipu-
camayos, y los textos de los cronistas espafioles. Tanto Garcilaso como
los quipucamayos hacen una distincién entre pueblos sometidos y aque-
llos con los que no se pudo establecer sino relaciones de amistad y alian-
za politica (selladas incluso con intercambio de mujeres) e intercambio
de dones. Este matiz se pierde en la interpretacién europea de los he-
chos y los cronistas asumen que todos los pueblos sefialados de las bajas
tierras fueron conquistados. Al parecer, en el piedemonte de la cordille-
ra de Carabaya hubo asentamientos de poblacién de las altas tierras.
Asf, hacia 1588, el capitdn espafol Francisco de Angulo toma prisione-
ros indigenas de esta zona, los mismos que son interrogados a fin de
preparar una futura entrada a la llamada provincia de Corocoro. En las
declaraciones de estos nativos, al parecer de sociedades de las altas tie-
rras, encontramos que uno de los prisioneros, llamado Onda y que pro-
venia del pueblo de Curo, declara:

[...] que dava plumas de pdxaros, y arcos flechas y macanas al dicho
Ynga, para los yndios que metfa por esta montafa para la conquista que
yba 4 hazer 4 los blancos, é que asimesmo servia el dicho Ynga de guar-
dar e sustentar una puente por donde pasavan los yndios que ymbiava 4
la guerra, e que desto se servia; la qual dicha puente estava junto 4 este
dicho pueblo, que hera la dicha puente de bejucos.?

Otro de los prisioneros, el cacique del pueblo de Curo llamado
Higuaba, sefala la existencia de caminos de penetracién incas en esta

23 ANGULO, Francisco de. «Informaciones hechas por el capitdn Francisco de Angulo
sobre el descubrimiento de la provincia de Corocoro y demds inmediatos». En
MAURTUA, Victor. Op. cir. [1588], t. IX, p. 94.

% Ibid, p. 101.
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regién e incluso de un fuerte,?® hecho confirmado en documentos refe-
ridos a avances espafoles posteriores en la zona® y gracias a la explora-
cién arqueolégica moderna, como ya hemos visto. Al alejarse de sus
bases en los Andes centrales, los generales y estrategas incas, en una
regién donde dificilmente podrfan encontrar apoyo, se vieron en la si-
tuacién de pactar mds que de conquistar, como subrayan tanto Garcilaso
como los quipucamayos. El cacique Higuaba, en la referida relacién del
capitdin Angulo, sefiala, sin embargo, los limites de la penetracién inca:

[...] y tubieron una batalla, tan mortal ¢ tan sanguinosa, que murieron en
ella tanto nimero de yndios de la parte del Ynga ¢ de la parte de un
cacique con quien ubo la batalla se llama Tiguaguaro Pacaxa; el qual
vencié al dicho Ynga ¢é lo matd, y puso su cuerpo en guarda é custodia,
de suerte que, como 4 cosa vencida con tanto trauajo, la tienen con
mucha veneracién, en parte donde nadie llegue 4 el; y que fue tanta la
mortandad que en esta batalla ubo, que asf corrfan grandes arroyos de
sangre. E que por auer los dichos Pacaxes vencido la batalla al Ynga
tomaron el apellido del propio Ynga.*

Es posible que el recuerdo de esta batalla haya correspondido al
enfrentamiento inca con las poblaciones de lengua tup{ guarani, los
chiriguanos, que arremetieron contra la frontera inca en esta zona al
momento de la conquista europea. Cabello de Valboa sefiala al respecto
que, encontrdndose el inca Huayna Cdpac en Tumibamba (territorio
del actual Ecuador), recibié «la noticia llegada del Cusco de que los
chiriguanes, pueblo valiente y cruel, habfan dado muerte a las guarni-
ciones de las fronteras y arrasado todo el pafs hasta Chuquisaca y alrede-
dores».”” Para controlar la invasién, Huayna Cdpac envia a su general

25 RECIO DE LEON, Juan. «Relaciones y memoriales de Juan Recio de Ledn, teniente
del gobernador Pedro de Laegui, sobre su entrada a las provincias de Tipuani, Chunchos
y Paititi». En MAURTUA, Victor. Op. cit. [1623-27], t. VI, p. 253.

26 ANGULO, Francisco de. Op. cit., loc. cit.

27 CABELLO DE VALBOA, M. Op. cit., p. 105.
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Yasca con un selecto grupo de soldados incas, a quienes da orden de
reclutar soldados en el camino desde Cajamarca hasta el sur. Sumando
a los reclutados en el camino, los quechuas del Collao salen al encuen-
tro de los chiriguanos:

Se libraron muchos combates sin que se declarase la victoria por ningu-
no de los dos ejércitos. Sin embargo, Yasca hizo algunos prisioneros, que
envié a Quito (donde estaba el Inca). Reparé los dafios que los enemigos
habian hecho en el pais, y dejé una nueva guarnicién en las fortalezas y
en las fronteras.?®

Finalmente, los testigos de la investigacién del capitdin Angulo coin-
ciden en sefialar que el avance inca en esta zona cesa cuando arriban las
noticias de la llegada de los espafioles a los Andes centrales.”

De la informacién hasta aquf expuesta podemos concluir que los
grupos de la familia lingiiistica takana y harakmbut de la cuenca del rio
Madre de Dios estuvieron en contacto con el Estado inca a través de
guerras de conquista emprendidas por este dltimo. No es claro, sin
embargo, que se hayan constituido en tributarios del Estado inca. Los
araona, como veremos, contactados hacia 1660 por los misioneros, te-
nfan en su poder {dolos entregados por los propios incas y habfan soste-
nido intercambio con estos. En cuanto a los pueblos takana, ubicados
mds hacia la zona del rio Madre de Dios y en la regién de Mojos, en las
fuentes del rfo Beni, la relacién parece haber sido también de intercam-
bio, no de subordinacién. No hemos encontrado informacién que nos
permita hacer una afirmacién acerca del cardcter de la relacién con los
harakmbut del alto Madre de Dios. A través de las relaciones de inter-
cambio anteriores a la expansién inca en esta regién y de los enclaves de
esta cultura establecidos posteriormente, se dio probablemente el in-
flujo de la civilizacién andina en estas sociedades.

8 [bid., pp. 105-106.
22 Ibid., pp. 92-93.
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2.1. Los idolos y templos takana araona

Los franciscanos de Cusco, hacia 1660, entran en contacto con los takana
araona del piedemonte de la cordillera de Carabaya, a donde ingresa-
ban desde el pueblo de Sandia, lugar donde estos salfan a intercambiar
especies por herramientas de metal. En esta zona de la sierra, existian
asentamientos mineros en el pueblo de San Cristébal, y los espafioles ya
habfan comenzado a ingresar para abrir huertas. En este caso se trata de
poblaciones del piedemonte que estuvieron claramente en contacto con
los quechuas de Cusco, pues el propio vicecomisario general de la or-
den, fray Juan Ojeda, que habfa intervenido en el ingreso, sefiala que
«[...] aviendo ynquirido las tradiciones de estos yndios, dicen que fue-
ron vasallos tributarios del Ynca del Cuzco 4 donde les llevaban tributo
de oro, que llaman vfo y de plata que llaman cipiro, y plumas y otras
cosas de valor desta tierra».>

Un primer sacerdote catélico, fray Diego Jaime, es asesinado por los
araona por haber azotado a su cacique y destruido sus idolos. Tras nue-
vas salidas de los indios de las bajas tierras hacia esta zona, es organizada
una nueva entrada de los misioneros para restablecer las misiones con
apoyo militar. Al encontrar idolos entre estas poblaciones, llevan a cabo
una nueva destruccién. Los participantes de esta campafia misional, a
su retorno a Cusco, hacen una deposicién de sus testimonios; y, en
estos documentos, nos basamos para el andlisis de este caso.?' Estos
documentos nos revelan una relacién de intercambio con los incas de
Cusco.

Los franciscanos visitan doce pueblos araona, en muchos de los cua-
les encuentran {dolos. Es interesante notar que en los primeros pueblos,
frente al templo, encuentran instalada una cruz con el {dolo. En un
caso, una ldmina con representaciones catélicas, aportada por los misio-

30 Noticia recogida por OJEDA, Juan. En MAURTUA, Victor. Op. cit. [1588], t. IX,
p. 94.
31 MAURTUA, Victor. Op cit., t. XII, pp. 1-33.
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neros en afios anteriores, habfa sido cuidadosamente conservada junto
con los {dolos locales. Asf, cuando fray Francisco Delgado llega al pue-
blo de Santa Ursula de Miziguapo, encuentra la siguiente situacién:

[...] y hallaron toda la gente de €l en un galpén, en medio de la plaza, en
borrachera, porque aquellos dfas avian celebrado la fiesta de sus idolos; y
que aviéndolos saludado este testigo y el dicho intérprete, estuvieron un
rato suspensos y sin responder; y después el cazique de ellos, llamado
Bartolomé, dijo a este testigo y al dicho Nicolds Romero que él y todos se
holgaban de su venida; que los mandaron sentar y dieron de lo que
estavan comiendo y vebiendo, y acabada la funcién se retiré la gente a
dormir a sus casas, sin tratar de cosa alguna acerca de la venida. Y este
testigo y el dicho intérprete procuraron descansar aquella noche, en la
cual los dichos indios, después de estar el pueblo en silencio, entraron en
el adoratorio y casa del {dolo, y le sacaron y hicieron pedazos, arrojéndole
por el monte, y que por los fragmentos se reconocié ser de la semejanza
de un hombre, la armazén de madera, y perficionado con barro negro; y
por la mafana los dichos indios y yndios christianos que estaban vueltos
4 la idolatrfa, que serfan mds de veinte, le dijeron 4 este testigo y al
intérprete: «Bamos, veréis cémo guardamos lo que nos mandaron los
padres que estuvieron aquf antiguamente», y los llevaron 4 la casa del
adoratorio, donde en lugar del {dolo tenfan colocada, sobre una petaquilla
de cafia, una laminilla con la pintura de una Verénica [imagen de la Vir-
gen)]. Y luego toda la gente, asf christianos como infieles, que serfan hasta
cinquenta personas, empezé a hacerles agasajo.*

¢Estrategia dilatoria de aparentar seguir una fe y practicar otra? ;O
se trata de una sociedad dividida en dos comunidades religiosas dife-
rentes? La situacién se aclara cuando llegamos a un tltimo asentamien-
to, donde, ademds de los simbolos de las divinidades locales, encontra-
mos los de otra religién diferente a la de los misioneros, la de los quechuas
incas:

32 Jbid., . XII, pp. 16-17.
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El mayor de todos ellos [se refiere a los pueblos], que se llama Zemita,
aunque es verdad que en la plaza tenfan puesta una cruz, no avian quita-
do los {dolos del adoratorio ni lo consintieron los indios, hasta que al dfa
siguiente vino el cazique que avia ido a cazar y pescar para regalarlos, y
que el dicho adoratorio estava muy adornado de plumas, lanzas y otras
baratijas y muchas petaquillas; y que diciéndole el dicho cazique que
quitase aquellas cosas ofrecidas al demonio mandé luego se ejecutase; y
que este testigo cogié una petaca grande y la abrié, y entre muchos pelle-
jos de tigre y algodones, hallé unos idolos de bronze y una lancha [sic:
lanza] y una mascapaicha de las que usavan los ingas; y preguntaron al
dicho cazique que quién le avia dado lo referido y un llaito de plata que
traya en la cabeza, respondié que el Ynga Cdpac que se lo avia dado todo
a su abuelo cuando se retiré del Cuzco huyendo de los espafioles.”®

Sobre el contenido de la petaca en cuestién, el testigo Nicolds Ro-
mero, quien era el intérprete de la expedicién, anade:

Y el dicho padre Ojeda, cogi6 una petaca grande que era la de los idolos,
y abriéndola se hallaron en ella unos pellejos de tigres, y debajo entre
algodones, quatro {dolos baciados en bronze, una mascapaicha, una plan-
cha redonda, insignias que usan los ingas del Cuzco y no otra nacién. Y
preguntado este testigo al cazique, en su lengua, que quién le avia dado
aquellos {dolos e insignias, respondié que 4 su abuelo se lo avia dejado allf
un Ynga que con su gente avia entrado huyendo cuando los espafioles
vinieron 4 esta ciudad [el Cuzco], y juntamente dos llaytos, uno de plata
que traya en la caveza y otro de oro se le avfa perdido [...]*

El propio padre Ojeda nos da una descripcién mds precisa de estos
simbolos en otro documento:

En el dltimo [pueblo], que, aunque avian puesto una cruz en medio de la
plaza, conserbavan los {dolos por ser de bronge, siendo todos los demds

3 Ibid, p. 21.
34 Jbid., p. 31.
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de barro. Entramos en la casa y adoratorio donde los tenfan: estaba llena
de diversas baratijas, lanzas, adornos de plumas y muchas petaquillas, y
entre ellas una grande.

[-.]

Pedimosle quitase todas aquellas cosas que allf tenfa ofregidas al demo-
nio, que querfamos poner en aquella casa una cruz y dedicarla para bivienda
de los religiosos; y apenas lo ynsignuamos quando con prontitud se ejecu-
t6, y solo estubieron remisos en llegar 4 la petaca grande. Bajdmosla
nosotros de donde estava, y, abierta, allamos siete & ocho pellejos de
tigres, y debajo otros tantos pafios de algodén; y luego quatro {dolos que
por ser vaciados nos dio cuidado, una mascapaicha de las que usavan los
yngas y una plancha redonda como la copa de un sombrero, que parecfa
de plata; y preguntdndole quién les avia dado aquello respondié el cazique
que todo, juntamente con el llaito de oro que se avia perdido, lo avia
dado a su abuelo el Ynga Cdpac, quando pasé por allf de retirada, huyen-
do de los espafioles que llegaron al Cuzco.®

Asf, junto con los idolos locales, los misioneros encuentran ademds

los simbolos de la religién de los quechuas de Cusco. Este hallazgo,
sorprendente para el misionero, nos permite, sin embargo, explicar la
presencia paralela de los simbolos catélicos como cruces y dibujos re-
presentando a la Virgen. En la légica de una religién pagana, los takana
simplemente afiadfan a su panteén los {dolos de los pueblos con los que
establecfan relaciones de intercambio. Esta caracteristica de las religio-
nes paganas®® nos permite entender el comportamiento de los citados
pueblos takana. Esta légica, sin embargo, no es aceptable para los mi-
sioneros catdlicos, quienes destruyen los idolos locales y confiscan los
de los incas, que llevan a Cusco.” Ante la intolerancia de los misioneros

35
36

a7

O]JEDA, Juan. En MAURTUA, Victor. Op. cit. [1677], t. XII, pp. 58-59.

AUGE, Marc. Op. cit.

OJEDA, Juan. En MAURTUA, Victor. Op. cit. [1677], t. XII, pp. 44-47;
MOLLINENDO Y ANGULO. En MAURTUA, Victor. Op.cit. [1678], t. XII, pp.
34-40.

448



DIVINIDADES OBJETO EN LAS SOCIEDADES AMAZONICAS

catélicos, ciertamente, otros grupos optan por ocultar sus idolos. Este
es el caso del pueblo de Taramiguapo, donde solo encontraron el tem-
plo, pero no al {dolo.”* También se dio el caso de grupos que optaron
por claudicar y destruir los fdolos por sf mismos. Asf, en el caso del
pueblo de Guayapo: «[...] fuimos a ver la casa de su adoratorio, y halla-
mos derrivado el ydolo, y pusimos una cruz en su lugar para que la
adorasen, como lo hicimos todos, christianos y infieles».?> Otros, como
los pasionas, asumieron la posicién extrema y se retiraron tierra aden-
tro, negdndose a recibir a los misioneros.

Respecto a los fdolos locales, hemos visto hasta aqui que se trataba
de figuras antropomorfas de madera y barro, y de instrumentos de gue-
rra. Los hallados en el pueblo de Madene nos permiten completar el
cuadro:

También hallaron puesta una cruz, que avia muchos afios la avfa coloca-
do un christiano; y que hallaron asimismo dos casas donde tenfan sus
idolos, y en un adoratorio vieron un bulto grande de la semejanza de
persona humana, y 4 su lado sentada una figura de una culebra grande, y
en la pared muchas figuras de demonios, monos y otros animales, que
los hicieron todos pedazos.®

La tinica forma de adoracién registrada en este texto es la de la entre-
ga de ofrendas de tejidos. Asf, Nicolds Romero, quien habfa estado an-
teriormente en estos pueblos en el tiempo en que predicaba el misione-
ro fray Diego Jaime (muerto por los nativos), sefiala: «[...] y el dicho
fray Diego que vié el {dolo y una casa muy famosa en que le tenfan
colocado y mucha ropa que le avfan ofrecido».®!

Tenemos aqui, pues, un caso en el que los mismos documentos que
nos hablan de la idolatria nos proporcionan informacién sobre la rela-

38 MAURTUA, Victor. Op. cit,, t. XII, p. 19,
3 Ibid., loc. cit.

4 Ibid, t. XII, p. 20.

41 Ibid., v. XII, p. 27.
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cién entre este grupo y los quechuas de Cusco. En esta ocasién no solo
tenemos un caso de influjo del sistema religioso andino en una cultura
del piedemonte sino, también, una relacién tan estrecha que algunos
idolos son entregados por los incas a estos pueblos takana.

2.2 Los {dolos de los takana aguachiles de Apolobamba: la divini-
dad Tulili

Otro caso registrado de {dolos en las fuentes del rio Beni es el de los
aguachiles o apolistas de la provincia de Apolobamba, al oeste de la
ciudad de Santa Cruz. A este grupo lo encontramos en la documenta-
cién referida a las misiones jesuitas del siglo XVII en la regién adyacen-
te a la cuenca del rfo Madre de Dios. Segiin Metraux, los aguachiles
eran, junto con los leco, una de las dos mayores etnias del distrito de
Apolobamba. Estaban ubicados en las cadenas montafiosas entre los
rfos Beni y Tuichi, en la meseta de Apolobamba. Segin Metraux, los
apolistas formaban parte de los aguachiles.*? Esta zona era atendida por
las misiones de Concepcién de Apolobamba y Santa Cruz del Valle
Ameno. Hacia 1597, el padre José de Arriaga realiza una visita a las
misiones de Apolobamba entrando desde Juli. Poco antes de su ingreso,
el misionero padre Miguel de Urrea habfa sido muerto en el pueblo
aguachile de Tayapo por los sabinas, un pueblo vecino. Estos pensaron
que el sacerdote habifa envenenado a su cacique enfermo, a quien habia
tratado de sanar de una enfermedad.” Arriaga, segin su relato, llega
primero al pueblo de Tayapo y luego al de Zupimari, donde es recibido
por el cacique llamado Churili. En este dltimo pueblo, encuentra un
idolo:

Muchas dificultades nos pone el demonio, y no es la menos el ser gente
tan allegada y dada a supersticiones y amiga de conservar los ritos de sus

42 En STEWARD, Julian. Op. cit., 1963, vol. 111, p. 506.
43 TORRES, Bernardo de. Crénica del Perti. Lima: Ignacio Prado Pastor, 1974, vol. I, p.
351.
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antepasados. De un adoratorio que ellos tenfan quité yo una como figu-
ra de ave hecha de plumas pintadas que adoravan y fue cosa extrafia ver
lo que el cacique lo sintié y el rostro con que nos miré quando supo que
nosotros lo avfamos hecho, aunque luego, diziéndole algunas razones se
apazigud.*t

Mis adelante, este mismo texto sefiala otros objetos de adoracién:
«Adoran al sol, otros a la luna, otros, para que se vea mds su ceguedad,
adoran a sus mesmas flechas y arcos».®

El culto a Tulili, sin embargo, no termina con la destruccién de
idolos llevada a cabo por el padre Arriaga, ya que el padre Torres, en su
Crénica agustiniana, consigna la destruccién del {dolo Tulili nuevamen-
te en 1620, en el pueblo de San Juan de Sahagin de los Moxos, funda-
do hacia 1615 por Alvarez Maldonado. Para esa fecha, los espafioles se
habian establecido en dicha localidad y los agustinos habfan comenza-
do la construccién de un convento. Las relaciones se encontraban en un
momento de tensién, ya que los lecas se habfan retirado; solo los
aguachiles permanecieron. El cacique Celipa, llegado a este punto, soli-
cita permiso a los misioneros para celebrar la fiesta de Tulili, del cual, al
parecer, tenfan un adoratorio en el pueblo. Del relato que hace el padre
Torres de la situacién, podemos entender que para entonces la actividad
catequizadora de los misioneros y las relaciones mds continuas con los
espafioles lograron dividir a esta poblacién en dos comunidades religio-
sas. Por un lado, estaban Celipa y los sacerdotes de Tulili, y por el otro,
un miembro de la elite indigena aguachil, el capitdn Ballesta y los mds
«misionados».

