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INTRODUCCION

El Perti es un pais diverso y las religiones forman parte de esta diversidad.
En este libro nos acercamos a ellas desde multiples disciplinas como la
sociologia, la antropologia y la ciencia politica, como parte de las ciencias
sociales, asi como desde las ciencias de la comunicacién, de la historia y
la teologia para estudiar diferentes religiones y diferentes aspectos del ca-
tolicismo, del evangelismo y del judaismo en el Pert. Hemos reunido ar-
ticulos de doce investigadores vinculados al Seminario Interdisciplinario
de Estudios de la Religién (SIER), cuya investigacion se relaciona directa
o indirectamente con el fenémeno religioso. Todos estos son el resultado
de investigaciones que han sido respaldadas tanto fuera como dentro de
la Pontificia Universidad Catélica del Pert, con el apoyo de la Direccién
de Gestién de la Investigacién, o como parte de investigaciones de tesis en
los doctorados en Sociologia, en Antropologia, en Comunicaciones y de
maestrias en Historia. Seis de los articulos han sido publicados en italiano
en una version anterior en la revista Religioni e Societa, siendo parte de
proyectos mds grandes en curso. El conjunto nos permite un acercamien-
to desde multiples miradas a las organizaciones religiosas y a sus miem-
bros, a las relaciones que tienen con el Estado, la politica, la vida cotidiana
y alas distintas maneras en que las religiones forman parte de los procesos
de cambios y de resistencias que estin en curso.
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Hablar de diversidad, de diferencias o de pluralidad en relacién a lo
religioso no significa lo mismo que hablar de pluralismo religioso, con-
cepto que refiere a una manera de organizar las relaciones entre Estado,
politica y religién en un mismo espacio publico. Por eso preferimos no
usar el término de pluralismo religioso, sino movernos en el terreno de la
descripcién y el andlisis, del reconocimiento de las diferentes religiones y
de las diferencias religiosas que se encuentran en y entre ellas y hablar de la
diversidad que empieza a ser caracteristica del espacio religioso en el Peru.

Los tres primeros articulos presentan visiones generales sobre la reli-
gion en el Pert, poniendo atencién en lo que significa la presencia de la
religién en relacién ala sociedad, el Estado y la politica. El primer articulo
analiza el paso de una situacién de monopolio religioso catélico, a una
diversidad que abre el espacio publico al reconocimiento de otras religio-
nes, como parte de la sociedad y por lo tanto del Estado peruano, y que
actia desde la vida cotidiana en los valores compartidos y en la cultura.
También desde una visién de largo plazo, Oscar Espinosa enfoca su ana-
lisis a los cambios que estén ocurriendo en la Iglesia cat6lica en la Ama-
zonia y su relacién con los pueblos indigenas. Considerada un territorio
eclesidstico de misi6n, los misioneros catélicos han tenido que ir redefi-
niendo su propio concepto de «misién>» para ser parte de una iglesia que
evangeliza en el mundo amazénico, y se han encontrado con problemas
por ser parte de la Iglesia catélica, que siendo universal no siempre estaba
alerta a responder a realidades locales.

Alejandro Diez hace una revisién general de la literatura sobre las
fiestas patronales y asi destaca el cambio que se ha producido desde una
vision centrada en el anélisis de la devocién y religiosidad relacionada con
las estructuras sociales, a una donde se destacan el caricter de los ritos y la
organizacién de la fiesta en relacién al cambio social y a la formacién de
nuevas relaciones sociales.

El siguiente grupo de articulos se centra también en el cambio religio-
so en diversas situaciones, y se analizan temas en particular que introdu-
cen cambios en la manera de vivir y entender la fe. Pablo Espinoza estudia
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cambios posibles en la relacion con lo sagrado en el contexto de una fiesta
patronal, por la generalizacién del uso de tecnologia digital entre los par-
ticipantes. Véronique Lecaros analiza las pricticas de sacramentos en la
arquididcesis de Lima y la didcesis de Chosica y descubre diferencias en-
tre ellas, las cuales estarian produciendo una desarticulacién social y cul-
tural entre las poblaciones migrantes andinas, debido a que el significado
de estas practicas cambia en comparacién al que tenian en los pueblos de
origen. Para la autora, el estilo administrativo de las parroquias no com-
prende la l6gica informal de las personas y se esta produciendo lo que ella
llama «exculturacién». Juan Miguel Espinoza se acerca a la experiencia
de formacion en teologia que se realizé durante treinta anos (1971-2000)
en los cursos de verano de la Pontificia Universidad Catélica del Pert.
Estos estaban dedicados a formar a agentes pastorales y miembros de co-
munidades cristianas en la perspectiva del Concilio Vaticano II, de la teo-
logia de la liberacién y de la segunda Conferencia del Consejo Episcopal
Latinoamericano CELAM, en Medellin. En ese sentido, el autor analiza
cémo se construye un nuevo sentido de ser iglesia y la opcién por los po-
bres en estos encuentros masivos.

Los tres siguientes articulos analizan la relacién entre la religién y
la politica. Comenzamos con el articulo de Rolando Iberico, que estu-
dia las diferentes posiciones que se discutieron en el siglo XIX, sobre la
conveniencia o no de establecer el derecho al patronato republicano o de
conseguir la autonomia de la Iglesia cat6lica. En la medida en que no se
ha cerrado atn este debate, el articulo contribuye a comprender los argu-
mentos en juego, las diferencias entre las posiciones de caté6licos europeos
y peruanos sobre el tema, y las razones para las decisiones que se tomaron,
haciendo presente la diversidad interna en la discusién sobre la autono-
mia de la Iglesia de lo politico. Jorge Aragén analiza la influencia de la
religion en las orientaciones politicas de los peruanos partiendo de las
hipétesis sostenidas sobre la influencia que existe entre la afiliacion reli-
giosa y el nivel de religiosidad de los individuos en las actitudes politicas.
Utilizando los datos del Barometro de las Américas, compara la afiliacién
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religiosa —catdlica, evangélica y pentecostal— y el nivel de religiosidad
individual, con tres indices que miden liberalismo politico, liberalismo
econémico y liberalismo social, encontrando que hay diferencias signi-
ficativas que es importante estudiar en el contexto actual de cambio en
afiliaciones o pertenencia religiosa. Rolando Pérez, ante el hecho de la
creciente presencia de actores religiosos en la politica, destaca la parti-
cipacion de redes y organizaciones evangélicas en actividades publicas
buscando incidir en decisiones politicas, tanto en las que se relacionan
con intereses religiosos, como en asuntos netamente politicos. Analiza
los temas de interés y las estrategias que emplean diferentes sectores del
evangelismo en su ingreso al campo de la politica, incluyendo el uso de los
medios de comunicacién, y lo que esto supone en contextos en los que los
partidos politicos y los actores politicos se debilitan.

El libro cierra con tres articulos sobre el neopentecostalismo y el ju-
daismo en Lima que abordan campos poco estudiados y poco conocidos.
José Sanchez Paredes nos presenta su investigacion sobre la formacién de
un nuevo grupo evangélico pentecostal y el proceso de redefinicién indi-
vidual por el que atraviesan sus miembros, en el que a través de actividades
y ritos que involucran a toda la persona considerando su propio cuerpo
y sus emociones, esta se va reconstruyendo a si misma como «morada
de Dios» con una ética pentecostal que norma acciones y pensamientos.
El siguiente articulo es presentado por la sociéloga Uta Ihrke-Buchroth,
quien estudia cuatro iglesias de corriente neopentecostal como parte de
la diversidad religiosa, que ella entiende también como un pluralismo re-
ligioso en tanto es parte «del reconocimiento de la multiculturalidad en
el campo de la produccién simbélica». Se concentra en la competencia
que ocurre dentro del mismo «campo protestante» por la atraccién de
algunas iglesias més innovadoras hacia las cuales se movilizan los jéve-
nes de otras iglesias. Relaciona esta movilidad religiosa con la movilidad
social, la que se explica por la alta desigualdad social que hay en Lima.
Finalmente, el libro cierra con el articulo de Romina Yalonetzky sobre la
comunidad judia en Lima. En este, la autora trata especificamente sobre
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la diversidad religiosa al interior de la comunidad judia que se forma en el
Pert hacia la mitad del siglo XX, donde se pueden encontrar elementos
de diferenciacion al interior que han sido mds fuertes en el pasado que en
la actualidad. El peso del origen migratorio ha disminuido, y las identi-
dades peruana y judia se han ido haciendo mds fuertes y reinterpretadas.

El resultado es un libro que, al nacer de las investigaciones realizadas
por los autores, aporta mucha informacién sobre las religiones que estu-
dian, los cambios que han atravesado o estdn realizando, los procesos de
interpretacién y redefinicién de sus propias instituciones y practicas, asi
como sobre las relaciones con la sociedad, el Estado y la politica. Cada ar-
ticulo contribuye a entender mejor el proceso de transformacién del cam-
po religioso que estd en curso, la complejidad de factores que intervienen,
y las consecuencias que estamos ya viendo que producen estos cambios.
También nos permiten ver la complejidad del mundo religioso y las mul-
tiples dimensiones que comprende y moviliza, asi como la densidad de
relaciones que involucra, produciendo espacios ptblicos al interior de las
religiones, de debate y de reflexién sobre lo que son y quieren ser, y sobre
cémo responden a los cambios de época desde sus propias tradiciones.

Este libro nos permite compartir investigaciones donde aparece la
diversidad religiosa y nos compromete a continuar investigando iglesias,
grupos religiosos, comunidades y cultos que existen en el Pery, la com-
plejidad de sus organizaciones, y las maneras cémo se relacionan con la
sociedad y la politica, asi como sus reflexiones sobre sf mismas en tiempos
de cambio y de oportunidad. Lo hacemos por la importancia que sigue te-
niendo la experiencia religiosa en la vida de las personasy por la influencia
que vuelve a tener en la vida publica de nuestra sociedad.

Catalina Romero
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EL PERU, PAIS DE DIVERSIDAD RELIGIOSA

Catalina Romero

Profesora de la Pontificia Universidad Catélica del Pert

La diversidad religiosa en el Perti no es un fenémeno totalmente nuevo.
No lo fue en las sociedades precolombinas ni lo ha sido en la sociedad
colonial en la cual el catolicismo se fue enraizando en una cultura local
en tiempos de cambios en la historia de los dos continentes y en la Iglesia.
En el Pert republicano la diversidad religiosa se amplié con la llegada y
asentamiento de otras religiones cristianas que fueron traidas por comu-
nidades o individuos con estas creencias.

Al iniciarse el siglo XX, el Perti era un pais catélico, religiosa, cultural
y politicamente, pero ademés de Lima —la ciudad capital—, y de algunas
ciudades mds como Arequipa, Trujillo y Cusco, la mayoria de la pobla-
cién no tenfa una atencién pastoral continua. Jeffrey Klaiber llama a esta
ctapa la de una «Iglesia en crisis» tanto por la escasez de sacerdotes (Klai-
ber, 1996, p. 68) entre otros factores, como por el aislamiento intelectual
del clero. Asi como el Estado tenia una escasa presencia en el territorio
nacional, la Iglesia catdlica solo podifa atender las principales parroquias
en las distintas regiones del pafs. Los habitantes de las ciudades medianas
podian tener acceso a una misa dominical, pero la mayoria de los pueblos
tenfan visitas itinerantes de los prrocos mds cercanos para la adminis-
tracion de sacramentos, sobre todo del bautismo. No podemos decir que
el estilo de vida de la poblacién afuera de las ciudades y de las reducidas

13



CataLiNna RoMERO

clases medias estuviera marcado por valores y normas de la Iglesia catdli-
ca, pero si por una religiosidad popular que integraba valores cristianos
de solidaridad o reciprocidad y de justicia. El contacto con la Iglesia en
muchos pueblos se daba a propésito de las fiestas patronales. Por eso la
importancia de los estudios de la religiosidad popular, que alcanzaron un
gran desarrollo entre la década de 1970 y el afio 2000 (Diez, 2014), y
que contintan realizindose con miradas renovadas. Lo que Marzal lla-
maba «catolicismo popular» tenia gran influencia en la poblacién an-
dina, sin embargo, esto no sucedia de la misma manera en la Amazonia,
donde la situacién era muy diferente (Regan, 2002; Espinosa, 2014). Se-
gin Manuel Marzal (2002), la primera evangelizacion dejé asentada una
religiosidad cristolégica que ha continuado de diversas formas hasta la
actualidad, expresandose en procesiones locales, como la del Senor de los
Temblores en Cusco, la del Senor de los Milagros en Lima y las fiestas de
las cruces en todo el pais.

Desde la segunda mitad del siglo XX se inicia un nuevo periodo de
cambios en América Latina y en el Perd, tanto en la sociedad como en
la Iglesia catélica. La economia en el continente entraba en un proceso
de crecimiento, con una creciente industrializacién impulsada por el mo-
delo de sustituciéon de importaciones, abriendo el camino al desarrollo
econdémico y a la modernidad social y politica. Se producia una reflexion
social y econémica que se comunicaba a través de los distintos paises del
continente en eventos que permitian compartir un pensamiento propio,
una visién estructural del subdesarrollo’ y lo que se conoce como la teoria
de la dependencia®. La Iglesia catélica particip6 activamente en los proce-
sos de cambio que tenian lugar en la sociedad, asi como también en el pro-
ceso de autorreflexién y comunicacién que se daba a nivel continental, a
través de la participacion de intelectuales catdlicos en eventos académicos

1 Economistas como Ral Prebisch y Anibal Pinto, en la Cepal, con sede en Santiago
de Chile.

2 Los autores mds conocidos son Henrique Cardoso y Enzo Faletto, Theotonio dos
Santos y Anibal Quijano.
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y politicos, y de laicos hombres y mujeres de todos los sectores sociales en
encuentros eclesiales. Dichos encuentros se vieron reforzados en las reu-
niones del Consejo Episcopal Latinoamericano (Celam), cuya segunda
asamblea, en 1968, fue ocasién para recibir e interpretar el Concilio Va-
ticano II, a la luz de la experiencia que tenia la Iglesia en América Latina.

En pocas décadas la poblacién peruana se trasladé de las dreas rurales
a las ciudades, y pasé de ser 65% rural, segtin el Censo de Poblacién de
1940, a ser 60% urbana en el de 1972, llegando esta a 70% segiin el censo
de 1993. Entre la década de 1940 y 1970 se reagruparon y formaron las
principales centrales sindicales y gremios que existen hoy en el pais: la
Confederaciéon General de Trabajadores del Pertt (CGTP), la Confedera-
cién de Campesinos del Perti (CCP), el Sindicato Unico de Trabajadores
de la Educacion del Pert (Sutep), entre otros. En los afios 1954 y 1955
se formaron partidos politicos como la Democracia Cristiana, el Partido
Social Progresista y Accién Popular, que lleg6 al gobierno en dos ocasio-
nes. La movilizacién espacial y la movilidad social y politica respondian
a serios problemas estructurales que tenfan que ver con el sistema de lati-
fundio, basado en la servidumbre de la poblacién indigena por un lado, y
por el otro, con el sistema de minifundio que permitia una sobrevivencia
precaria. Ambos regimenes eran considerados insostenibles, tanto por los
yanaconas (trabajo servil) y trabajadores como por el sector moderno que
veia Ja necesidad de reformas que mejoraran la productividad agraria®. La
poblacién migrante en las ciudades se integraba a un sistema de urbani-
zacion ad hoc, apropidndose de terrenos en los margenes de las ciudades y
como mano de obra barata en las nuevas industrias.

En el nuevo contexto de la sociedad peruana, la Iglesia empezé tam-
bién a movilizarse con iniciativas que surgian de obispos, sacerdotes
diocesanos y religiosas y religiosos, las pequefias comunidades de laicos

3 José Marfa Arguedas da cuenta de estas relaciones en trdnsito en su novela Todas

las sangres.
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catélicos y de los nuevos misioneros Fidei donum’. Estos se dirigieron a
los pueblos mas lejanos ubicados en la costa, sierra y selva, donde se esta-
blecieron y empezaron a vivir en las mismas condiciones que sus vecinos
en los pueblos. En este proceso, una gran parte de la Iglesia se colocé del
lado de las clases subalternas y hablé en nombre del Evangelio. Los cam-
bios en la Iglesia universal, a rafz del Concilio Vaticano II (1962-1965),
la llamaron a salir de un prolongado ensimismamiento frente a la mo-
dernidad en Europa; en América Latina, a mirar y comprometerse con la
realidad social que se vivia en el continente, y en el Pert, en particular, con
los pobres y marginados por la enorme desigualdad existente, que los mi-
sioneros, misioneras y sacerdotes conocieron viviendo lado a lado a ellos.

La convergencia en el tiempo de los procesos de transformacién, tan-
to social y politica como religiosa, permitié que en todo el continente
se hablara de una nueva evangelizacién. Esta experiencia es la que reco-
gieron las asambleas del Celam, realizadas, respectivamente, en Medellin
(1968), Puebla (1979), Santo Domingo (1992) y en Aparecida (2007),
inaugurada por Benedicto XV1, con el entonces cardenal Bergoglio como
presidente del comité de redaccién del documento final de la Asamblea.
En el contexto inicial de autorreflexién continental surgié una reflexion
teoldgica que tomaria el nombre de teologia de la liberacién, a partir de
la obra del te6logo peruano Gustavo Gutiérrez (1971). Esta adquirié
una proyeccion universal al conectar el tema de la Iglesia de los pobres,
propuesto por Juan XXIII un mes antes del concilio Vaticano II, con la
experiencia y reflexién de la Iglesia latinoamericana sobre los pobres y
su practica histérica motivada por su fe. Pero este movimiento eclesial y
eclesistico también produjo grandes reacciones eclesidsticas en América
Latina que tuvieron eco en Europa. Los afios después del concilio dieron

4 Fidei donum, «el don de la Fe», es una enciclica del papa Pio XII llamando a las
iglesias del mundo desarrollado a apoyar a las iglesias jévenes en Asia y Africa. El objetivo
de dicha enciclica tuvo que ser reorientado a América Latina por el contexto politico en
que se encontraban esos continentes, debido a las luchas por la independencia y otros
conflictos nacionales.

16
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lugar a nuevos movimientos religiosos formados por laicos, sacerdotes
y religiosas, algunos en didlogo con la modernidad liberal y capitalista,
otros en defensa de la tradicién en continuidad con sus creencias pre-
conciliares, y otros que podrfamos llamar neotradicionales. Esto debido
a que, formados después del concilio, estos buscaban fortalecer las tradi-
ciones en reaccién a los cambios que se producian en la Iglesia (Romero,
1989). Muchos de éstos surgieron en Perti y en América Latina.

En la segunda mitad del siglo XX la experiencia de una fe activa en
la vida social y en la vida de las personas se ha mantenido y se ha diver-
sificado. Primero, por la ampliacién de la presencia de la Iglesia catélica
en el Pert, que se ha caracterizado por haberse acercado nuevamente a
peruanos de toda condicién, predicando y viviendo las ensefianzas del
evangelio, dejando de ser vista como parte del poder del Estado y de la
sociedad politica. Y, segundo, por la presencia y ampliacién de otras op-
ciones religiosas.

La presencia de nuevos grupos religiosos, en su mayoria cristianos, en
América Latina y en el Pert, y su rdpido crecimiento sobre todo en algu-
nos paises de la region, ha llevado a hablar de la diversidad religiosa y de
un pluralismo religioso, como un fenémeno nuevo frente al monopolio
que sostenia el catolicismo, por su relacién con el Estado bajo el modelo
de patronato republicano, reemplazado por la firma de un acuerdo entre
estados, que es el modelo de relacién entre el Vaticano y otros paises. En
las paginas siguientes doy cuenta de la diversidad religiosa presente hoy
en el Pert, y de algunos de los procesos de cambio en curso en la relacién
entre religién y Estado, religién y politica, y religién y vida cotidiana.

EL CATOLICISMO Y LA DIVERSIDAD RELIGIOSA
EN EL SIGLO XXI

Para presentar la dimensién de la diversidad religiosa actual, tanto al
interior del catolicismo como del protestantismo y los grupos evangélicos
que configuran un nuevo escenario religioso en el Pert, recurro a diversas
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fuentes de datos, como los Anuarios eclesidsticos y la informacién de la
Conferencia Episcopal Peruana, los censos nacionales y las cuatro en-
cuestas de valores realizadas en el Perti entre 1996 y el 2012, asi como las
encuestas de Latinobarémetro 2014 y la del Pew Research Center 2014
sobre diversidad religiosa en América Latina.