La posterior destruccién de los idolos es justificada en la crénica
misional por la siguiente historia. Las fiestas de Tulili se llevan a cabo,
pero la hija de un indigena de la sierra de Cusco, a medias «misionado»
y que se habia instalado en la regién, cae enferma. Este indigena ruega

4 ARRIAGA, Joseph Pablo. En EGANA, Antonio (S.].). Monumenta peruana. Roma:
Apud Monumenta Historica Societatis Iesu, 1974, vol. VI, p. 438.
45 Thid., loc.cit.
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a los sacerdotes le pidieran a Tulili que la sanara. Estos le responden que
el idolo habfa determinado la muerte de la joven. El desesperado padre
acude a los misioneros catélicos, quienes le proponen que se acoja a la
Iglesia Catdlica. Tras la conversién, cuando estd a punto de morir, la
joven sana y Tulili y sus sacerdotes son cuestionados por Ballesta. Al
borde del rompimiento entre Celipa, cacique de los aguachiles, y los
espafioles (Celipa habfa empezado a acumular lefia en la plaza del pue-
blo para quemarlos a todos), este muere de una manera misteriosa, atri-
buida a la voluntad de lo sagrado desde la perspectiva de los misioneros.
El cronista sefiala que a Celipa le cayé un 4rbol encima cuando lo cortaba
para completar la pira. No podemos, sin embargo, descartar que se haya
tratado de un asesinato, en vista de la pugna por el poder entre Celipa y
Ballesta. Ballesta entonces hace responsable al {dolo Tulili de la muerte del
cacique, asume el liderazgo y pide ser bautizado. Siguiendo a Ballesta, el
resto de los aguachiles piden a su vez el bautismo. Los misioneros, enton-
ces, solicitan como condicién la erradicacién del idolo de Tulili. Para su
destruccién, los propios aguachiles utilizaron la lefia reunida por el difunto
cacique Celipa. Detrds de esta historia tenemos que, en el momento en
que el cacique Celipa amenazaba con quemar a los espafoles en una pira,
llegan fuerzas militares espafiolas dirigidas por Juan Recio de Ledn, hecho
que probablemente incliné la balanza del lado de Ballesta.* Prueba de que
muchos nativos se mantuvieron fieles al culto de Tulili es que posterior-
mente se volvieron a encontrar templos dedicados a su culto.

El culto de Tulili, por tanto, no termina con estos hechos. Los conquis-
tadores avanzan en estos territorios y, afios mds tarde, el misionero agus-
tino padre Diego Ramirez llega nuevamente a Tayapo (donde estuvieran
los jesuitas Arriaga y Urrea), pueblo del que da el siguiente informe con-
signado en la crénica de Torres:

Estando en esta ocupacién [de catequizar a los indios en Tayapo] salié
una tarde a divertirse fuera del pueblo a la montafia, que por aquella

4 TORRES, Bernardo de. Op. ¢it., p. 351; RECIO DE LEON, Juan. Op. cit., pp. 225~
226.
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parte estd descubierta, y clara, y divisé entre los 4rboles una grande
plaga, y en medio della una casa redonda, acercése a ella, y hallé ser una
pieca capaz, fresca y hermosa, y supo del intérprete que llevava consigo,
que era el templo del {dolo de aquel pueblo, y que era como el Panteén
de Roma, porque en él cada pueblo de aquella provincia tiene su {dolo
propio, y en la parte principal enfrente de la puerta estava el ara del Tulili
con un doselillo de lana de colores, donde se via pendiente el esqueleto
de un pato, ave palustre a quien adoravan por Dios, como antiguamente
los asirios a la paloma. Violo todo el Padre Fr. Diego con {ntimo dolor de
su alma, y supo también que este era el adoratorio mds célebre de la
provincia, a donde venfan de toda ella sus romerfas, y votos un dfa al afio,
y toda la provincia junto al Tulili en otro dfa, como a Dios universal, y era
la fiesta mds solemne del afio. Esta y las demds paravan en un festin, o
banquete en que se bevia largamente hasta embriagarse, para lo cual
tenfan allf muchos asientos, cdntaros, tagas, y otros instrumentos preve-
nidos. A corta distancia deste templo, vié también un sitio cercado de
grandes y fuertes estacas, que parecfan ruinas de alguna casa que avia
deshecho el tiempo. Pregunté el padre al intérprete qué era aquello, y
para qué se conservaban alli esos palos. Respondidle: que en tiempos
pasados aquella ruina fue capilla donde solia dezir missa un padre de la
Compaiifa de Jests, a quien mataron los sabinas [este fue el bendito y
apostélico padre Miguel de Urrea]. De allf pasé el padre Fr. Diego a casa
de un indio, y en ella vié un hierro de hazer hostias, y la ropa parda con
que solfa andar el padre Miguel.¥’

En esta descripcién, encontramos que Tulili presentaba una caracte-
ristica comtin a los cultos paganos: el de la multiplicidad de sus repre-
sentaciones.”® Como lo muestra este testimonio, Tulili tenfa un santua-
rio principal, pero a su vez tenfa representaciones locales. Otra caracteristica
importante de este culto, sefialada en la crénica de Torres, es que conta-
ba no solo con sacerdotes varones sino, también, con sacerdotisas muje-

7 TORRES, Bernardo de. Op. cit., p. 426.
#*  AUGE, Marc. Op. cit.

453



ENrRIQUE CARLOs ROJAs ZOLEZZI

res, que eran ademds curanderas.” Estos sacerdotes, segiin Torres, eran
llamados respectivamente yanacén y yanacona, términos quechuas. To-
rres sefiala un caso de conversién al cristianismo de una sacerdotisa de
Tulili.>®

Por su parte, Juan Recio de Leén sefiala lo siguiente respecto de la
relacién con los idolos en la guerra:

Quando tienen guerra con sus enemigos, después de aver acabado la
batalla, se juntan todos en la plaga junto 4 una casa de comunidad, donde
tienen en depésito muy grande niimero de armas y el ydolo en que ado-
ran; y sacan el ydolo y le ponen en medio de la plaga y junto 4 €l al Sefior,
y también con ellos al que se mostré mds valiente en la vatalla; donde
todos dangan y celebran su fiesta, y hazen sus borracheras de muchas
bevidas, que todos acostumbran 4 hazer, de mayz, yuca, vatata, almen-
dra y otras muchas legumbres y aviendo acabado la fiesta, ofrecen al
ydolo, Sefior, y al valiente, por yguales partes, muchos pedacillos de ydolos
de oro, platta y otros metales, conforme cada vno puede.”

Asimismo, este testigo sefiala lo siguiente respecto del lugar de las
divinidades objeto en los rituales funerarios:

Quando muere algin principal, le ponen en medio de la plaga, y sacan de
la guaca el ydolo y le ponen junto 4 él, y todos traen alli las bevidas que
tienen en su casa, y hasta que las acaban de bever no llevan el cuerpo 4
la sepultura. El vso de la sepultura es que tienen en el campo, de cada
linage, un torreén muy alto de ladrillo 6 adove, y por dentro una escalera
bolteada, y allf puestos, donde ponen los cuerpos difuntos de aquel linage,
que oi dfa estdn tan enteros los més dellos como haze mil afos, quando
allf los metieron; que basta para entender que es la tierra m4s sana del

49 TORRES, Bernardo de. Op. ciz., pp. 343 y 431.
50 Ibid., p. 431.
' RECIO DE LEON, Juan. Op. cit., pp. 254-255.
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mundo. Con estos cuerpos los dfas del entierro, algunos ydolos de oro y
plata ofrecen 4 su vsanga.”?

Al parecer, estas poblaciones habfan recibido influencia de las cultu-
ras de las altas tierras, en especial de la inca. Desde la cordillera de
Carabaya y desde las colonias incas en Mojos, el influjo de las altas
tierras habrfa impactado estas poblaciones desde el oeste y el norte.
Esta influencia se percibe también en lo referido a la organizacién so-
cial, pues parece que se daba en estas sociedades una cierta estratifica-
cién. Segin Arriaga, los caciques eran llevados en andas por sus segui-
dores, hecho que parece una imitacién de los usos andinos. El influjo
de las creencias de la civilizacién de las tierras altas se podfa ver también
en el culto solar y en el enterramiento en vasijas de cerdmica, caracteris-
ticas anotadas por Arriaga.”? A. Metraux, quien conocia estos casos takana,
los cita en su cldsica revisién de los sistemas religiosos en América del
Sur dentro de una dnica zona «de las tribus takana de la cuenca del rfo
Madre de Dios».** Este autor sefiala ademds, en este texto, la existencia
de un {dolo de nombre Epymard entre los takana, que era una pieza de
madera de forma eliptica y piedras redondas que representaban a las
deidades del maiz, la yuca y las bananas.

2.3 El caso del idolo Améni de los harakambut oatipaeri del alto Ma-
dre e Dios

Como hemos sefialado anteriormente, de acuerdo con las fuentes escri-
tas, el ingreso a la regién entre los rios Madre de Dios y Beni fue llevado
a cabo desde la cordillera de Carabaya hacia las cabeceras del alto Ma-
dre de Dios, que recibfa entonces el nombre de Opatari. Sarmiento de
Gamboa, como hemos visto, sefiala que las fuerzas del ejército inca,
habiendo entrado por tres diferentes puntos, se retinen en Opata y

52 Jbid., loc. cit.
33 Jbid., loc. cit.
54 En STEWARD, Julian. Op. cit., 1963, vol. 3, p. 573.
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conquistan a sus habitantes, los «opataries»,” ubicados donde comen-
zaban a encontrarse los pueblos de las bajas tierras.’® Es probable que el
término «opataries» sea una adecuacién del nombre de la seccién oatipaeri
de los harakmbur al sistema fonoldgico del espafiol. Adn hoy se en-
cuentra un grupo de estos en la comunidad de Queros, en la zona de las
fuentes del rio Madre de Dios, en el camino que lleva de la ciudad de
Paucartambo a dicho rfo, si bien la mayor parte de la poblacién de esta
familia lingiifstica (amarakaeris, toyoeris, sapiteris y arasaeris) fue tras-
ladada por los misioneros dominicos a la misién de Shintuya, sobre la
margen derecha del mismo rfo. Aunque no encontramos referencias a
este grupo en las crénicas misionales sobre esta regién, el lingiiista y
etnégrafo Helberg Chévez registr6 recentiemente, en el territorio tradi-
cional de este grupo, la existencia de una roca a la que se atribufa anti-
guamente la capacidad de dar ordculos y que constituia objeto de culto:
«Los (harakmbut) oatipaeri posefan ademds un or4culo, la piedra Amani
(«jHabla!»), desconocida para las otras unidades culturales harakmbut
(como los tdideri, sapiteri y arisieri) y que los tdyderi profanaron con
un beso y se callé. Aman4 es una piedra con petroglifos grabados».’’

Aun cuando la informacién generada sobre este caso sea bastante
limitada, sus caracteristicas presentan gran similitud con otros idolos
parlantes andinos, por lo que creemos pertinente considerar en esta
representacién una influencia andina.

3. EL CASO DE LOS IDOLOS ARAWAK YANESHA Y
ASHANINKA EN OXAPAMPA

Entre la regién de las altas tierras de Jauja y Tarma (poblada por la etnia
huanca y su subseccidn, la tarama) y el piedemonte constituido por las

35 SARMIENTO DE GAMBOA, Pedro. Op. cit., p. 149.

¢ Ibid., p. 129.

57 HELBERG, Heinrich. Mbaisik. En la penumbra del atardecer. Lima: CAAAP, 1996,
p.16.
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fuentes de los rfos Chanchamayo y Perené (donde se ubican las etnias
yanesha y ashdninka), existe una larga historia de relaciones de inter-
cambio. De acuerdo con las investigaciones arqueoldgicas de Parsons y
Hastings,>® los tarama tenfan asentamientos en las fuentes del rio
Chanchamayo y en el rfo Paucartambo, donde producian cultivos tro-
picales tales como la coca. Este era el producto que, tras la expansién
inca, tributarfan al Estado y luego a los encomenderos espafioles.” Asi-
mismo, estos asentamientos se encontraban adyacentes a otros de po-
blacién arawak, del piedemonte, con los que mantenfan relaciones de
intercambio. En esta zona se encuentra el famoso cerro de la Sal, cuyos
yacimientos de sal gema eran controlados por las etnias yanesha y
ashdninka, que constitufan el eje de los intercambios de metales por
productos tropicales entre las etnias de la cuenca del alto Ucayali y los
de las altas tierras. Los ashdninka y yanesha, por su ubicacién geogrifi-
ca, se constituyeron en intermediarios de este trifico de bienes.®® Testi-
monios de los caciques huanca, en las etapas iniciales de la Conquista,
dan cuenta de visitas de estas poblaciones arawak —Illamadas «antis» o
«andes» en los documentos— a los asentamientos huanca en las altas
tierras.%' Segtin Garcilaso, luego de producirse la conquista de Tarma y
Bombén, Cédpac Yupanqui, hermano del inca Pachacitec, continué hacia
el oriente y redujo a los antis.® Es muy probable que este texto haga
referencia a los ashdninkas y yaneshas. Sin embargo, este intento de

8 PARSONS, Jeffrey R. y Charles M. HASTINGS. «The late intermediate period». En:
KEATINGE, Richard W. Peruvian Prehistory. An Overview of Pre-Inca and Inca Society.
Cambridge: Cambridge University Press, 1992, pp. 190-228.

39 Ibid., pp. 214-215.

60 TIBESAR, Antonio. «The Salt Trade among the Montafia Indians of the Tarma Arean.
Primitive Man, n.* XXIII, pp. 103-109, Washington D.C,, 1950,

¢! GUACRA PAUCAR, Felipe. «La descripcién que se hizo en la provincia de Xauxa por
la instruccién de Su Magestad que a la dicha provincia se envié de molde». En:
JIMENEZ DE LA ESPADA, Marcos. Relaciones geogrdficas de Indias. Madrid: Biblio-
teca de Aurores Espafioles, 1965 [1582], t. I, p. 168

62 DE LA VEGA, Garcilaso Inca. Op. eit., libro VI, cap. XI.
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penetracién no debi6 ser muy profundo ni duradero, ya que, como ha
sefialado Renard-Casevitz,® no existen en esta regién vestigios (ruinas
de fortificaciones militares, por ejemplo) que testimonien una ocupa-
cién inca continua o un control efectivo de la poblacién.

A falta de otras fuentes escritas, la tradicién oral amazénica otorga
algunas pistas que han sido analizadas por esta investigadora. Asi, es
probable que los incas hayan intentado someter directamente a los
ashdninkas que, segtn registrara Torres Lopez hacia 1960, conservan en
su tradicién oral el recuerdo de que el Inca deporté a algunos de sus
ancestros a las minas e intent$ obligarlos a sembrar coca para él.% Con
los yaneshas, al parecer, los incas optaron por otra forma de relacién, ya
que, a diferencia de los andrquicos ashdninkas, este pueblo presenta una
estructura basada en un liderazgo politico-religioso hereditario y constitui-
da por los llamados «kornesha» (caso excepcional en los arawak pre-andinos
y posible influencia andina). Este hecho habrfa permitido a la administra-
cién del imperio encontrar, en esta etnia, interlocutores definidos para una
relacién del tipo que ellos deseaban y de largo plazo. Asi, la tradicién oral
yanesha registrada por Duff nos habla de alianzas matrimoniales entre los
incas y mujeres yaneshas. Estas relaciones, sin embargo, habrfan fracasado
por la diferencia de poder entre los aliados y por la situacién paradéjica
del Estado inca al encontrarse subordinado a su socio del piedemonte
cuando se encontraban en su territorio.**

La antigiiedad de las relaciones entre los pueblos de las altas tierras y
los del piedemonte en esta regién probablemente influyé en la defini-
cién de las representaciones religiosas yaneshas, que incluyen divinidades
objeto. En el distrito de Quillazt, en la provincia de Oxapampa, al
norte del cerro de la Sal, se ubica un antiguo santuario yanesha que no
aparece en las crénicas franciscanas sino muy tardiamente, a inicios del
siglo XX. Al parecer, su tardfa deteccién, en una época de mayor tole-

63 RENARD-CASEVITZ, France-Marie. Op. cit., p. 90.
S4  Jbid., loc. cit.
5 Ibid., pp. 81-86.
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rancia religiosa por parte de los misioneros catélicos, llevé a que dicho
santuario no fuera destruido. El coronel Bailly-Maitre, en un viaje de
exploracién de rutas terrestres entre el rio Huallaga y el puerto de Mairo
en el Pachitea, visita la misién de Quillazi en 1908, cerca de la cual se
encuentra el santuario yanesha, y nos brinda la relacién mds completa
sobre este caso:

A ocho kilémetros al norte del convento (de la misién de Quillazii) existe
lo que se llama en la regién la capilla de los chunchos. En este lugar
rinden culto los amueshas 4 tres grandes piedras levantadas; llegan de
muy lejos 4 hacerles ofrendas.

Murmuran largas plegarias i se retiran, bailando, sin dar la espalda 4 los
{dolos.

Dia i noche se conserva en este lugar el fuego sagrado, sostenido en tres
palos que se tocan en las puntas; unos brujos cuidan el culto i preparan la
chicha 4 los adoradores.

Se cita uno de ellos, que se habia distinguido un afio por su religiosidad,
edificando 4 los padres maravillados de tal resultado i que se retiré des-
pués 4 practicar delante de sus {dolos, con gran éxito, los actos exteriores
de las ceremonias religiosas que habfa visto ejecutar, hasta simular con
compunsion la lectura de un libro hecho de plumas de péjaros, ayudado
por otro que hacfa de sacristdn, para sucederle después de muerto.%

Dionisio Ortiz, historiador franciscano, en su obra Oxapampa, sefia-
laba en fecha tan tardfa como 1967 que «existen en los terrenos de una
hacienda unos histéricos monolitos a los que antiguamente rendian culto

66 BAILLY-MAITRE, L. «Viaje de estudios del estado mayor del ejército entre Hudnuco
y el Mairo. Apuntes sobre el viaje a la montafias. En: LARRABURE Y CORREA,
Carlos (eds.). Coleccidn de leyes, decretos, resoluciones y otros documentos oficiales referentes
al departamento de Loreto. Lima: Imprenta La Opinién Nacional, 1908, vol. 14, pp.
622-623.
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los naturales. Atin hoy mismo contemplan estas grandes piedras con
reverente culto».” Mis adelante, el mismo autor cita una nota del dia-
rio de investigacién de Bernardino Izaguirre, autor de la Historia de las
misiones franciscanas, quien visité la zona en 1910:

En el Palmazd existen todavia unas piedras veneradas supersticio-

samente por los indios. Las piedras parecen del terreno y no colocadas
por industria humana, se alzan en una tierra de labranza. La mds alta
medird unos dos metros. Felizmente ha desaparecido la ramada que los
indios habfan formado para guarecerlas.®®

En febrero de 1973, el antropélogo norteamericano Richard Chase Smith
participé en una ceremonia de adoracién a estas piedras por los nativos
yaneshas de la comunidad de Miraflores, cercana a la misién de Quillazd.
Segtin relata este investigador, la mds grande de las piedras es llamada
Yompor Yompere; otra es llamada Yachor Mamas («nuestra madre Mamas)
y las mds pequefias son sus hijos. Yompor Yompere, en el sistema yanesha,
constituye un hermano del sol. Segin le relaté un asistente a la ceremo-
nia, quince afios antes los colonos blancos habfan violado el sitio, que
hasta entonces habfa sido un centro ritual. Los colonos, buscando oro
oculto, habfan derribado y arrastrado fuera de su lugar los monolitos.
Algunos incluso fueron destrozados. A fines de 1973, Smith participé en
un intento de revitalizacién de este culto, y fueron puestos de pie nueva-
mente los monolitos.”” Segtin Weiss,” los ashdninkas consideran que es-
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tas rocas constituyen «la ropa de Yompiri», una suerte de vestigio de esta
divinidad. Por nuestros informantes ashdninkas del Perené, sabemos
que los ashdninkas asistfan a este templo llevindole a Yompiri ofrendas
de collares. En este caso, podemos ver que tanto para los yaneshas como
para los ashdninkas estas rocas constituyen verdaderas reliquias sagra-
das en tanto que partes o vestigios de divinidades.

4. EL CASO DE LOS [DOLOS DE LOS PANATAGUA DEL ALTO
HUALLAGA

Respecto del alto Huallaga, donde se encontraban los panataguas, nos
encontramos con poblaciones ubicadas en un espacio situado entre los
grupos del macroconjunto pano del llano amazénico del bajo Ucayali y
bajo Huallaga ubicados al este, grupos arawak al sur (amuesha o yanesha,
y ashdninka del macroconjunto anti o campa) y, al oeste, etnias de las
altas tierras trasladadas al piedemonte. La denominacién panatagua, al
parecer, no designaba una unidad étnica sino un conjunto de diferentes
grupos emparentados con diferentes familias lingiifsticas (arawak y pano).
Estos, de otra parte y como sefiala Tovar, se encontraban fuertemente
quechuizados al momento del contacto europeo.” Entre los llamados
panataguas, encontramos a los carapachos o callisecas, emparentados
con la familia pano, y los chuscos y panataguas, que, segiin Loukotka,
presentaban lenguas emparentadas con el yanesha de la familia arawak.
Formaban parte del conjunto panatagua los grupos de lengua cognomona
y tulumayo, de las cuales no hay datos lingiiisticos.” Segiin Santos
Granero,” en la zona de piedemonte del alto Huallaga se encontraban

7t TOVAR, Antonio y Consuelo LARRUCEA. Catdlogo de las lenguas de América del Sur.
Madrid: Gredos, 1984, p. 71.

72 Ibid., pp. 66-71.

73 SANTOS GRANERO, Fernando. «Crénica breve de un etnocidio o la génesis del
mito del «Gran Vacfo Amazdénicom. Amazonia Peruana, vol. VI, n.® 11, Lima, 1985,
pp- 9-38.
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colonias de familias de etnias de las altas tierras, como los chupaychus,
los yachas (subdivididos en yachas y queros) e incluso un grupo de
mitmagkuna cusquefio que el imperio inca habfa instalado alli. Todos
estos grupos se dedicaban a producir coca en estas tierras. El imperio, a
fin de defender a sus tributarios al igual que a sus mitmagkuna, habfa
construido tres fortalezas militares en la zona del rio Huallaga para pre-
venir y controlar las arremetidas de los grupos amazénicos.

Durante el periodo de la conquista espafiola, el jefe de guerra quechua
Ylla Topa —enviado por Manco Inca desde Vilcabamba a hostilizar a
los huancas— debid retirarse hacia esta zona, donde se refugié en una
regién del Huallaga conocida como Rupa Rupa. Desde alli hostilizaba
y asaltaba a los chupachos y a los indios de Hudnuco. En 1539, Fran-
cisco Pizarro envia a Gémez de Alvarado a reducirlo y funda la ciudad
de Leén de Hudnuco. Esta, sin embargo, se despoblé muy pronto. El
conquistador Pedro Barroso la repoblé y bajo el gobierno de Vaca de
Castro, quien envi6 a Pedro de Puelles, se logré el asentamiento defini-
tivo. Para entonces, Juan de Vargas ya hab{a apresado a Illa Tipac.” Sin
embargo, parece ser que parte de sus seguidores lograron retirarse a Rupa
Rupa, pues hacia 1643, cuando los misioneros franciscanos llevan a cabo
la fundacién de misiones entre los panataguas —segtin relata Rodriguez
Tena en su crénica—, encontraron a los descendientes de estos incas. Cuan-
do llegan a los poblados de los tepquis, estos les indican la presencia de
una poblacién de origen inca en la zona, en una isla del Huallaga:

Dieron suelta a una india, para que fuesse a dar parte alos de la isla de su
venida. Bolvié con un cazique, y otros, a quien se agasajé, assi como alos
que con él llegaron; a los machetes, llamaban espadas; a las chaquiras,
castilla; mascaban yerba coca y hacfan las seremonias de los indios del
Cusco en su trato, y paras parecidos de el todo: sus armas, flechas de

74 ESPINOZA SORIANO, Waldemar. «Los huancas, aliados de la conquista. Tres in-
formaciones inéditas sobre la participacién indigena en la conquista del Perd 1558,
1560, 1561». Anales cientificos de la Universidad del Centro del Perd, n.° 1 Huancayo,
1971, p. 148.
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dos layas y fuertes macanas. El cazique pidié asiento, ocurrié un indio,
con uno labrado, como los de los Reyes Ingas, sentado, en una cancién
triste, hizo relacién de los Reyes Ingas, de la muerte dada a Atahualpa,
mentd el Cusco, y otras poblaciones. Fue tal su afabilidad, y noticias
que dio, que los nuestros, prendados de €l dieron libertad a los més de
los arrestados, reservando algunos para intérpretes; los que venida la
noche escaparon, no pareciendo después nadie. Faltdndoles los
bastimentos y rezelando alguna emboscada [...] los padres trataron de
retirarse a los Tepquis [...]”

Hacia 1557, el encomendero espafiol de los chupaychos, capitdin
Gémez Arias D4vila, obtiene licencia de la Corona para hacer una en-
trada militar a la zona del Huallaga. Para ello, lleva entre sus fuerzas a
los chupaychos e intenta manipular la situacién de conflicto entre los
panataguas y los tulumayos, alidndose con estos tiltimos contra los prime-
ros. La tentativa fracasa. Hacia 1626, un dirigente panatagua llamado
Talancha fue a la ciudad de Hudnuco pidiendo el bautizo y sacerdotes
para sus seguidores, con lo que se inicia el proceso misional en esta regién.
Los misioneros ofrecen, ademds de sacerdotes, apoyo militar a los
panataguas contra sus enemigos panos, los chillipaguas o chitinaguas.”
Algunos afios después, en 1646, los vecinos de Hudnuco realizan una en-
trada armada al Huallaga. Una vez asegurada la frontera, se fundaron seis
pueblos de misién: San Francisco de Chuzco, donde estaba el convento y
del cual dependfan los otros cinco pueblos: San Antonio de Cochero;
Santa Ana de Xaupa; San Luis de Tinganeses; Concepcién de Tonua; y
San Buenaventura de Tulumayo. En esta entrada, el dirigente panatagua
Talancha jugé un papel central, ya que logré imponerse, con el respaldo
de las fuerzas espafiolas, a los tulumayos, pueblo que hasta entonces
habfa sido enemigo. Una nueva entrada armada de los vecinos de

75 RODRIGUEZ TENA, Fernando. «Misiones apostélicas de la religién de mi padre san
Francisco de Asfs en América». Amazonia Peruana, libro 111, vol.1, n.° 1, pp. 148-149.

76 VARGAS UGARTE, Rubén, Historia del Santo Cristo de los Milagros. Lima: Lumen,
1949, p. 27. Citado por SANTOS GRANERO, Fernando. Op. cit., p. 24.
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Hudnuco, con Talancha y sus seguidores como gufas, los lleva més alld
de la zona de los tulumayos hasta la zona ocupada por los payansos.
Una vez que estos han sido reducidos, los misioneros los incorporaron a
su sistema de pueblos de misién. Llegados a este punto, sin embargo,
sobrevinieron epidemias de viruela que diezmaron a la poblacién. Estas
misiones, que se dice llegaron a tener 20 000 almas, se vieron reducidas
casi a dos pueblos: el de Tulumayo y el pequefio pueblo de Cuchero.
Los habitantes de este dltimo, sin embargo, siguiendo a los sobrevivien-
tes de los otros, se retiraron. Un nuevo sacerdote intentd reagruparlos,
pero entonces los callisecas atacaron el pueblo y asesinaron al misione-
ro. Solo hacia 1712, por gestiones del comisario de misiones de la Or-
den Franciscana, fray Francisco de San José, se realizé una nueva entra-
da de fuerzas militares para reducir y reunir a los indigenas. Esta llegé
hasta el pueblo de Pozuzo (cerca de la actual Oxapampa), probable-
mente amuesha, y a las localidades de Pino, Cuchero, Panchis Unitis y
Tilingo, y logré reunir 300 indigenas. No se realizaron nuevas entradas
militares y, al sobrevenir nuevas epidemias, muchos indigenas se retira-
ron.”” Como consecuencia del proceso misional, de la drdstica baja de-
mogréfica sufrida por esta poblacién y de las relaciones mds continuas
con la poblacién andina, los panataguas pierden su identidad étnica. El
historiador franciscano padre Bernardino Izaguirre sefialaba, hacia 1920,
que los restos de los diferentes grupos (tulumayos, chunataguas y tepquis)
que tras el proceso misional habfan perdido su identidad étnica, y que
componfan los llamados panataguas, habfan llevado a cabo una recom-
posicién étnica. Esta recomposicién dio lugar a los cholones e hibitos,
que se encontraban hacia el rfo Panao, aunque, como subraya Izaguirre, se
diferenciaron poco del resto de la poblacién mestiza que habia coloniza-
do para entonces la regién. Estos salfan a Cajamarquilla a intercambiar
hoja de coca por telas y herramientas de metal.” Hacia 1930, segin

77 RODRIGUEZ TENA, Fernando. Op. cit. pp. 157-170; IZAGUIRRE, Bernardino.
Op. cit.,, t. L.
78 1ZAGUIRRE, Bernardino. Op. cit., t. XI1, pp. 389-394.
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Tessman, habfa un grupo de cholones cerca de Hudnuco, otro en Tingo
Marfa y otros en el alto Huallaga y el Huallaga medio.”® Asimismo, habfa
un grupo de 500 hibitos en uno de los tributarios del Huallaga central.®

La destruccién de las etnias de esta regién a causa del proceso descrito
no ha permitido posteriores investigaciones etnogréficas respecto del sis-
tema de representaciones de lo sagrado de los llamados panataguas. Sin
embargo, sabemos —a través de la crénica misional de Rodriguez Tena y
de la de Cérdoba y Salinas— que los panataguas tulumayos poseyeron
divinidades objeto a las cuales rendfan culto y que registraban conoci-
mientos referidos a estas en sistemas de anudamientos similares a los
quipos de las altas tierras, hecho que evidencia la influencia andina en
este caso:

A los principios de la entrada de nuestros frailes en Panataguas tuvo
noticia el padre fray Gaspar de Vera se conservaban en la tierra dos
{dolos antiguos, a quienes los indios mochaban [ofrecfan sacrificios], siendo
del comiin muy temidos, aunque no de todos adorados, porque en estas
naciones no era general la idolatrfa, menos la tierra adentro, donde es
fama [como ya estd dicho] que hay templos de {dolos, que reverencian y
adoran ciegos.

Hubo, pues, el padre fray Gaspar, a las manos los dos idolos; el uno era
de piedra, figura de un feo mono de media vara de alto y el otro un
pescado de madera de tres cuartas de largo. Llevélos al pueblo principal
de Tonua, donde para dfa sefialado se agregaron de toda la comarca los
indios y, precediendo sermén el intento, celebré auto, y puestos los idolos
sobre mucha lefia, que los indios cristianos habfan prevenido, se les dio
fuego, que subiendo las llamas a las nubes con vilipendio de Satands y
gloria de la Cruz de Cristo feneci6 la idolatrfa, pues no se sabe hay alguna
en toda aquella provincia. Los sacerdotes idélatras, que guardaban estos

7% TESSMANN, Giinter, Los indigenas del Persi nororiental. Quito: Abya-Yala, 1999
[1930], p. 300.
80 Jbid., pp. 254-255.
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basiliscos, viéndose descubiertos, dijeron que muchos indios, que anti-
guamente habian entrado la tierra adentro les habfan dejado a sus ante-
pasados, y con los ritos y supersticiones habfan ido heredando tan feas y
abominables joyas.®!

Los que, segtin descubrié el Padre Fray Gaspar de Vera, tenian dos
fdolos; aunque la idolatrfa no es general en aquellas naciones; el uno de
piedra, figura de un mono atroz, de media vara de alto; el otro de made-
ra, de 3 quartas de largo, efigie de un pez. Fueron trafdos al pueblo de
Tonua, conviddronse a los indios; procedié sermonal caso, traida lefia
para los indios y a los cristianos, en una hoguera fueron reducidos a polvo.
Sus sacerdotes, dixeron, de haverlos trafdo sus ascendientes de la tierra
adentro. Tenfan tradiccién del diluvio del padre Noé, viciada de algu-
nas circunstancias. Conservaban algunas antigiiallas en sus quipos o
ramales de hilos de varios colores, y nudos, los que lefan con gran des-
treza; como nosotros nuestros libros.®?

Paulatinamente, los sacerdotes —que de acuerdo con estas fuentes eran
tanto hombres como mujeres— murieron victimas de las epidemias que
exterminaron estas poblaciones o se convirtieron al catolicismo:

Un indio nombrado Chimafina, muy anciano, principal, de los que llama
chupadores, son sus médicos, todos, supersticién y embustes, adolecié
en un pueblo de Panataguas [...] El Padre lo catequizé lo mejor que
pudo; el indio sacé de una raleguilla unas piedrecillas con que hacfa sus
embustes; y le revel$ varias cosas, que importaron mucho, para la con-
versién de otros varios [...] murié bautizado. Corrié la norticia del caso
por la Tierra y fue causa de bautizarse muchos.”

81 CORDOVA Y SALINAS, Diego. Crdnica franciscana de las provincias del Perti [ed. por
L. Gomez Canedo]. Washington D.C.: Academy of American Franciscan History,
1957 [1651], p. 239.

82 RODRIGUEZ TENA, Fernando. Op. cit., p. 146.

83 JTbid., p. 154.
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5. ACERCA DEL AREA NORTE DE LOS ANDES CENTRALES:
EL MARANON CENTRAL Y LAS ZONAS ADYACENTES

Como hemos sefialado al inicio de este articulo, la regién del curso
central del rfo Marafién, en la actual provincia peruana de Jaén, consti-
tuye una seccién del piedemonte oriental de los Andes centrales que,
debido a la menor altitud de los Andes en esa zona, tiene una historia
de antigua comunicacién entre el drea amazénica y la costa del Pacifico
a través de los Andes del norte. Segiin el reporte arqueolégico de Rojas
Ponce® sobre el sitio de huaca Huayurco, en la confluencia de los rfos
Chinchipe (tributario del Maranén) y Tabaconas, en esta zona del
piedemonte existié un centro de produccién de recipientes de piedra
encontrados en Chavin de Hudntar. Este hecho constituirfa una prueba
adicional de la relacién con este centro cultural andino. Durante la
expansién inca a los Andes del norte, segin la crénica de Cieza de Ledn,
Huayna Cépac traté de conquistar el Maraiién central, pero su ejército fue
repelido por los pacamoros o bracamoros. Tras ser derrotado, se dirige a
la sierra de Ecuador, donde funda el centro administrativo y religioso de
Tumibamba, en el emplazamiento de la actual ciudad de Cuenca. Segiin
Cabello de Valboa, las tropas incaicas habrfan llegado hasta el rio Chinchipe,
desde donde debieron retroceder para mds tarde retirarse. Al momento
de la invasién europea, esta regién constitufa una zona de transicién ecolégica
y cultural entre el 4rea andina y el piedemonte amazénico, en la cual se
encontraban cacicazgos andinos (como los de huambos y tabaconas, de
habla quechua); poblaciones andinas sin organizacién politica centralizada;
y, también, poblaciones amazénicas. Asf lo muestran documentos como
laandénima Relacidn de la tierra de Jaén y |a Relacién de Diego Palomino, publica-
das por Jiménez de la Espada, asi como documentos de la época publica-
dos posteriormente por Espinoza Soriano.*

84 ROJAS, Pedro. «La huaca Huayurco». En: SILVA SANTISTEBAN, Fernando;
Waldemar ESPINOZA; y Roger RAVINES (eds.). Historia de Cajamarca. Cajamarca:
Instituto Nacional de Cultura-Corporacién de Desarrollo de Cajamarca, 1985, t. .

8  ESPINOZA SORIANO, Waldemar. «Los grupos étnicos de la cuenca del Chuquimayo,
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Si bien en el primer documento, escrito hacia 1580, se sefala que
«los ritos questos indios tenfan antiguamente es que adoraban algunas
piedras, porque en ellas se les aparecia el Demonio y hablaba con ellos»,®
no queda claro que las poblaciones del 4rea de lengua patagona (de
origen carib segin algunos autores® y jivaroana segin otros®) que ha-
yan participado de este tipo de representaciones. Un monolito tallado
con una figura femenina alusiva a la fecundidad, reportado por Regan®
en esta zona (actual distrito de San José del Alto, en la provincia de
Jaén), en el lugar llamado la Pampa del Inca, se encuentra al parecer en
el territorio del antiguo cacicazgo de Huambos, de habla quechua y
tributario del Estado inca. Las etnias amazénicas se encontraban, mds
bien, en las mérgenes del rio Chinchipe (tributario del Marafién). Y si
bien existfa, segin estos documentos, intercambio entre estos diferen-
tes grupos andinos y amazénicos alrededor de los yacimientos de sal de
la zona, la imprecisién de los documentos coloniales nos lleva a ser
cautelosos sobre si estos tltimos hubieran aceptado idolos entre sus
representaciones de lo sagrado. Segtin Espinoza Soriano, la destruccién
demogrifica de estas poblaciones se produjo muy rdpidamente debido
a tres factores: a su distribucién en encomiendas, a que fueron obliga-
dos a trabajar en los lavaderos de oro de los rios de la regién en muy
duras condicionas y a las epidemias. Esta circunstancia llevé a que, de
1549 a 1606, la poblacién disminuyera en un 95,27%.”° Ello explica
la inexistencia de informacién etnogrifica posterior que nos permita
abordar los sistemas de esta regién del piedemonte.

siglos XV y XVI»., Bulletin de I'Institut Frangaise d'Etudes Andines, vol. 11, n.° 3, 1973.

86 ANONIMO. «Relacién de la tierra de Jaén» En: JIMENEZ DE LA ESPADA, Mar-
cos. Relaciones geogrdficas de Indias. Madrid: Biblioteca de Autores Espafioles, 1965, t.
111, p. 146

87 TOVAR, Antonio y Consuelo LARRUCEA. Op. cit.

88 REGAN, Jaime. A lz sombra de los cerros. Las rafces religiosas de los pueblos de Jaén, San
Ignacio y Bagua. Lima: CAAAP-Vicariato Apostélico de Jaén, 2001, pp. 27-28.

8 REGAN, Jaime. Op. cit.

%0 ESPINOZA SORIANO, Waldemar. Op. cit.
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CONCLUSIONES

A lo largo del presente articulo hemos mostrado la existencia, en tres
regiones del piedemonte de los Andes centrales con historia, de relacio-
nes de intercambio y colonizacién desde las altas tierras (el Huallaga, el
piedemonte de Tarma y las fuentes de los rfos Madre de Dios y Beni).
Ademds, hemos presentado cinco casos de representaciones de lo sagra-
do tipo divinidades objeto: los fdolos de los panataguas tulumayos del
Huallaga; los {dolos y templos yaneshas o amueshas (arawak), en la
provincia de Oxapampa; el {dolo de los oatipaeri (harakmbut) en el alto
Madre de Dios; y los {dolos de los araonas (takanas) y aguachiles
(takanas), los tres dltimos entre las fuentes de los rfos Madre de Dios y
Beni. A pesar de los vacios atin existentes en la investigacién arqueolégi-
ca e histérica acerca de las relaciones entre los Andes y la Amazonfa
(dado que este tipo de representaciones constituye, como hemos visto,
casos poco comunes en la cuenca amazénica y su ubicacién a lo largo
del piedemonte oriental de los Andes centrales), podemos pensar razona-
blemente que se trata del resultado de una influencia de las culturas de las
altas tierras en esta drea cultural. La pérdida de la identidad étnica, en
algunos casos, y el proceso misional, en otros, ha llevado a que el discurso
alrededor de las senaladas divinidades objeto se haya perdido en la mayor
parte de los casos sefialados. Este hecho es lo que nos impide hacer mayo-
res afirmaciones acerca del cardcter de la relacién con lo sagrado atribuida
a estos objetos y de las poblaciones a las que pertenecian. El escueto regis-
tro en la crénica misional de estos casos tampoco ha permitido que este
se conserve mds alld de breves referencias a dones de los ancestros. Sin
embargo, en el caso de la divinidad yanesha y ashdninka —Yompor
Yompiri o Yompiri—, el discurso registrado por la moderna etnografia
nos muestra que estos objetos son reliquias sagradas en tanto que son
vestigios o parte de una totalidad mayor que para estos pueblos consti-
tuye lo sagrado.
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VI. LA RELIGION DESDE UNA PERSPECTIVA HISTORICA






Iglesia y orden social.
Constantes para la interpretacién del impacto eclesidstico en el Perd!

Patricia Martinez I Alvarez

En el Perd actual, la trascendencia de la opinién de la Iglesia en los
acontecimientos publicos y privados no es gratuita. Cuando el episco-
pado es llamado a intervenir como mediador en situaciones de conflicto
politico, el Pert evoca tiempos muy significativos de su historia. Cuan-
do se acude los domingos a escuchar «la palabra de Dios» en la homilfa
de los sacerdotes, se remite al presente una histérica amalgama de facto-
res sociales, politicos, raciales y morales que han determinado la morfo-
logfa del Pert del siglo XXI. Cuando la Iglesia, con legftima autoridad
moral, condena o aprueba publicamente estilos de vida, opciones, co-
rrientes de pensamiento o acontecimientos de la vida del pafs, lo hace
precisamente por la fuerza histérica que ha ido construyendo en nues-
tro contexto. Este articulo pretende poner de relieve algunas de las ca-
racterfsticas de esa fuerza histérica que, a lo largo de los siglos, la Iglesia
ha ido afianzando en el Peri.