Al interior del catolicismo, el crecimiento de las jurisdicciones ecle-
sidsticas y del clero es indicador de la densidad organizacional de la Igle-
sia y de su funcionamiento. Los datos de la organizacién del territorio
eclesidstico dan informacién importante en este sentido, porque la Iglesia
implementé un proceso de subdivision en nuevas jurisdicciones, que iban
desde vicariatos apostélicos en territorios considerados de misién en la
Amazonfa, es decir, sin presencia de un clero local o poblacién catélica
asentada, hasta didcesis y arquidi6cesis, que son propias de iglesias esta-
blecidas con clero y obispos locales. En 1943 clevan al rango de arqui-
di6cesis a tres importantes diécesis: la de Cusco, la de Arequipa y la de
Trujillo. Y entre 1944 y 1996 se crearon en el Pert veintiocho nuevas
jurisdicciones eclesidsticas: nueve didcesis, diecisiete prelaturas y cuatro
vicariatos apostolicos, llegando asi a las 45 jurisdicciones que tiene la Igle-
sia en el Pert en la actualidad. Las prelaturas se crearon en la regién andi-
na, donde se encontraba la poblacién indigena, campesina y mestiza, asi
como también en la costa, como en Caiiete y Yauyos (1957) y en Chim-
bote (1962); y, se crearon nuevos vicariatos apostolicos en la Amazonia,
donde habitaban indigenas de pueblos distintos a los andinos, y también
poblacién mestiza migrante de otros lugares del pais.

El aumento de las jurisdicciones eclesidsticas fue acompanado por el
aumento de sacerdotes, religiosas y religiosos peruanos, asi como los que
llegaban de fuera en respuesta al llamado de la ya mencionada encicli-
ca de Pio XII, Fidei donum. Mientras el nimero de sacerdotes aumenté

en 68% a lo largo de la primera mitad del siglo® hasta 1953, en las dos

5 En 1901 el ndmero total de sacerdotes, seculares y religiosos en el Perti era de
897 de los cuales el 71% era secular o diocesano, y 29%, religioso. De ellos 82% era
peruano y 18% estxranjero. En 1953, medio siglo mds tarde habia en el Pert 1508
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Grifico 1. Crecimiento del clero en el Perti entre 1901 y 2013
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Fuente de datos: Anuarios eclesidsticos correspondientes a los anos inidcados. Conferencia
Episcopal Peruana. Elaboracién propia.

décadas siguientes llegaron a ser 2510 sacerdotes (ver gréfico 1) es decir
aumentaron en 66%. Este crecimiento permitié una presencia catélica
significativa y renovada en la sociedad peruana, que empezé a dismuinuir
entre 1984 hasta el 2002. Las estadisticas que se pueden elaborar a partir
del Directorio Eclesidstico del 2013, dan cuenta de un crecimiento de
48% de sacerdotes en relacién al 2002, cuyo impacto en la Iglesia y en la
sociedad peruana se sentird y podra ser estudiado en los préximos afios.
El desarrollo de la Iglesia catdlica y la renovada atencién a la diversi-
- dad cultural y social en el pafs le permitieron transformarse en una Iglesia
dindmica, identificindose con las logros y con los problemas de personas
concretas, creyentes y no creyentes, a las que aludia la enciclica final del

sacerdotes, 47% seculares, y 53% religiosos, de los cuales 56% era peruano y 44%
extranjero. (Iglesia en el Perti. Lima. Conferencia Episcopal Peruana. 19 junio 1974;
Romero, 1993: 77)
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Concilio Vaticano II con los términos de alegria y esperanza (Gaudium et
Spes). La Iglesia catdlica en el Perti ha desplegado su capacidad de encuen-
tro y didlogo con el mundo secularizado de las ciudades, con el mundo
obrero, campesino y con la cultura indigena, con el mundo de los pueblos
amazonicos, y con el de las nuevas organizaciones sociales que surgfan
en estos ambitos, donde la fe estaba presente, comprometiéndose con lo
que Gustavo Gutiérrez llamaria después un proceso de «irrupcién del
pobre» en la sociedad y en la Iglesia.

Este proceso, de acercarse a los nuevos actores sociales, llevé a la Iglesia
a tomar una posicién institucional en la perspectiva de la «opcién prefe-
rencial por los pobres». Esta se expres6 en los documentos de las asam-
bleas episcopales entre los afios 1969 y 1974°, que recogian el sentir y el
pensamiento de la Iglesia en el Perd’. En dichas asambleas participaron,
ademds de los obispos, laicos hombres y mujeres, religiosas y religiosos
y sacerdotes de las ocho zonas pastorales en que se habia organizado la
Iglesia en el Pert. Fueron anos en los que la diversidad social y pastoral
al interior enriquecio a la Iglesia en su prictica social y religiosa, abrién-
dose a la participacion de amplios sectores en el pais, convirtiéndose en
un verdadero espacio publico de debate y reflexién (Romero, 2008), que
no estuvo exento de conflictos y reacciones de distintos grupos eclesiales.

La Iglesia sigui6 esta trayectoria de compromiso con los pobres, man-
teniéndose presente en las regiones del pais, haciendo oir su voz en defen-
sa de los derechos fundamentales de las personas y del medioambiente.
Pero como hemos planteado al inicio, habia también nuevos actores y
movimientos en la Iglesia, cuya orientacién ha ido cerrando espacios de
didlogo y de coordinacion, haciendo més dificil la comunicacién interna

6 La Asamblea de la Conferencia Episcopal Peruana, en su reunién de 1969,
termina con un documento que recoge las conclusiones de la Conferencia Episcopal
Latinoamericana en Medellin, y las hace propias. En los afios siguientes elabora los
documentos para los sinodos postconciliares sobre justicia en el mundo, sacerdocio y
evangelizacion.

7  Ladiversidad a la que nos referimos incluye también la diferencia de visiones sobre
lo que debia hacer la Iglesia catélica en el Peru.
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y la reflexién. En el Pert se han formado nuevos movimientos religiosos
que incorporan laicos y sacerdotes, como el Lumen Dei, que se originé en
el Cusco en 1963%; el Sodalitium Christianae Vitae, fundado en Lima en
19717, el movimiento Pro Ecclesia Sancta (reconocido en 1992). Asimis-
mo, han llegado otros movimientos religiosos como Comunién y Libe-
racién, el movimiento de los Focolares, el Camino Neocatecumenal, que
junto a la Renovacién Carismdtica, el Movimiento Juan XXIII y otros,
hacen mds compleja la organizacién interna de la Iglesia en el final del
siglo XX. Muchos de ellos, con una clara vocacién de servicio pastoral,
han enriquecido las iglesias locales en las que se encuentran, pero otros
han colocado sus propias agendas por delante, haciendo dificil el didlogo
dentro y fuera de la Iglesia. Asi han terminado cerrando, cuando pueden
hacerlo, los espacios de encuentro y reconocimiento de la diversidad de
carismas y de formas de relacién con la sociedad o con el mundo, que es
inherente a la Iglesia, y que por analogfa podrfamos considerar propio de
una «sociedad civil eclesial» dentro de la unidad de la Iglesia (Romero,
2009), haciendo un simil con la relacién entre la sociedad civil y el Estado.
El didlogo entre diferentes religiones y corrientes fue facilitado por
el marco abierto por el Concilio Vaticano II, que buscé ser ecuménico y
abierto al mundo, lugar de encuentro entre personas de diferentes grupos
religiosos en la vida cotidiana y de puesta en prictica de las creencias.

8  Segiin nota informativa de la Congregacién para los institutos de Vida Consagrada
y las sociedades de Vida Apostélica del 24 de mayo de 2015, el movimiento Lumen
Dei estd siendo acompaiado por dicho organismo dado que atraviesa una situacién de
severos conflictos internos después de la muerte de su fundador, por lo que «no ha sido
posible reconocer a esta Asociacién Unién Lumen Dei el estatuto juridico-candnico
apropiadon.

9  En el mes de abril de 2016, el Sodalitium Christianae Vitae (SCV) es acusado
de maltratos y abuso de sus miembros tanto de parte de su fundador Luis Fernando
Figari, como de otros miembros del movimiento, dando lugar a la formacién de una
Comisién de Erica para la Justicia y la Reconciliacién por el mismo SCV. Mientras se
lleva a cabo un proceso de andlisis de la situacién de este movimiento en las instancias
correspondientes de la Santa Sede, se puede leer el informe de dicha comisién en el

siguiente link: hetp://comisionetica.org/blog/2016/04/16/informe-final.
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LA DIVERSIDAD INTERRELIGIOSA

Pasando al campo de la diversidad entre religiones, que es donde se
encuentra la mayor novedad, la presencia creciente del evangelismo en la
poblacién peruana se hace evidente como hecho social en la vida cotidia-
na y la podemos analizar con las cifras de los censos nacionales. Si en el
censo de 1981, 94,6% de la poblacién se declaraba catélica, en el censo de
1993 disminuye a 88,9% y en el censo del 2007, el porcentaje de catélicos
llega a 81,3%. A su vez, los evangélicos, pentecostales y cristianos no ca-
télicos suben a 12,5%.

Para complementar los datos del censo sobre las otras religiones en
el Perti recurrimos a datos de las cuatro olas de la Encuesta Mundial de
Valores en el Perti, EMV' (ver tabla 1).

Tabla 1: Pertenencia religiosa en el Peri 1996, 2001, 2006, 2012 (%)

1996 2001 2006 2012
No pertenece 7 5 12 10
Catdlica 83 84 71 76
Protestante, evangélica 6 7 13 _ 11
Otras 4 4 4 3
Total % 100 100 100 100

Fuente de datos: 4 Encuestas de Valores en el Pert. Elaboracién propia.

La imagen gréfica de estos cambios muestra con claridad la condicién
mayoritaria del catolicismo, asi como el crecimiento de la no creencia y
de la afiliacién al evangelismo, mientras que las otras religiones, que se

presentan agrupadas, se mantienen o tienden a disminuir.

10 La autora es investigadora principal en el Perti de la Encuesta Mundial de Valores
que se ha realizado en el Pert en los afios: 1996, 2001, 2006 y 2012
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*

Grifico 2. Pertenencia religiosa en Encuesta Mundial de Valores en el Perty
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*La encuesta de 1996 aparece en el anillo interior, y siguen hacia afuera las de 2001, 2006,
2012. Datos resumidos de la tabla 1, Pertenencia religiosa. Elaboracién propia.

En la encuesta sobre religiones en América Latina, que ha realizado
el Pew Research Center en el 2014, se dan cifras muy similares a las de la
EMYV 2012. 76% de catélicos, 17% de protestantes, 4% de no afiliados o
no creyentes y 3% de otras religiones. La diferencia estd en el porcentaje
de protestantes y evangélicos que resultan 17% en la encuesta de la Pew
y 11% en la EMV. El 6% de diferencia podria estar en el grupo de no afi-
liados o no creyentes, que baja de 10% a 3% de una encuesta a otra. Pero
la encuesta Pew también aporta una vision de la movilizacién que hay
entre religiones como lo muestra el gréfico 3 para América Latina, en el
que se ve como disminuye el niimero de catdlicos y aumenta el nimero de
protestantes por conversién, o como un proceso de movilidad religiosa,
un fenémeno nuevo en la region.
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Griéfico 3. Religion por nacimiento y en la actualidad en América Latina
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Fuente: Pew Research Center. Religién en América Latina 2014.

En el 2014 la Corporacién Latinobarémetro publica el informe Las
religiones en tiempos del Papa Francisco, donde la conclusién es que en
América Latina no avanza la secularizacion, entendida como pérdida de
la fe, ya que se mantienen las creencias, pero lo nuevo es que se diversifica
la pertenencia religiosa. ,

Como apreciamos en la tabla 2, es en los paises de Centroamérica
donde se encuentra el mayor cambio de pertenencia religiosa, acompa-
fiados por Uruguay, un pais laico desde su fundacién, y por Chile, donde
la presencia de otras religiones llega temprano en el siglo XX y crece sos-
tenidamente hasta finales del siglo. En Brasil hay un 15% de movilidad
de una religion a otra, bajando los cat6licos a 63% en 2013. En los demis
paises de Sudamérica y México el cambio es mds lento y se mantiene por
encima del 70% de catdlicos, pero ya se da la diversidad religiosa, y por
tanto la posibilidad y libertad de movilidad religiosa.
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Tabla 2. Diferencia de pertenencia religiosa entre 1995 y 2013

Pais 1995 2013 % de diferencia
Nicaragua 77 47 -30
Honduras 76 47 -29
Costa Rica 81 62 -19
Uruguay 60 4 -19
Chile 74 57 -17
Panama 89 72 -17
Brasil 78 63 -15
El Salvador 67 54 -13
Perii 90 77 -13
Colombia 87 75 -12
Argentina 87 77 -10
Venezuela 88 79 -9
Ecuador 89 81 -8
Bolivia 83 76 -7
Guatemala 54 47 -7
Paraguay 93 88 -5
Rep. Dominicana 64 65 1
México 77 79 2
Sudamérica y México 82 72 -10
Centro América 73 56 -17

Fuente: Latinobarémetro, Las religiones en tiempos del Papa Francisco (2014).

CAMBIOS EN LA RELACION DE LA RELIGION CON EL
ESTADO Y CON LA POLITICA

Para analizar la relacién entre la Iglesia y el Estado, y entre las religio-
nes y el Estado, es importante situarse en el nivel institucional, por lo tan-
to, en el de la jerarquia de la Iglesia catdlica y de las iglesias protestantes
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histéricas, asi como en la representacién y reconocimiento legal de las
iglesias evangélicas y otras religiones.

La separacién del Estado de la Iglesia catélica se inicié en un contexto
de hegemonia del catolicismo en la cultura y en la politica nacional, con
la Iglesia fortalecida por su nuevo dinamismo y por su relacién con los
procesos de cambio en la sociedad peruana. La ampliacién de su presencia
en el territorio y su mayor cercania a la vida cotidiana y las aspiraciones de
los peruanos en sus diversos mundos culturales eran fuentes de legitimi-
dad social propia que le permitian actuar con autonomia del Estado. Por
eso desde la Iglesia se estaba buscando por su propio impulso y tomando
en cuenta las orientaciones del Concilio Vaticano 11, modificar el articulo
de la Constitucion que sustentaba el derecho del Patronato nacional con-
cedido en 1874 por el papa Pio IX (Ruda, 2000, p. 59, Dammert, 1978,
p. 64) y aprobado por el Estado peruano en 1880. En 1979, al final del
gobierno militar, cuando se convocé a una Asamblea Constituyente para
redactar una nueva Constitucién, se logra el reconocimiento de la auto-
nomia de la Iglesia cat6lica, dando por finalizado el patronato. En 1980 se
firma un nuevo acuerdo con la Santa Sede que establece los compromisos
del Estado con la Iglesia catdlica.

En la Constitucién vigente de 1993, que se redacta para restablecer la
democracia rota durante el gobierno de Alberto Fujimori, se invoca en el
preambulo a Dios Todopoderoso, y en el capitulo I, articulos 2 y 3, se esta-
blecen la igualdad de todos ante la ley, y la no discriminacién por religion,
entre otros derechos, ademds del derecho «a la libertad de conciencia y
de religién, en forma individual o asociada. Y se especifica que «No hay
persecucion por razén a ideas o creencias. No hay delito de opini6n. El
ejercicio publico de todas las confesiones es libre, siempre que no ofenda
la moral ni altere el orden publico. En el articulo 50 se confirma lo que
se decia en la Constitucién de 1979, que daba por terminado el patro-
nato: «Dentro de un régimen de independencia y autonomia, el Estado
reconoce a la Iglesia catélica como elemento importante en la formacién
histérica, cultural y moral del Pert, y le presta su colaboracién .
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Desde el 2002 se incorpora al Ministerio de Justicia la direccién de
Asuntos Interconfesionales, que «reconoce la calidad de Entidad Reli-
giosa de aquellas que soliciten su inscripcién en el Registro de Entidades
Religiosas, asi como facilita las relaciones entre estas y el Estado. Adicio-
nalmente, atiende las peticiones y denuncias relacionadas con el ejercicio
de la libertad religiosa» . El registro es voluntario.

La segunda mitad del siglo XX fue un tiempo de renovacién para la
Iglesia catdlica diferencidndose del Estado a la vez que se acercaba a la so-
ciedad civil desde su propia tarea de reorganizar su presencia territorial en
las nuevas di6cesis y en las parroquias, y promoviendo nuevos espacios de
participacién y organizacién para los creyentes en la Iglesia, propiciando
la formacién de comunidades cristianas y movimientos religiosos. Desde
estos nuevos espacios surgidos en estrecho contacto con la sociedad civil,
la Iglesia catélica logré mayor autonomia del Estado, hasta dejar atrés la
relacién de patronato, sin perder los beneficios que le habian sido otorga-
dos. Beneficios que a partir del ano 2002 empiezan a ser otorgados a otras
organizaciones religiosas que se registran y son reconocidas por el Estado
peruano como tales y por tanto pueden acceder a los beneficios que les
otorgan las normas correspondiente.

El debate sobre los beneficios que recibe la Iglesia catélica y la des-
igualdad en relacién a la situacién de otros grupos religiosos estd en curso,
y son temas que son abordados politicamente como veremos mas adelan-
te. El cambio de un espacio de monopolio religioso a uno de diversidad
religiosa, en trinsito a un pluralismo religioso, se ha abierto en el Perti y
en América Latina y debe construirse de manera publica y con discusio-
nes abiertas propias de una sociedad democritica, y con reconocimiento
de los derechos individuales y de las minorias, donde la academia tiene un
papel importante que jugar.

En lo que se refiere a la relacién entre religién y politica, a lo largo
del siglo XX ha habido varios intentos de formar partidos de inspiracién

11 hetp://www.minjus.gob.pe/direccion-de-asuntos-interconfesionales/ 25/09/2016
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catdlica, como el Partido Catélico (1913) y la Unién Popular (1931),
tanto en provincias como en Lima, pero no lograron tener éxito. Lo mis-
mo sucedi6 con la Democracia Cristiana (1955), que no fue considerado
un partido catdlico (Klaiber, 1983) por su autonomfa frente a la Iglesia
catélica, pero si de inspiracion cristiana, como también lo ha sido el Parti-
do Popular Cristiano (1966). Si durante la primera mitad del siglo XX los
partidos de inspiracién catdlica no recibieron el respaldo del voto popu-
lar, después de 1980 se volvié a sentir la presencia de politicos reconoci-
dos por sus creencias religiosas en la politica, tanto desde el lado catolico
como evangélico, muchas veces ubicados en diferentes posiciones politi-
cas perteneciendo a la misma religion.

En el caso de Pedro Arana, de la Iglesia presbiteriana, quien fue elegi-
do congresista en 1985 por el Partido Aprista Peruano, no se visibilizaba
todavia publicamente como miembro de una iglesia cristiana. Recién en
1990 se hace mds evidente la presencia evangélica en partidos politicos,
cuando Alberto Fujimori llevé como candidato a la vicepresidencia a Car-
los Garcfa, pastor evangélico de la Iglesia bautista, y al Congreso, un alto
nimero de evangélicos, de los cuales diecinueve fueron elegidos (Julcari-
ma, 2008). Desde entonces ha crecido la participacién politica partidaria
de pastores evangélicos y de ciudadanos de distintas denominaciones en
distintos partidos.

Al interior de las comunidades evangélicas esta participacion en la po-
litica viene siendo discutida en términos del compromiso que significa
para las iglesias la entrada a la politica de uno de sus miembros o de un
pastor. Se plantea el problema de la distincién de roles, de los planos de
accion, la igualdad religiosa y la distincién entre religion y politica, en-
tre otros temas discutidos antes también entre los catélicos en relacién a
la politica que vuelven en el actual contexto. De hecho, la participacién
de los evangélicos se da en todos los partidos politicos (Julcarima, 2008;
Delgado, 2006), como ocurre en el caso de los catélicos, y por lo tan-
to no se puede identificar a una iglesia o denominacién con un partido

evangélico, ni siquiera en el caso del pastor Lay, quien fue candidato a la
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presidencia en 2011 con su propio partido politico, y en 2016 a la vice-
presidencia con Alianza para el Progreso'?.

La preocupacion por la existencia de una agenda evangélica o religiosa
particular, sobre la que se construyen fécilmente consensos politicos entre
miembros de las iglesias cristianas presentes en las diferentes bancadas,
que puede incluir también a miembros de la Iglesia catélica en temas de
interés comun, plantea nuevos temas de andlisis y de reflexién sobre la
relacién entre religién y politica en un contexto de transicién a un Estado
laico y de redefinicién de la presencia de las religiones en el espacio publi-
co que también se hace mds complejo.

Las maneras en que se relacionan tanto Iglesias y Estado como reli-
giones y politica no pueden entenderse como el resultado necesario de
la modernidad y del progreso, como ha sido entendia la secularizacién o
de laicidad desde la experiencia histérica europea, sino como resultados
de grandes procesos de transformacién cultural, econémica, social y po-
litica en donde los actores cambian su manera de ver las cosas y de pensar
como personas o como actores histéricos y responden a sus intereses eco-
némicos y politicos ya sea para aprovechar oportunidades de cambio, o
para resistir los cambios, construyendo en el proceso nuevas relaciones,
instituciones, abriendo campos de accién. (Levine, 1990, p. 4; Casanova,
1994, p. 21; Romero, 2004, p. 101). Analizar las relaciones entre Iglesiay
Estado, religion y politica entonces requiere tomar en cuenta el contexto
en el que se mueven los actores, y su manera de pensar y entenderlo para
lo cual aportaré algunos datos.

12 El pastor Humberto Lay fue candidato a la segunda vicepresidencia con César
Acuna, pero renuncié ante problemas y cuestionamientos previos a la eleccién que
derivaron en el retiro del partido de la contienda electoral por el Jurado Nacional de
Elecciones.
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Grifico 4. Confianza en instituciones piiblicas
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Fuente de los datos: 4 olas de la Encuesta Mundial de Valores en el Pert. Elaboracion

propia.