Agradezco las observaciones y criticas que los miembros del SIER de la PUCP (Lima)
han hecho a versiones previas de este texto, cuando era solo un proyecto. En términos
més concretos, agradezco los replanteamientos que me han invitado a hacer Rosa
Alayza, politéloga, directora del IBC (Lima); Eduardo Arens, tedlogo, profesor del
ISET (Lima); Juan Abugattas, filésofo, vice-ministro de Educacién (Perti); y Pilar
Garcfa Jorddn, historiadora, catedrdtica de la UB (Barcelona), amigos a los que debo,
entre otras muchas cosas, el gusto por seguir conociendo.



PATRICIA MARTINEZ Y ALVAREZ

En la actualidad, cualquier intento de andlisis social implica el uso
de términos como «tolerancia», «diversidad», «igualdad», «diferencia;
sin embargo, en el caso especifico del Perd, su uso como elementos de
medicién nos conduce, inevitablemente, a analizar la impresién produ-
cida por el orden colonial y a sacar algunas conclusiones que ayuden a
comprender situaciones cotidianas. Parece que hoy se cierra una etapa
marcada por la carencia de instituciones legitimamente representativas
de la voluntad de los peruanos; parece que asomaran tiempos nuevos en
los que se empezard a recoger los frutos de una significativa tenacidad:
la de tener una escena publica que represente y reconozca los derechos
y deberes de la ciudadania, y la de configurar un panorama publico en
el que las individualidades se sientan identificadas.

¢De qué hablamos en el Perd cuando usamos el término «ciudada-
nfa»? ;Quiénes han sido ciudadanos peruanos hasta ahora en el Pera?
:Quiénes han tenido derechos fundamentales, deberes, espacios de re-
presentacién e instituciones desde las que puedan pronunciarse y a las
que puedan dirigirse?

Salir a la calle, movilizarse en una «combi», entrar en una oficina publica,
viajar por diversos pueblos de la serranfa, observar los adjetivos con los
que se describe a la selva o atravesar la ciudad de Lima de sur a norte son
todas pricticas que nos permiten captar un entramado social en el que se
cruzan elementos raciales, econémicos, urbanos y rurales; un entramado
en el que el sujeto necesita muchas veces afirmarse en la negacién del
«otron. ;Serd que llevamos unos 469 afios construyéndonos asf?

Las constantes que voy a poner de relieve tienen que ver con la rela-
cién que se ha establecido histéricamente en el Perd entre el manejo de
determinados discursos religiosos y la construccién de un orden social
que se jerarquiza en términos de raza y sexo.’

Efectivamente, este manejo de discursos religiosos debe ser interpretado desde sus
contextos y particularidades, y es expuesto aquf desde la forma en que algunos secto-
res lo usaron en su momento. Mis alld de estos, cabria poner de manifiesto la existen-
cia de discursos y formas religiosas populares que lograron trascender a los anteriores,
configurando un orden incluyente y no excluyente.
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1. EL CAPRICHO DE DIOS: VARONES BLANCOS, HISPA-
NOS Y CRISTIANOS EN LA CONSTRUCCION DE UN
NUEVO ORDEN EN LOS ANDES

Las etapas mds significativas de la historia del Perd, en las que el uso del
discurso religioso desde una posicién de poder legitimaba el ordena-
miento jerdrquico de la sociedad, fueron la Conquista y la Colonia. Me
parece significativo, ademds, que atendamos a las diversas disfun-
cionalidades que precedfan la hazafia conquistadora y evangelizadora, y
que entendamos que, en varios momentos, el discurso religioso fue
manipulado por este tipo de carencias para legitimar la exclusién. ;Qué
voluntades y necesidades llegaron en las bodegas de los navios que trafan
el Reino de Dios al Peri?

1.1. Iglesia, monarquia y colonos

En sf mismos, y por sus propias virtudes, ni los colonizadores ni la
monarquia representaban gran cosa; de la misma manera, no necesaria-
mente representa gran cosa, en si misma, la joven blanca que maneja un
auto tltimo modelo y que necesita bajar la ventanilla para «cholear» al
conductor de una «combi». Sin embargo, ella se afirma en la negacién
del «otro», igual que colonizadores y monarcas se construyeron en la ne-
gacién de los indios y de sus legftimas propiedades. Ni siquiera la Iglesia,
en el siglo XVI, podia sustentar su universalidad legitimamente.

:Qué no eran los indios entonces? Los indios no eran ni blancos ni
hispanos ni cristianos, y pronto los indios no eran duefos de sus tierras
ni de sus riquezas naturales. El dominio por la fuerza no se explicaba en
si mismo, mientras el Humanismo ya habfa empezado a desarrollar sus
criticas a las relaciones feudales de poder en Europa.® La construccién

En este sentido, hay que recordar que, desde la Iglesia misma, el Humanismo habia
consolidado una teologfa que, entre otras cosas, cuestionarfa la legitimidad de la
conquista americana. Véanse para esto, por ejemplo, las obras de Francisco de Vitoria
y de Bartolomé de las Casas.
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polftica de un imperio, de igual manera, era dificil de sostener mientras
se estrenaban las nuevas teorfas politicas acerca del Estado moderno en
el Viejo Continente. Tampoco la universalidad de la Iglesia se justifica-
ba después de dos largos siglos de avatares pontificios entre Avifién,
Roma y el poder nacional de los obispos en el Concilio; pero en Dios,
en el dios de los cristianos al que los indios desconocfan, sf podfa
legitimarse la aventura de la colonizacién del Perd. Es significativo que,
apenas estrenado el proceso, la monarquia espafola, haciendo uso del
derecho de patronato sobre la Iglesia en América, restringiera la llegada
de misioneros vinculados a corrientes humanistas en Espafia.* Es signi-
ficativo que, entre los miembros del clero secular y los religiosos utépi-
cos evangelizadores, se registraran a menudo conflictos en los terrenos
de la evangelizacién, y que los concilios limenses terminaran por impo-
ner la unidad en los criterios y, en los discursos utilizados para esta
tarea,” una unidad tridentina capaz de perseguir cualquier sospecha de
heterodoxia.

Pero ;cémo se habfa llegado a producir esta amalgama entre las distin-
tas necesidades: entre la necesidad de los colonizadores de afirmarse como
propietarios de hombres y mujeres, de las tierras y del oro; la necesidad
de la monarqufa espafiola de legitimarse como emperatriz hegemdnica en
el mundo y portadora del discurso religioso de la universalidad; y la nece-
sidad de cristianizacién en todos los rincones descubiertos? A esta encru-

4 Enel afio 1560, por ejemplo, el monarca espafiol envié una ordenanza a Lima por la
que se prohibfa la construccién de monasterios que no fueran adscritos a las érdenes
tradicionales (ya conventualizadas en ese momento en Espafia). Igualmente, en 1571,
la Monarqufa exhortaba a que los religiosos apdstatas fueran expulsados del Perd.
Para ver esta documentacién, revisar LISSON CHAVEZ, Emilio. La Iglesia de Espa-
#a en el Perit. Coleccidn de documentos para la historia de la iglesia en el Perd, que se
encuentran en varios archivos. Sevilla: Manuel Ballesteros, 1943-1946. Publicacién
dirigida por monsefior Emilio Lissén Chévez, de la Congregacién de la Misién (Patles),
arzobispo titular de Methymne, dimisionario de Lima (Pert).

> Enelafio 1571, el virrey del Perti anunciaba que, ante las diferencias doctrinales que
habfa entre el Arzobispo y los religiosos, en Espafa se estaba preparando un catecis-
mo que serfa, en adelante, el tinico a emplearse por los evangelizadores. Véase LISSON
CHAVEZ, Emilio. Op. cit.
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cijada se llegé por los lastres bajomedievales que arrastraban la sociedad
hispana, su monarqufa y el Pontificado.®

La crisis de la Edad Media y del orden feudal en toda Europa llevaba
casi dos siglos agudizando debates. Hay que partir de la idea de que el
orden feudal se habfa sustentado en el uso, por parte del poder, de un
discurso religioso que hacia exclusivo el conocimiento y situaba a los
seres humanos en distintas escalas de vasallaje en el entramado social.”
La crisis de este sistema contraponfa la idea tradicional de la «Iglesia en
el mundo» a la posibilidad de una «Iglesia del mundo», de una Iglesia de
los hombres y de las mujeres capaces de conocer a Dios y de hacerse uno
en El Esta crisis contraponfa, entonces, la organizacién jerdrquica de la
sociedad a las relaciones horizontales entre nuevos y distintos grupos. Habfa
arrebatado poder a las monarquias y determinado la dindmica de las ri-
quezas en la capacidad de comercializar y manufacturar. El descubrimien-
to de América resolvié este tipo de debates, deteniendo el proceso de
modernizacién en muchos niveles, principalmente en Espafia,® y devol-
viendo la posibilidad de dominio a los antiguos anhelos de jerarquizacién
social. A la Iglesia, por su parte, le devolvié la posibilidad de hacerse
nuevamente universal bajo el retorno al uso de discursos providencialistas;
y a la monarqufa espafiola, la de convertirse en la emperatriz mundial de la
nueva dindmica econémica.

Una interesante reflexién sobre la problemdtica bajomedieval del desordenamiento
social y el cultivo de los pardmetros culturales en exclusivas clases sociales se puede ver
en BUHLER, Johannes. Vida y cultura en la Edad Media. México D.E: Fondo de
Cultura Econémica, 1996.

No es casual que la teologfa cisterciense, primero, y la praxis evangélica del siglo XIII,
precisamente durante el inicio de la crisis del feudalismo, fueran discursos y quehace-
res puestos en la mira de la vigilancia ortodoxista de la Iglesia.

La hipétesis que manejo aqui tiene que ver con el hecho de que, en plena construccién
del mapa europeo en términos de Estados modernos —incluyendo la critica que eso
supuso al tradicional uso del discurso religioso para la imperializacién y la legitima-
cién del orden social jerdrquico— resultara un «retroceson el hecho de la conquista de
América, a través de la cual Espafia obtuvo un lugar hegeménico y por la que parte de
su poblacién regresé a los tiempos del dominio feudal. En este detenimiento o retro-
ceso, de igual manera, recuperé la Iglesia su funcién tradicional.
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Colonizadores, Iglesia y monarcas resolvieron sus pérdidas en la con-
quista del «otro», en la posibilidad de afirmarse negando en el «otro»
sus tradiciones religiosas (aunque mds tarde las reconocieran como me-
dio importante para la evangelizacién), su libertad y su soberania; re-
construyendo, sobre todo a partir de la exclusividad en el conocimiento
de Dios, un orden semejante al feudal. En este sentido, lo que pretendo
afirmar tiene que ver con la mezcla de factores sociales y politicos que se
sustentardn en el discurso religioso para crear un orden determinado: el
de la jerarquizacién cruzando todas estas dimensiones.

Pronto surgid, en esta realidad, una especie de hibrido racial (y, ya
que la escala de valores morales y sociales situaba al hombre blanco en el
vértice, un hibrido social también) sobre el que habrfa que reformularse
partes del discurso. Los mestizos y criollos, que durante varios afios
quedaron sometidos a los blancos hispanos, tuvieron la posibilidad de
ocupar un lugar distinto al de los indios, hecho que se consolidarfa espe-
cialmente durante los siglos XVII y XVIII.? Durante este tiempo, y hasta la
crisis que se suscitarfa en el siglo XVIII en el sistema colonial, la escala
social superponia a hispanos sobre criollos y a criollos sobre indios: las
constantes, una vez mis, fueron el manejo de un discurso religioso y las
précticas religiosas que sostuvieran dicho entramado jerdrquico. Qué sig-
nificativo que la Lima del siglo XVII —tiempo en que los criollos domi-
nan fundamentalmente el orden colonial y reproducen lo hispano tratan-
do de encarnarlo— fuera el parafso de la santidad tridentina'® y que gran
parte de los archivos eclesidsticos hoy nos descubran un gran niimero de

? A mi parecer, el mantenimiento del prestigio de la nobleza india, sin embargo, tiene
que ver con la continuidad que se otorgd a la estrategia inicial de alianza entre esta y
los conquistadores (luego colonizadores). Y es que mantener las relaciones de
jerarquizacién entre los indios mismos garantizaba la colaboracién de la nobleza
incaica en el orden colonial. No por casualidad, en el siglo XVIII, cuando Espafia
preténda absorber su poder, se construird el discurso indigenista, el mismo que,
«desde arriba», pretenderd amalgamar a todos los indios sin que «desde abajo» se
participe mds que en el levantamiento.

Para el modo en que se instaura el tridentinismo en el Perti en términos de espiritua-
lidad y misticismo, véase MUJICA, Ramén. Santa Rosa y su tiempo. Lima: Banco de
Crédito del Perd, 1995.
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procesos inquisitoriales por hechiceria contra los indios e indias en ese
periodo.

Las instituciones que se erigieron en el Perd durante el siglo XVI y
que sostenfan a la Colonia recordaban tenazmente que quienes tenfan
derechos de representatividad eran los colonizadores. Los indios —que
atin debfan ser civilizados y cristianizados, que atn debfan ser transfor-
mados a los pardmetros del modelo hispano— carecian de estos dere-
chos, segin demostré el discurso opuesto al Humanismo de la Escuela
de Salamanca: porque el blanco era colonizador y cristiano, tenia legiti-
midad para construir un orden de este tipo. Y esta simetria entre ser
colonizador y cristiano estaba determinada desde el origen de la con-
quista de América, a partir de las bulas pontificias que Alejandro VI
habfa otorgado a los Reyes Catélicos en 1493.

Ya he mencionado anteriormente qué tipo de intereses podia tener
el Pontificado para legitimar la conquista de América: la posibilidad de
reconstruir, apoyando al emergente imperio espafiol, su propia universa-
lidad o, cuando menos, su supremacia en el mundo. Ahora, ;por qué a
partir del siglo XVI, sobre todo en el Per, se usé como discurso religioso
el del catolicismo especificamente contrarreformista? La razén estriba en
que un catolicismo de este corte reafirmaba el agrado del pontifice por la
obra espafiola (la misma que llevaba a cabo la expropiacién de la autode-
terminacién y significacién indigenas) y obtenfa de este el apoyo. Por otro
lado, el catolicismo contrarreformista permitia la lucha contra catolicis-
mos y cristianismos humanistas que eran, en Europa, los que habfan sus-
traido autoridad a la institucién eclesidstica y, en algunos casos, los que
habfan roto con ella: usarlo como bandera significaba amalgamar con
fuerza el cruce entre lo polftico, lo social y lo religioso. jQué significativo
que pasaran casi doscientos afios entre el tercer y cuarto concilios limenses
(en 1583 y en 1591, momentos de la afirmacién sacramental y catequista
de Trento en el Pert), y el quinto (1772), precisamente el tiempo en que el
criollismo se afirmaba irremediablemente frente al hispanismo, pero man-
tenfa el colonialismo! El aprendizaje cristiano de los criollos les dio la
posibilidad de administrar el orden moral y, por lo tanto, el orden
sociopolitico en la Colonia: se trataba, una vez mds, de la aprehensién del
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manejo del discurso religioso para permanecer en la ciispide del poder.
Su aprendizaje, ademds, fue el del catolicismo conservador de la
Contrarreforma.

1.2. El espacio mondstico o la espiritualidad de almas con raza y clase

Précticamente desde el inicio del proceso de colonizacién en el Perd se
construyeron NUMerosos conventos y monasterios para la vida religiosa.
Ademds, son diversas las instituciones «semi-religiosas» que fueron eri-
gidas para el cuidado de la perfeccién.! Si bien es cierto que la institu-
cionalizacién de la vida religiosa para los hombres fue mucho mds tem-
prana —por el hecho de que, efectivamente, quienes vinieron a evange-
lizar fueron en gran parte religiosos de las tradicionales 6rdenes regula-
res—, para las mujeres se construyeron espacios de recogimiento en los
que vivfan adscritas, de una manera u otra, a las reglas de la vida cristia-
na. La construccién de la Colonia se basé principalmente en un proyec-
to de reconstruccién de distintas dimensiones de la tradicién que ha-
bian tenido lugar durante el proceso bajomedieval, las mismas que
mostraban agudas necesidades. Si de lo que hablo constantemente es de
la amalgama en cuestiones politico-sociales sustentadas en discursos
religiosos cuando anoto las necesidades que manifiesta la Iglesia antes
del descubrimiento de América, no me refiero solamente al cuestio-
namiento al Papa sino a pilares fundamentales en la construccién de su
tradicién. No olvidemos que la implementacién del orden colonial re-
cuerda en gran medida al feudal y que, tanto en la tradicién de la Iglesia
como en la del feudalismo, el espacio otorgado a las mujeres y el modo
de construirlo resulta cimentador de este mismo orden. En el feudalis-

Para una descripcién de este tipo de instituciones y de sus funciones, véanse los
trabajos de MANNARELLI, Marfa Emma. Pecados Piiblicos. La legitimidad en Lima.
S. XVII. Lima: Flora Tristdn, 1994; VAN DEUSEN, Nancy Elizabeth. «Instituciones
religiosas y seglares para mujeres en el siglo XVII en Lima». En Manifestaciones religio-
sas en el mundo colonial americano. México: Condumex, 1994, vol. 2, pp. 65-86; y
BURNS, Kathryn. Colonial Habits. Convents and the spiritual economy of Cuzco, Peru.
Durham y Londres: Duke University Press, 1999.
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mo, tanto como en la tradicién de la Iglesia, las mujeres sostienen en
gran medida el orden.

No parece gratuito que en el Perd del siglo XVI, en ese espacio que
iba a permitir la reorganizacién de relaciones jerdrquicas de poder a
través de la colonizacidn, asi como la reconstruccién de la preponderan-
cia de la Iglesia en el mundo y la posibilidad de la construccién de la
supremacia imperial, las mujeres estuvieran prontamente sujetas a un
espacio de vida encerrado, desde el cual se cultivarfa el moralismo cris-
tiano a través de los modelos barrocos y tridentinos que servirfan de eje
para la construccién de la Iglesia y de la sociedad coloniales a partir de
entonces.

Las casas de recogimiento, los colegios, las casas de divorciadas (que
fueron casi siempre fundadas y financiadas por varones) y los monaste-
rios, posteriormente, permitieron, en primer lugar, «esconder» a las hi-
jas de uniones ileg{timas entre varones cristianos e indias. En segundo
lugar, y a medida que las esposas de los espafioles llegaron al Pert, estos
espacios permitieron también el enclaustramiento de las mismas en una
dindmica de vida semejante a la de la consagracién religiosa. Una vez
mis, el hecho del recogimiento desde la perfeccién cristiana, sin embar-
go, distinguié a las razas, hecho que dio lugar no solo a la reproduccién
de los pardmetros del orden social de la Colonia al interior de estas
instituciones, sino que, a mi parecer, se convirtié en uno de los pilares
desde los que se fomentarfa dicho orden en el exterior.

Cuando Ursula de Jestis'? le pregunta a Dios, en plena visién misti-
ca, si a pesar de ser negra podri ir al cielo, y Dios, tal como ella narra en
una de sus biograffas, le responde que si, pero por su misericordia, se

12 Algunas reflexiones en relacién con Ursula de Jestis y con el contenido de la documen-
tacién a la que me referiré en este apartado pueden verse en MARTINEZ I ALVAREZ,
Patricia. «Mujeres religiosas en el Perd del siglo XVII: notas sobre la herencia europea
y el impacto de los proyectos coloniales en ellasv. Revista Complutense de Historia de
América, n.°26, 2000, pp. 27-56 y en MARTINEZ I ALVAREZ, Patricia. «La cons-
truccién del sujeto femenino religioso: Ursula de Jestis en el contexto limefio del siglo
XVII». Antrhopologica, n.° 18, 2000, pp. 175-194.
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pone de relieve que el discurso religioso en la Colonia no solo estuvo enca-
minado a la cristianizacién sino al ordenamiento de la sociedad en relaciones
de distintos. Cuando Jerénima de San Dionisio, en una especie de declaracién
sobre las précticas de perfeccién cristiana, dice que «de unos dfas a esta parte
doy en pensar que todas son mejores que yo, hasta las negras»," estd descu-
briéndonos que, en el espacio para la vida religiosa de las mujeres, la sociedad
colonial se fortalecfa, ya en el siglo XVII, no desde una espiritualidad cristiana
que fomentara la praxis del hermanamiento sino desde una distinta a la del
Evangelio: la de la concepcién de la «otra» por debajo de quien encarnaba el
modelo establecido.