Como podemos ver en el grifico 4, las iglesias son las instituciones
publicas que tienen el porcentaje mas alto de confianza en el Pery, con
una larga distancia a favor de la Iglesia catélica, lo que también ocurria
hasta la encuesta de 2006 en el resto de América Latina. Esta confianza
ha disminuido en el Pert en el ano 2006, recuperandose en el 2012. La
confianza en las iglesias evangélicas, que recién empezamos a medir en
el 2006, también gozan de mayor confianza que las otras instituciones
publicas.

En el siglo XXI, la relacién entre religién y politica estd redefinién-
dose en el Perti como en otros paises. El tema religioso no aparecia como
un problema o una linea divisoria entre creyentes y no creyentes, pero las
agendas religiosas que no siempre tienen que ver con la fe, o que dan lugar
a diferentes interpretaciones al interior de las mismas religiones pueden
ser materia de discusién interna y piblica. Lo que aparece en el horizonte
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segun las encuestas més recientes es la diversidad religiosa'®, no la desapa-
ricién de las religiones. Quizé esto explique la disposicién actual de algu-
nos lideres religiosos a buscar nuevamente relacionarse con la politica y
con el Estado, como medios para extender la fe, favorecer los intereses de
sus iglesias ¢ influir en el comportamiento de los fieles, lo que es contra-
rrestado por las discusiones internas en cada religién, donde se anteponen
argumentos que valoran la misién e identidad religiosas, diferencian las
fuentes religiosas de las costumbres, y otros debates que abren ¢l camino
al didlogo con la cultura y los desafios actuales, permitiendo también es-
tablecer nuevas relaciones con la politica.

RELIGION Y VIDA COTIDIANA: ENTRE LO PUBLICO
Y LO PRIVADO

Para tratar este tema voy a tomar los indicadores que tenemos sobre
religiosidad en las encuestas de valores'®, que abordan temas que conside-
ro seria relevante investigar més dada la nueva situacién de diversidad en
el campo religioso.

En el grafico 5 resumo las respuestas a tres preguntas basicas para co-
nocer la identidad religiosa de las personas: la importancia de Dios en
su vida, si se considera una persona religiosa, si pertenece a una religion.

13 La investigacién del Pew Research Center, Religidn en América Latina (2014)
trata sobre el cambio que se ha dado en la regi6n, histéricamente catélica, y resalta
el nimero de convertidos a otras religiones y la nueva diversidad en este campo. Lo
mismo muestra el informe sobre las Religiones en tiempo del Papa Francisco 2014, del
Latinobarémetro, donde también se constata que la religién no disminuye sino que se
diversifica. Ambas encuestas se han publicado el 2014, pero la Pew realiza su trabajo
de campo entre fines del 2013 e inicios del 2014, y el Latinobarémetro compara datos
sobre religién entre 1995 y el 2013.

14 Cabe sefalar que la Encuesta Mundial de Valores se hace en olas de cada cinco
aios. Esto se debe a que la tendencia al cambio en valores se observa en tiempos largos,
y en coyunturas especiales. Hemos incluido informacién mds actualizada sobre los
mismos temas, cuando se han hecho otras encuestas en el Perti.
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Entre 1996 y el 2012 se puede decir que los peruanos han sido creyentes,
religiosos y pertenecen a una religion.

Grifico 5. Indicadores de religiosidad™®
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Fuente de los datos: 4 olas de la Encuesta Mundial de Valores en el Perti. Elaboracién
propia.

Ampliando el andlisis de los datos de la encuesta de 2012, las tres pre-
guntas del grafico 5 tienen relacién significativa estadisticamente con la
frecuencia de asistencia a una iglesia o templo aparte de bodas, bautizos
o funerales.

En el caso de los que pertenecen a una religién, he buscado relacionar
la pregunta general con otra pregunta de la encuesta: ;pertenece usted
a una organizacion religiosa, iglesia o comunidad cristiana?, que es otra
manera de acercarnos a la misma pregunta de pertenencia, pero concre-
tando la referencia general a una religion, a la de una organizacién ala que

15 Para hacer comparables las tres preguntas he convertido la escala del 1 a 10, que
corresponde a la importancia de Dios en su vida en una escala de 1 a 100, comparando
los promedios.
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se accede voluntariamente. La hipétesis que se maneja es que las iglesias
evanggélicas y las denominaciones o grupos religiosos tienen un nivel de
adhesién mayor, ya que la pertenencia seria voluntaria (por conversién) y
que la pertenencia a la Iglesia catdlica serfa menos comprometida y activa
(por bautismo a temprana edad).

Tabla 3. Pertenencia a religién y a organizaciones voluntarias religiosas'®

Iglesia Iglesias

Sin religién catdlica evangélicas Ous

% % % %

No pertenece 85,1 54,5 29,1 20
Miembro no activo 11,6 27,9 22,8 255
Miembro activo 3,3 17,5 48 - 945

Total respuestas 175 1055 189 64

Fuente de los datos: Encuesta Mundial de Valores en Pert, 2012. Elaboracién propia.

De los que pertenecen a la Iglesia catélica, 54.4% contestan que no
pertenecen a organizacion, iglesia o comunidad cristiana. De ellos, en-
contramos que 85,1% de los que se declaran sin religion, no pertenecen
tampoco a ninguna organizacion religiosa, lo que es consistente. 11,6%
dicen ser miembros no activos de alguna organizacioén religiosa lo que
indica que todavia se sienten miembros de la religién pero distantes; y
3,3% dicen ser miembros activos, serfa inconsistente con decir que no tie-
nen religién. El segundo grupo podria corresponder a los creyentes sin
pertenencia, un nuevo grupo que empieza a aparecer en muchos paises, y
los terceros, a los que participan en grupos o comunidades que consideran
espirituales y no religiosos, que es otra distincion que se empieza a hacer.

Entre los que dicen pertenecer a las iglesias evangélicas, 29,1% dice
que no pertenece a organizacion, iglesia o comunidad cristiana, y 20% de

16 Significacién aproximada con las pruebas de Gamma y Coeficiente de contingencia
0.0000.
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los que pertenecen a otras religiones, no pertenecen a ninguna organiza-
cién religiosa.

Los datos indicarian que el sentido de pertenencia y de participacion
en organizaciones, iglesias o comunidades es menos extendido en la Igle-
sia catélica (45,4% sumando los miembros no activos y activos), donde
pertenecer a la parroquia puede ser diferente que pertenecer a comunida-
des o organizaciones que son grupos mds pequenos; mientras que en las
iglesias evangélicas, (70,8% sumando los miembros no activos y activos)
se identifican como miembro de una organizacién religiosa, pero 29.1 %
siendo evangélico dice no pertenecer a “una organizacion religiosa, iglesia
o comunidad cristiana” y 22.8% dice no er miembro activo de un grupo, lo
que tambien requieres mayor estudio. En las otras religiones, que forman
un grupo muy diverso, la no pertenecnia es menor (20%) y la membresia,
sea no activa o activa es la mayor (en total, 80% no activos y activos).

Los datos de autodefinicién como persona religiosa y de la importan-
cia que se da a Dios en la vida, nos permiten afirmar que el Perti es una
sociedad de creyentes, y que por lo tanto el tema de la secularizacién no
se puede entender solamente como la disminucién de la creencia en Dios,
ni tampoco como el distanciamiento de los creyentes de lo religioso, y por
lo tanto de la pertenencia religiosa.

Para terminar daremos una mirada a lo que los peruanos encuentran
justificable en el campo de la moral sexual y reproductiva. Sobre este tema
he tomado de la Encuesta Mundial de Valores, EMV (2012) y de la del
Pew Research Center (2014) las preguntas sobre si se consideran justifi-
cables 0 no comportamientos referidos a la moral sexual y reproductiva.
Hay una diferencia corta en el tiempo de las encuestas, y preguntas dife-
rentes pero comparables. En la tabla 4 presento las respuestas a la EMV,
en una escala que vadel 1 al 10, donde 1 corresponde a “nunca se justifica”
el comportamiento que se pregunta, y 10, a “siempre se justifica”.
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Tabla 4. Porcentaje que no justifica o si justifica la homosexualidad, la prosti-
tucién, el aborto y el divorcio entre 2001 y 2012

a':{:f;';';a Homosexualidad  Prostitucidn Aborto Divorcio

2001 2012 2001 2012 2001 2012 2001 2012
Nunca = 1 558 321 655 482 731 594 414 242
2 75 10,1 85 137 91 113 66 7,6
3 54 9,1 6,2 9,8 4,0 57 5,0 6,3
4 55 10,2 47 7.5 3.1 5,0 3,6 6,8
5

145 168 89 9,7 55 9,1 162 17,0

%

Acum. 1-5 886 783 937 888 947 905 728 619
6+7+8+9+

10=Siempre 1n4 217 63 M2 53 95 272 381

Fuente de los datos: Encuesta Mundial de Valores en el Perti (2001, 2012).

En la tabla 4 el mayor porcentaje de respuestas estd entre los que con-
testan que nunca se justifican estas conductas, porcentaje que estd dismi-
nuyendo significativamente en los 11 afos pasados entre las dos encues-
tas. La mayor diferencia se puede apreciar en la disminucién que vemos
en la primera fila, que no es tan notoria en el porcentaje acumulado del
1 al 5. La mayor dispersién de las respuestas en la escala muestra que es-
tamos frente a temas que son de interés general y que se esté formando la
opinion al respecto, es un momento para la argumentacién y delibera-
cién. El menor porcentaje estd entre el nivel 6y el 10 por eso lo he sumado
en un solo porcentaje total de los que si justifican en diferente grado.

La Encuesta del Pew Research Center 2014 ofrece cuatro alternativas
de respuesta que podriamos ordenar de menor a mayor justificacién para
poder comparar. La pregunta es si “considera moralmente aceptable, mo-
ralmente errado, no es un tema moral, o depende de la situacién (no se
lee esta alternativa)” los comportamientos que se van a leer como parte de
cada pregunta.
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El orden que la harfa comparable con la de la Encuesta Mundial de
Valores, irfa de moralmente errado, a depende de la situacién (pero es res-
puesta voluntaria porque no se lee), a moralmente errado, para terminar
en que no es un tema moral, que seria la mayor justificacién.

Tabla 5. Porcentaje de opinién sobre conductas'” en Encuesta del Pew
Research Center PRC

Conductas 5 er"‘::}: ad Prostitucién Aborto Divorcio
Moralmente erradas 73 89 85 44
Depende 3 2 5 T
Moralmente aceptadas 10 3 3 27
No son tema moral 1 4 5 19
NS/Ne 3 1 1 2

Fuente de datos: Pew Research Center. Religion in Latin America. 2014, pp. 278-285.
Elaboracién propia.

Corriendo el riesgo de comparar los datos, sabiendo que los instru-
mentos de medicién han sido diferentes, podrfamos decir, que en dos
afos no han habido mayores cambios en la valoracién de la homosexuali-
dad, la prostitucién y el aborto, aunque si se encuentra una diferencia en

relacién al divorcio, como vemos en la tabla 6.

17 La pregunta del cuestionario es: le voy a leer algunos comportamientos, para que
me diga usted si lo considera moralmente aceptable, moralmente errado, no es un
tema moral, o depende de la situacién (no se lee esta alternativa). En la tabla 5 he
cambiado el la secuencia de las respuestas posibles en el cuestionario, ordenado los
datos gradualmente para hacer mds ficil la comparacién con los resultados de la EMV
en la tabla 6.
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Tabla 6. Comparacidn entre el porcentaje que considera conductas ‘nunca
justificables’ del 1 al 5 en la EMV 2012 y ‘moralmente erradas’ y depende de
situacion en la PewRC 2014

Homo L A b, L 00
coaildad Aborto  Prostitucion  Divorcio
Encuesta mundial de valores 2012 78.3 88.8 90.5 61.9
Pew Research Center 2014 76 91 90 51

Fuente: Tablas 4y 5.

Resumiendo, planteo tres reflexiones a modo de hipétesis a seguir tra-
bajando: podemos decir que la Iglesia catdlica en el Perti ha estado pre-
sente y actuando al lado de la gente, no solo en los templos y parroquias
sino en la sociedad civil, apoyando a personas y grupos organizados con
quienes compartian esperanzas y problemas muy diversos en todo el terri-
torio nacional. Ha conseguido su autonomia y también el reconocimien-
to del Estado, buscando redefinir su lugar publico en la sociedad peruana.
Las religiones evangélicas son parte activa en el espacio religioso y buscan
transformarlo en sus propios términos, a través de su insercién social en
la vida cotidiana de la gente y ocupando un lugar en la politica. Estos
cambios incluyen el mayor desarrollo de instituciones y movimientos re-
ligiosos tanto cat6licos como evangélicos que estin mds centrados en la
doctrina y en la tradicion que en los problemas humanos y sociales. Nos
falta estudiar mds a las diferentes religiones y grupos religiosos que estdn
presentes en el Pert porque al diversificarse las religiones tanto dentro
como entre si se diversifican las relaciones entre religién y politica, y entre
religiones (Levine, 2009).

El concepto de pluralismo religioso nos lleva a pensar sobre cémo se
organizaré esta diversidad en el Perti. El modelo de mayoria religiosa se
ha desarrollado en algunos paises, sobre todo en Europa y en América
Latina, mientras que en Estados Unidos la igualdad ante el Estado de las
religiones abrié un espacio ecuménico y tolerante. También puede llevar
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a prestar mds atencién a la identidad religiosa, tanto a sus miembros como
a las religiones. Podria darse un modelo pluralista que fortalezca identi-
dades, pero también uno que haga a las personas mds libres, en el sentido
que Taylor le da a la secularizacién, cuando la gente empieza a ver la reli-
gién como una opcidn y no como una obligacién (2011, p. 50).

En una sociedad como la peruana, donde las religiones tienen un lugar
publico importante, el desafio para puede ser el de acercarse a la vida de
la gente para escuchar las razones y valores que respaldan sus decisiones.
Los desafios para la Iglesia catélica, como religién mas antigua y mayo-
ritaria que ha definido el espacio publico religioso en el Peru, y para las
nuevas religiones que se asientan en el Perd, se dan en los tres niveles que
he revisado brevemente en el articulo: en la relacién con el Estado, con la
politica y con la vida cotidiana de los hombres y mujeres peruanos en el
ambito de la sociedad civil.
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LA IGLESIA CATOLICA Y LOS PUEBLOS
INDIGENAS DE LA AMAZONIA PERUANA
EN LOS SIGLOS XX Y XXI

Oscar Espinosa

Profesor de la Pontificia Universidad Catélica del Perta

La relacién de la Iglesia catélica con los pueblos indigenas amazénicos
ha sido siempre muy compleja y ha ido cambiando a lo largo del tiempo.
En las préximas paginas trataré de presentar, de manera breve, parte de
esta historia, centrindome en el periodo correspondiente a los tltimos
cien afios, aproximadamente. En este periodo, la Iglesia catélica ha sufri-
do importantes cambios, siendo quizd los mds importantes aquellos que
trajo consigo el Concilio Vaticano II a mediados del siglo XX, asi como
también los cambios producidos en la Iglesia latinoamericana. En este pe-
riodo, los agentes pastorales, trabajando directamente con comunidades
indigenas, modificaron y adaptaron su rol como misioneros a los nuevos
tiempos. Este proceso llevé a la Iglesia catdlica presente en la region ama-
zbnica peruana a redefinir su propia forma de ser iglesia, una de cuyas
manifestaciones fue la de intervenir publicamente en favor de las pobla-
ciones indigenas. Sin embargo, los cambios siguieron produciéndose al
interior de la Iglesia catélica, y desde principios de los afios ochenta se
produjo una larga etapa de silencio publico y de trabajo de perfil bajo. Fi-
nalmente, a mediados de la primera década del siglo XXI se vuelve a pro-
ducir un nuevo giro en el contexto de la lucha por los derechos indigenas
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y por el medioambiente, desafios a los que la Iglesia catélica esta tratando
e responder en la actualidad en la Amazonia peruana.
d d I lidadenla A

ANTECEDENTES

Desde inicios del periodo colonial, la Iglesia cat6lica ha camplido un
importante rol en la regién Amazénica peruana, tanto en relaciéon con las
sociedades indigenas como con respecto al Estado. Una vez que pasé la
primera etapa de la Conquista, en la que soldados y aventureros espanoles
recorrieron distintas partes de la Amazonia buscando El Dorado, el Pai-
titi o el Pais de la Canela, pricticamente los tnicos europeos que queda-
ron en la regién fueron los misioneros catdlicos, principalmente jesuitas
y franciscanos.

La ausencia de riquezas fécilmente explotables, las dificiles condicio-
nes geograficas y climdticas, y la constante resistencia de los indigenas lle-
varon practicamente al abandono de la regién por parte de la sociedad y
del Estado colonial. Para los misioneros catdlicos el objetivo central de su
presencia en la region era la conversién de los indigenas, incluso a costa
del martirio o de la muerte masiva de los propios indigenas en epidemias
constantes.

Al mismo tiempo, se podria decir que, de cierta manera, la Iglesia
cat6lica cumplia con algunas funciones propias del Estado. Ahora bien,
hay que aclarar que la relacion entre la Iglesia y el Estado colonial no era
automadtica ni necesariamente siempre positiva: suponia una constante
negociacién de intereses, que en algunos casos podian coincidir, pero que
en otros podian incluso contradecirse abiertamente.

La presencia de la Iglesia cat6lica en la Amazonia peruana se mantuvo
incluso después de la expulsién de los misioneros jesuitas y de la indepen-
dencia del Perti de Espafa. Estas dos experiencias llevaron a una reduc-
cién radical en el nimero de misioneros catélicos. En 1821, en todo el
territorio que hoy corresponde a la regién amazénica peruana solo que-
daban cinco misioneros catélicos, todos ellos criollos.

42



LA IGLEsIA CATOLICA Y LOS PUEBLOS INDIGENAS DE LA AMAZONIA PERUANA

El siglo XIX abri6é un nuevo periodo de conflictos y alianzas con el
Estado peruano. Ante el ataque de sectores liberales y anticlericales, la
Iglesia catdlica se defendié jugando su mejor carta: su presencia en la re-
gién amazénica. Incluso logré obtener exoneraciones especiales a cam-
bio de mantener su presencia en la Amazonia y asi garantizar el control
por parte del Estado peruano sobre este territorio (Garcia Jorddn, 1991,
1995). Como escribi6 un periodista limefio en 1826, sin los misioneros
catdlicos, el Perti no tendria control sobre ese inmenso territorio, ya que
todo el conocimiento que existia en el Pert sobre la geografia, naturaleza
y la poblacién amazénica, fuera del de los propios indigenas, por supues-
to, era el que tenian y habian proporcionado los misioneros catélicos.

NUEVAS POLITICAS MISIONERAS PARA UN NUEVO SIGLO

Hacia fines del siglo XIX e inicios del siglo XX, la Iglesia catdlica mo-
dificé su presencia en la Amazonia peruana. Para entonces, se habian pro-
ducido importantes cambios en el pais y en esta regién. La Iglesia catéli-
ca tenfa dos preocupaciones centrales: por un lado relanzar, luego de un
siglo XIX problemético, su proyecto misionero en la regién, y por otro,
atender a la creciente poblacién cristiana que llegaba a la zona gracias al
auge de la explotacién del caucho.

En 1900, como parte de su nueva estrategia misionera, la Iglesia caté-
lica, en coordinacién con el Estado peruano, creé tres nuevas jurisdiccio-
nes eclesidsticas o territorios de misién, y se los encomendé a tres érdenes
religiosas: la selva norte a los misioneros agustinos, la selva central, des-
de la desembocadura del Ucayali hasta Chanchamayo, a los franciscanos
—que eran los tnicos misioneros presentes en la regién desde la épo-
ca colonial—, y la selva sur, Cusco y Madre de Dios, a los misioneros
dominicos.

Hasta ese momento, los misioneros tenian como principal tarea la con-
version de los indigenas, mientras que la atencién de la poblacién criollay
mestiza cristiana —o anteriormente de la poblacién espafola— quedaba
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a cargo de los sacerdotes diocesanos que dependian de otros obispados
circundantes, en particular del obispado de Chachapoyas. Sin embargo,
la demanda creciente de parte de la poblacién mestiza cristiana, la reduc-
cién de los indigenas cristianizados en el contexto de la explotacién del
caucho y la dificultad del trabajo misionero con los indigenas fueron lle-
vando al abandono de su objetivo inicial: la conversion de infieles.

En el caso del Ucayali, por ejemplo, hacia 1900 solo dos puestos mi-
sionales franciscanos, San Miguel de Calleria y Santa Rosa de Casiboya,
habian logrado sobrevivir los devastadores efectos de la explotacién cau-
chera. El resto de puestos quedaron despoblados por las epidemias, el en-
ganche laboral, el maltrato fisico o la fuga de los indigenas hacia el monte
(Ortiz, 1984, p. 239). Para mediados del siglo XX no existia ninguna mi-
sion entre indigenas en el Ucayali. Ademds de las dos antes mencionadas,
que también terminaron desapareciendo poco después, solo se fundaron
dos més: en 1911, Santa Marifa de los Remos en el rio Blanco, que duré
solo dos afos y fue destruida por los indigenas'®; y la de San Francisco de
Yarinacocha, que fue fundada en 1922, y que tuvo mayor éxito, llegando
adurar hasta 1938, afio en que murié su fundador, el misionero francisca-
no de origen francés Enrique Leuque (Ortiz, 1962, p. 57).

El abandono paulatino de las misiones con indigenas se ha presentado
de manera desigual en las distintas jurisdicciones eclesidsticas de la region
amazoénica peruana, pero se podria decir, de modo general, que ha sido el
patrén que han seguido la mayoria de ellas a lo largo del siglo XX. Esto no
significa que la tarea misionera se haya abandonado por completo, pero
que si se redujo enormemente.

Este abandono no se debié a la dejadez de los misioneros en la region,
sino a un cambio en la politica de las autoridades eclesidsticas. Asi, por
ejemplo, en 1902, un decreto del Vaticano ordend a los franciscanos aten-
der a todas las personas que se encontraran dentro de su jurisdiccién. En

18 Segtin el historiador franciscano Dionisio Ortiz, esta misién fue destruida en 1913
por los indigenas debido a la instigacién de los caucheros. El misionero responsable de
este puesto logré huir y salvar su vida (Ortiz, 1984, p. 250).
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la préctica este decreto significé priorizar la atencién a las demandas de
la creciente poblacién mestiza en desmedro de la tarea misionera entre
indigenas.

Este cambio de enfoque llevé a la Iglesia catélica a cumplir un rol clave
en el proceso de consolidacién y de crecimiento de los pueblos de mesti-
zos. En la gran mayorfa de casos, eran los misioneros catélicos los que se
encargaban de brindar los principales servicios que requerfa la poblacion,
creando escuelas, hospitales, construyendo carreteras, etcétera. Si se hicie-
ra una répida revisién de la historia de cualquier ciudad o pueblo mestizo
en la Amazonia peruana hasta mediados del siglo XX, uno podria encon-
trar entre los fundadores de pricticamente cualquier institucion social
importante a misioneros o también misioneras catdlicas". Este ha sido
el caso, por ejemplo, de Pucallpa, Yurimaguas, Tarapoto, Jaén, Requena,
Contamana, Atalaya, Puerto Maldonado, e incluso de la misma ciudad
~ de Iquitos.

Para no abandonar a la poblacion indigena, los misioneros desarrolla-
ron nuevas estrategias. Las dos mds importantes fueron la implementa-
cién de visitas misionales anuales o esporédicas, dependiendo del personal
misionero, de las zonas y las distancias a recorrer. Estas visitas consistian
en el viaje de uno o dos misioneros a lo largo de un rio por algunas sema-
nas. En este viaje, los misioneros visitaban los distintos asentamientos o
aldeas indigenas, bautizando nifos y adultos. Por ejemplo, en 1928, un
grupo de misioneros pasionistas recorrieron el rio Pastaza y sus afluentes,
desde el Maraiién hasta Andoas, cerca del limite con Ecuador, llegando a
bautizar a 151 personas, entre adultos y nifios, de los pueblos Kandozi y
Achuar. Como se puede apreciar, se trataba mas de una actividad misio-
nera itinerante, antes que el establecimiento de puestos misionales, y por
lo tanto dejaba mayor tiempo a los misioneros, sobre todo si eran pocos,
para atender a la poblaciéon mestiza y criolla.

19 Las primeras religiosas en la region del Ucayali llegaron a Requena en 1919, a
Pucallpa en 1928, a Contamana y a Atalaya en 1935 (Ortiz, 1962, p. 110).
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MODERNIZACION Y RADICALIZACION

En la segunda mitad del siglo XX, la Iglesia catdlica atravesé por pro-
fundos cambios. Segtn el historiador Jeffrey Klaiber (1988, p. 335), el pe-
riodo que va de 1955 a 1975 ha constituido el «momento mds decisivo»
de la historia de la Iglesia catélica peruana en la época moderna.

En estos afios, distintos grupos al interior de la Iglesia catdlica en
el Pert, asi como en otras partes de América Latina, comenzaron a re-
plantear su rol social en el contexto de la situacién que atravesaban las
grandes mayorias de la poblacién. Este nuevo acercamiento a la realidad
implicaba la revision profunda de su reflexién teolégica, asi como de sus
creencias y practicas religiosas. Sin embargo, a diferencia de otras épo-
cas, esta posicién mds progresista fue respaldada por instancias oficiales
en la segunda mitad de la década del sesenta. Este proceso de cambios
en la Iglesia catélica latinoamericana se daba ademds en el contexto de la -
Guerra Fria. Para muchos sectores de la Iglesia, de lo que se trataba era de
resolver los problemas de pobreza e injusticia social sin tener que recurrir
a una revolucién comunista, como ya habia ocurrido en Cuba.

Este proceso condujo a la creacion de la teologfa de la liberacién. Sin
embargo, su impacto en relacién al trabajo de la Iglesia catélica con las
comunidades indigenas ha sido bastante débil y en el mejor de los casos
indirecta. Segun el tedlogo brasilefio Paulo Suess, ni la teologia de la li-
beracién ni las conferencias episcopales de Medellin o Puebla abordaron
adecuadamente la situacién de los pueblos indigenas®™, subordinando los
problemas étnicos a problemas econdmicos o de clase. No obstante, si se
produjeron cambios importantes en la relacién entre la Iglesia catélica,
los indigenas amazénicos y el Estado peruano.

20  Segtin Suess, en el documento final aprobado por los obispos latinoamericanos en
Puebla existen pocas referencias a asuntos indigenas, pero no se trata en ningiin caso de
comentarios sustanciales, sino tan sélo de referencias marginales (Suess, 1983, p. 12).
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LA IGLESIA CATOLICA EN LA AMAZONIA: AUTOCRITICAS Y
DEMANDAS ANTE EL EsTADO (1971-1980)

Los cambios producidos a partir de la década de los sesenta se pueden
analizar en dos niveles diferentes pero estrechamente relacionados. Por
un lado, podemos analizar la posicién de la Iglesia catélica amazénica a
través de sus documentos oficiales; y por otro lado, a través de las practicas
pastorales de sus misioneros locales.

Las nuevas ideas teoldgicas llegaron a la Iglesia amazénica junto con
ideas novedosas y criticas desarrolladas en la antropologia y las ciencias
sociales (Regan, 1993). En marzo de 1971, en la ciudad de Iquitos se llevé
a cabo una reunién® en la que se encontraron varios obispos y misione-
ros provenientes de cinco pafses amazénicos —Bolivia, Colombia, Ecua-
dor, Perti y Venezuela— junto con antropélogos, socidlogos y médicos
para discutir y reflexionar sobre las actividades de la Iglesia catélica en la
region®.

Entre los acuerdos que se tomaron en dicha reunién cabe resaltar los
siguientes: la necesidad de incorporar una visién antropolégica en la ac-
tividad misionera que contemple el respeto por la diversidad cultural; la
necesidad de implementar programas de formacién para los misioneros
con la asesoria de expertos en las ciencias sociales; la urgencia de presio-
nar a los distintos gobiernos para que implementen politicas adecuadas
a favor de los pueblos indigenas, comenzando por su reconocimiento
juridico; finalmente, reconocieron la importancia de asumir una actitud
permanente de autocritica frente a su trabajo misionero (Coordinacién

Pastoral Regional de la Selva, 1991; Luna, 1991; Marzal, 1994).

21 Tanto Gustavo Gutiérrez, fundador de la teologia de la liberacién, y Stefano Varese,
antropélogo peruano vinculado al movimiento indfgena amazénico, participaron en
este evento como expositores (Gutiérrez, 1971, pp. 79-86; Varese, 1971, pp. 57-73).
22 Entre los afios 1971 y 1973 se produjeron procesos similares en otros paises
amazénicos como Brasil y Ecuador (Salazar, 1981, Pp- 60-82; Bottasso, 1982; Sierra,
1993; Antoine, 1999; y Garfield, 2001).
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A partir de entonces, los obispos de las distintas jurisdicciones ecle-
sidsticas de la Amazonia peruana comenzaron a reunirse de manera peri6-
dica para discutir problemas comunes que aquejaban a los pobladores de
la regién. La siguiente oportunidad fue en agosto del mismo afo, cuando
los obispos peruanos publicaron un documento como contribucién al
sinodo sobre Justicia en el Mundo, que iba a celebrar la Iglesia catélica
en Roma. En un apéndice del documento, los obispos de la Amazonia
reclaman al Estado peruano que responda con prontitud a las demandas
urgentes de los pueblos indigenas: la dacién de una ley para las comuni-
dades nativas; el reconocimiento de sus derechos sobre sus tierras y te-
rritorios tradicionales; un control estricto sobre las autoridades civiles y
militares para que detengan toda practica discriminatoria; y, finalmente,
recomendaciones muy especificas para la implementacién adecuada de la
Divisién de Comunidades Nativas, que entonces era la institucion estatal
encargada de los asuntos indigenas (Coordinacién Pastoral Regional de
la Selva, 1991, pp. 29-30). Esta tiltima demanda es particularmente llama-
tiva, ya que se trata de un reclamo muy concreto en un documento cuya
finalidad es discutir el tema de la justicia en el Pertt de manera global®.

En los anos siguientes, los obispos continuaron con sus reuniones
periddicas, llegando a organizar cinco asambleas regionales entre 1972
y 1980%. En octubre de 1972, se reunid la primera Asamblea Episcopal

23 Los obispos solicitaron mayor presupuesto y personal, asi como mayor autoridad
y honestidad para que esta agencia gubernamental cumpla con sus objetivos. También
demandaron la creacién de oficinas regionales o departamentos de comunidades
indigenas en aquellos lugares con importante poblacién indigena (Coordinacién
Pastoral Regional de la Selva 1991, p. 30).

24 En enero de 1972, la Conferencia Episcopal Peruana decidié promover asambleas
regionales con la finalidad de planificar las actividades de la iglesia en coordinacién
con sus agentes de pastoral (sacerdotes, religiosas, laicos). Asi, la Iglesia catélica en
la Amazonia organizé asambleas regionales en las ciudades de Pucallpa (1972), San
Ramén (1973), Tarapoto (1975), Yurimaguas (1978) e Iquitos (1980). Los documentos
oficiales completos de estas reuniones han sido publicadas por la Coordinacién Pastoral
Regional de la Selva (1991). Para otros comentarios y observaciones, consulte a Mercier

& Villeneuve (1975) y Luna (1991).
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Zonal de la regién amazénica en la ciudad de Pucallpa. Al final de este
encuentro, los obispos emitieron un pronunciamiento publico dirigido
al gobierno peruano repitiendo, basicamente, las mismas demandas antes
sefialadas.

En 1973, la segunda asamblea exigi6 a los misioneros de la Amazonia
una actitud mds activa frente a las reivindicaciones de los pueblos indi-
genas. Se les pidié que conozcan mejor dichos pueblos a través del estu-
dio de su historia, sus idiomas, su manera de ver el mundo, y de su vida
y luchas cotidianas. Se insistia también en que ayuden a estos pueblos a
«incorporarse a la sociedad nacional>, pero respetando sus culturas y va-
lores tradicionales. Finalmente, proponian la capacitacién de animadores
indigenas. Al finalizar el evento, emitieron un nuevo pronunciamiento
publico dirigido al Estado peruano, insistiendo en los mismos puntos de
antes, pero también anadiendo otros nuevos. Entre estos ultimos, se recla-
maba el reconocimiento de las autoridades y lideres indigenas, el estable-
cimiento de politicas de comercializacién agropecuaria que favorezcan a
los productores indigenas, y un llamado general a acabar con toda forma
de racismo y discriminacién (Coordinacién Pastoral Regional de la Selva,
1991, pp. 55-ss.).

La tercera asamblea regional tuvo lugar en Tarapoto en 1975, y pro-
bablemente fue la més radical de todas. En esta ocasion la Iglesia catéli-
ca criticé duramente la negligencia del Estado en atender las demandas
de los pueblos indigenas y denunci6 el proceso de expansién capitalista
como la causa de la pobreza, las migraciones, el consumismo y la explo-
tacién humana en la regién. De manera més especifica se debatieron los
impactos negativos —tanto sociales, econémicos como ecolégicos— de
la actividad petrolera en la Amazonia. Al mismo tiempo fueron suma-
mente autocriticos: reconocian el egoismo de la Iglesia catélica que habia
priorizado su propia dimensién religiosa antes que la promocién de va-
lores comunales, y actitudes de liderazgo y de critica social; reconocieron
que habfa estado mds apegada al poder y el prestigio que al compromiso
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y la solidaridad; y que corria aun el riesgo del paternalismo en lugar de
promover la autonomia.

Esta autocritica no fue la inica expresada durante esos anos. En 1974,
en un grupo de misioneros publicamente expresé su preocupacién frente
a un cierto sentido comuin que afirmaba que «ser cristiano era sinénimo
de ser blanco o civilizado», e insistian en la necesidad urgente de crear
una Iglesia auténticamente amazénica que incorporase las creencias y
précticas tradicionales de los pueblos indigenas de la regién (Coordina-
cién Pastoral Regional de la Selva, 1991, pp. 75-ss.).

En 1975, el sacerdote y sociélogo agustino Jesus San Romdn denuncié
cémo los primeros misioneros contribuyeron al colonialismo al forzar a
los indigenas a cambiar sus estilos de vida (San Romdn, 1994, pp. 40-ss.).
San Romén explicaba cémo los indigenas eran vistos como paganos que
tenfan que ser cristianizados, cémo se les obligé a vivir en pueblos, cémo
murieron masivamente debido a las epidemias traidas por los mismos
misioneros, c6mo fueron insertados en relaciones econdmicas injustas,
cémo se les impuso necesidades que no tenian, etcétera. Unos afnos des-
pués, en 1983, el antropdlogo jesuita Jaime Regan® también reconocia
que el catolicismo habia «llegado a América junto con la conquista y la
colonizacién de los indigenas, y que habia hecho uso de ideas religiosas
para justificar dichas practicas» (Regan, 1993, pp. 16-17).

Las practicas concretas de los misioneros y misioneras también sufrie-
ron importantes transformaciones en estos afnos. Para ello, podemos ver
nuevamente el caso de Ucayali. En 1967, el sacerdote canadiense Gaston
Villeneuve fundé un nuevo puesto misional en Curiaca del Caco, en el
alto Ucayali. Desde este lugar, contribuyé significativamente como asesor
y facilitador en la creacién de la Federacién de Comunidades Nativas del

25 Un dato interesante es que varios de los misioneros que implementaron estas
nuevas perspectivas también tenfan formacién académica y profesional en las
ciencias sociales. Este serfa el caso de Juan Marcos Mercier, franciscano canadiense y
antropélogo, fundador del proyecto de educacién bilingiie en el rio Napo (PEBIAN);
de Jestis San Romdn, agustino y sociélogo, o de Jaime Regan, jesuita y antropélogo.
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Ucayali (FECONAU), la federacién histérica del pueblo shipibo, encar-
gada de defender y promover los derechos de dicho pueblo (Morin, 1992,
pp- 59-77)%.

Otro caso interesante es el de las religiosas de la Compania Misionera
que viven en la comunidad de Macaya, y que hace décadas son miembros
de la comunidad, viviendo de manera similar a las mujeres shipibas, ddn-
dole mds importancia a su labor solidaria y a su testimonio de vida que a
la promocién directa de conversiones al catolicismo entre la poblacién
indigena de la zona.

Finalmente, en las tltimas dos asambleas que tuvieron lugar en Yuri-
maguas (1978) y en Iquitos (1980) se puede percibir un descenso en la
fuerza ¢ intensidad, y el nimero de delegados involucrados comenzé a
reducirse, asi como el tono fuerte de demanda y de autocriticismo, hasta
casi extinguirse por completo.

UN NUEVO COMPROMISO LUEGO DE UN LARGO SILENCIO

Entre los anos 1980 y 2005 la Iglesia catlica en la Amazonia sufrid,
en términos generales, los mismos cambios generales que tuvo en el res-
to del pais. Este giro a una posicién més conservadora llevé a la Iglesia
amazénica a mantener un perfil ms bajo, lo que implicé que los pronun-
ciamientos publicos sobre temas de importancia para la poblacién ama-
zénica pricticamente desaparecieron. En segundo lugar, se priorizé el tra-
bajo pastoral centrado en los sacramentos y en las ciudades, manteniendo
el trabajo pastoral con indigenas en un lugar secundario o marginal. En
tercer lugar, en algunas de las jurisdicciones eclesidsticas, los obispos co-
menzaron a presionar a los agentes pastorales trabajando con indigenas
para que incrementen el nimero de conversiones y a que compitan mds
agresivamente con otras iglesias, principalmente evangélicas, que han ido
creciendo en la regién amazénica.

26 Informacién corroborada en entrevistas con el padre Gastén Villeneuve, realizadas
en la ciudad de Pucallpa en el ano 1997.
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Al mismo tiempo, el grupo de misioneros y misioneras comprometi-
dos con la poblacién indigena desde una perspectiva postconciliar ha ido
envejeciendo o falleciendo, y la mayoria de los misioneros jévenes que los
reemplazan no poseen el mismo grado de compromiso con la poblacién
indigena. Es decir, a diferencia de los agentes pastorales que llegaron a la
regién amazénica en los afos sesenta y setenta, los jévenes que llegaron
después de los anos ochenta, en su mayoria, no tienen como plan de vida
dedicarse a vivir con y como los indigenas, aprendiendo sus costumbres
y sus idiomas, y compartiendo la vida cotidiana con ellos hasta la muer-
te. Las nuevas generaciones de misioneros, en general, asumen su traba-
jo pastoral con comunidades indigenas de manera temporal, y muchos
de ellos han cambiado sus bases de operaciones a ciudades o a pueblos
mds cercanos a las ciudades donde tienen mayor movilidad para salir de
la regién y mayor acceso a los medios de comunicacién e informacién
modernos.

Estos cambios no han impedido que un grupo pequefio de misione-
ros y misioneras haya continuado trabajando de cerca con la poblacién
indigena. Sin embargo, en términos generales, se puede notar un cambio
importante respecto a la relacién entre la Iglesia catélica y el mundo in-
digena en general.

Ahora bien, en estas tltimas décadas la regién amazénica ha sufrido
impactos muy fuertes debido a una mayor presencia del Estado, a la ex-
pansién de la economfa de mercado y al proceso de globalizacién. Es-
tos procesos se perciben a través de la presencia cada vez més agresiva de
empresas extractivas —petréleo, gas natural, madera, mineria, etcétera—
que tienen impactos profundos sobre el medio ambiente y sobre la vida
de las comunidades indigenas.

En este nuevo contexto, algunos de los obispos de la region amazénica
peruana comenzaron a plantear la necesidad de volver a reunirse para dis-
cutir juntos estos problemas y compartir sus reflexiones. Asi, desde el afio
2005, los obispos de la selva peruana se han venido reuniendo dos veces al
afio, aunque en estos tiempos se trata de una reunién entre ellos mismos

52



La IGLESIA CATOLICA Y LOS PUEBLOS INDIGENAS DE LA AMAZONTA PERUANA

y no con el conjunto de agentes pastorales. Las reuniones de pastoral sélo
se dan al interior de cada jurisdiccién eclesidstica.

Al mismo tiempo, entre los anos 2005 y 2012, los obispos de la selva
se han pronunciado publicamente sobre algunos problemas importantes
que afectan a los pueblos indigenas y al medio ambiente. Particularmente
importantes fueron sus pronunciamientos en torno a las movilizaciones
indigenas que tuvieron lugar los anos 2008 y 2009, y que terminaron con
los trdgicos eventos ocurridos cerca de la ciudad de Bagua en junio de
2009%. Estos pronunciamientos incluso han llegado a distanciarlos del
conjunto de los obispos peruanos, aunque también han recibido en algu-
nos casos el respaldo directo de monsenor Cabrejos, el entonces presiden-
te de J]a Conferencia Episcopal Peruana, asi como también el de algunos
otros de sus colegas™.

En este contexto tiene lugar la Conferencia del Consejo Episco-
pal Latinoamericana en Aparecida, Brasil. El documento final de esta

27 Desde inicios del aio 2008, las comunidades indigenas de la Amazonia iniciaron
una serie de protestas y movilizaciones en distintas partes de la region. Estas protestas
fueron la respuesta ante diversos atropellos que venian sufriendo en los ltimos afios
debido a las industrias extractivas y a la actitud del Estado peruano de no respetar
sus derechos. El detonante final fue un conjunto de aproximadamente once decretos
legislativos que ponifan en riesgo la propiedad de los indigenas sobre sus territorios. Las
movilizaciones se agudizaron en agosto de 2008 y terminaron un mes después con el
compromiso del gobierno de revisar dichos decretos. Efectivamente, el Congreso de la
Repiiblica cred una comisién ad-hoc que confirmé lo que los indigenas y la Defensorfa
del Pueblo habfan sefialado: que eran inconstitucionales. Sin embargo, los decretos no
fueron derogados, y las comunidades indigenas retomaron la protesta en abril de 2009.
En este contexto de movilizaciones, que ya duraban mds de dos meses, las autoridades
del gobierno peruano ordenaron el dfa 5 de junio un ataque por parte de la policia a los
manifestantes que estaban bloqueando una carretera cerca de la ciudad de Bagua. Esta
decisién se tomé a pesar de que los manifestantes habian ya acordado retirarse de la
carretera el dia anterior y habian comunicado esta decision a las autoridades policiales
que se hallaban en la zona. Como resultado de esta decisién, 23 personas perdieron la
vida, entre indigenas y policias, segitin los datos oficiales.