En las biograffas de mujeres que vivieron en algunos de los monaste-
rios de la Lima virreinal, sobre todo de fines del siglo XVI y XVII,
encontramos constantes interesantes: cuando se trata de mujeres espo-
sas de espafioles colonizadores, las biograffas estdn escritas para el inicio
de un proceso de santidad y repiten constantemente las virtudes de sus
protagonistas, mientras que, cuando se trata de mujeres cuya proceden-
cia no queda clara en el escrito, es decir, cuyos vinculos con lo hispano
no pueden explicitarse, la biograffa —que generalmente estd escrita en
primera persona y no por un sacerdote o religioso— estd llena de refe-
rencias a la debilidad pecaminosa de la mujer y a las pricticas a las que
se somete para adquirir la perfeccién. De igual modo, en la documenta-
cién que algunos archivos mondsticos conservan sobre los oficios lleva-
dos a cabo por las religiosas, las mujeres cuyos apellidos quedan susti-
tuidos por referencias a la persona de Jests o a la del Espiritu Santo o a
la de la Trinidad (es decir, las mujeres cuya paternidad no habia sido
legitimamente reconocida)'® desempefian tareas de servicio, mientras
que las mujeres cuyos apellidos y paternidad evocan a colonizadores
espafioles desempefian cargos de autoridad en los monasterios.

B Archivo de San Francisco de Lima (en adelante, ASFL). Registro 17, I, 46, afio 1648,
p.7.

"4 Al respecto de esta asociacién de ideas, sospecho que se podrfa hacer una periodificacién
y que el fenémeno desaparece con el tiempo, generalizindose la costumbre de usar
genitivos de tal tipo sustituyendo al apellido.
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Los cronistas religiosos que plasmaron, en sus escritos, su visién de
los hechos y de la realidad colonial nos permiten, una vez més, poner de
relieve cémo se construyé esta amalgama, en la que la superioridad de
raza y de clase, determinada en gran parte por el «ser cristiano hispa-
no», permitié la legitimidad de una estructura politico-social basada en
la postergacién:

[...] en esta ciudad de los Reyes, tinico Emporio Peruano, Corona de
Carlos Segundo que Dios gluar]de, Rey de las Espafias, S[efijor de este
nuevo Mundo, cuya opulencia de tesoros, enriquese estrafias Monar-
quifas [...]. En esta pues, ilustre Patria mia, cuia Nobleza Espafiola en sus
Conquistadores propasa[ro]n las Herculeas columnas del Plus ultra que-
dando desde entonces por glorioso trofeo de sus Armas, no siendo me-
nos aora, antes si en mas augmento cada dia, la infanzona sangre que la
anima en los generosos troncos y ramas espafioles de Nobles Titulados e
ilustres Cavalleros, que en sus Plazas se cruzan cuyo pavimento y terre-
no gosa del Sur benigno, que la bafia; [...] cuia feé, Lealtad y Religion
xptiana (tiernos infantes) puede ser exemplar a muchos Reynos."

En su descripcién de la soberanfa espafiola se evidencia el funda-
mento cristiano y, una vez mds, en la supremacia espafiola se sustenta,
segtin lo que se desprende de estas palabras, la jerarquizacién social y
la legitimidad de la propiedad sobre los reinos conquistados y coloni-
zados.

Estos ejemplos, a mi parecer, explican la dindmica de la apropiacién
del discurso religioso para la construccién del orden en las relaciones
sociales y en las concepciones mismas de los sujetos.

5 Biograffa de Ursula de Jests, escrita en el afio 1688 por fray Cérdova y Salinas (OFM)
y conservada en el ASFL, Reg. 17, n.* 45, pp. 3-4.
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2. EL DIOS DE LOS CRIOLLOS, EL DE LA MONARQUIA Y EL
DE LOS INDIOS

A pesar de que actualmente es comin escuchar que «todos somos cho-
los» (como en un esfuerzo para reivindicar lo irreivindicable, para cons-
truir una identidad incluyente), lo cierto es que se ha vuelto recurrente
el uso de adjetivos como «serrano» o «cholo» precisamente entre serra-
nos y cholos. A lo largo de las tltimas décadas, en el Perti se han vivido
importantes procesos de desplazamiento hacia las grandes ciudades, pero
principalmente hacia la capital. En Lima, la migracién se ha ido acu-
mulando en los llamados conos, es decir, alrededor de la antigua ciu-
dad: desde la década de los afios setenta, los pueblos jévenes y los
asentamientos humanos son el lugar de encuentro de serranos, selvdti-
cos y, mds recientemente, de antiguos pobladores de los tradicionales
distritos limefios. Este hecho se debe a que acceder a una vivienda en los
conos es significativamente mds econémico que vivir en un distrito de la
ciudad.

Las segundas y terceras generaciones de los pobladores de los conos
ya son limefas y en estos sectores, como en el resto de la ciudad durante
el dfa, la mezcla de procedencias y tradiciones es masiva. Entre unos y
otros, sin embargo, parece estar siempre presente la necesidad de legiti-
mar el abandono de las tradiciones de los lugares de procedencia como
simbolo de adopcién de la condicién limefia.'® Entre unos y otros es
comiin observar la necesidad de afirmarse en la negacién de los demds:
el que llegé antes a la ciudad es ya limefio frente al serrano que recién
llega; el que ya viste como los citadinos se rie de las polleras de los
Andes; y la tecnocumbia desplaza progresivamente al huayno.

En los siglos XVI y XVII, aquellos hombres y mujeres que nacieron
de la unién entre la india y el blanco, para los que se volvia tan trascen-
dente la necesidad de demostrar su vinculo con las anteriores generacio-

16 Esta asimilacién corresponde a la tradicional acumulacién de blancos en la costa, y

especialmente en Lima, con todas las connotaciones ya anotadas de ser blanco en el
Perdi.
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nes de espafioles, afianzaron cada vez mds la posibilidad de negar a
quien no podfa sustentar vinculo alguno con el modelo hispano: el in-
dio. Lograban asi el dominio progresivo de la administracién colonial.'”
Es significativo, como he apuntado anteriormente, que la Lima criolla
del XVII fuera «tan cristiana», que el discurso de la perfeccién religiosa
estuviera siempre presente entre los criollos, que los monasterios y con-
ventos se llenaran de estos nuevos ciudadanos y que la santidad se posa-
ra sobre ellos, salvo en contadas ocasiones.

Los criollos se habfan ido convirtiendo en los maestros y conducto-
res de la vida frente a los indios, y lo habfan logrado aprehendiendo el
modelo blanco principalmente a partir de su discurso cristiano, desde el
cual se habfa conseguido la subordinacién anterior. Es curioso que ain
hoy uno de los elementos primarios en la concepcién de la belleza sea el
de la blancura de la piel. Es significativo que «las grandes sefioras y los
grandes sefiores» de la Lima del siglo XXI se incomoden ante la posibili-
dad de que «el cholo» que les limpié el carro mientras ellos rezaban en la
misa dominical se les acerque «mds de lo debido». Es curioso que cuando
el sacerdote denuncia en la homilfa la situacién de injusticia que vive el
pafs, quienes van a escuchar salgan decepcionados porque «habfan ido a
oir hablar de Dios, no de politica».

Los sefiores de la Colonia se vieron tremendamente afectados duran-
te el siglo XVIII cuando, desde Espafia, la dindmica politica dejé de
procurarles el exclusivo dominio sobre los indios. En Europa, los albo-
res de la Ilustracién cuestionaron nuevamente la férmula sobre la cual
las monarqufas habfan logrado superar anteriormente al Humanismo,
férmula mediante la cual el discurso religioso habfa subordinado —y
en este caso legitimado— el poder civil: en pleno siglo XVIII, la monar-
quia absolutista basada en el designio del monarca por voluntad divina
volvia a ser cuestionada.'® Los problemas y cuestionamientos sociales

7 Sobre el criollismo del siglo XVII y sus relaciones con el indio y el espafiol puede verse
LAVALLE, Bernard. Las promesas ambiguas. Ensayos sobre el criollismo colonial en los
Andes. Lima: Instituro Riva-Agiiero, 1993, pp. 23-61.

Para los avatares de las monarquias en este perfodo, en Europa, véase SMOLINSKI,
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que esto produjo en muchos Estados europeos trajeron consigo la nece-
saria reformulacién de la teorfa politica y la aplicacién de importantes
reformas.

En el caso de Portugal, el ministro Carvalho y Melo implement6 las
llamadas reformas pombalinas, mientras que en Espafia se llevaron a cabo
las reformas borbénicas. Sobre todo las primeras, que respondian a la
necesidad de encontrar el punto de equilibrio entre la critica de los inicios
de la Ilustracién y la tradicional forma absolutista de monarquifa, se carac-
terizaron por defender la critica contra la Iglesia. En algunos paises en los
que la lucha contra la monarquia se canalizé a través de la lucha contra la
Iglesia, la agresién a las 6rdenes religiosas y al clero secular desataron pro-
cesos como el cuestionamiento de la orden jesuita. En el caso de Espaiia,
y frente a las presiones iz situ, las reformas dedicaron un apartado especial
a la situacién de las colonias americanas.

Efectivamente, de lo que se trataba era entonces de reforzar el poder
en aquellos espacios en los que fuera posible. La aplicacién de dichas
reformas en América propicié el inicio del desorden social de la Colo-
nia, pero no del sistema mismo, y la llegada de la presién espafiola a las
colonias resultd, nuevamente, en detrimento del poder de los criollos.
En este caso, es significativo poner atencién a la nueva situacién del
discurso religioso: ahora que este era manejado por los nuevos lideres
para ejercer el poder, la Iglesia era cuestionada por un poder politico
mayor: el de la monarqufa.

Entre el levantamiento de Juan Santos Atahualpa en 1742 y el de
Tipac Amaru II en 1780, existieron muchas distancias;" y, sin embar-
go, ambos procesos se caracterizaron por tener en su seno un discurso
mesidnico que parecfa querer expresar la lucha de los dioses. El descon-
tento generalizado en la Colonia dio lugar a distintas expresiones que

«Del Barroco a la Ilustracién. La Iglesia Catélica en los siglos XVII-XVIII». En:
Historia de la Iglesia Moderna. Barcelona: Herder, 1995, pp. 154-214.

Estos movimientos han sido estudiados ampliamente, y eso permite una reinterpretacién
de los hechos, en O'PHELAN GODOY, Scatlett. La gran rebelién en los Andes. De
Tipac Amaru a Tiipac Catari. Cusco: CBC, 1995, La autora, ademds, ha presentado,

al respecto, diversos ensayos en distintas publicaciones.
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tienen un elemento comun: el uso de discursos en torno a la voluntad
de la divinidad para revertir la situacién.

Por un lado, los cambios politicos aplicados por la monarqufa abso-
lutista crearon descontento entre los criollos, que no pretendfan el ani-
quilamiento de la Colonia sino el mantenimiento del poder y su admi-
nistracién. El levantamiento de Juan Santos Atahualpa expresé otro tipo
de descontento: el de los indios. Este se llevé a cabo fomentando la
defensa indigena en pro del retorno de los antiguos dioses que, efectiva-
mente, no eran los de los criollos. La Iglesia, por su parte, especialmen-
te las 6rdenes regulares, acudié mds sistemdticamente a las zonas selvé-
ticas: allf, una vez mds, el Dios de los cristianos expresarfa su voluntad
acerca de la necesaria civilizacién de los selvdticos, hecho que favorecié el
nuevo proyecto politico. Tipac Amaru II, cacique afectado por la
reformulacién administrativa de los corregidores espafioles en Cusco, se
levanté en armas hablando a los indios oprimidos de los antepasados
incaicos, aglomerando intereses y permitiendo la construccién de la an-
helada unidad en la identidad. Sin embargo, y a pesar de que todos ha-
blaban en el nombre de Dios, ni Juan Santos Atahualpa ni los criollos ni
la Monarqufa ni Ttipac Amaru II ni los religiosos se referfan a la posibili-
dad de construir, ahora que la inestabilidad lo permitfa, una nacién en
la que los intereses e identidades de todos estuvieran representados.

Sin embargo, sin que quedara muy claro cuéles eran las naciones que
cada sector querfa construir, todos lo hicieron hablando de Dios: si la
Conquista habfa sido voluntad del Dios de los cristianos, la Emancipa-
cién recurrfa también a voluntades divinas, la perseverancia de la admi-
nistracién colonial se sustentaba en la del Dios de los criollos y las
reformas de la Monarqufa encarnaban de igual manera a su Dios.

En resumidas cuentas, se trata de la reproduccién del sistema apren-
dido, que dio lugar a multiples realidades: si el dominio espafiol habia
sido legitimado en la voluntad divina y, posteriormente, el poder crio-
llo también, ahora los diversos grupos dispuestos a conservar o recupe-
rar el poder hacfan uso de discursos religiosos. Sin embargo, se iniciarfa
aquf una multiplicidad de matices, hecho que darfa lugar a la construc-
cién de algo parecido a un panteén de divinidades.
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3. DIOS O EL ESTADO MODERNO... ;Y LA IGLESIA?

En los primeros afios del siglo XIX se fueron desatando los procesos de
independencia en las distintas colonias americanas. Lo que sucedi6 en
el Pertd durante las décadas posteriores pone de relieve, una vez mds,
que no se traté de una independencia en pro de la construccién de un
Estado que incluyera a toda la poblacién en condiciones de igualdad.
La independencia la manejaron los criollos, y el manejo del discurso
liberal para llevarla a cabo pondrfa de relieve la castracién de buena
parte de su contenido.

En el primer Congreso Constituyente del Perd independiente parti-
ciparon, sobre todo, clérigos criollos. Con la posibilidad de viajar a for-
marse en Europa y de hacerlo en los centros en los que se cultivaba el
liberalismo, se inauguré la construccién de una identidad compleja,
pero paradéjica a la vez. En tanto que la dependencia habfa sido emi-
nentemente catélica, la independencia debia ser secular. Sin embargo,
la Iglesia no podia quedar excluida.

El liberalismo apoyaba la secularizacién de los Estados y, sin embar-
go, en el Perd, los mds ligados a tal ideologfa eran los clérigos. Recorde-
mos que las reformas borbénicas afectaron de manera especial a la Igle-
sia: a una Iglesia que ya estaba compuesta principalmente por criollos.
Pareciera que el antihispanismo entre el clero criollo apuntara a la cons-
truccién de un Estado mds confesional que antes; y, sin embargo, el
confesionalismo de la época de la independencia cargaria aun con mayo-
res connotaciones politicas y, sobre todo, sociales. Este hecho significa que
el Estado moderno, tras la proclamacién de la independencia, cargé con
el celo de un clero criollo afectado por las reformas espafiolas. Sin embar-
go, y aunque las reformas se dieran siguiendo corrientes liberales, el clero
criollo se empapé tanto del liberalismo que el resultado fue paradéjico:
no se rompieron las relaciones entre el orden politico y el eclesidstico, el
antihispanismo hizo uso del liberalismo, se restablecié parte del orden
colonial dentro de la independencia y se manejaron los procesos de orde-
namiento jerdrquico de la sociedad nuevamente desde la Iglesia. Se trataba
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de un nuevo proyecto politico que manejaba cuestiones de identidad y
utilizaba un dios nuevamente hecho a la medida.

El gobierno de Castilla cuestioné la necesidad de la inclusién de la
Iglesia en la construccién del Perd moderno;® sin embargo, y teniendo
en cuenta las connotaciones del caso,” aun siendo una Iglesia de distin-
tos, se trataba de una institucién que, aunque plagada de identidades
que no lograban incluirse en relaciones de complementariedad, habfa
logrado la aglomeracién de todas las razas, ordendndolas. Es importan-
te también tener en cuenta que estamos hablando ya del tiempo de la
construccién del Estado y de la delimitacién de las fronteras... ese limi-
te entre Perd, Ecuador, Brasil, Bolivia, ese limite tan conflictivo en el
que se basardn durante muchos anos las principales cuestiones de sobe-
ranfa nacional y que entonces estaba siendo sistemdticamente
evangelizado por las érdenes religiosas.

La presencia de la Iglesia en la Selva supuso para el Estado la posibili-
dad de afiadir el espacio desconocido al conocido.? El intento por civili-
zar a los pueblos selvdticos, llevado a cabo a través de la cristianizacién,
debié resultar nuevamente atractivo al orden politico dirigente. Pero, ;y
los selvdticos en el Pert moderno?, ;qué instituciones se construyeron para
representar la identidad especifica de la selva?, ;podrfamos hablar en el
Pert de una segunda colonizacién, fomentada por los criollos y con la
participacion de la Iglesia, por una Iglesia ahora peruana y ya no espafiola?

Este matiz nos ayuda a entender el surgimiento del llamado nacional-
catolicismo peruano,” de un romanismo contrapuesto a la invencible in-

®  Para una periodificacién analftica de la situacién de la Iglesia durante las primeras

décadas de la Independencia peruana, véase GARCIA JORDAN, Pilar. fglesia y poder

en el Perdi contempordneo, 1821-1919. Cusco: CBC, 1991.

Una iglesia de jerarquia criolla.

Sobre la participacién de la Iglesia en la incorporacién de la selva al Estado peruano

véase GARCIA JORDAN, Pilar (coord.). La construccidon de la Amazonia andina, siglos

XIX y XX. Quito: Abya-Yala, 1995.

2 GARCIA JORDAN, Pilar. «Reflexiones sobre el darwinismo social. Inmigracién y
colonizacién, mitos de los grupos modernizadores peruanos (1821- 1919)». Bull. Inst.
Fr. études andines, n.° 21, Lima, 1992, pp. 187-212,

21
22
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tervencién de Espafia en las relaciones entre el Perd y el Vaticano du-
rante el perfodo colonial. Estamos, nuevamente, frente a un problema
de identidad: ;de qué Pert hablaron los proyectos de modernizacién
estatal durante el siglo XIX?, ;del que era colonizado en la selva?, ;del
que no contemplaba una institucionalidad representativa para la sierra
en Lima?, ;del de los criollos en el Gobierno?, ;del de la libertad religio-
sa o del nacionalismo catélico que permitia aglomerar sin representar?,
¢de qué libertad hablaron los peruanos liberales del siglo XIX cuando
propusieron la restitucién de instituciones coloniales tales como el pa-
tronato eclesidstico?

En cualquier caso, el proyecto politico preponderante parecia nue-
vamente tener a Dios de su lado y a la Iglesia, una iglesia nacional
ahora, dispuesta a cooperar con él para la construccién de una identi-
dad simbélica, casi sacramental, sin que el simbolo tampoco permitiera
esta vez llegar a la trascendencia.

4. ELDEMONIO SOCIALISTA O LA CONTINUIDAD DEL ORDEN

El siglo XX se ha caracterizado principalmente por la dialéctica entre el
socialismo y el capitalismo; y, en el contexto latinoamericano, ademds,
por la imposicién progresiva de las llamadas economias de enclave. En
el Pert, en la década del veinte, el surgimiento del APRA y del socialis-
mo mariateguista parecen ser la expresién de la elaboracién de un pro-
yecto politico nacional y de resistencia frente al modo en que la inver-
sién del capital estadounidense empezaba a generar dependencia. Unos
afios mds tarde de tales propuestas (que inauguraban a la vez el populismo
y el izquierdismo) surgieron, en este contexto, los primeros partidos
politicos de corte catélico y cristiano.

4.1.Cristianismo, catolicismo y partidismo politico

Pardo, Legufa, Sdnchez Cerro, Manuel Prado, Bustamante, Odrfa, los
dirigentes del APRA, Velasco Alvarado y Belaunde Terry son algunos
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de los nombres que nos traen a la memoria un Perd en constante
busqueda de la férmula perfecta para el desarrollo y la estabilidad. Se
trata de un Perd, sin embargo, a caballo entre las dictaduras militares,
el populismo gubernamental, la afirmacién en la dependencia econé-
mica y la pobreza nacional, el desplazamiento poblacional, la consti-
tucién de partidos politicos representativos de los distintos procesos
paralelos que vivia el pais y la aparicién, ya desde los afios 70, de las
organizaciones populares de base. Como telén de fondo de todo este
entramado politico y social (que no parece encontrar la manera de
representar los intereses de toda la poblacién, asf como de participar
sin desventajas en la economfa internacional favoreciendo a todos sus
sectores), se dio el desencuentro entre el presupuesto ideolégico, es-
trenado a fines del siglo XIX y que produciria un importante impacto
durante las primeras décadas del siglo XX —el de concebir que la raza
indfgena y la falta de inmigracién eran las causas fundamentales del
subdesarrollo del Perdi—?# y la necesaria inclusién de los indfgenas en
la construccién de la nueva patria. En cualquier caso, se trata nueva-
mente de la fundamentacién de los proyectos politicos en cuestiones
socio-raciales, y lo que estamos viendo es, otra vez, la configuracién de
un conjunto de discursos politicos que no logran incluir la diversi-
dad. A mi parecer, de lo que se trata es de la aprehensién histérica de
formas politicas y proyectos de orden basados en la dialéctica social
frente a la aplastante realidad: la de un Perd de indios, negros, mesti-
zos y blancos.

A grandes rasgos, pareciera que podriamos configurar un escenario
politico determinado por identificaciones sociales distintas. Bajo el
macroproceso del capitalismo, que favorecerfa a las grandes familias

24 Garcfa Jord4n cita, por ejemplo, la tesis positivista de Clemente Palma, publicada en
1897. Su definicién de las razas en el Perti pasaba por concebir a la india como «rama
degenerada y vieja del tronco étnico del que surgieron todas las razas inferiores»; la
negra como «incapaz de asimilacién de la vida civilizada por sus atavismos de vida
tribal, salvaje, vida puramente animal» y a la mestiza como «raza superior a la india y
negra, aunque carente de homogeneidad». GARCIA JORDAN, Pilar. Op. cit., p. 971.
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terratenientes del Perd, surgirfan las primeras reivindicaciones socialistas
que, muchas veces desde el populismo, representarfan, por lo menos,
intereses econémicos de mayores sectores sociales. Paralelamente a ello,
en los afios 30, emergié un proceso regionalista (de elites) que dio paso a
la constitucién de nuevos partidos politicos, casualmente configurados
desde el catolicismo. Frente a este hecho, en el caso de los partidos aprista
y mariateguista, asf como en el progresivo nacimiento del Partido Comu-
nista, las proyecciones politicas pasan por el uso de discursos sobre la
organizacién de la sociedad y de la identidad nacional, y, en todos ellos,
el anticlericalismo se convierte en un eje importante.

En el caso de los nacientes partidos catélicos como la Unién Popu-
lar, desde Cusco y Arequipa, posteriormente, el discurso regionalista
pareceria poder confundirse con el indigenista y, sin embargo, entre
las filas de sus representantes encontramos a miembros de las tradi-
cionales familias poderosas de la zona, no a indigenas.?”> Este fenéme-
no parece representativo del uso del catolicismo para la elaboracién
de un discurso que parece inclusivo, pero que es excluyente o, cuando
menos, fomenta la posibilidad de un orden jerdrquico. Parece siste-
midtica la conformacién de tridngulos entre las cuestiones de identi-
dad socio-nacional, las propuestas politicas y la contraposicién o ads-
cripcién a la Iglesia Catélica; y parece sintomdtica, también, la repetida
contradiccién entre la defensa de la pluralidad, el intento de cons-
truir una institucionalidad representativa de los grupos socio-raciales
tradicionalmente postergados y, por otro lado, los proyectos politicos
cristiano-catélicos. En algin momento de sus reflexiones, Klaiber®
asegura que en el caso de la Unién Popular, por ejemplo, existieron
divergencias entre el proyecto arequipefio, claramente ligado a los in-
tereses de las grandes familias, y el de Lima, mucho mds popular. En
el caso de la Democracia Cristiana —apunta el mismo autor—, no se

25 Cf. KLAIBER, Jeffrey. «Los partidos catélicos en el Perii» Histérica, vol. VII, n.° 2,
1983, pp. 159-177.
26 Jbid., p. 170 y pp. 174-175.
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tratarfa de un partido propiamente catélico y, por lo tanto, ligado a
determinados intereses ideoldgicos (que, como se ve, histéricamente
pueden ser asimilados a proyectos sociales especificos), aunque queda
una interesante reflexién por hacer, a pesar de las distintas formas de
dichos partidos: en todos los casos, de lo que estamos hablando es de
propuestas politicas y del ofrecimiento de un proyecto de orden. En
todos los casos, entonces, se trata de una propuesta de conduccién
estatal; y, en todos ellos, la posibilidad de darle al Estado un proyecto
se hace desde el catolicismo y el cristianismo, y quienes lo hacen son
miembros de estratos sociales claramente superiores. Existe en ello,
sin duda, cierto recuerdo de formas aprehendidas de poder, como anoté,
en las que convergen la posibilidad de hacerlo desde el orden moral
del cristianismo y el catolicismo, y la de hacerlo desde determinados
sectores sociales que, evidentemente, se corresponden a los miembros
blancos de la sociedad. Es significativo, por ejemplo, en este sentido,
lo que se produjo en la década del 80, cuando el APRA y la Izquierda
Unida se afianzaron nuevamente en los sectores populares del territo-
rio nacional, mientras que agrupaciones como el Partido Popular Cris-
tiano lo hicieron en los barrios acomodados de las grandes ciudades
del pais.

4.2. El Dios de «todas las sangres»

Cuando Velasco Alvarado empezé a implementar su proyecto politico,
una de las necesidades mds especificas fue la construccién de la identi-
dad nacional. No es dificil recordar hoy con qué libros de historia estu-
diaron los nifios de aquella época, cémo se ensalzé en ellos la figura de
los préceres de la patria, cémo se construyé la imagen de la Conquista a
partir del resentimiento frente a los incultos y bdrbaros espafioles, y
cémo se magnificé el imperio de los incas, por ejemplo. Lo que le hacfa
falta al Perti, mds bien, era una historia que incluyera a todos los perua-
nos, que tuviera elementos con los que todos se identificaran.
Tampoco es dificil encontrar, alrededor de la fecha patria (28 de
julio), las calles de los pueblos y ciudades del Peri llenas de nifios y
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adolescentes que ensayan el desfile militar. Esa misma fecha, todos los
peruanos exponen, bajo amenaza de multa, la bandera nacional en sus
casas, y expresan asi su patriotismo. Nadie se cuestiona si el conductor
que no respeta semdforos manejando una «combi» y arriesga la vida de
sus pasajeros es 0 no buen peruano, buen patriota, si quiere o no a sus
conciudadanos o si vela por su pafs. Pero es comin escuchar que el
muchacho que no participa en el desfile no ha aprendido a ser buen pa-
triota. Y es que, tal como vengo apuntando, el Pert agudiza histéricamen-
te la ausencia de la unidad nacional basada en una identidad inclusiva; los
simbolos, sin embargo, nos incluyen a todos. Aun asf, lo cierto es que este
perfodo se caracterizé por el intento de revertir la historia del Peru.

Las distintas propuestas desde las que los movimientos sociales conso-
lidaron su aparicién en la escena publica coinciden con la inauguracién de
un proceso distinto también en el marco eclesidstico:

La liberacién del hombre peruano implica el paso para cada uno y para
todos de condiciones de vida menos humanas a mds humanas; que todos
los peruanos sean autores, realizadores de su destino. Nuestra liberacién
exige un orden nuevo en el que los hombres sean agentes de su propia
historia; un proceso de personalizacién y socializacién lleva consigo una
toma de conciencia de que las actuales estructuras son injustas, es nece-
saria una capacitacién de las personas para reaccionar contra tales es-
tructuras y que se promueva la creacién de nuevas estructuras sociales
segtin sus legftimas aspiraciones y necesidades.”

La praxis teolégico-pastoral que la Teologia de la Liberacién propuso
durante los afios 70 en el Perti pasaba por un serio replanteamiento de
la Iglesia y de su tradicional forma de estar en el mundo: «;Puede decir-
se honestamente que la Iglesia no interviene en lo temporal? Cuando,

7 «Conclusiones de la XXXVI Asamblea Episcopal Peruana, 10-25 enero, 1969». En
MARINS, José; Teolide Maria TREVISAN; y Carolee CHANONA. Praxis de los
padres de América Latina. Documentos de las Conferencias Episcopales de Medellin a Puebla,
1968-1978. Bogotd: Paulinas, 1978, p. 131.
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con su silencio o buenas relaciones con él, legitima un gobierno dicta-
torial y opresor, jestd cumpliendo sélo una funcién religiosa?».*
Todo auguraba un trascendente cambio en la historia del Pert: por
primera vez, efectivamente, la Iglesia, viviendo en los sectores populares
de la serranfa y en los conos de las ciudades, proponfa la transformacién
del orden y la posibilidad de una patria en la que todos estuvieran
incluidos y representados. El Dios de los afios 70 en el Perd vefa en el
campesino a un verdadero agente pastoral, le hablaba en su lengua y
vivia cerca de él. Las organizaciones de ronderos, los comedores popula-
res y las organizaciones de base estuvieron durante afios acompanados
por sacerdotes y religiosas identificados con la Teologfa de la Liberacién
y encarnaban asf al Dios de «todas las sangres». Se hace necesario, aqui,
interpretar que, efectivamente, en la posibilidad de la conexién con un
Dios humano, el Pert debfa iniciar su transformacién y la Iglesia debfa
acompafarlo. No debemos olvidar que gran parte del discurso de la
Iglesia —segiin la Teologfa de la Liberacién— se construfa desde la
necesaria inculturacién y la opcién por los pobres, es decir, desde la
novedosa exhortacién a observar un Perti plural, un Perd de todos.
Otro dato que me parece significativo es que durante estos afios fue-
ron muchos los sacerdotes y religiosas que llegaron del extranjero para
vivir la «opcién por los pobres» y que fueron principalmente estos quie-
nes impulsaron en muchas de sus instituciones la necesidad de vivir en
los lugares marginales del pafs y de abandonar las obras ostentosas.

La Santa Sede y la Republica del Pert, en el afio 1980,

deseosas de seguir garantizando de manera estable y mds conforme a las
nuevas condiciones histéricas la tradicional y fecunda colaboracién entre la
Iglesia catélica, apostdlica y romana y el Estado peruano para el mayor bien
de la vida religiosa y civil de la nacién, han determinado un acuerdo.”

8 GUTIERREZ, Gustavo. Teologta de la Liberacidn. Perspectivas. Lima: CEP, 1990. p.
140,

® CONFERENCIA EPISCOPAL PERUANA. «Acuerdo entre la Santa Sede y la Re-
publica del Perd, julio de 1980». Documentos de la Conferencia episcopal Peruana, 1979-
1989. Lima: Conferencia Episcopal Peruana, 1990.
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A través de este concordato, Morales Bermidez y Juan Pablo II con-
vinieron un apoyo mutuo en el Peri: la Iglesia Catélica recibiria ayuda y
proteccién por parte del Estado y el Estado tendrfa siempre atencién
religiosa. En septiembre de 1984, se hizo piblico en Roma el enuncia-
do del documento «Instruccién sobre algunos aspectos de la Teologia
de la Liberacién».?® Dicho documento acusé a la Teologfa de la Libera-
cién de «centrarlo todo en criterios politicos» y de reducirse a ser una
iglesia de clase, la de los pobres. El 4 de octubre del mismo afio, el Papa
recibié en asamblea plenaria a los obispos del Pert y los exhorté a dis-
cernir con realismo la situacién doctrinal y pastoral en el Perd.

Es significativo que, mientras los movimientos sociales rompfan el
escenario publico para hacerse un espacio en él y construir asf la anhe-
lada ciudadanfa, y un sector de la Iglesia los acompafiaba creando, a la
vez, un discurso distinto, se silenciara desde el poder politico el proceso
de inclusién en concordancia con la Santa Sede.

Muchas fueron las acciones que religiosos y obispos llevaron a cabo
para denunciar la pobreza e indignidad humana en muchos sectores del
pafs, pero se hace evidente, en el andlisis de los pronunciamientos ecle-
sidsticos a lo largo de los 80 y 90, un progresivo silenciamiento al respecto.

4.3. Catdlicos y, sobre todo, peruanos

Los acontecimientos politicos y sociales de los tltimos afios ponen en
evidencia un esfuerzo tenaz por parte de los sectores populares para la
construccién de una institucionalidad representativa en el pafs. Se po-
drfa hablar de un proceso distinto de construccién de la ciudadanfa:
frente a la ausencia histdrica de propuestas inclusivas desde el poder
politico, el forjamiento de un orden que surge desde abajo.

A pesar del proceso dictatorial que ha vivido el Perti durante diez afios
en la década del 90, lo cierto es que las organizaciones no gubernamen-

30 Véase en relacién con este tema el «Comunicado de prensa sobre el documento acerca

de la teologfa de la liberacién, septiembre 1984». En: Documentos de la Conferencia
Episcopal Peruana, 1979- 1989. Lima: Conferencia Episcopal Peruana, 1990,
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tales, las organizaciones populares y la nostalgia de una Iglesia vincula-
da a la Teologfa de la Liberacién han forjado un escenario distinto.
Significativamente, por ejemplo, y evidenciando el papel de una iglesia
incluyente, mientras se barajaban algunas posibilidades para la conforma-
cién de la Comisién de la Verdad, aparecfan nombres de sacerdotes y
laicos comprometidos con ella.

Sin embargo, deberfamos preguntarnos en qué punto de la historia
estamos cuando observamos una masiva huida popular hacia las llama-
das sectas religiosas o la aparicién de «iglesias propias» con las que se
identifican quienes viven en las zonas periféricas del pafs: jes que acaso
se ha diluido la Iglesia que acompaiié el proceso popular emergente y
construy6 un discurso teoldgico en el que todos se sintieran representa-
dos? Deberfamos preguntarnos en qué momento de la historia estamos
cuando el sacramentalismo vuelve con fuerza sin necesariamente juzgar la
praxis cristiana, cuando el acceso al sacerdocio se convierte para muchos
en una posibilidad de construccién social y cuando el Dios del que habla-
mos, nuevamente, es el que recuerda constantemente la cafda del ser hu-
mano en el pecado. Formas, todas ellas, muy parecidas a las que usé la
Iglesia durante el colonialismo para legitimar el orden social jerdrquico y
excluyente.

Paradéjicamente, la critica del clero nacional al discurso y a la praxis
de la Teologia de la Liberacién se ha desarrollado en los tltimos afios
con mucha fuerza, como si, precisamente, su condena se tratara de una
cuestién de soberanfa nacional que identifica a la iglesia peruana con la
doctrina romana. Y sin embargo, pareciera que estuviéramos nueva-
mente ante la construccién eclesidstica de una nacionalidad no inclusiva,
en vista del alejamiento progresivo de los sectores populares hacia otras
iglesias. ;Qué factores se han mezclado nuevamente en la necesidad de
reconstruir la Iglesia bajo discursos nacionalistas? ;Qué orden amenaza-
ba la Iglesia de la Teologfa de la Liberacién cuando propuso una iglesia
y una nacién de iguales?
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Religién, Estado y afanes regulatorios.
Reflexiones sobre la vida sexual de los habitantes de Lima

en el siglo XVIII

Fernando Armas Asin

El presente articulo tiene por finalidad proponer algunas ideas que nos
permitan discutir el cambio en la percepcién de la sexualidad en la
sociedad colonial tardfa de la ciudad de Lima. Dicho cambio fue conse-
cuencia de las ideas ilustradas y del nuevo rol del Estado, que abrié la
posibilidad de tener un mayor control sobre el conjunto social y, como
tal, adquirir competencias incluso para juzgar la conducta sexual «peca-
minosa», que podia ser catalogada dentro de la legislacién colonial como
un «delito sexual». Esta funcién habfa sido imposible durante los siglos
XVI y XVII por el poder de la Iglesia, cuyas doctrinas concebfan como
«pecado» dicha conducta. En ese sentido, el Estado ejercié un control
sobre nuevos espacios que incluyeron lo piblico y privado. Al amparo
de las ideas ilustradas, que privilegiaban el desarrollo econémico y el
crecimiento poblacional, el control de la sexualidad adquirié una im-
portancia capital. Edictos, cédulas y decretos buscaron entonces normar
—esta vez desde lo civil— el comportamiento sexual de las personas.

EL DISCURSO DE LA IGLESIA Y LA AUSENCIA DE DISCUR-
SOS ESTATALES AUTONOMOS

El discurso sobre la sexualidad que trajeron los espafioles se habfa for-
mado durante siglos hasta alcanzar una cierta coherencia inmutable en
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la Edad Media antes de llegar al mundo andino. La Iglesia habfa tenido un
rol destacado en la formulacién de este discurso, profundamente religio-
so, en la cual el sexo era visto estrictamente como un vehiculo para la
reproduccién y en el que no habfa cabida para el placer ni las recreaciones.
Por supuesto, era un sexo que solo se concebfa dentro del matrimonio y
por mecanismos sumamente tradicionales. El sexo fuera del matrimonio
era condenado por las leyes de la Iglesia, como también lo era dentro del
matrimonio cuando no tuviera fines reproductivos y, atin mds, no efec-
tuado de manera «natural». Ya el IV Concilio Lateranense habfa condena-
do el «nefando» como pecado reservado y también la sodomfa.! Pero,
mas all4 de estas restricciones, el sexo en sf era considerado pecaminoso,
una especie de carga causada por el pecado original y por la que la repro-
duccién humana estaba sometida a una dura prueba. También el deseo,
fuente del sexo y de otros males, estaba condenado. Para los catdlicos de
aquellos afios, el deseo no podia existir, ni siquiera cuando una pareja de
casados tenfa relaciones sexuales reproductivas (aunque Hugo de San Victor
y santo Tomds lo habfan admitido bajo la forma de un pecado venial), por
lo cual, incluso el goce para obtener placer estaba prohibido. Estas ideas
respondfan a una concepcién que valoraba la castidad y el estado clerical
antes que la vida laica y mundana. Aunque se exaltaba el matrimonio como
fuente de vida cristiana, en el fondo se valoraba mis la vida religiosa y de
alejamiento de los deseos y goces. Se glorificaba el espiritu y se despreciaba
el cuerpo y sus debilidades.

La moral espafiola gir6 sobre la idea del sexo como pecado, por lo
que se cuidaba de que este fuera usado solo dentro del matrimonio,
institucién bésica de la sociedad cristiana. La Iglesia en el Pert, desde
sus inicios, cuidé mucho de dejarlo claro insistiendo en cuidarse de
«engafios» y de «hechiceros» que fomentaban el amancebamiento antes
del matrimonio. Este supuesto implicaba que los mancebos fueran con-
siderados como hijos del diablo y contrarios a la ley de Dios.

' JIMENEZ, Miguel. Sexo y bien comiin. Cuenca: Instituto Juan de Valdez, 1994. Estos
temas los hemos tratado en ARMAS, Fernando. «Religién, género y construccién de
una sexualidad en los Andes (siglos XVI y XVII) ». Revista de Indias, n.°223, 2001.
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La Iglesia era la que determinaba c6mo debfa vivirse la sexualidad, qué
era licito, con quién y en qué condiciones. En tanto el sexo tuvo connota-
cién de pecado, la Iglesia regulé el espacio de lo intimo y también de lo
ptiblico. Controlar los concubinatos e intervenir juridicamente en casas de
concubinas para registrarlas, asi como los comentarios publicos respecto
de amores ilicitos, eran vehiculos de un control social que ella ejercfa. En
ese sentido, no nos debe sorprender el interés de la Iglesia por controlar
los servinakuys y establecer sélidamente el vinculo del matrimonio. La pre-
gunta décima sobre el sexto mandamiento en el Confésionario para curas de
indios del Tercer Concilio Limense de 1584 dice: «Antes de casarte, ;qué
tanto tiempo estuviste con tu mujer?». Esta pregunta la debian hacer los
pdrrocos de indios obligatoriamente en las confesiones, seguros de que
sus feligreses habfan practicado el servinakuy. Otro confesionario o manual
para confesar indios, hecho por el sacerdote Pérez Bocanegra en el siglo
XVII, redunda sobre lo mismo: «Antes de casarte con tu mujer, jestuviste
amancebado con ella para casarte?». Y luego: «;Cudntos afios y meses?».?
El cura, al tiempo que pregunta, instruye a su confesante sobre la doctrina
catélica.

Sobre el tema del incesto, los manuales para confesién tienen mu-
cho cuidado de detallar la prohibicién para casarse si son primos, me-
dio hermanos o tios, delimitando con exactitud los términos de prohi-
bicién. Estas nociones, al parecer, chocaban a veces con el recurso de
parentesco paralelo, en el que tal vez era posible la formacién de parejas
entre personas con algin tipo de consanguinidad.? Aquf las costumbres
occidentales destruyeron tradiciones andinas también en las précticas
sexuales. Hay preguntas concretas sobre pecados cometidos e intenta-
dos, suefios eréticos, fantasfas excitantes, etc. Pérez Bocanegra se justifi-

?  PEREZ BOCANEGRA, Juan. Ritual formulario o institucién de curas para administrar
a los naturales deste Reyno los santos sacramentos. Lima: Gerénymo de Contreras, 1631,
pp- 178 y ss.

3 SILVERBLATT, Irene. Luna, Sol y brujas: géneros y clases en los Andes prehispdnicos y
coloniales. Cusco: Centro de Estudios Regionales Andinos «Bartolomé de las Casas»,
1990.

507



FERNANDO A RMAS ASIN

ca: «En los pecados de deshonestidad, de poluciones, de bestialidad, es
muy necesario hacerles preguntas a los varones como a las mujeres, de
cualquier estado y edad que fueran, porque he hallado por experiencia
que muchos adultos estdin manchados por tales pecados».? Se busca con-
trolar cualquier forma del deseo. Ciertamente era muy dificil hacer ha-
blar a los penitentes sobre sus deseos, pero los curas reivindicaban la
necesidad de esta accién. En el Directorio espiritual del jesuita Luis de la
Puente’ hay una relacién de deseos efectuados y pecados: «Con soltera
es fornicacién, con casada adulterio, con virgen estupro, con parienta
incesto, con persona de su mismo sexo sodomfa, con bestia bestialidad,
consigo a solas molicie o polucién».