28  Este proceso lo he analizado con mds detalle en el articulo titulado «The Catholic
Church, Indigenous Rights, and the Environment in the Peruvian Amazon Region»
(Schuck & Crowley-Buck, 2015).
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conferencia, a pesar de haberse modificado algunos de los planteamientos
propuestos inicialmente por los obispos y expertos trabajando con pue-
blos indigenas, ha constituido un importante respaldo para la accién de
los obispos de la Amazonia peruana, en la medida en que Aparecida recla-
ma la defensa de los derechos indigenas y del medio ambiente®.

En estos afos, un grupo pequefio de agentes pastorales altamente
comprometidos con las comunidades con las que trabajan han apoyado
las movilizaciones de la poblacién local, sea mestiza o indigena, y sus lu-
chas contra los grandes proyectos extractivos. Esta cercania ha llevado,
ademds, a que varios de ellos hayan sido involucrados en procesos judi-
ciales acusados de apoyar y fomentar las protestas, y algunos también han
sido amenazados con ser expulsados del pais®’. Asimismo, el apoyo de los
agentes pastorales durante y después de los hechos de Bagua ha sido muy
importante. La Iglesia catlica del vicariato de Jaén, con su obispo mon-
senor Garcia de la Rasilla a la cabeza, ha ayudado a los indigenas en todo
este proceso, incluyendo la asesoria juridica a las personas injustamente
acusadas de fomentar los hechos de violencia. En los tltimos aos, varios
de estos agentes pastorales han venido promoviendo una campana ciuda-
dana en solidaridad con las victimas del Baguazo, asf como los inocentes
injustamente acusados, procesados o encarcelados®. Asimismo, hay que
resaltar la labor de la hermana Mari Carmen Gémez, quien ha formado
parte de J]a Comisién Investigadora de los sucesos de Bagua, y que debido

29  Ver al respecto, el documento final de Aparecida, n® 471, 474, entre otros.

30 Entre los acusados en diversos procesos judiciales se encuentran también los
obispos de Yurimaguas y de Puerto Maldonado. Entre los agentes pastorales a los que
se les ha querido expulsar del pais se encuentran los padres Francisco Muguiro (jesuira),
Mario Bartolini (pasionista) y el hermano Paul McAuley (hermano de las Escuelas
cristianas de La Salle).

31 Esta campana que lleva el titulo de Yo soy Bagua, liderada por la hermana
Mari Carmen Gémez y por el padre Fermin Rodriguez, parroco de Chiriaco, busca
sensibilizar a las autoridades y a la opinién piblica sobre esta situacién.
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a la manipulacién de dicha comisién, terminé firmando un informe en
minoria junto al coordinador de la Comision, el indigena Jestis Manacés®.

En los dltimos anos, ademds, se han comenzado a generar instancias
de articulacién a nivel del conjunto de la cuenca amazénica, que retinen
a obispos y agentes pastorales catdlicos con organizaciones indigenas y
organismos no gubernamentales. Una de las iniciativas mds interesantes
en esta linea ha sido la creacién de la Red Eclesial Panamazénica (RE-
PAM) en el aio 2014 bajo la iniciativa de monsefior Pedro Barreto, S.J.,
como presidente del departamento de Justicia y Solidaridad del Consejo
Episcopal Latinoamericano (CELAM), y la Comisién para la Amazonia
de la Conferencia de Obispos de Brasil, liderada por el cardenal Claudio
Hummes.

Pocos meses después de ser creada, la REPAM participaba activamen-
te en la conferencia de las partes de la Convencién Marco de las Naciones
Unidas sobre Cambio Climatico (COP-20), a fines del ano 2014 en la
ciudad de Lima. En esta ocasién hizo un llamado a los gobiernos de la re-
gién amazénica en su rol frente a la contaminacién y al cambio climético
en la Amazonia que estan afectando directamente la vida de millones de
personas, poniendo en riesgo su seguridad, ademds de generar impactos
que afectan al conjunto de la humanidad (REPAM, 2014).

Finalmente, otro signo importante del compromiso con la defensa
de los derechos indigenas y del medio ambiente ha sido la denuncia, por
primera vez y de manera oficial, de la Iglesia catélica ante la Comision In-
teramericana de Derechos Humanos (CIDH) en marzo de 2015, debido
ala vulneracién de derechos de campesinos y pueblos indigenas por parte
de las industrias que extraen recursos naturales en la Amazonia y también
en el resto de América Latina (Fowks, 2015).

32 Este informe, que estuvo disponible en internet, ha sido publicado en forma de
libro el afio 2013 con el titulo La verdad sobre Bagua.
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CONCLUSIONES Y PERSPECTIVAS A FUTURO

La Iglesia catélica en la regién amazénica peruana ha pasado por im-
portantes cambios a lo largo del ltimo siglo. Al comenzar el periodo
analizado, la Iglesia mantenfa précticamente la misma forma de accién
y presencia que habia tenido desde la época colonial: su dedicacién casi
exclusiva a la tarea de convertir a los indigenas y su rol de intermediacién
entre el Estado y los indigenas. Durante las primeras décadas del siglo XX
la Iglesia fue abandonando paulatinamente su interés por los indigenas y
concentrando su labor social y religiosa en la creciente poblacién urbana
y mestiza.

Un segundo cambio importante tuvo lugar en la segunda mitad del
siglo, como consecuencia de los cambios producidos en la misma Iglesia
a nivel latinoamericano y mundial. Estos cambios llevaron a la Iglesia ca-
télica en la regién amazénica peruana a un nuevo acercamiento a la po-
blacién indigena, pero desde una perspectiva critica sobre su rol histérico
en la region y sobre el rol del Estado que no atendia adecuadamente las
demandas de dicha poblacién.

Un tercer cambio se produjo al finalizar el siglo XX, marcado por
un nuevo desinterés relativo de parte de la Iglesia catélica con respecto a
los indigenas amazénicos y una actitud méds complaciente con el Estado.
Desde entonces, los desafios por construir una Iglesia «auténticamente
amazoénica», expresados en décadas pasadas, dejaron de ser parte del in-
terés central en la region.

Finalmente, a mediados de la primera década del siglo XXI, los cam-
bios econdémicos y socioculturales que acompanan al proceso de globa-
lizacién y sus impactos sobre las poblaciones indigenas y la ecologia han
llevado a un nuevo posicionamiento més activo y comprometido de la
Iglesia catélica en relacion a los derechos indigenas y la defensa del medio
ambiente.

El futuro de la Iglesia catélica en la regién amazénica peruana depen-
derd en gran medida de lo que ocurra al interior de ésta en el mundo, en
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América Latina y en el Pert, asi como de las nuevas coyunturas y proble-
mas que la sociedad va enfrentando. En este sentido, los cambios promo-
vidos por el papa Francisco podrian abrir posibilidades interesantes de
renovado compromiso, tal como se puede apreciar con la creacién de la
REPAM. En tltima instancia, como lo indican los documentos de esta
joven institucion, si la Iglesia catélica asume con seriedad su rol pastoral,
tendrd que responder necesariamente a las necesidades de las personas
y comunidades concretas ahi donde se encuentre, que en el caso de la
Amazonia pasan por la defensa de los derechos indigenas y del medio

ambiente.
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ANTIGUOS Y NUEVOS TEMAS EN LOS ESTUDIOS
SOBRE LAS FIESTAS PATRONALES
EN LOS ANDES PERUANOS

Alejandro Diez Hurtado

Profesor de la Pontificia Universidad Catdlica del Pert

CONSTANTES Y TRANSFORMACIONES EN LOS ESTUDIOS
SOBRE FIESTAS PATRONALES

En el Perti, como en otros paises andinos como Bolivia y Ecuador, los
estudios sobre fiestas patronales son tan tradicionales como las propias
celebraciones. En su momento, los estudios clasicos de Marzal en Urcos,
el Bajo Piura en la sierra sur y en la costa norte del Pert, o en El Agustino
en Lima, la capital (1971, 1977 y 1988), junto con los de Rueda (1982)
en el Ecuador y los de Alb6 (1976) en Bolivia, marcaron el andlisis de la
fiesta patronal en términos de una celebracion catélica al mismo tiempo
religiosa, cultural y ritual, desde las perspectivas del catolicismo popular
y la organizacién social.

Dichos estudios consolidaron en su momento una tradicién etnogri-
fica, marcada por el descubrimiento de sistemas religiosos andinos, consi-
derados diferentes de los existentes en las ciudades més occidentalizadasy
mds vinculadas a las pricticas oficiales de la Iglesia catélica. Las fiestas pa-
tronales eran consideradas imbuidas de tradicién y costumbres heredadas
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al menos desde los periodos coloniales, cuando no manifestaciones con-
temporéneas de antiguas pricticas pre hispanicas. Las fiestas eran para
estos autores una de las manifestaciones del sincretismo religioso operado
en América a lo largo de los siglos, expresion de la mezcla de culturas que
con el tiempo generaba una nueva realidad indisoluble en la que no era
sencillo separar o distinguir lo que venia de la colonizacién o de tradicio-
nes indigenas mds antiguas.

El conjunto de trabajos «cldsicos» sobre fiestas patronales abordaba
las celebraciones y las fiestas desde tres entradas o tépicos complementa-
rios entre si, que de alguna manera todavia definen los componentes de
la fiesta patronal tal y como se expresa de manera recurrente en diversos
4mbitos del espacio rural peruano (Verger, 1951; Martinez, 1959; Ca-
saverde, 1970; Cloudsey, 1988, Allpanchis Phuturinqa, 1974).

El primero corresponde a la instauracién de una tradicién etnografica
que describe las fiestas, enfatizando elementos de su origen pero también
estructuras, momentos, procesos que nos refieren a una manifestacién
cultural y ritual que se inscribe en una secuencia calenddrica anual que
transforma sacralizando el tiempo y espacio cotidianos. Esta secuencia ca-
lenddrica marcaba el tiempo y contribufa a la organizacién de los ritmos
laborales. Internamente, contaba con una secuencia ritual estructurada y
mantenida por costumbre en la que se enmarcaban una serie de actos, ce-
remonias y rituales que incluyen funciones religiosas como misas, proce-
siones, velacién de las imdgenes, pero también desfiles, paseos, banquetes,
danzas y juegos. Este conjunto de manifestaciones constituye lo que va-
rios autores llaman el «lenguaje de la fiesta» (Flores Ochoa, 2009), una
serie de caracteristicas que mis alld de los diversos nombres que tomen
en los espacios locales, corresponden a una manera de celebrar pautada y
constante. Asi, el desarrollo de la fiesta responde a una estructura que es a
la vez general —compartida por todas las fiestas patronales y organizada
en visperas, dia central y despedida—, pero a la vez singular y propia de
cada fiesta que cuenta con su propio libreto para ordenar y organizar sus
funciones en una o varias secuencias de actos, organizados en funcién ala
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tradicién local, la identidad, el poder y los multiples equilibrios entre los
grupos que organizan y participan de las celebraciones.

El segundo elemento era el caricter religioso y devocional de la fiesta,
centrado en el «santo», la imagen sagrada (Millones, 1996) como moti-
vo central, por lo que el conjunto de sus manifestaciones se interpretaba
en el marco de las formas de expresion de la devocidn, la creencia, el mila-
gro e incluso la hierofanfa. Ademds de la costumbre, la fiesta patronal era
caracterizada asi como uno de los pilares de la expresién de la religiosidad
popular (Marzal, 1971). El santo era expresién y presencia de la divinidad
personificada que permitia la comunicacién entre lo sagrado y lo profano,
y también tendia un puente entre el cristianismo y las practicas tradicio-
nales andinas. La imagen es la concrecién de lo sagrado y el elemento mar-
cado principal de la celebracién patronal, elemento corpéreo que atrae
las miradas, los propésitos y todas las actividades de la celebracién. Coin-
cidiendo en la centralidad de los santos, las interpretaciones respecto al
cardcter religioso de la fiesta no siempre convergen. Algunas enfatizaban
su cardcter catélico culturalmente determinado (Marzal, 1971, 1977), en
tanto que otras ponian el énfasis en el cardcter superficial del catolicismo
que expresaria més bien manifestaciones y estructuras profundas andi-
nas (Molini¢, 1999; Hocquenghem, 1989). La discusién no estaba en la
centralidad de las imégenes en las celebraciones ni en la devocién a las
mismas sino en la representacién y en la imagen religiosa que ellas evoca-
ban, deduciendo de ello el caricter de la fiesta, el sentido de la religién y
la naturaleza de la creencia.

El tercer componente referia a la relacién entre estructura social y cele-
bracién patronal. La fiesta era interpretada como expresion de las formas
de clasificacién y de la organizacién e institucionalidad de los pueblos. La
organizacion de las fiestas, los sistemas de cargos®, cofradias o mayordo-

33 Los sistemas de cargos son funciones sociales institucionalizadas por las cuales
individuos y familias asumen temporalmente atribuciones y se comprometen a una
serie de actos para el sostenimiento del culto religioso. Por lo general estdn organizados
de acuerdo a responsabilidad y jerarquia y niveles de compromiso y gasto.
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mias relacionaban las esferas de la religion y el ritual con las instituciones
politicas, con las estructuras de poder y gobierno, pero también con las
nociones de autoridad y los sistemas de prestigio y legitimidad social y
comunitaria. La organizacion religiosa era un componente importante
del anilisis de la fiesta patronal, constituyendo de alguna manera su arma-
z6n «estructural>, en términos de reproducir patrones de organizacién
o de configurar mecanismos de integracion social (Palomino, 1984; Diez,
1994). Algunos de los trabajos mds recientes en esta misma perspectiva
parecen tender a mostrar continuidad y cambio en la organizacién de la
fiesta como efecto de las transformaciones sociales experimentadas por
la sociedad, pero siempre conservando la relacién entre estructura de la
fiesta y estructura de los sistemas de cargos (Diez, 2005). En el proceso,
habria cada vez mds un cambio en las formas de organizacién de la fiesta
hacia formas més corporativas antes que individuales o familiares y desde
formas mds asociativas y voluntarias frente a modalidades mds prescripti-
vas (Morveli, 2009). Las fiestas patronales, antes solventadas fundamen-
talmente por los mayordomos y sus familias, son cada vez mds organizadas
y financiadas por asociaciones religiosas modernizadas, pero sobre todo
por municipios, asociaciones culturales e incluso en muchos casos auspi-
ciadas por empresas. En términos del tiempo dedicado a la organizacién
de las fiestas, en el largo plazo se estarfa tendiendo a hacer «economia de
la participacién>», pasando de instituciones y pricticas mds demandan-
tes de tiempo y esfuerzo familiar, hacia modalidades de organizacién —y
auspicio econémico— mds corporativas y asociativas que requieren una
menor inversién de tiempo: las celebraciones empiezan a ser organizadas
mds por asociaciones que por familias (Diez, 2000).

Los estudios posteriores, desarrollados a partir de la década de 1990,
empiezan a analizar la fiesta patronal desde otras perspectivas: el interés se
desplaza desde las interpretaciones sobre el conjunto de la fiesta patronal
al de sus manifestaciones, actividades y aspectos especificos y caracteristi-
cos, centrindose en algunos fendmenos sociales desarrollados en las fies-
tas mismas, particularmente en los rituales, en la cultura expresiva, en las
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identidades y en la performance. Estos trabajos siguen enfatizando el tra-
bajo etnogréfico pero desarrollan perspectivas de andlisis que desplazan
el andlisis de la fiesta en términos de fendmeno religioso-sagrado, hacia
interpretaciones mds rituales-identitarias.

Asi, las dos tltimas décadas asistimos a la publicacién de una serie
de estudios sobre las fiestas patronales. En algunos casos, contintian los
derroteros trazados por los cldsicos, reproduciendo sus enfoques y pro-
porcionando nueva etnografia para contextos contemporneos. Otros
casos, mds bien, profundizan alguno de los aspectos de la fiesta patronal,
dejando el conjunto de la misma como contexto. Varios de estos trabajos
enfatizan también cambios en las fiestas patronales, fruto de una serie de
procesos histéricos experimentados por las sociedades —principalmen-
te rurales—; finalmente, varios estudios desarrollan temas y cuestiones
nuevas de las fiestas patronales, no presentes en los estudios cldsicos, que
abren nuevas interrogantes y derroteros.

Los trabajos de Réez (1993, 2002, 2004, 2005) son una buena expre-
sién del enfoque etnografico contemporaneo. Partiendo de las secuencias
y calendarios festivos de Cusco, Arequipa y de la sierra de Lima, analiza
las fiestas desde su organizacion y los cargos religiosos, las obligaciones y
funciones que la hacen posible, destacando en todos los casos sus elemen-
tos visuales y plésticos como misicas, danzas, comparsas y dramatizacio-
nes. En el proceso, las fiestas patronales se insertan en complejos rituales
miés amplios que involucran un ciclo festivo mds complejo y no solo ca-
télico devocional, pues ademés de las fiestas patronales y otras funciones
catélicas, como las peregrinaciones, se incluyen anélisis de rituales como
la fiesta del agua y los carnavales. Destaca en el andlisis la relacion entre
festividad, celebracion y la organizacién social de los pueblos celebrantes,
que por ejemplo distingue nuestros modelos «identitarios» de la fiesta
patronal andina en contraposicion a otras fiestas patronales més gremia-
les (Melis, 2007). En la misma linea etnografica se inscriben los trabajos
de Alfaro (1992) sobre Cajamarca, Schmeltz (2008) sobre Lambayeque
y Prieto (2011) sobre Huanchaco, asi como los de Ulfe (2003) y Ferrier

65



ALEJANDRO D1EZ HURTADO

(2008), centrados en la danza, la musica y sus expresiones en Ayacucho y
Huancavelica, respectivamente,

El libro Celebrando la fe. Fiesta y devocién en el Cusco (Flores Ochoa
y otros, 2009) recoge también una serie de trabajos en la misma perspec-
tiva, reuniendo estudios diversos sobre una serie de fiestas patronales y
otras celebraciones y rituales en la region del Cusco. Desde un enfoque
etnogréfico, pero también interpretativo, el volumen pasa revista de di-
versas fiestas, ademds de cultos populares como el «nifio compadrito, el
ritual del Corpus Christi, las peregrinaciones y los carnavales. Los diver-
sos trabajos tratan las celebraciones como expresiones de fe y devocién,
pero también como contenedores de rituales en el marco de procesos de
continuidad y transformacién religiosa. El mismo afio, de Authier (2009)
publica una etnografia detallada de la fiesta de la Virgen del Carmen de
Paucartambo, también en el Cusco, desde una perspectiva experiencial,
narrando la fiesta y sus participantes. También sobre el Cusco, y el mismo
afo, es publicado un volumen que incorpora, ademds de registros etno-
gréficos de diversas fiestas, trabajos interpretativos sobre el origen de las
fiestas y la tradicién y desarrollos etnograficos sobre la organizacién, las
artesanfas y el simbolismo asociado a las celebraciones religiosas (Flores
Ochoay otros, 2009).

Los trabajos reunidos por Romero (1993) y Cénepa (2001), centra-
dos en andlisis de fiestas patronales rurales, enfatizan los anlisis etno-
gréficos, plantean perspectivas mds interpretativas sobre el sentido de los
rituales, los simbolos y la musica, desde la cultura expresiva y los anali-
sis performativos de la fiesta, como en los estudios de Huerta-Mercado
(2001) o Castillo (2001). Los estudios de Canepa (1994, 1998) y Men-
doza (2001, 2006) van en la misma direccidn, analizando las comparsas
de danzantes y las asociaciones de danzantes presentes en las fiestas del
Cusco, abordan temas referidos a la identidad, la clasificacién social y las
posiciones relacionales de los agentes en las fiestas, en contextos de conti-
nuidad pero también de cambio y emigracién. La reciente compilacién de
Romero (2008) sigue la misma tendencia, aunque ampliando su andlisis
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a diversas manifestaciones de la fiesta andina, pero sin mayor referenciaa
la fiesta patronal como Jocus del analisis, centrandose en carnavales, fiestas
productivas, género, instrumentos y otros temas también presentes en las
fiestas como la musica (Ulfe, 2008; Robles, 2000; Yep, 2002) o el humor
(Huerta-Mercado, 2001).

Una serie de otros estudios refieren a los procesos histéricos de las fies-
tas patronales. Entre aquellos desarrollados desde las ciencias sociales re-
levamos los trabajos de Millones (2001), que explora los procesos de largo
plazo presentes en la constitucion de los rituales de las fiestas; los de Moli-
nié (1999) y Dean (2002) sobre los simbolos en el Corpus Christi y los de
Diez (2005, 2008c¢) sobre las transformaciones en los sistemas de cargos.
Se trata de tres tipos de aproximaciones distintos: la primera enfatiza con-
tinuidades culturales que vinculan lo sagrado con el poder, remitiendo a
rituales y practicas que conectan la sociedad con su entorno geografico
y con sus tradiciones, ms alld de los cambios que ciertamente también
ocurren. La segunda enfatiza la continuidad en los simbolos, que siendo
a la vez poderosos y sagrados, proporcionan elementos para la compren-
sién de las celebraciones como fenémenos a la vez politicos y religiosos.
La tercera, en cambio, enfatiza mds bien los cambios en las estructuras
sociales de los pueblos y poblaciones que celebran las fiestas, analizando
sus formas de organizacion religiosa y las vinculaciones entre estas y otras
dimensiones de la sociedad, incluidos el simbolismo y la politica.

CAMBIOS EN LA SOCIEDAD, TRANSFORMACIONES
EN LAS FIESTAS PATRONALES

En el espacio rural peruano y andino, la globalizacién se expresa en
una serie de procesos generales que se aceleran en las tltimas décadas:
cambios en la economia, particularmente en la tenencia de la tierra y las
formas de articulacién; en la sociedad, ya que la migracién ha propicia-
do la cada vez mayor interrelacién entre espacios rurales y espacios urba-
nos; en la participacion politica, con nuevos actores —jévenes, mujeres,
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ONG, iglesias— y movimientos sociales que reclaman atencién y exigen
un espacio; y en el ejercicio del gobierno y la ciudadania, debido a que los
municipios reemplazan a las comunidades en la tarea de articular los espa-
cios y promover la participaciéon popular. En fin, una serie de cambios en
las bases productivas y en la cultura material, en la organizacién social y
en las mentalidades configuran un nuevo escenario rural distinto y nuevo,
en el que la gente tiene mayor nivel educativo, se desplaza mas lejos y con
mis frecuenciay en el que los espacios se articulan local regional, nacional
e internacionalmente (Béjar y otros, 1990; Monge, 1994; Revesz, 1996;
Diez, 1999).

Los cambios econémicos, marcados por una creciente aunque imper-
fecta integracion a la economia de mercado, reconfiguran algunos flujos
de bienes pero sobre todo de personas, lo que a su vez se traduce en un
crecimiento sostenido de las ciudades intermedias pero también de al-
gunas villas y pueblos. Ello se traduce en una reconfiguracién de las fuer-
zas y equilibrios politicos, que por un lado se modernizan y por el otro
ensayan diversos procesos de articulacidn, coordinacién y concertacién
entre ellos, modificando los escenarios tradicionales y generando nuevos
espacios, no siempre coincidentes con los espacios politicos del Estado.

En este contexto, cambian también comportamientos y opciones re-
ligiosas y seculares. La relativa disponibilidad de nuevas formas y medios
de comunicacién, expresién y difusién de informacién, imdgenes y sim-
bolos no es ajena a este proceso. Ademds del aumento de cobertura de las
radioemisoras, presentes en el espacio rural desde hace cerca de 50 anos,
se expanden la television, el teléfono, el internet, asi como el uso de equi-
pos de reproduccion de imagenes y sonido: cimaras y grabadoras son de
uso corriente y cuando no circulan las personas lo hacen las publicacio-
nes, las fotografias o los cassettes de musica o de video. Y con todo ello, las
manifestaciones religiosas y culturales también cambian.

Reconocemos que conocemos muy poco de la naturaleza de estos
procesos que constatamos todos los dias a partir de pequenos o grandes
detalles. No existen estudios sistemdticos que den cuenta y expliquen
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el cambio cultural en los espacios rurales andinos, aunque algunos nos
aproximan a cambios en algunas manifestaciones ceremoniales y festivas
(Diez, 2000)*. Incluso asi, los trabajos publicados en las dos ltimas dé-
cadas nos permiten aproximarnos a algunos de los cambios mds evidentes
en las fiestas patronales. Entre ellos se cuentan el cambio del significado
religioso de la fiesta y su lugar en los calendarios locales y regionales; la
presencia y el impacto de la migracién sobre las fiestas y; el reposiciona-
miento de las fiestas patronales en contextos locales de autoridad y poder
pero también de mercado y turismo.

Antes de la Reforma Agraria (1969), los rituales y las fiestas patrona-
les tradicionales eran eventos principales y privilegiados de expresion de
la identidad. Ellas condensaban en unos pocos dias y actos una serie de
manifestaciones culturales propias de los pueblos y grupos; por medio
de ellas las sociedades rurales manifestaban —y atin lo hacen— una serie
de valores propios y tradicionales, se representaban a sf mismas, legitima-
ban las formas de la autoridad, generaban prestigios que se negociaban
y renegociaban entre los actores involucrados. En estas manifestaciones,
el centro de atencion era el espacio local o regional: eran fiestas volca-
das «hacia adentro». Las transformaciones de los tltimos afios afectan
a las fiestas patronales en dos sentidos aparentemente contrapuestos: de
un lado dejan de ser referente calenddrico y por ello algunas pequenas
fiestas languidecen y desaparecen. De otro lado, algunas fiestas patronales
crecen y concitan una participacion cada vez mayor de publicos locales y
externos. Dicho de otro modo, las fiestas locales disminuyen vy las fiestas
regionales aumentan y crecen (Mitchell, 1991; Romero, 1993; Millones,
1996). Muchas fiestas patronales, ademds de sus antiguas funciones reli-
giosas, adquieren una serie de nuevos significados en tanto expresiones
«culturales» o «folcléricas>, y son parte de calendarios més amplios de
celebraciones regionales o de promocién turistica. Por supuesto, no sin

34 Trabajos como los de Gow (1973) y mds tardiamente los de Anrup (1991),
analizaron en décadas pasadas la relacién entre los cambios en las fiestas y los sistemas
de cargos a raiz de la implementacién de la Reforma Agraria.
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generar procesos de exacerbacién de algunas de sus manifestaciones tradi-
cionales, produciendo muchas veces disputas internas por la legitimidad
(Cénepa, 1998).

Un antiguo agente con renovada fuerza e importancia en las fiestas
patronales son los migrantes. A principios de los noventa, el video etno-
grafico «Fiesta transnacional» enfatizaba la presencia y la importancia
de la migracién para la celebracién de la fiesta patronal de Cabanaconde
en el Cafién del Colca, Arequipa, en la sierra al sur del Pertt (Martinez
& Gelles, 1993). Veinte aios después se constata la consolidacién de un
patrén celebratorio cuya continuidad séolo es posible —cada vez mids y
mds consistentemente— por la participacién y auspicio de los hijos de
la colectividad que han emigrado a tierras lejanas (Martinez & Gelles,
2012). Muchos trabajos muestran que los emigrantes llevan sus fiestas
con ellos y que al hacerlo las transforman (Altamirano, 1989; Mendoza,
1985; Bigenho, 1993; Avila, 2001; Diez, 2002; Narvéez, 2005). También
la presencia de emigrantes cambia la manera y algunas de las formas de
celebrar las fiestas en el pueblo (Romero, 1993; Cinepa, 1998; Mendo-
za, 1992; Diez, 2004b). Los emigrantes transforman las fiestas porque
se convierten en vehiculos de costumbres que llevan, traen y sobre todo,
transforman «culturas» diversas, pero en particular la propia. Los emi-
grantes y los migrantes de retorno son cada vez més importantes en y para
el desarrollo de las devociones de las fiestas y en su auspicio, ademds de
contribuir a comprender mecanismos de cambio y continuidad: al llevar
las fiestas con ellos definen implicitamente una serie de contenidos que
garantizan la legitimidad y la autenticidad de la fiesta; reproducen prac-
ticas al mismo tiempo que absorben e incorporan nuevos elementos; re-
definen derechos de pertenencia e identidad; brindan a las fiestas un pu-
blico més amplio y variado, ademds de muchos otros efectos. De hecho,
podrifamos empezar a clasificar algunas fiestas de acuerdo a la presencia
de poblacién migrante, desde aquellas fiestas locales con poca presencia
externa en una gradiente que nos llevaria en el extremo opuesto, a fiestas
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en las cuales la poblacién local es una minoria absoluta con relacién a los
participantes migrantes.

Un tercer cambio importante es la redefinicién del rol de las autori-
dades politicas locales como participantes centrales y auspiciadores de las
fiestas patronales. En muchos casos, alcaldes u otras autoridades politicas
que siempre ocuparon un sitial pero que cumplian funciones secundarias
en las celebraciones— dejan sus antiguos roles secundarios o su partici-
pacién como invitados para asistir como participantes-oficiantes, organi-
zando y financiando las celebraciones patronales, reemplazando o acom-
panando a los mayordomos y otros protagonistas rituales en las mismas.
En la medida en que las fiestas se transforman en iconos de identidad o en
atractivos turisticos, su celebracién deja de ser inicamente una cuestién de
devocién para convertirse en sujeto de politicas e inversién publicas. En las
celebraciones centrales de Catacaos y Sechura en el Bajo Piura, en la costa
norte del Perd, el alcalde es un agente tan importante como el depositario
del Santisimo o el mayordomo de la Virgen de las Mercedes (Diez, 2004a,
2008b). Ello viene acompaiado por la incorporacién de una nueva serie
de actividades en las fiestas patronales, desde bailes sociales hasta desfiles y
concursos de bailes tipicos, que suponen la incorporacién de nuevos acto-
res y sectores de la poblacién que anteriormente cumplian también roles
marginales o secundarios en las celebraciones: escolares, mujeres, asocia-
ciones civiles y otros (Diez, 2000). Y todo ello nos remite a su vez a una
creciente importancia no religiosa ni devocional de la fiesta patronal.

En su conjunto, las fiestas patronales experimentan una serie de cam-
bios paulatinos pero constantes a lo largo de las tres tltimas décadas. Una
serie de nuevas actividades y funciones complementarias son incorpora-
das en las celebraciones —desfiles, campeonatos deportivos, concursos—,
ocupando una parte importante del tiempo y los esfuerzos de organiza-
cién. Y, sin embargo, todos estos cambios no generan una transformacién
radical de la celebracion, todos ellos operan en el marco del repertorio de
actividades posibles y dentro del patrén general de la celebracién, y son
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respetuosos de las costumbres y pricticas tradicionales. Por ello, a pesar
de su constante transformacién, se puede decir que las fiestas siguen sien-
do iguales a si mismas. Las fiestas patronales incorporan nuevas activida-
des que no cuestionan ni el motivo central de la fiesta ni la centralidad de
la imagen celebrada o su caricter sagrado.

LoOs CAMBIOS EN LOS ESTUDIOS DE LAS FIESTAS
PATRONALES: NUEVOS TEMAS, NUEVAS TENDENCIAS,
NUEVAS INTERPRETACIONES

Finalmente, quisiéramos llamar la atencién sobre un conjunto de ca-
minos que se abren a futuro para el estudio de las fiestas patronales cat6li-
cas. Todos ellos tienen algunos desarrollos pero creemos son atn senderos
que requieren mas exploracién, conocimiento y andlisis hacia nuevas in-
terpretaciones y nuevas maneras de conocer esta antigua y a la vez nueva
manifestacién de la devocién religiosa, que es parte de la cultura, la iden-
tidad y la organizacién de los pueblos que la celebran al mismo tiempo
que expresion de religiosidad y tradicién histérica catélica en la América
de habla hispana. No senalaremos los temas de cultura visual y ritual, que
como senaldramos lineas arriba, ya se vienen desarrollando en diversas
direcciones y desde distintas perspectivas: etnogréfica, performativa, sim-
bélica y otras. Senalaremos més bien una serie de temas sobre las fiestas
patronales que se comunican con los tdpicos estudiados por los cldsicos,
que permiten relacionar las constantes que ya conocemos, con una serie
de las nuevas caracteristicas y manifestaciones en las fiestas patronales.

Incluso cuando hay seguramente un niimero muy grande de posibili-
dades y temas para el anlisis de la fiesta patronal contemporénea, insis-
tiremos iinicamente en cuatro que a nuestro juicio abren preguntas inte-
resantes y relativamente novedosas y que al mismo tiempo nos remiten
a un cuestionamiento de los sentidos comunes, nuestros conocimientos
y certezas sobre las fiestas patronales y a los fenémenos que observamos
cada vez mds recurrentemente en dichas celebraciones: las devociones
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publicas de la fe en el marco del desarrollo de las devociones més intimis-
tas; las nuevas y antiguas dimensiones politicas e identitarias de las fiestas
patronales; el desarrollo de los medios de comunicacién y sus efectos en
las maneras de experimentar las fiestas; y la transformacion de las fiestas
en polos de atraccién turistica en tanto especticulos y festivales.

En términos de devocién y pricticas religiosas, las fiestas patronales
han representado siempre una paradoja: de un lado son manifestaciones
profundas de religiosidad personal, pero de otro, se manifiestan publi-
camente bajo formas que no son ni interpretadas ni consideradas por el
sentido comtin urbano —ni por la jerarquia eclesidstica— como tales.
Borracheras, formas extremas de expiacién, sacrificio o prueba o danzas
exuberantes muestran una prctica religiosa poco acorde con una piedad
de conversién personal y que se expresa desde la experiencia y conciencia
del individuo. Un antiguo trabajo de Marzal (1988) mostraba que, en
el marco de la migracién y la generacién de nuevos 4mbitos urbano-po-
pulares, coexistfan multiples formas de religiosidad, las fiestas patronales
compartian el espacio con précticas catdlicas parroquiales urbanas, co-
munidades cristianas de base, y también con otras iglesias catélicas y no
carélicas.

Al respecto cabe preguntarnos si existe un «retroceso» de las fiestas
patronales frente al crecimiento de confesiones religiosas no catdlicas y
no cristianas (Rohr, 1997) y en todo caso, preguntarnos si la expansién
de formas mds intimistas de religiosidad afectan de alguna manera las ma-
nifestaciones y précticas de las mismas. Al respecto, hay evidencia sobre
la incorporacién de estas nuevas formas de religiosidad en algunas de las
préicticas de las fiestas patronales, como en la de la Virgen de las Mercedes
en Sechura, Piura, que hace un lugar para la expresién de la piedad per-
sonal del individuo, incorporando elementos de reflexién y précticas de
devocién urbanas contempordneas que conviven con las practicas tradi-
cionales, mis colectivas y publicas (Diez, 2008b). También hay trabajos
que muestran la continuidad de précticas tradicionales mds alld de sus
condicionantes religiosos y devocionales: en las comunidades qeros del
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Cusco se empieza a distinguir entre las précticas estrictamente religiosas
—catdlicas o evangélicas, como las misas y rezos— y las practicas de cele-
bracién anteriormente asociadas a las fiestas, como las danzas y las vesti-
mentas asociadas a las fiestas, que consideran «costumbre» y por ello se
mantienen, aunque disocidndolas de su contenido religioso (Salas, 2012).

Una segunda dimension, de importancia creciente es el desarrollo
de los medios de comunicacién y divulgaciéon masiva y los impactos que
éstos podrian estar teniendo en las fiestas patronales. Desde hace varias
décadas, las fiestas empiezan a incorporar los medios de divulgacién y
comunicacién masiva como radio, televisién, video o internet para di-
fundir y comunicar las celebraciones. M4s atin, desde que las celebracio-
nes involucran grandes contingentes de poblacién migrante sumamente
importante para el desenvolvimiento de las celebraciones. Desde hace
buen tiempo también, fotografias y videos se utilizaban para recordar y
registrar las fiestas. En los ultimos afos, por el desarrollo y la difusién de
medios y tecnologias, estas practicas no sélo son omnipresentes sino que
podrian estar generando algunos cambios en las celebraciones mismas.

Actualmente los medios no sélo tienen la funcién de informar sobre
la fiesta sino también sobre quiénes la celebran. La difusién por progra-
mas radiales hace propaganda de la celebracién fuera del espacio local,
existen programas y emisoras especializadas en y para ello en radio, tele-
vision, web. La visualidad y plasticidad de la fiesta la hacen atractiva para
el desarrollo de programas radiales y televisivos orientados a la difusién
de précticas y celebraciones tradicionales y las celebraciones patronales
aparecen recurrente y constantemente en ellos. Por todo ello, los organi-
zadores y patrocinadores de las fiestas buscan vincularse con medios de
comunicacién para darle un «atractivo més» a la celebracion. A su vez,
estos programas producen también estudios y reportajes sobre las fiestas
que incrementan nuestro conocimiento sobre ellas (Tuesta, 2010).

35 Como parte de este mismo proceso, se empiezan a producir y publicar
«calendarios de celebraciones» a manera de inventarios de celebraciones (INC, 2001),
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Cabe preguntarse si se trata de nuevas formas de expresion de las fies-
tas patronales, de una ampliacién de los medios de difusién de las cele-
braciones o si esta presencia y utilizacién de medios no estd cambiando
las celebraciones mismas. Cuando se incorporan o destacan los elemen-
tos mds visuales o espectaculares de la celebracién, buscando ajustarlos
a demandas de la audiencia antes que a la expresién de los agentes de la
fiesta, estamos ante procesos que pueden cambiar el sentido de la fiesta.
También podriamos preguntarnos si la posibilidad de «asistir>» a la fiesta
«en directo» por medios electrénicos no genera nuevas formas de parti-
cipacién —y de expresion de religiosidad— en las celebraciones. ¢Cam-
biardn los medios de comunicacion el sentido y la expresién en las fiestas
patronales?

Nuestra tercera preocupacién refiere al vinculo entre fiestas patrona-
les, politica e identidad. Hubo épocas en las que las celebraciones caté-
licas estaban intrinsecamente ligadas al ejercicio del poder local. Con el
tiempo, esta vinculacién se debilité conforme las autoridades se hacen
formalmente mds laicas para responder a un Estado moderno y secula-
rizado. Y sin embargo, pareceria que nuevamente se inicia una suerte de
aproximaci6n simbdlica entre religién y poder local por otras vias. Cada
vez mds, los alcaldes y otras autoridades locales intervienen en las fiestas
patronales, auspicidndolas, difundiéndolas como atractivos turisticos y
participando activamente en sus rituales y actos publicos. Las fiestas pa-
tronales podrian estar contribuyendo simbélicamente a reacomodos en
posiciones sociales, poderes y jerarquias, no sélo de las autoridades sino
también entre capitales de distritos y provincias, que se disputan la cen-
tralidad de sus celebraciones como espacios de atraccién social y turistica.
¢Existira relacién entre crecientes —o decrecientes— posiciones y presti-
gios relativos de y en las fiestas, los procesos de crecimiento poblacional y
los cambios en el ejercicio del poder local y regional?

también consignadas en registros y listados de patrimonio inmaterial (Pizano, 2004) o
colecciones de registros etnogrificos y visuales (Jiménez Borja, 1997; Tord, 2011).
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Complementariamente, la aproximacién entre autoridades politicas
y celebraciones patronales, unidas por el vinculo de la promocién del es-
pacio local como destino turistico y con la fiesta como atractivo recurso
tradicional, supone una serie de procesos complejos de redefinicién de
identidades tradicionales y no tradicionales, con contenidos religiosos
pero eventualmente s6lo locales o regionales. Estos cambios «politicos»
en las fiestas podrian estar generando complejos procesos de generaciéon
de identidades acogidas en el espacio y tiempo de las celebraciones, trans-
formandolas desde dentro. El crecimiento de las manifestaciones visuales
en las fiestas —que va en consonancia con las lineas seguidas por varios de
los estudios resefiados (Cénepa, 2001; Romero, 2008)— serfa una mues-
tra de ello. Algunos estudios sobre la fiesta la vinculan a procesos mds
complejos de generacién de ciudadanias y pertenencias (Diez, 2008a) o
de identidades regionales e histéricas (Pacheco, 2007).

Nuestro cuarto tema de prospeccién refiere a los procesos de creci-
miento expresivo de las fiestas patronales, cada vez con mayor apertura a
la inclusién de nuevas y diversas formas de expresién, no necesariamente
religiosas. Algunas fiestas patronales, que incorporan e involucran cada
vez més participantes o componentes —desde danzas hasta procesiones,
incluidas manifestaciones sociales como los bailes y concursos, o civicas
como los desfiles y conmemoraciones—, parecen estar convirtiéndose en
«festivales», en celebraciones cada vez més secularizadas y vinculadas
mis estrechamente a proyectos politicos y, sobre todo, turisticos, en los
cuales los componentes religiosos podrian llegar a ser cada vez mds limi-
tados. De hecho, en las tltimas dos décadas venimos asistiendo a la gene-
racién de este tipo de celebraciones que enfatizan en lugar de un santo, un
producto, una actividad o un lugar.

Esto conlleva una serie de cambios respecto de los agentes partici-
pantes y promotores de la fiesta, no sélo desplazando a los mayordomos
tradicionales por los alcaldes, sino quizé también a los devotos por los
danzantes, y a los sacerdotes por los locutores de radio, y en consonancia
con ello ¢a la devocién por el especticulo?
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Los procesos de las tres iltimas décadas muestran que las fiestas patro-
nales se transforman por la acumulacién de pequefios cambios, orientados
en el «sentido» de la misma: centradas en la celebracién del santo patro-
no, conservando la estructura de celebracién y manteniendo su carcter
de celebracién religiosa catélica. Sin embargo, la acumulacién sostenida
de innovaciones, de elementos ladicos, civicos, deportivos, espectaculares
u otros empiezan a transformar el conjunto de la celebracién. Estos cam-
bios surgidos en parte de la exacerbacién de actividades ya presentes en
el proceso de transformacién de las fiestas tradicionales —la promocién
del espectéculo y de la vistosidad de la fiesta, el uso de medios modernos
de comunicacién y difusién, la incorporacién de sectores diferentes de
la poblacién y la presencia de diversos tipos de publicos— inciden en la
secularizacion de la fiesta.