Estaba prohibido tener relaciones con religiosos, hacer el amor en
un recinto sagrado, como una iglesia o un cementerio. También estaba
prohibido el pecado contra natura o «nefando».®

También hay muchas preguntas sobre la homosexualidad femenina
o masculina en aquellos manuales. Recordemos que, por aquellos tiem-
pos, Europa estaba sacudida por el tema de la sodomfa como simbolo
privilegiado de las alianzas diabélicas, en tanto inversién de la sexuali-
dad «natural». De allf que la iconograffa sobre el Diablo, en la que se
escenificaban prdcticas homosexuales, esté muy presente en las mani-
festaciones populares carnavalescas, en las que el pueblo despliega sus
aires de libertad y puede realizar acciones que cuestionan el orden, como
las fiestas de locos y de los inocentes, entre otras. La situacién de locura
colectiva transitoria da paso a la permisividad sexual y a la inversién de
las normas con fines burlescos, algo que la Iglesia combate duramente

¢ PEREZ BOCANEGRA, Juan. Op. cit., p.137.

5 DE LA PUENTE, Luis. Directorio espiritual de los santos sacramentos de la confesion.
Sevilla: s/e, 1625.

«El pecado contra natura tiene tres especies: la primera es molicie, que es polucién
voluntaria consigo mismo. La segunda es tener que ver con alguna persona fuera del
vaso natural, hombre con hombre, mujer con mujer o con bestias. La tercera es
cuando entre el varén y la mujer no se guarda el debido orden de la naturaleza, como
si la mujer se pusiese en lugar superior y el hombre en el inferior», MEDINA, Bartolomé
de. Instruccién de cdmo se ha de administrar el sacramento de la penitencia. Alcald, 1591.
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en Europa. Esa lucha, mediante manuales y confesiones minuciosas, se
trasmitié por los escritos a América y los Andes. En el fondo, a veces los
curas preguntaban mds por situaciones europeas que por locales, inclu-
so teniendo un buen conocimiento de las zonas en que trabajaban. Ter-
minaron, asf, trayendo modelos represivos muy fuertes frente a tradi-
ciones existentes; por ejemplo, su concepcién de la borrachera como
pecado de desérdenes y desenfreno, vehiculo de violencia y sexo peca-
minoso. En Europa, la Iglesia identificaba la borrachera con el sexo o
los excesos y la lujuria con el placer y la gula.

Los discursos en Europa y los Andes tenfan mucho en comitn y
preguntas de un lado se filtraron en el otro. Lo que interesa subrayar, en
todo caso, es este interés de la Iglesia por controlar la sexualidad publica
y privada de sus feligreses en los Andes, hecho que suponfa, ademds,
una forma de control social. Obviamente, la fuerza de la cultura barro-
ca, contrarreformista, estaba en la base de todos estos cuidados. La ofensiva
del Concilio de Trento contra los desérdenes sexuales habfa motivado
varios cdnones precisos, como obligar a los amancebados a dejar a sus
parejas so pena de excomunién o perseguir a quienes ilicitamente se
casaban varias veces. En ese contexto de represién de lo sexual y de sus
formas externas (desaparecen en la cultura del vestir los escotes femeni-
nos y las braguetas en los atuendos masculinos), en Lima, el Sinodo de
1613 reitera que los clérigos no vivan con mujeres sospechosas ni acom-
pafien a ninguna, ni conversen con ellas,” mientras que, como en Euro-
pa, se editan o reimprimen manuales para el buen comportamiento
femenino.® De Diego de Avalos y Figueroa se edita, en 1603, su Defensa
de damas; de fray Alonso de Herrera, su Espejo de la perfecta casada en 1627;
de Gregorio Lépez de Aguilar, en 1644, Desintereses y franquezas de la cristia-
na caridad.

Existe un gran interés en la Iglesia por controlar el comportamiento
femenino y por evitar las transgresiones a las normas. Como puede apre-
ciarse, cuando la Iglesia, por intermedio de la Inquisicién, castiga los

7 Sinodos de Lima de 1613 y 1636, libro 111, cap. IV. Madrid: CSIC, 1987.
S Ibid, p. 265.
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desbordes morales de la poblacién, estd frente a casos de sacerdotes que
practican sexo con sus feligresas o feligreses,” o de laicos que cometen
fornicacién, adulterio, violacién, estupro o incesto. En tanto van contra
el recto uso de la sexualidad y contra el sacramento del matrimonio, son
delitos de fe y pecado mortal. Incluso se condenaba el decir que la
simple fornicacién no era pecado y también que «la polucién no estaba
prohibida». Solo entre 1570 y 1635 fueron procesados por estos delitos
46 personas: 22 espaiioles, 3 criollos, 7 mestizos, 2 mulatos y 12 extranje-
ros. De ellos, apenas seis mujeres. La mayorfa fueron jévenes y casi todos
carpinteros, mercachifles, marineros y soldados. Solo hay un clérigo. La
afirmacién de que la simple fornicacién no era pecado estaba en boca de
muchos de ellos, que crefan que no era falta tenerlo con una mujer a la que
se pagaba o era solo pecado venial con mujer soltera 0 que no habia
ningin pecado si era con mujer mestiza o indigena. Esta concepcién se
manifiesta en el caso del mestizo Esteban Salcedo, quien decfa que no era
pecado mortal tener relaciones con mujer no cristiana y venial si era con
cristiana soltera.'

La Inquisicién buscaba controlar sobre todo a gente de estratos so-
ciales bajos, buscando ejercer un mejor «destino cristiano» sobre sus
vidas. Penetraba en burdeles y casas de citas, sometia a sus parroquianos
y trabajadoras a procesos implacables, con penas que iban desde azotes
y multas pecuniarias hasta el destierro. A inicios del siglo XVII fueron
publicamente mostrados cuatro espafioles, cuatro mestizas, un mulato,
una esclava y seis extranjeros sentenciados por esos delitos. También
fueron perseguidos los que cometfan el pecado nefando. Por ello, el
griego Jorge, que tuvo relaciones con un hombre, fue enviado a galeras.
Y en el caso de los delitos de bigamia (casarse varias veces) hubo 90
penitenciados.'!

?  MILLAR CARVACHOQO, René. «El delito de solicitacién en el Santo Oficio de Liman.
Hispania Sacra, n.° 48, 1996, pp. 741-803.

19 CASTANEDA, Paulinoy Pilar HERNANDEZ. La Inquisicion de Lima, tomo1 (1570 - 1635).
Madrid: Deimos, 1989.

'Y Ibid., pp. 343 y ss.
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Asf como la Inquisicién, otros aparatos de la Iglesia y el poder publi-
co se encargaban del control social. La manera en que estaba edificada la
ciudad —tanto como los lugares exclusivos para hombres o mujeres o
las instituciones encargadas de la educacién femenina o masculina, con
un tipo de educacién en escena— no eran mds que muestras de esa
manera de pensar y entender el rol de los géneros y el rol especifico de
la mujer en la Colonia. Habfa toda una ideologfa de base que justificaba
plenamente estas muestras externas, y la Inquisicién, el confesionario o
el sacerdote, predicando desde el piilpito los domingos, no eran sino
maneras de persuasién de algo que era inherente a la formacién de la
sociedad. También las fiestas religiosas y otras formas de piedad publica
eran vehiculo de catequizacién a través de la percepcién y los senti-
mientos. Este control sobre lo publico y privado (cuyas fronteras en-
tonces no estaban muy claras) llegaba hasta la vida familiar, en la que la
mujer generalmente tenfa un rol muy subordinado, doméstico, con
nulo acceso a cargos familiares de importancia; incluso, una hija era
reemplazada por el hermano en cuestiones como el mayorazgo."

En contraste, hubo espacios posibles para la flexibilidad, espacios
para que las instituciones, a través de sus multiples instrumentos, no
dominen totalmente el 4mbito de lo sexual. Tampoco los espacios pu-
blicos fueron enteramente posibles de controlar (como muestra estuvie-
ron las fiestas carnavalescas, las fiestas andinas, los mercados de ciuda-
des, el submundo de la plebe urbana) ni los aparentes espacios interiores
del hogar. Hubo, ciertamente, mucho control sobre la mujer y sobre la

'*  Bueno es saber que la percepcién sobre la mujer en el siglo XVII estaba basada en una

concepcidén de ser inferior legal y mentalmente. El maleum maleficarum (el mal que
hace el maligno) habfa consagrado a la mujer como un ser capaz de hacer pecar al
hombre, concentrada de sensualidad y perversién, poseida por el Maligno, dominada
por las pasiones, poco pensante, lasciva y esclava del puro deseo sexual. Tal moral,
hecha desde la perspectiva masculina y en una éprica de buscar la santidad en el
mundo, convertia a la mujer en el engendro del mal, criatura peligrosa, porque el
Demonio se valfa de ella para apartar al hombre de Dios, de la santidad, frente a lo
cual era conveniente someterla a la autoridad del varén: debfa vivir bajo control del
marido, sumisa, pasiva y doméstica.
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sexualidad. Sin embargo, el cimulo de adulterios, amancebamientos,
hijos ilegitimos, sacerdotes solicitantes y mujeres que no se dejaban
extorsionar por las normas sociales (desde las de bajos estratos sociales
hasta las de alta sociedad) nos dan prueba de que no todo estuvo domi-
nado. Por otra parte, esto creard en nuestro medio el modelo de la doble
moral (hacer algo «impropio» y aparentar respetar las normas sociales)
como mecanismo necesario de supervivencia de muchos de esos espa-
cios de flexibilidad."

Asi, antes del siglo XVIII, con una cultura barroca profundamente
represiva, con valores religiosos que orientaban la vida diaria, que se
traducian en una legislacién civil muy vertical, y con unas instancias
implacables en el rol regulador de la sociedad, el discurso sobre el cuer-
po en los Andes vivié una etapa de fuerte control. Aunque ni los nifios
ni las précticas sodomitas fueran totalmente controlados todavfa,' sf lo
serdn en el siglo siguiente, al igual que muchos otros campos de la vida
no espiritual.”® Si antes la legislacién civil fue fiel reflejo del discurso de
la Iglesia —segufa los postulados eclesidsticos'® y dejaba a esta el castigo
y la vigilancia—, en el siglo XVIII serd la esfera civil, con criterios pro-
pios, quien vigile y castigue el campo de la sexualidad. Dicho cambio fue
una consecuencia de las ideas ilustradas y del nuevo rol del Estado, que le

' MANNARELLI, Marfa Emma. Pecados piiblicos. La ilegitimidad en Lima. Siglo XVII.
Lima: Flora Tristdn, 1993.

4 FOUCAULT, Michel. Historia de la sexualidad. Madrid: Siglo XXI, 1978. TOMAS Y
VALIENTE, Francisco et al.. Sexo barroco y otras transgresiones premodernas. Madrid:
Alianza, 1990. GIDDENS, Anthony. The Transformation of Intimacy. Sexuality, Love
and Eroticism in Modern Societies. Cambridge: Polity Press, 1992.

% MACERA, Pablo. «Sexo y coloniajer. En: Trabajos de Historia, tomo III. Lima: INC,

1977.

El Estado colonial barroco, imbuido de los ideales religiosos, tradujo en su legislacién

y préctica esas concepciones. Asf, el virrey Toledo, en sus ordenanzas, prohibfa el

servinakuy: «Ordeno y mando persuadir y quitar a los indios esta costumbre tan nociva

y perniciosa», ddndole de castigo a quienes lo hicieran cincuenta ramazos y trasquila

de cabello a hombre y mujer que vivieran juntos sin estar casados catélicamente.

SARABIA VIE]O, Marfa Justina. Francisco de Toledo. Disposiciones gubernativas para el

virreinato del Perd. Sevilla: CSIC/EEHA, 1986/9.

512



RELIGION, ESTADO Y AFANES REGULATORIOS

abri6 la posibilidad de tener mayor control sobre el conjunto social y
adquirir competencias para juzgar la conducta sexual «pecaminosa» (ho-
mosexualidad, prostitucién), a la que catalogé, dentro de la legislacién
colonial, como «delito sexual». De este modo, el Estado ejercié control
sobre nuevos espacios, que incluyeron lo piblico y lo privado.

EL DISCURSO ILUSTRADO FRENTE A LA SOCIEDAD Y LA
MUJER

En el siglo XVIII, la demografia de Lima crecié a un ritmo notable
(0,38% entre 1700 y 1790, y 0,32% entre 1790 y 1813)."7 La densi-
dad poblacional aumenté en los barrios y, en su interior, los mestizos ya
representaban 35% de la poblacién y, sumando a los negros, un 56%
mayoritario.'® Desde el punto de vista urbano, Lima se modificé
sustancialmente, merced a una serie de obras ptblicas, mientras las
modas francesas invadfan los bazares y bodegas con productos refina-
dos. Aparecian cafés y otros lugares de diversién para los sectores me-
dios y altos. La vida publica se intensificé mds alld del viejo calendario
religioso, y fiestas y reuniones nocturnas se juntaron con ferias domini-
cales, paseos a los Amancaes y corridas de toros en la plaza de Acho. La
gente se divertia en cafés, salones de juego o en parques y callejones. El
ntimero de chinganas, chicherfas y picanterias aumenté vertiginosamente,
y con ello aumentaron los lugares de reunién, ocio y negocios informa-
les.'” Por supuesto, este hecho hizo que las autoridades reaccionaran, en
un contexto donde el Estado asume cada vez mds prerrogativas para
controlar la vida publica y la privada.

De este modo, Lima se divide espacialmente en cuatro cuarteles con
sendos alcaldes, calles que deben tener un nombre y casas numeradas.

17" LESEVIC, Bruno. La recuperacidn demogrdfica en el Perii durante el siglo XIX. Lima:
INAMDEDP, 1986.

B COSAMALON, Jestis. Indios detrds de las murallas, Lima: Fondo Editorial de la
Pontificia Universidad Catélica del Perd, 1999.

¥ AGN. Cabildos. Causas Criminales. Leg. 14, n.” 24. 1806, 38. 1808 y 44. 1809.

513



FERNANDO ARMAS ASIN

Se pretende fijar la residencia de los habitantes. Un traslado de domici-
lio implica un trdmite burocritico y, en lo posible, se trata de normar la
vida doméstica al interior de cada cuartel. Por ejemplo, el virrey Gil de
Taboada organizé, a fines de siglo, la recogida de basura; luego, en 1806,
se inauguré el cementerio de Lima y se prohibié el entierro en osarios.
Hubo un intento por controlar la salubridad publica y la vida de las
personas; las autoridades procuraron combatir la embriaguez y la va-
gancia.

Frente a las rifias y borracheras en chicherias, chinganas y pulpe-
rfas, el reglamento de policfa de 1769 —primero en su género— in-
tenté normar la vida puablica: delimité las actividades de los espacios
publicos, definiendo los lugares peligrosos y estableciendo claramen-
te cudles eran los delitos publicos en una ciudad.?® Posteriormente,
otras autoridades reiteraron las disposiciones policiales. Asi, el Estado
fue asumiendo poco a poco un control social de las personas como
nunca antes se habia hecho, incluso en el plano de la vida de parejas.
La Pragmdtica Sancién de 1778 implicé un giro importante en las
condiciones del matrimonio: entonces no se necesitaba —como habfa
argumentado la Iglesia— la voluntad de las parejas para la consuma-
cién sino el interés de los padres y, en general, de los familiares. Ellos
asumieron —en una clara actitud de una sociedad patriarcal— el con-
trol de la vida de sus hijos.

Poco a poco van afianzdndose una sociedad patriarcal y un Estado
interesados en la salud publica y la vida de las parejas. Esto tltimo fue
especialmente importante, ya que al Estado y a los intelectuales del
siglo XVTII les interesé la felicidad social, basada en las normas y en la
procreacién. Nunca como hasta entonces, el Estado habfa incursionado
en el campo demogrifico promoviendo y avalando el crecimiento de la
sociedad como base del progreso.

Pablo Macera, en 1977, comentaba cémo también la intelectualidad
limefia y peruana —Jaime Bausate y Meza o Ignacio de Castro, por
ejemplo— se preocupd por una caida demogréfica que podria causar «el

20 AGN. Sup. Gob. Leg. 36. 1283. 1818.
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fin de la sociedad». Puntualmente, el tema del aborto preocupé a los
tratadistas del siglo XVIII (Gonzédlez de la Reguera en 1795, Gonzélez
Laguna en 1781, Juan de Valdés en 1815) porque implicaba un deseo
ex profeso de las personas de vivir una vida mundana y no dedicarse al
cuidado de los nifios. Otro problema era el concubinato y los hijos
«ilegftimos», que, para Ignacio de Castro, no llevaban beneficio «a la
sociedad global». Una opinién similar era la sostenida en 1811 por el
médico Pezet, segtin la cual el amancebamiento era un «delito», pues
suponfa una amenaza a la infancia y al crecimiento demogréfico. Fun-
damentaba esta opinién en el desinterés de los amancebados por pro-
crear y en el hecho de que, si lo hacfan, trafan «indigencia y dolor» al
mundo.?’ También fueron criticadas las vocaciones eclesidsticas como
causa de solterfas y, por tanto, como un atentado para el crecimiento
demogrifico. Seguidores de ensayistas europeos, como Richard
Cantillén, vefan con complacencia el crecimiento demogrifico europeo
como sfntoma de mejorfa social. En esa linea, se desataron criticas a los
elementos y factores que pudieran restringir dichos supuestos en Lima
y el Perti. Surgfa asi, entre los intelectuales, una feroz critica a los «ma-
les» de su tiempo, y se buscé normar la vida individual y colectiva de la
sociedad desde el discurso y con las leyes del Estado. Sin embargo, la
sociedad era mds compleja de lo que suponfan, y la lucha contra las
diversiones y jolgorios de chinganas, chicherias y salones de juego, asf
como contra la borrachera de hombres y mujeres, fue proverbial. Los
archivos estdn repletos de informacién sobre los desbordes de una po-
blacién dispuesta a buscar canales propios de diversién.*?

Los hijos «naturales» o «ilegitimos» eran, en la Lima del siglo XVII,
un tercio del total de bautizados (8,1% frente al 19,55% de «legfti-
mos»; del resto no se anota nada en los libros bautismales*®). Entre

21 MACERA, Pablo. «Sexo y coloniajen. Trabajos de Historia, tomo III. Lima: INC,
1977, pp. 311-339.

2 AGN. Cabildos. Causas Criminales. Leg. 6. 1805; 12, 1808; 19. 1807; 38. 1808.

23 MANNARELLI, Marfa Emma. Op. cit., pp. 168-170.
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1790 y 1825, Haitin calcula un promedio de 38,7% de ilegitimos en
todas las razas; y entre 1840 y 1904, 54%.%

En esta perspectiva represiva, no nos debe extranar que la situacién
de la mujer pasara por los mismos cdnones. Su situacién poco habfa
cambiado en el siglo XVIII respecto a los siglos precedentes. Si en Eu-
ropa ya aparecfan voces apologéticas de la mujer —en boca de Benito
Feijéo y sus discipulos—, en el discurso de los intelectuales peruanos,
la mujer segufa representando una fuente de lascivia, egofsmo y perdi-
cién para el hombre; un ser inferior, incapaz de hacer algo por si misma
sin la ayuda del hombre. Los criollos limefios ilustrados mostraron su
menosprecio por las mujeres, disfrazéndolo a veces con el muy limefio
elogio sobre su belleza o su inocencia. Por ejemplo, el Mercurio Peruano
fue muy claro al denunciar el peligro de los deleites y la posicién feme-
nina en la sociedad. Calero mencionaba incluso que, a pesar de la inte-
ligencia de las limefias, eran seres inferiores al hombre, poco hébiles
para la reflexién. Muchos otros, entre quienes figura Hipélito Unanue,
tampoco concedieron mucho valor a las mujeres. Decfa Unanue en £/
clima de Lima® que la suavidad y la dulzura eran las mejores armas
femeninas y que, con ello, consegufan el dominio sobre su compafiero.
Por influencia del clima de otras regiones, las mujeres podrian desarro-
llar mayores atributos que los normales. Lequanda, uno de los colabora-
dores de Unanue, era del mismo parecer, al sostener que la hermosura y
discrecién eran armas femeninas que aprisionaban al varén. Modesta y
recatada, pura y diligente eran caracteristicas de la mujer, segtin Tomds
de Orrantia. En todos los casos, elogios de macho, sentido de superio-
ridad y galanteos con el sexo femenino. Eran claros en el poder perni-
cioso de la mujer: fuente de lujuria y capacidad de echar a perder al
hombre. Como decfa Ignacio de Castro en su Disertacién sobre la Con-
cepcion de Nuestra Sefiora la Virgen Maria (de 1782), en las mujeres
abundan las pasiones. A principios de siglo, Eugenio Alvarado habfa ad-

24 HAITIN, Marcel. Late Colonial: Economy and Society in an Era of Reform and Revolution
(tesis doctoral). Berkeley: University of California, 1982.
23 UNANUE, Hipélito. El clima de Lima. Lima: s/e, 1805.
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vertido que la destemplanza masculina era producto de las acechanzas
femeninas, mientras prelados como Lifidn y Cisneros, Ladrén de Guevara,
Pedro Antonio Barroeta, Diego Antonio Parada o Manuel Abad Yllana,
sucesivamente y a lo largo del siglo, indicaron los peligros de la sexuali-
dad y cémo la mujer era una fuente perversa de deseos.”