Estas transformaciones aproximan a las fiestas patronales a una forma
de celebracién civica, cada vez mas difundida: el festival. Si en algunos
casos los festivales pueden ser vistos como una ampliacién de la fiesta,
son ciertamente otro tipo de celebracién. Incluso cuando comparten una
serie de elementos con lo que podriamos llamar una «fiesta patronal am-
pliada», incluyendo actividades como comercio, deportes e incluso rein-
vencion étnica, la celebracion religiosa se distingue porque mantiene un
elemento devocional, en tanto que los festivales se orientan casi siempre
hacia la promocién turistica. Ciertamente, las fiestas patronales ocupan
entre estos festivales un lugar importante y quizd dominante, pero la mo-
dalidad de la organizacién «festival» es cada vez mis frecuente que la
modalidad «fiesta patronal»*. El paso de la fiesta al festival supone un

36 Para el afo 2000, de la lista de 153 eventos promocionados por un colectivo
orientado a fomentar el turismo en el pais (Rumbos), 63 de ellos (41,2%) eran
festivales turisticos varios y 53 (34,6%) eran fiestas patronales. El calendario turistico
de la regién Lima puede darnos una idea menos orientada y por lo tanto més neutra:
para el 2010 reportaba un total de 190 celebraciones publicas locales, de las cuales
116 eran fiestas religiosas y patronales (61%), 32 eran aniversarios locales (17%), 16
eran fiestas tradicionales (cortamontes, limpiacequias, etcétera, 8%) y 32 eran festivales
(14%).
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cambio significativo en los agentes organizadores, en la direccién y pro-
pésito de la celebracién, en sus motivaciones y en la légica y equilibrios
entre tradicién e innovacién. El crecimiento del festival como forma ex-
presiva de la identidad de las poblaciones puede estar cambiando profun-
damente las fiestas patronales, resta preguntarnos en qué sentido y cudles
de sus manifestaciones tradicionales, devocionales o no, se trasforman.
En todo caso, los festivales nos remiten al reto de pensar las fiestas patro-
nales en un mundo cada vez mds secularizado e interconectado, y a la pre-
gunta sobre las manifestaciones devocionales tradicionales y modernas en
el marco de celebraciones publicas histéricas.

Finalmente, la fiesta patronal cambia y se transforma pero permanece
conservando la mayor parte de sus elementos basicos y un lenguaje reli-
gioso heredado, transmitido y reinterpretado constantemente. La adop-
cién de nuevas practicas, nuevas funciones y nuevos agentes parece apun-
tar hacia el crecimiento y expansién de manifestaciones laicas antes que
de nuevas expresiones devocionales y religiosas —también presentes—.
La fiesta patronal parece ser cada vez més laica, sin dejar de ser religiosa.
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LA FIESTA PATRONAL ANDINA Y LAS
MEDIACIONES TECNOLOGICAS:
EL CASO DE LA DEVOCION A LA CRUZ DEL
SENOR DE TORRECHAYOQ, URUBAMBA, CUSCO

Pablo Espinoza

Profesor de la Pontificia Universidad Catélica del Pert

LA FOTO DE LA VELA

Estamos en el interior del santuario del Sefior de Torrechayoq, denomi-
nado patrén jurado de la provincia de Urubamba, en el Cusco, conocido
también por la poblacién como el Cristo de los Andes, al que se venera en
una cruz revestida. Nos encontramos a la entrada del templo, en el lugar
destinado a que devotos y peregrinos enciendan cirios en su honor. Es el
sdbado 23 de mayo de 2015, mes de celebracién de las cruces en los Andes
y vispera de la fiesta central. Percibimos un ambiente marcado por el silen-
cio y la veneracién, observamos a personas de diversa edad encendiendo
cirios y rezando mientras los contemplan. Nos llama la atencién el gesto
de una devota, quien luego de colocar un cirio y rezar un momento frente
a él, extrae de su bolso un celular, encuadra la imagen de la vela y con suma
delicadeza le toma una foto, luego vuelve a guardarlo y sigue rezando.
Mi posicion de observador me permite asegurar que ha logrado captar
en primer término la vela que encendié y de fondo la imagen del Sefor
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de Torrechayoq, cuya cruz se encuentra ya descendida e instalada en sus
andas al pie del altar mayor. La accién ha pasado casi inadvertida para
quienes rezan a su lado, la luz que proyectan los cirios encendidos ha di-
simulado el golpe del flash de la cdmara. Ella misma fue muy cuidadosa
en sus movimientos. Permanezco en el lugar y constato que no es la inica
que toma fotos o filma dentro del santuario en un clima de silencio. Todos
lo permiten, hasta se detienen o se hacen a un lado para facilitarlo, asi el
registro de imagenes se torna casi tan natural en medio de los rezos como
tocar el madero y persignarse, presentar flores o arrodillarse para orar.

Sigo los pasos de la devota que tomé la foto al cirio, cuando termina
de rezar se retiraa un lado del templo, donde sentada en una banca vuelve
a revisar su celular. Percibo un clima de intimidad, en un momento sonrie
al observar la pantalla mientras una nina pequefia a su lado se esfuerza
por mirar lo que hace la mama. Un informante local me explica luego que
seguramente ella cumplia un encargo, la imagen se la enviaria a la persona
que le pidi6 encender el cirio por ella, cumple una promesa ante la impo-
sibilidad del familiar o amigo de estar fisicamente presente para orar ante
la imagen del Seior de Torrechayoq. La otra posibilidad —me dice— es
que quiera guardar un recuerdo personal de su paso por el templo en la
vispera del dia central de la fiesta patronal, asi se lleva consigo en la memo-
ria de su celular una imagen del cirio que encendié y de la cruz que venera.

Lo observado me anima a sumarme también como investigador a re-
tratar con mi cdmara las diversas circunstancias en que los asistentes a la
fiesta registran a su vez las escenas que desean conservar o compartir. La
seleccién que hacen de sus objetivos explicita una valoracién, se convierte
en un indicativo que sigo en mi itinerario etnografico durante estos dias
de fiesta en Urubamba. En otras palabras me dedico a observar la fiesta a
partir de los objetos de interés de cuantos fotografian o filman instantes o
escenas, voy asi configurando el punto de vista elegido para mi investiga-
cién para el doctorado en antropologia.

De este modo en los dias que permanezco en Urubamba durante la
fiesta patronal soy testigo de las diversas circunstancias y modalidades
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para registrar imdgenes por parte de devotos, visitantes, fotdgrafos y ca-
mardgrafos aficionados. Puedo afirmar que al conjunto de representacio-
nes simbdlicas y précticas tradicionales ligadas a la fiesta debo sumar las
del registro de imégenes mediante todo tipo de dispositivos tecnoldgicos.
La dificultad es que alcanzo a observar su registro més no sus productos
dado que se guardan en la memoria de dichos dispositivos. Estas imégenes
seguramente circularin entre los devotos del Senor de Torrechayoq, que
los hay en muchas partes del Perti y en el extranjero”. Quiza algunas de
estas imdgenes o videos serdn subidos en una pdgina de Facebook (FB)
para luego provocar adhesiones — «Me gusta»— y expresiones de ora-
cién y accidn de gracias. Otras se incorporaran al archivo de fotos perso-
nales y familiares. Lo he venido constatando asi en el seguimiento que
hago desde hace varios meses de la pégina que la hermandad del Sefior de
Torrechayoq alimenta en la red virtual FB.

Estas realidades me remiten a la migracién y a los espacios de internet
como dimensiones que deberé tomar en cuenta para esta comprension
contemporanea de la fiesta patronal andina®.

En estos dias de fiesta me hago sensible no solo a los diferentes actores
y a su permanente registro de la fiesta, sino a la variedad de circunstan-
cias que se ofrecen para ser retratadas. Es en definitiva otra manera de
aproximarse a la fiesta patronal andina. De este modo observo diversidad
de objetivos, contextos y circunstancias, ambientes o atmdsferas ligadas
al registro visual o audiovisual, fijo 0 en movimiento, todas vinculadas

37 Enlos folletos conteniendo el programa de la fiesta del afio 2015 que distribuye la
hermandad se indica que la devocién se extiende a Quillabamba, Puerto Maldonado,
Juliaca, Arequipa, Chiclayo, Lima; y paises como Canadd, Italia, Estados Unidos,
Argentina.

38 Véase Hildegard Willer, «Santuarios virtuales: la mediatizacién del espacio sagrado
en Internew, en el libro Lo sagrado y los medios de comunicacién (2009, p. 73). Refiero
también al sugerente articulo titulado «Qoullur Ritti Trasnacional: un culto andino»
de Teéfilo Altamirano y Javier Avila, publicado en Los rostros de la tierra encantada.
Religidn, evangelizacion y sincretismo en el Nuevo Mundo. Homenaje a Manuel Marzal,
S.J. (2013, p. 269).
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al acontecimiento mayor de la fiesta patronal y sus diversas expresiones.
Seguramente este paisaje en el que constato un uso tan extendido de todo
tipo de dispositivos tecnolégicos para registrar imagenes fijas y en movi-
miento, es comiin en muchas localidades de los Andes cuando se celebra
festividades religiosas®.

Es como si en simultdneo a los ritos, pricticas y actos celebratorios se
construyera otra fiesta, la de las imagenes, y una interaccién permanen-
te con lo que observamos todos. Como un gran metarrelato construido
mientras se desarrolla la fiesta, constatable por el uso extendido de los
dispositivos tecnolégicos para hacerlo posible, mas no accesible al investi-
gador, como lo es en cambio una procesién, un rito o una danza. Debo de
diferenciar entre uso del celular que porta un danzante en una comparsa,
de aquel que acompana al devoto o devota, o del registro por encargo para
producir un video e inclusive de la grabacién o transmisién en directo que
hace una televisora local de la fiesta. Me encuentro con un desafio para la
etnografia de lo visual.

Al cabo de estos dias de presencia en Urubamba y de constatar la di-
versidad de formas de registro de imédgenes, la circulacién e intercambios
que se producen, no puedo dejar de evocar el trabajo etnogrifico tradi-
cional sobre la fiesta patronal andina. Las cldsicas fuentes de informacién
eran y siguen siendo la observacién y participacién directa y presencial
del etnégrafo en los dias de fiesta, la entrevista y el testimonio, la descrip-
ciéon pormenorizada de los ritos, el complemento con las fuentes docu-
mentarias y el registro fotogrifico a su cargo. En mi caso vengo siguien-
do esta veneracién al Senor de Torrechayoq desde meses antes de venir a
Urubamba, lo hice a través de la pagina de FB, visitando reiteradas veces
el sitio oficial de la hermandad, visionando los videos de la fiesta, leyendo
las breves oraciones que se escriben cuando se coloca una nueva foto de la
imagen en el portal de FB, constatando los perfiles tan diversos de quienes

39 Véase Ulla Berg, «Videoculturas itinerantes: visualidad y performance», y el
acdpite dedicado a los videos de fiestas (2001).
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siguen la pagina desde distintos lugares del Perti y del mundo. Me vinculo
a la devocion también desde mi celular hasta donde me llegan avisos, fo-
tos, mensajes, recordatorios, oraciones e invitaciones.

Soy un académico formado en el campo de las ciencias de la comuni-
cacion, més recientemente en el campo de la antropologia y me encuentro
desarrollando mi investigacién para el doctorado en esta tiltima especiali-
dad. Soy creyente, a finales de los ochenta vivi durante tres afios en Puno,
brindando servicios desde la parroquia San Francisco de Asis de Ayaviri,
en la provincia de Melgar, lo que me permitié conocer y valorar «desde
dentro» la significacién de las fiestas patronales y en particular las cele-
braciones del mes de mayo o fiestas de las cruces para los habitantes del
sur andino peruano. En aquellos anos no se habia extendido atn entre
la poblacion el uso de dispositivos tecnolégicos —celulares, cimaras fo-
tograficas o filmadoras— para el registro de imdgenes y eran muy pocos
quienes lo hacian durante los dias de fiesta en ¢l sur andino. El clima de
inseguridad debido a la violencia politica afectaba profundamente a las
poblaciones urbanas y comunidades rurales, incluso limitaba su partici-
pacion en las fiestas patronales. La migracién del campo hacia las ciuda-
des intermedias era intensa entre finales de los afos ochenta ¢ inicios de
los noventa. Me pregunto ;qué ha cambiado en estos veinticinco afios en
la regi6n sur andina del Pert?, ¢qué implica volver a estudiar la vivencia
de la fiesta patronal andina en el Pert contemporineo?, ;qué huella dejan
en estas celebraciones el proceso migratorio, la penetracién de las tecno-
logfas digitales y la globalizacién en el marco del postconflicto que vivi6

nuestro pais?

LA VENERACION A LA CRUZ DEL SENOR DE TORRECHAYOQ

La ciudad de Urubamba estd ubicada a 78 kilémetros de la ciudad
del Cusco, en el denominado Valle Sagrado de los Incas. Es la capital
de la provincia del mismo nombre colindante con las provincias de La
Convencién, Anta y Calca. Aqui se encuentra el santuario del Senor de
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Torrechayoq, aproximadamente a un kilémetro de la plaza central. La
fiesta se celebra el domingo que coincide en el calendario catélico con
la celebracién de Pentecostés, por lo tanto la fecha es movible dado que
como el término lo expresa debe contabilizarse cincuenta dias después de
la celebracién de la Pascua de Resurreccion, para asi ubicar el domingo de
la festividad patronal que oscila entre los meses de mayo y junio™.

La ciudad de Urubamba estd ubicada a 2875 metros sobre el nivel del
mar. Es parte de la transitada ruta turistica hacia la fortaleza de Ollan-
taytambo y la ciudadela de Machu Picchu. Urubamba es el nombre de la
provinciay el distrito. Segun las cifras del portal del Instituto Nacional de
Estadisticas (INEI), la poblacién de la provincia es de 64 520 personas y
en el distrito 20 879 personas*. La devocién al Senor de Torrechayoq en
la provincia de Urubamba, capital del Valle Sagrado de los Incas, se une a
las celebraciones que en el Cusco movilizan fieles y visitantes alrededor de
la imagen del Sefior de los Temblores, el santuario del Senor de Huancay
la peregrinacion del Qoyllorit'i.

Las tradiciones orales que explican el origen de la fiesta patronal son
en si mismas textos significativos para comprender el sentido de lo que
se celebra, a la vez que revelan fragmentos de la historia regional. Estos
relatos se superponen, conviven y han sido fijados de diversos modos para
tratar de dar cuenta de la historia de la festividad. El origen de la devocién
ala Cruz de Torrechayoq es rural y estd ligado a la historia de la apertura
de caminos para comunicar el valle del rio Urubamba y la regién de la
Convencién, zona andina y zona de ceja de montana.

En los relatos podemos reconocer la alusién a los caminos, los conflic-
tos por el paso con los terratenientes locales, el sentido sagrado de la mon-
tafia y la cumbre. La cruz es colocada en el abra denominada de Sigllagasa
—nevado tutelar—, punto de encuentro de caminos, luego es trasladada
al pueblo de Urubamba, pasando asi de una zona rural a la urbana, lo que

40 Enelafo 2015 la fiesta central coincidié con el domingo 24 de mayo. En el 2016
se celebré el domingo 15 de mayo.
41 Consulta el 22 de enero 2015.
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se expresa en que se mantiene una peregrinacion hacia dicha cumbre en
los dias de celebracion.

Los antecedentes de la veneracién a la cruz remontan a la temprana
evangelizacién, luego impulsada por las decisiones tomadas por el propio
virrey Francisco de Toledo durante su estancia en el Cusco en 1570. Los
relatos aluden a la desaparicién de varias cruces debido al terremoto de
1650. Luego se mencionan las politicas alentadas por el Estado para abrir
caminos entre Urubamba y La Convencién y el hallazgo de una cruz por
arrieros, la que luego es trasladada a la ciudad de Urubamba. Gobernaba
el Pert el coronel Mariano Ignacio Prado (1865-1868).

Segtin el antropélogo Leandro Sanz Candia (2009):

Los urubambinos, a partir de la colonia, veneraron a la Virgen del
Rosario como la Patrona de la Provincia, festejada el 7 de Octubre.
Participaban grupos de danzantes propios del lugar, con gran concen-
tracion de feligreses en el atrio del templo principal de la Parroquia de
San Pedro de Urubamba. Posteriormente con la aparicién del Sefor
de Torrechayoq en 1867, en el drea geografica de Urubamba —cono-
cido también como El Cristo de los Andes— , disminuyo el entusias-
mo del festejo a dicha virgen, y ahora pasa un tanto desapercibida.
El nombre del Senor de Torrechayoq proviene de la historia contada
por los mineros de Potosi en Bolivia. La version es la siguiente: ‘Que,
en los suenos de algunos mineros que trabajaban en las minas de Po-
tosi, se les aparecié el senor, vestido de militar, les indicé que vivia
en el lugar llamado Torre-torre, en la provincia de Urubamba, de la
region del Cusco. Les recomendé que salieran de los socavones de la
mina, porque peligraban sus vidas. Algunos obedecieron y otros no.
Los que no creyeron, continuaron trabajando en los socavones y fue-
ron sepultados por un derrumbe que se produjo. Los que se salvaron,
difundieron la explicacién de la revelacién y se encaminaron en busca
del seor, con direccién a la regién del Cusco, llegando finalmente a
la provincia de Urubamba, donde lo encontraron en el lugar llama-
do Torre-torre, sitio del actual santuario del sefior, como se llama-
ba antiguamente. En consecuencia, debido a esta explicacion de la
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revelacién, se le ha denominado Sefior de Torrechayoq’. Este hecho
se aprecia para la visita al santuario de bastantes feligreses bolivianos

(2009, p. 106).

LA ANTROPOLOGIA VISUAL

Un primer marco de aproximacién estd dato por los estudios relativos
a la denominada antropologia visual, campo donde estudiosas como Gi-
sela Cénepa parten del supuesto que:

Las tecnologfas que comprometen lo visual, como la fotografia, el vi-
deo, la TV e internet, se han constituido en importantes mecanismos
para crear imdgenes y narrativas que dan sentido a nuestra vida coti-
diana y configuran nuestras subjetividades. [...] La expansion y ac-
cesibilidad —aunque no absoluta— de las tecnologias audiovisuales
han alterado las condiciones y relaciones implicadas en la difusién de
informacién y en la creacién de conocimiento. [...] Resulta entonces
urgente —senala Cdnepa— para la antropologfa explorar en torno a
la produccién, circulacién y consumo de la imagen, de modo que se
pueda contribuir a la comprensién de procesos ligados a la configura-
cién de la esfera publica y del sujeto politico, a la definicion de iden-
tidades y subjetividades de individuos y colectividades, y a los modos
de producir conocimiento; es decir, a la naturaleza de las tecnologias
audiovisuales y competencias exigidas por éstas a través de las cuales
el hombre estd haciendo la historia contemporanea (Canepa, 2011,

p.15).

Consideramos que al constatar un extendido registro y circulacién de
imdgenes en torno a la fiesta estamos ante una practica cultural situada en
un contexto determinado y sustentada en diversas narrativas pertinentes
para la comprensién de la vivencia de la festividad religiosa. Esta practica
con todo lo que ella implica nos permite aproximarnos a una comprension
particular del fenémeno religioso. A partir de este enfoque pretendemos
alcanzar otras dimensiones de lo social, es la ruta de nuestra investigacién.
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Por otro lado estamos retomando un tema muy tradicional para la an-
tropologfa peruana: la fiesta patronal andina®. Debemos preguntarnos
por lo que la constituye, su naturaleza del acontecimiento convocador,
movilizador y articulador de pricticas sociales de diverso cardcter. Y
concretamente debemos preguntarnos por las posibilidades y limites de
acceder al fenémeno religioso desde este enfoque particular del registro
y circulacién de imdgenes. Nos interesa acercarnos en definitiva a la expe-
riencia de los actores en didlogo con sus productos visuales, sus motiva-
ciones y destinatarios. Son personas las que fotografian o filman, lo hacen
con una intencion, estan vinculadas a redes sociales, su accién al registrar
de manera permanente personajes, acciones y ambientes durante la fiesta
tiene una significacion.

Como sefalamos lineas arriba, Ulla Berg se refiere a estos productos
audiovisuales en los siguientes términos:

El tercer género de videos que analizo es el que llamo ‘videos de fies-
tas. Este género comprende festivales dedicados a los santos patrones
de la localidad y otras celebraciones que marcan el calendario anual
y las festividades de las comunidades andinas peruanas. En los An-
des los homenajes a los santos patronos y otras festividades religiosas
son importantes eventos sociales que marcan el calendario anual y
organizan no sélo el ciclo de productividad agricola, sino también la
vida social de una comunidad (Arguedas, 1953; Canepa Koch, 1998
y 2001; Millones & Millones 2003; Romero, 2004). Asi como las
fiestas son esenciales para la reproduccién social de las comunidades
andinas, lo son también para las comunidades migrantes andinas en
Lima o en el exterior (Berg, 2011, p. 371).