La prensa ilustrada (por ejemplo, en Lima el Semanario Critico, el
Diario de Lima, la Gaceta de Lima, El Mercurio) traté en lo posible, asi
como con los homosexuales, de formar una opinién piblica que favore-
ciera esa visién sobre la mujer, como un ser al que habfa que educar para
llevar al matrimonio y para que cumpliera con los propésitos sociales
que de ella se esperaban.? Ya no era solo la Iglesia la que procuraba esa
opinién sino, también, la sociedad civil.

La mujer se convierte, de este modo, en objeto de un fin social y de
un discurso que la reprime. Al igual que en la época barroca, la mujer
debia casarse y, si no lo hacfa, corrfa el riesgo de convertirse en una
persona amargada y desdichada, tal vez de mal carécter, fea o pecadora,
segiin el discurso y las imdgenes de la época. Si una mujer soltera no
ingresaba en un convento, podfa convertirse en un ser despreciado y
hasta marginado. De este modo, si antes la argumentacién se centraba
contra las solteronas por su nula contribucién a la causa de Dios, luego
la sociedad ilustrada las acusé de no contribuir a la felicidad social des-
de la perspectiva de la procreacién.?®

26 La mujer, llevada por sus pasiones, es fuente de lujuria en tanto dominada por su
temperamento. La teorfa de los temperamentos estaba basada en la naturaleza de la
cavidad uterina y servia para comprobar la debilidad de la mujer frente al hombre,
cuyo sexo no determinaba su condicién humana, Era un pensamiento que databa del
siglo XV1 y, curiosamente, en la Europa del siglo XVIII habia sido combatido por el
rigorismo cientifico de avanzada.

7 Diario de Lima, 5-1y 22 y 23-11-1791; Gaceta de Lima, 11-VI-1794. Para los ilustra-
dos, la educacién es fundamental para constreiiir las pasiones y orientar al hombre
hacia una existencia racional en el mundo. De allf el interés de la prensa y los tratadistas
de penetrar en los espacios fntimos y externos del hombre para orientarlo. Una
educacién que tiene una perspectiva distinta a la de épocas anteriores, pues se muestra
globalizante y secularizadora.

% Diario de Lima, 3-1-1791; Semanario Critico, n.° 10.
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El matrimonio, en la sociedad colonial, era pues uno de los eventos
mis trascendentales de la experiencia de los hombres, punto culminan-
te de un proceso de negociacién afectivo, social o econémico, segiin
fuera el caso. El vinculo matrimonial se convertfa en un medio que no
solo conferfa proteccién y seguridad para la mujer, sino que asignaba
una distincién especial —dentro de los cédigos de masculinidad— al
hombre que lo tuviera, pues le otorgaba honor y posibilidad de pro-
creacién.”

Desde el Concilio de Trento (1545-1563), la Iglesia defendié la doctri-
na del libre albedrfo como aspecto esencial en el matrimonio, ddndole,
tanto al hombre como a la mujer, la capacidad de expresar abiertamente
su voluntad para contraerlo, pues se consideraba que la decisién del indi-
viduo era sagrada. Durante los siglos XVI y XVII debié cumplirse, al
menos parcialmente, aunque bien sabemos que los matrimonios impues-
tos tuvieron un peso importante. En el siglo XVIII, y en medio de los
cambios orientados a reestructurar el Estado y la sociedad, la autoridad
civil fue desplazando progresivamente a la Iglesia en el control del matri-
monio, llevando a una mayor interiorizacién de tradiciones patriarcales y
provocando que la doctrina del libre albedrio tuviera un retroceso en su
radio de accién. Bajo esta perspectiva, la voluntad de la mujer para con-
traer matrimonio estaba por debajo de la de los padres, hermanos, tios o
tutores —varones, por lo demds—. Asi, dofia Jerénima Delgado, en 1734,
denunciarfa que su madre, que habfa negociado su matrimonio, no tenfa
derecho a hacerlo, pues era una funcién de hombre;*® mientras dofia Ma-
ria Cayetana de Escobar esperaba con su matrimonio obtener la tranqui-

*?  ORTEGA NORIEGA, Sergio. «El discurso teolégico de santo Tomas de Aquino
sobre el matrimonio, la familia y los comportamientos sexuales». En: MORTIZ,
Joaquin (comp.). El placer de pecar y el afin de normar. México D.E.: INAH, 1988, pp.
11-78; BURNS, Kathryn. «Amor y rebelién en 1782. El caso de Mariano Tiipac
Amaru y Marfa Mejfa». Histdrica, n.° XVI, 2, 1992; SEED, Patricia. Amar, honrar y
obedecer en el México colonial. Conflictos en torno a la eleccidn matrimonial. 1574-1821.
Meéxico: Alianza, 1991.

30 AAL. Causa de Nulidad de Matrimonio. Leg. 52, afios: 1724-1736.
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lidad econémica que tanto esperaba.’' Dos caras de una misma mone-
da: sujecién a la autoridad varonil. Y no es que antes no hubiese ocurri-
do, sino que ahora se mostraba en toda su intensidad juridica. Casos
aparte de violencia total para obligar a casar a alguien, la voluntad de los
contrayentes ahora debfa considerar en mejor forma los intereses fami-
liares u otros propésitos nada afectivos.

A veces, la mujer casada era receptora de la violencia del marido o de
otros familiares. Los maltratos fisicos o psicolégicos van en la direccién
de reafirmar el rol dependiente, sumiso y de compafifa de la mujer
respecto al marido. Esto ocurrfa incluso cuando el marido fuera un
«macho» de los que, para afirmar tal condicién, eran infieles, tenfan
concubinas e hijos ilegftimos. Asi, la relacién social, por lo menos en
términos urbanos, pasa por una concepcién particularmente compleja
entre marido y mujer, hijos legitimos e ilegitimos, concubinas y esposa,
y marido y concubinas. Las concubinas luchan por obtener un espacio
suficientemente grande y sélido en sus relaciones afectivas con el hom-
bre infiel, mientras las esposas, no las de alta sociedad, sino las mestizas,
las mulatas o zambas, a veces abandonadas econémicamente (no siem-
pre fisicamente), deben ser lavanderas, cajoneras o domésticas para sol-
ventar los gastos del hogar y, a veces, del mismo marido. En esta situa-
cién, estas mujeres logran relacionarse en espacios mds abiertos, mds
alld de los familiares o vecinales, con otras mujeres de distinta proce-
dencia étnica y ubicacién social, que atraviesan experiencias similares,
abriendo una «socializacién» de sus pesares y padecimientos. Empero,
frente a las normas que rigen los roles sexuales del hombre en la socie-
dad, la mujer casada no logra formular una imagen diferente de la que
se tiene de ella. Puede ser auténoma econémicamente, pero sumisa,
simbdlica y fisicamente. Incluso las que cansadas del maltrato abando-
nan el hogar u obtienen un raro divorcio eclesidstico son forzadas a vivir
dependiendo de parientes o de instituciones de depésito, como las «ca-
sas de recogimiento», que mantienen la vigencia de los mecanismos de

31 AAL. Causa de Nulidad de Matrimonio. Leg. 53, afios: 1737-1752.
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dominacién masculina, esta vez a través de normas y leyes estatales.®
Mi4s aun, las que se libran de estas dependencias legales y viven de su
trabajo estdn acechadas, en su bisqueda afectiva de una figura varonil, por
ser concubinas de otro casado o entrar en el marasmo de relaciones ines-
tables. Es una mujer paria, desvalida y objeto de un discurso legal suma-
mente denigrante. En ese mundo es dificil no caer en cualquiera de los
tentdculos del sistema. Como dice dofia Marfa del Carmen Alvarez: «La
mujer no tiene otras armas que sus palabras auxiliadas del llanto».?

DIVERSION Y REPRESION SOCIAL ILUSTRADA: SIMBOLOS
E IMAGENES

«No es regular en aquellos paises el haber mujeres publicas y comunes,
cuales las hay en todas las poblaciones grandes de Europa», decfa Anto-
nio de Ulloa, viajero espafiol, al mencionar la poca existencia de prosti-
tutas en el virreinato peruano. En verdad, cuando analizamos docu-
mentacién de archivos, nos encontramos con escasos datos de prostitu-
cién en Lima o en otras ciudades. En el Archivo Arzobispal de Lima
aparece, en algin proceso, mencién a alguna casa de tolerancia o de
alguna prostituta especifica. Pero que no aparezcan febrilmente en do-
cumentos escritos no es Gbice para que no existieran. Mds aun, si sabemos
que la moral tridentina de los siglos anteriores se impuso de una manera
tal que es poco probable que se hablase de ellas. Ademds, en el siglo XVII,
las disposiciones de Felipe III respecto a clausura de casas de tolerancia en
ciudades espafiolas habfa causado una verdadera paranoia, y sus conse-
cuencias deben haber llegado hasta el virreinato. En el siglo XVIII, con la
moral catdlica sin resquebrajar, con la doble moral en la mente de muchos
vecinos, era obvio que la prostitucién existiese y pocos hablasen de ella.
Adolfo Tantaledn, quien estudia el fenémeno en ese siglo, ha encon-
trado varias referencias a casas de tolerancia en Lima y de muchas pros-
titutas dedicadas al oficio en forma individual (tipica expresién

32 A través de quienes solventan el sustento de estas recogidas, un varén, que puede ser
tfo, hermano o el mismo marido.
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premoderna de trabajo), particularmente en los cuarteles dos y tres de
Lima, zonas de castas. También ha detectado la presencia de caravanas
de prostitutas en los ejes Lima - Potosi, Lima - Cerro de Pasco o
Lima - Huancavelica, empresas probablemente bajo la administracién
de funcionarios reales, que debieron tener un alto nivel de injerencia en
el negocio bajo el amparo de la Pragmdtica de Felipe I11.>* No nos pare-
cen extrafias estas aseveraciones, como tampoco que, en Lima, este ne-
gocio se desarrollaba en zonas periféricas de las ciudades, en barrios de
la plebe, pues el arzobispo Ladrén de Guevara acusaba a las zambas y
negras limenas de «cdlidas y ardientes de por si», de lascivia y de hacer
tratos deshonestos.?> Otro prelado, Abad Yllana, acusé tiempo después
a las damas de Lima de propiciar la prostitucién de sus negras esclavas,
al no educarlas correctamente. Mulatas, zambas, criollas y espafiolas
pobres eran las prostitutas por excelencia en las ciudades. El hecho en-
tre blancas pobres lo grafica este ejemplo: la abadesa del colegio de
Nuestra Sefiora de la Presentacién acusé a los mayordomos del hospital
contiguo de prostituir a sus pupilas, aprovechando su pobreza. Mien-
tras, en 1752, el arzobispo Pedro de Barroeta pedia limosna a sus feli-
greses para construir una casa de recogida de prostitutas. De igual pare-
cer era don Alonso de la Cueva Ponce de Ledn, préximo a los prelados
limefios.

Lima era entonces una ciudad en plena transformacién, de fiestas y
paseos, de cafés y reuniones bulliciosas, un «abismo de corrupcién» que
«aun de las cenizas de los muertos hacen nacer volcanes de lujuria»,
segtin el arzobispo Barroeta, o victima del clima o la educacién, al decir
de intelectuales laicos. Segin Rossi y Rubf, entre los 8 y 12 afios eran

33 AAL. Causas de Divorcio; Leg. 71, afios: 1751-1760.

34 TANTALEAN, Adolfo. Prostitucién en la Colonia. Siglo XVIII (tesis de magister).
Lima: UNMSM, 1999.

La mujer negra, zamba o mulata como fuente de deseos sexuales se mantuvo a lo largo
de la historia. OLIART, Patricia. «Temidos y despreciados. Raza y género en la
representacién de las clases populares limefias en la literatura del siglo XIX», En:
HENRIQUEZ, Narda y Maruja BARRIG (eds.). Otras Pieles. Género, historia y cultu-
ra. Lima: Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Catélica del Perd, 1995.

35
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muy pocos los que desconocian los secretos y perversiones de la vida
erética: «La enervacién de nuestra juventud en Lima y las muertes pre-
maturas y repentinas en la de la Sierra provienen del anticipado y exce-
sivo uso de los placeres».*® Obviamente, se trataba en cierto modo de
opiniones que buscaban crear conciencia para una «reforma» de las cos-
tumbres, aunque también respondieran a realidades visibles, pues es
muy probable que los adolescentes tuviesen una cierta experiencia sexual,
situacién que se habria repetido desde generaciones anteriores. La so-
ciedad «hervia de lujuria» y, en ese 4nimo, virreyes como Avilés o Gil de
Taboada buscaron, por ejemplo, reglamentar los bafios ptblicos para
evitar los continuos desérdenes que existfan entre hombres y mujeres,
mientras las mismas fiestas religiosas eran motivos para citas,
enamoramientos y hasta orgfas. Es bien sabido que los llamados «rosa-
rios galanos», competencia entre hermandades populares, se prestaban
para fiestas de sentido muy erético y sexual. Entonces, en las noches, se
organizaban en diversos barrios danzas con el pretexto de recoger limos-
nas, con participacién de zambos y negros de la ciudad, que termina-
ban en «excesos». Alli, o en otros lugares, muchos chicos zambos o ne-
gros se dedicaban a la sodomfa: «Mozuelos que llaman maricas en sus
hablas, aires de andar y aun parte del traje», segiin el arzobispo Barroeta.?’
Por las noches, también se juntaban en bailes y saraos, adoptando nom-
bres de las principales familias limefias.

Los juicios contra Francisco Morel y Francisco Pro nos informan que
las fiestas religiosas populares se constituyeron, de manera efectiva, en
espacios publicos para estas pricticas. Sin embargo, no fueron las uni-
cas. Asf como la prostitucién posefa 4mbitos distintos para su ejercicio,
la sodomfa también los tenfa. A inicios del siglo XIX, en la antigua calle
del Sauce, habfa una casa de tolerancia dedicada a los homosexuales.
Salfan a la hora de la retreta, por los portales y calles de la plaza (segin
el periédico El Investigador de 1814). Todo esto merecié la atencién de

36 Mercurio Peruano, 3-2-1791.
37 Edicro de 1757.
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muchas personas e instituciones, que lo consideraban un mal de la ple-
be antes que de los sectores altos. En un par de cartas publicadas en el
Mercurio Peruano (firmadas por un tal Sofronio y Teagnes, una de ellas
con el sugerente titulo de «Carta sobre los maricones»*®) se confirma el
cardcter popular de este «vicio» («tan radicado entre gentes de la més baja
clase»). Influencia del clima, la educacién o de rezagos de una vida feme-
nina anterior, lo cierto es que estos hombres comprobaron que este vicio
tenfa un cardcter clasista.

Por supuesto que esto no era asi, y los sectores altos de la sociedad
también lo practicaban, pero habfa un horror en admitirlo. Sea como
fuere, la poblacién (en verdad siempre lo habfa vivido) tenfa que convi-
vir con enfermedades venéreas como la sifilis, bubas o gélico. Lima era
una ciudad donde la sifilis era muy popular. En sus Disertaciones médico
quirdrgicas de 1815, el médico mulato y peruano Juan Manuel Valdés
narra esta situacién, responsabilizando al clima y al libertinaje de estos
males.

Pero si la sociedad presentaba manifestaciones de ir avanzando hacia
formas muy complejas de diversién y placer, la represién existia a través
de leyes, edictos y advertencias de los intelectuales sobre las consecuen-
cias perniciosas para la sociedad por la existencia de estos males. Esta
represién ya no era religiosa sino civil, de la mano de un Estado que
incluso pretendfa imponerse sobre lo religioso. Se ha sefialado, hablan-
do de los homosexuales, como en el caso del proceso criminal a don
Agustin de la Encarnacién, acusado de andar travestido, que hay un
problema de competencias entre la autoridad civil y la Inquisicién, pues
la primera argumenta que un caso de sodomia es delito sexual civil, ya
que un sodomita no usa su simiente para efectos poblacionales, aten-
tando contra el orden social;* en tanto que la Inquisicién lo ve como

38 Mercurio Peruano, 27-1-1791. Cabe anotar que habfa entonces una distincién entre un
maricén (travestido) y un sodomita (homosexualidad asumida en todo orden de
vida).

39 TANTALEAN, Adolfo. «Vivo seglin mi naturaleza. La experiencia de la homosexua-
lidad en la sociedad colonial limefia 1770-1810» (pro-manuscrito). 1999.
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un caso de pecado. La Iglesia termina inhibiéndose de casos de sodomitas,
e incluso se alega que «el fuero de Dios Nuestro Salvador [...] no juzga
delitos que amenazan el bienestar de los asuntos de nuestro amantisimo
monarca». La reconceptuacién de la sodomfa —de pecado a delito— se
basé en una «economfa de liquidos», el no desperdiciar «simiente» o se-
men, con lo cual se persegufa a los que atentasen contra la felicidad social,
contra el crecimiento poblacional y econémico.

A partir de dichas consideraciones, el Estado dirigié sus esfuerzos en
la bisqueda de medios y mecanismos que reprimieran la sodomfa desde
sus raices. Dicho esfuerzo también fue compartido por algunos miem-
bros de la elite limefia. Por ello, en las dos tltimas décadas del siglo
XVIII, la prensa limefa, en especial el Semanario Critico, dirigié sus
esfuerzos a la construccién de imdgenes ideales que pudieran ser imita-
das por todos los miembros de la sociedad colonial. La prensa tendrfa
una funcién pedagégica, parte de las funciones que la Ilustracién le
asigné.”” En este perfodo, por ejemplo, la sodomfa pasé a considerarse
una «monstruosidad» equiparable al enanismo o hermafroditismo, por
la falta de una acorde educacién maternal. En el razonamiento elabora-
do por la prensa, el sodomita no era el producto de la voluntad del
individuo sino el resultado del desasosiego y el desarreglo materno, puesto
que la ensefianza de los roles sexuales y los comportamientos sociales
adquiridos por el sodomita era la consecuencia inevitable de la desaten-
cién de las obligaciones de toda mujer que fuera madre. La desatencién
de dichas obligaciones era atribuida a la dedicacién de la mujer a la
construccién de una falsa belleza o al cuidado de sus vestimentas coti-
dianas.*!

40 ROSAS LAURO, Claudia. «<Educando al bello sexo: la mujer en el discurso ilustra-
do». En: O'PHELAN, Scarlett (comp.). El Perdi en el siglo XVIII. La era borbdnica.
Lima: Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Catdlica del Perti - IRA, 1999, pp.
369-413.

Foucault sostiene que las mujeres europeas de inicios del siglo XIX dedicaban nume-
rosas horas del dfa a la bisqueda de pinturas para el rostro, y eso ocasioné que fueran
consideradas deshonestas e incompetentes para distintos oficios. FOUCAULT, Michel.
Op. cit.
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El Estado colonial buscé reprimirlos e incluso reeducar a los sodomitas,
como se aprecia en su interés por establecer «casas de recogimiento» o
debatir su incorporacién a los cuerpos de milicias como mecanismo de
reeducacién. Como la legislacién colonial contemplaba la vergiienza pi-
blica y el destierro perpetuo como represién para el delito de sodomfa, el
confinamiento en una casa de recogimiento fue desestimado, por lo que
gand consistencia la idea de reeducarlos en la milicia. Al parecer, dicha
iniciativa fue una motivacién de ciertas autoridades virreinales que, en
este perfodo de estudio, se caracterizaron por ser militares de carrera.

CONCLUSIONES

Resumiendo, en el siglo XVIII el discurso sobre el sexo es objeto de
muchas definiciones, bdsicamente desde la esfera civil, que pasa a suplan-
tar a la Iglesia en la concepcién de normas e imdgenes. El sexo es visto
ahora desde la éptica de las necesidades sociales y, por tanto, sus posibles
transgresiones no son vistas sencillamente como pecados sino, también,
como delitos. Por supuesto, este hecho no impide que la prostitucién,
homosexualidad, concubinatos y otras ilegitimidades existan e incluso se
recreen en sus pricticas, sino que, a pesar del discurso ilustrado que busca
encerrar a las mujeres en casa,* ellas tienen, al menos en la Lima urbana,
espacios de diversién y deleite,”® bodegones para compras de vestidos y
articulos suntuarios que llegan de Europa y provocan coqueteria y consu-
mo;* asf como lugares para galanteos e incluso infidelidades. Ciertamente,
estas diversiones tienen sus limites y estdn marcadas por la impronta de los
discursos. Ellas mismas son temerosas de ir mds all4: participan, por ejem-
plo, de la idea de que una mujer sola y que anda de noche por las calles es
una puta o una mujerzuela.

2 Gaceta de Lima, 11-VI-1794.

43 Mercurio Peruano, 10-11-1791; Diario de Lima 13-V1- 1791.
4 Mercurio Peruano, 8-1X-1791.

45 Mercurio Peruano, 18-IX-1791.
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