Nos preguntamos, ;cémo han impactado los procesos de cambio re-
gionales, nacionales y trasnacionales en las biografias y subjetividades que
se manifiestan en esta expresion tan tradicional de la fe entre los pueblos

42 Retomaremos los trabajos de José Maria Arguedas, Luis Millones, Juan Ossio,
Manual Marzal, Gisela Cinepa y otros.
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y comunidades de los andes?, ;qué podemos recoger de las narrativas y
sensibilidades ligadas a la produccién de imdgenes? Y las imagenes en si
mismas, ¢qué expresan respecto de la fiesta y la visién o sensibilidad que
los propios actores tienen sobre ella?

Asumimos que la fiesta patronal andina es una puerta de entrada para
acceder a comprensiones mas amplias sobre lo social, lo politico y cultural
en el sur andino contemporaneo, ese es nuestro supuesto de investigacién
y ala vez el desafio para el trabajo académico. Ademds no podemos aislar
la expresion festiva del conjunto de pricticas y creencias que sostienen el
imaginario y actuar de las colectividades sur andinas en el Pert contem-
poraneo. Lo religioso es un factor relevante, la produccién y circulacion
de imdgenes merced al acceso a dispositivos tecnoldgicos nos permite un
enfoque particular de comprensién.

Estamos ante una prictica cultural y comunicacional. Nos vincula-
remos con actores, textos, motivaciones, narrativas, destinatarios, usos,
etcétera. Por eso es relevante para nuestro estudio esta produccion de
imédgenes durante la fiesta como una forma de participar e interactuar por

parte de sus actores.

ANTROPOLOGIA DE LA RELIGION

Otro marco conceptual para comprender el sentido de esta préctica es
la antropologia de la religion.

El estudio de la religién desde una perspectiva histérica y antropo-
légica tiene como punto de partida la consideracién del fenémeno
religioso como hecho histérico y cultural, que adquiere su sentido en
un contexto concreto; es decir, como resultado y proceso de la activi-
dad humana. Este punto de partida comtin nos conduce a la reflexion
sobre la variedad de précticas, creencias, actitudes, emociones e insti-
tuciones que englobamos dentro del concepto ‘religion’ [...] (Ardévol
& Munilla, 2003, p. 14).
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Nos interesa estudiar las particularidades y cambios en la vivencia de
una festividad religiosa andina situada en un contexto local determinado,
pero marcada a su vez por procesos globales. Consideramos las creencias
y précticas propias de la celebracién festiva de caracter religioso como un
fenémeno sociocultural y comunicacional. La fiesta como evento es ma-
teria para imdgenes que circulan. Por tanto consideramos también que
la préctica cultural de registrar imégenes de contenido religioso o en un
ambiente religioso es antropoldgicamente relevante. Los cambios en la
vivencia de la festividad religiosa marcada por el impacto de las migracio-
nes, el uso de dispositivos tecnoldgicos y la mundializacién pueden ser
comprendidos desde esta particular entrada al fenémeno religioso.

Somos también conscientes que un estudio de este fenémeno recla-
ma repensar las categorias conceptuales y metodolégicas con las que nos
proponemos comprender lo descrito. Constatamos que nuestra materia,
el registro y circulacién de imégenes en torno a la fiesta patronal andina,
nos lleva a establecer relaciones del fenémeno con la sociedad peruana, el
Estado, las précticas e imaginarios, las sensibilidades y subjetividades, el
impacto de los artefactos tecnoldgicos y el mercado.

La puerta del factor religioso y su comprensién contempordnea a par-
tir del estudio del registro de imégenes durante una fiesta patronal, nos
debe llevar al estudio de lo social en su comprensién mas amplia. Par-
ticularmente nos interesa adentrarnos en las subjetividades del sujeto
de la fe, del creyente hoy ligado al Valle Sagrado y a la fiesta patronal de
Urubamba.

LO SAGRADO Y LO PROFANO, LO TRADICIONAL
Y LO MODERNO

Asumamos los riesgos de las dicotomias a las que puede remitirnos el
estudio del fenémeno religioso: lo sagrado y lo profano, lo tradicional y
lo moderno. He alli una primera dificultad, el cardcter de lo que desea-
mos comprender, sus fronteras y relaciones. ¢Es «religioso» el gesto de
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venerar el madero de la cruz o encender una vela mientras se reza y «pro-
fano» tomar una foto con un celular para luego subirla a una pagina de
FB o enviarla por WhatsApp?, ¢lo religioso reside en la intrinseca natura-
leza de las realidades o en el sentido o valor que se le atribuyen? Habremos
de reflexionar sobre el sentido de las creencias y précticas religiosas en la
sociedad contemporénea. Nos interesa destacar el cardcter relacional del
fenémeno religioso en tanto reclama mediaciones de diverso orden. La
fiesta en si misma es una mediacién social compleja, las imdgenes que se
registran sobre ella son a su vez mediaciones. Son una forma de represen-
tarla y posibilitan establecer un vinculo con lo sagrado, trascendente o
sobrenatural.

La vivencia de lo religioso reclama mediaciones que posibiliten la
experiencia. La produccién de imégenes es también una prictica media-
dora. La circulacién de imdgenes lo es también con respecto a la fiesta y
lo que ella significa. El dispositivo tecnolégico a su vez es también una
mediaci6n.

La observacién etnogréfica nos permite diferenciar contextos y am-
bientes en el registro de imagenes: no tiene la misma significacién el au-
torretrato (selfie) entre danzantes de una comparsa para fijar un momento
de descanso, que la foto que un devoto toma al madero de la cruz en el
templo luego de haberlo venerado. Para quien es testigo de ambos actos
es evidente que su naturaleza y destino difieren. Lo enuncian asf la acti-
tud de los actores, el objetivo y el contexto, el clima que rodea el acto de
fotograﬁar. Comprender reclama sensibilidad, percepcién, disposicién al
estudio de lo subjetivo. ¢Etnografia de la comunicacion religiosa?

¢Nos ayudan las categorias diferenciadoras de sagrado y profano?
«Sagrado> el gesto casi reverencial de la devota o el devoto que fotogra-
fian el descendimiento de la cruz del Sefior de Torrechayoq y «profano»
el registro comercial de fotos durante la fiesta por parte de aficionados o
fotégrafos de los estudios locales en la ciudad de Urubamba.

Por otro lado las categorias de tradicional y moderno. Lo tradicional
esté asociado a lo no racional, mitico, mdgico o de larga data, el encanto o
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asombro ante el misterio de lo trascendente. Lo moderno a lo racional, el
desencanto, la instrumentalizacién de la tecnologia como mediadora, la
explicacion de lo trascendente y la liberacién del miedo. ; Nos ayuda ello
para comprender el fenémeno?

¢Cbémo categorizar conceptualmente el registro y circulacién de imé-
genes en torno a la fiesta religiosa?, ¢cémo articular un fenémeno local
arraigado en una tradicién convertido en objeto para imigenes, narrativas
o discursos que lo regionalizan y lo globalizan mediante las posibilidades
tecnoldgicas y las migraciones?

Jests Martin Barbero en el articulo titulado «Lo sagrado y lo global,
des-localizaciones de lo sagrado y re-encantamiento del mundo», formu-

la una larga y densa pregunta:

¢:Lo sagrado puede sufrir trans-formaciones, cambios de forma? Me
refiero a cambios de forma en el sentido en que Freud se referfa a los
suefios como lugar de trans-formacién de lo reprimido en la vida dia-
ria, 0 Marx al referirse a las trans-formacién del producto del trabajo
en mercancia. Pues si lo sagrado de las religiones ha estado siempre
ligado a lugares de culto, ;qué pasa cuando los propios lugares se ven
des-localizados, primero por la experiencia de las redes y los flujos de
informacién e interaccién social que configuran verdaderos nuevos
modos de estar y sentirse juntos; segundo, por el modo en que lo afec-
tan las imdgenes y percepciones del turismo que acude masivamente
a esos lugares; y tercero, por los cambios en la significacién de lo re-
ligioso mismo cada dfa més experimentado como dimensién de un
sujeto en comunidad pero como experiencia interior mds que como
doctrina e institucion? (Martin Barbero, 2009, p. 26).

Vincular esta sugerente interrogante con nuestro caso en estudio nos
permite considerar varias pistas de reflexién. En primer lugar preguntar-
nos por cémo concebimos la fiesta patronal dentro de la categoria de lo
sagrado y las formas concretas que esta dimensién de lo social cobra en
el surandino peruano de hoy. En segundo lugar la consideracién del lu-
gar y el tiempo de la fiesta con relacién a las redes y flujos de visitantes,
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migraciones, redes presenciales y virtuales vinculadas al santuario de To-
rrechayoq. Lo afirmado tiene implicancias metodolégicas. Serd funda-
mental por ello al interactuar con nuestros informantes y sus imdgenes de
la fiesta, profundizar en su experiencia como miembros de dichas redes
y flujos. Ademds, considerando la fiesta, indagar por las caracteristicas
de ese «modo de estar y sentirse juntos» que posibilita la celebracién
patronal hoy en el contexto de un mundo marcado por la produccién y
consumo de imagenes. Finalmente ahondar en el sentido y vivencia de lo
religioso hoy cuando la celebracién de la cruz convoca, genera encuentros
e intercambios. Debemos tener en cuenta que:

[...] en América Latina, la configuracion social e institucional se ha
compuesto histéricamente de rasgos de mayor articulacién entre los
especialistas del mundo de las creencias, en vircud de que lo politico, lo
religioso, lo econdmico, lo simbélico, lo medidtico y lo social se entrecru-
zan, se negocian y legitiman mutuamente. Mas que hablar de esferas
auténomas, preferimos hacerlo desde campos con capitales varios y
numerosos vasos comunicantes de creencias socio-politico-religiosas”
(Giménez & Giumbekli, 2013, 19; el subrayado es de los autores).

LA DIMENSION SIMBOLICA DE LO RELIGIOSO Y EL PAPEL DE
LAS IMAGENES

Una relacién fundamental en el fenémeno que nos proponemos es-
tudiar es entre la imagen y la vivencia religiosa. El rol de la imagen en la
experiencia y relacién con lo sagrado. Necesitamos conceptualizar lo reli-
gioso o sagrado y destacar el papel de lo simbélico. Y en esta relacion ubi-
car lo tecnologico, la mediaciéon material que implica el uso de un dispo-
sitivo, su relacién con lo presencial y con las posibilidades para la difusién
y circulacién de imdgenes que posibilitan los soportes digitales en linea.

Tomemos la definicién de religién del antropdlogo Clifford Geertz:
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[La Religion] un sistema de simbolos que obra para establecer vigoro-
sos, penetrantes y duraderos estados animicos y motivaciones en los
hombres, formulando concepciones de un orden general de existen-
cia y revistiendo estas concepciones con una aureola de efectividad
tal que los estados animicos y motivaciones parezcan de un realismo
tnico (Geertz, 1992, p. 89).

¢Qué constituye el sistema de simbolos en la devocién a la cruz del
Senor de Torrechayoq? El santuario, los objetos que circulan y se exhiben,
los relatos, las imégenes fotograficas y los videos, la procesién y las com-
parsas, los textos que se escriben en la pagina de FB, el contenido de los
sitios web ligados a la celebracién patronal, etcétera. ;Qué caracteristicas
tiene este sistema de simbolos?, ;qué concepciones, motivaciones y emo-
ciones produce dicho sistema?

La produccién de imagenes durante una fiesta patronal se inscribe
como parte del sistema simbélico del hecho religioso. Hay niveles y po-
sibilidades de acceso para la investigacién. La imagineria religiosa dentro
del templo, el revestimiento de las cruces que salen en procesion, los nu-
merosos objetos ligados a la devocién —adornos, mantos, reproduccio-
nes de imdgenes—, las comparsas, las fotos y videos que se encuentran en
los sitios de internet, o los que se venden, son accesibles. Pero hay muchas
imdgenes que se conservan en archivos personales, que circulan entre fa-
miliares y amigos, las que a su vez estén ligadas a relatos e historias. A estas
tltimas pretendemos acceder durante la investigacion.

Pero al sistema pertenecen también las creencias y practicas.

En general (la religién) también incluye comportamientos, senti-
mientos, practicas ¢ instituciones que se desarrollan a partir de la idea
de culto. Pues bien, sin lugar a dudas esa serie de factores constituye
un grupo de marcas que nos acercan a la esencia del fenémeno (Ardé-

vol & Munilla, 2003, p. 35).

¢Qué rol juega el registro y circulacién de imégenes en el marco del
sistema de simbolos? El sistema se produce y reproduce, se expande.
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¢Quiénes lo administran o generan? Las posibilidades de acceso a la tec-
nologfa lo hacen posible. ;En qué consiste esta posibilidad de registrar
eventos, fijarlos, hacerlos circular? Inscribir la vivencia de lo religioso en
un mundo donde el registro y circulacién de imédgenes se naturaliza, ex-
pande y se convierte en algo accesible y cotidiano. Los sistemas simboli-
cos, de creencias y practicas forman parte a su vez de otros sistemas que
constituyen la identidad local y regional.

EL ESPACIO Y TIEMPO TRANSFORMADOS

La religién ordena el tiempo, otorga valor o sentido a los espacios,
los diferencia, les proporciona una densidad particular, y eso es posible
percibirlo por el tipo de actitudes y practicas. Debemos diferenciar los
espacios: privados, religiosos, publicos, presenciales, virtuales. Entramos
en un complejo entramado que reclamard un orden metodolégico para su
estudio. El antropélogo Juan Ossio destaca:

Mencién especial hay que hacer de la celebracién de la Santa Cruz.
Su fiesta tiene lugar el 3 de mayo u otro dia de este mes, y no hay rin-
cén de los Andes que no le ofrezca una celebracion. Su importancia
puede ser explicada por su rol socializador del espacio y protector de
las actividades agropecuarias. No hay espacio habitado, sea referido a
la construccién de una casa o un caserfo, que en sus inicios no haya
estado presidido por una cruz. Igualmente se trata de un demarcador
y protector muy difundido de los pisos ecolégicos y de las dreas de
cultivo (Ossio, 2008, p. 25).

El uso de dispositivos para el registro y circulacion de imagenes, la po-
sibilidad de interactuar y participar en la fiesta a través de portales digi-
tales, constituyen dimensiones que influyen en la vivencia de lo temporal
y espacial de la celebracién. ¢Es un espacio sagrado el sitio en internet
donde se suben las fotos del Sefior de Torrechayoq y donde se puede ma-

nifestar adhesiones y compartir oraciones?
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CAMBIOS EN EL SUJETO DE LA FE

En definitiva el estudio de la vivencia de la fiesta patronal andina y
el sentido del registro y circulacién de imdgenes nos debe conducir a la
comprensién de los cambios en las personas y colectividades portadoras
de la fe, agentes de las creencias, précticas y narrativas. El registro de la
imagen como practica y el propio producto fotografico que se fija, conser-
va, circula, se utiliza y destina, se sostiene sobre biografias y trayectorias.
Estamos ante el cardcter social de una préctica cultural y comunicativa en
el marco de una festividad religiosa.

¢De quiénes hablamos?, ¢a quiénes vamos a escuchar?, ;A qué itine-
rarios y biografias vamos a acceder? ;Cémo nombrarlos apropiadamen-
te? Devotos, peregrinos, migrantes, visitantes, turistas. ;Qué fenémenos
nos ayudardn a dar cuenta de su realidad y los cambios que enfrentan?
Migracion, redes sociales, actores ¢ imagenes itinerantes. En definitiva
la investigacién nos permitird aproximarnos a personas, redes, comuni-
dades y asociaciones contextualizadas, los protagonistas de la festividad.
Nos proponemos recoger sus narrativas, trayectorias y el sentido o valor
que le atribuyen a la produccién y circulacién de las imégenes de las que
son productores. Es el sujeto de la fe un sujeto antropolégico que nos
desafia desde esta densa experiencia de lo religioso y lo festivo, objeto de
produccién de imégenes.

CONSIDERACIONES METODOLOGICAS

La ruta etnografica que nos proponemos realizar nos llevard a mo-
vernos entre lo presencial y lo virtual. La idea es acceder a las narrativas
que sostienen y hacen posible el registro y circulacién de las imigenes en
torno a la fiesta patronal estudiada. La fiesta en si misma es un referente
fundamental, luego estén los registros visuales, los que nos remiten a los
productores y sus relatos. Pretendemos acceder a las fotografias y a los tes-
timonios que las acompanan. Al andlisis del material que se ofrece sobre
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la celebracién en internet. Las propias imdgenes serdn mediadoras en el
didlogo con los actores colaboradores de la investigacion.

Arjun Appadurai invita a inscribir el estudio de los hechos culturales
marcados por la influencia de los medios de comunicacién y los movi-
mientos migratorios «como los dos principales dngulos desde donde ver
y problematizar el cambio (...)» (Appadurai, A. 2001: 19). Los actores
de la fiesta, productores y consumidores de imdgenes, estin insertos en
estructuras sociales, redes de poder. Son ala vez consumidores de produc-
tos audiovisuales y el marco cultural global influye en su manera de estar
y participar en la fiesta.

Debemos a la vez reflexionar en consecuencia sobre el rol contempo-
raneo del etnédgrafo en el estudio del factor religioso en lo festivo. La fiesta
es una mediacién social, en ella las tecnologias son a la vez mediadoras,
y no olvidemos al propio investigador quien cumple un papel mediador
para la difusién académica del evento. La practica cultural del registro
audiovisual por parte de los actores vinculados a la fiesta patronal andina
constituye una forma de estar, de participar e interactuar, configuradora
de otras dimensiones. Debemos por tanto hacernos sensibles a lenguajes
y cédigos en lo multilocal y multifocal.
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EVOLUCION DE LA PRACTICA
DE LOS SACRAMENTOS EN LIMA

Véronique Lecaros
Profesora de la Pontificia Universidad Catélica del Pert

Los desafios que enfrenta la Iglesia catélica al inicio del tercer milenio
en el Pertt son multiples. Ad extra, los retos son muy conocidos: aunque
los catélicos sigan siendo mayoritarios, la Iglesia ha perdido su posicién
hegemoénica en el campo religioso; y, los evangélicos —término con que
se designa en América Latina a los cristianos no catdlicos, 75% de ellos
son pentecostales o neo-pentecostales— siguen creciendo. Segun los cen-
sos generales, en 1972, el 96,5% de la poblacién se consideraba catéli-
cay el 2,5% evangélica. En el afo 2007, 81,3% se consideraba catdlica y
12,5% evangélica. Ad intra, aunque menos estudiados, los desafios son
acaso mayores. La Iglesia no logra mantener una comunién eclesial con la
gran mayoria de sus fieles. Esta falta de comunion se refleja en la practica
de los sacramentos que ha disminuido grandemente en los wltimos anos.
Segtin los términos del documento final de la V Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano y de El Caribe (2007)*, «son muchos los
creyentes que no participan en la Eucaristia dominical, ni reciben con
regularidad los sacramentos, ni se insertan activamente en la comunidad
eclesial» (p.286). Nos proponemos en este articulo analizar la evolucién

43 hup://www.caritas.org.pe/documentos/documento_conclusivo_aparecida.pdf
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de la prictica de los sacramentos en Lima, a partir de los datos compu-
tarizados del arzobispado de Lima y de los datos de la didcesis de Cho-
sica*. El arzobispado de Lima, que comprende el casco histérico, varios
barrios afluentes y en general distritos tradicionales, es el mejor provisto
en infraestructuras eclesidsticas en el Perti. La didcesis de Chosica corres-
ponde a los suburbios este de la capital, principalmente zonas marginales
que progresivamente se estan urbanizando; la infraestructura eclesidstica
presenta alli todavia muchas debilidades. La caida en la préctica de los
sacramentos que se puede observar en ambos lados invita a una reflexién
sobre las transformaciones sociales que la propician: més alld de posibles
cambios materiales, esta situacion nos lleva a considerar una evolucién en
la manera de creer en la necesidad de los sacramentos y en las normas de la
Iglesia. Finalmente, tomando el punto de vista de la Iglesia, esta situacién
presenta un gran reto para una institucién que considera los sacramentos
como indispensables para encontrarse en la comunién eclesial y la misa

dominical como el «centro de la vida cristiana » %,

PRESENTACION Y ANALISIS DE LOS DATOS

En razén de la diferencia de naturaleza entre los sacramentos, no pode-
mos apreciar su practica con la misma exactitud. Es casi imposible evaluar
cudntos catélicos acuden al sacramento de los enfermos o al sacramento

44 El arzobispado de Lima ha sido dividido en 4 en 1995, tomando asi en cuenta el
crecimiento espectacular de la ciudad, que pasé de medio millén de habitantes en 1940
a alrededor de nueve millones en 2012. El Arzobispado de Lima tiene jurisdiccién
sobre la ciudad tradicional. El obispado de Lurin tiene jurisdiccién sobre los suburbios
surefios, llamados «cono sur», el de Chosica sobre los suburbios al este, «cono este», el
de Carabayllo sobre los suburbios nortefios, «cono norte». Estas tres tltimas di6cesis
son principalmente pobladas por migrantes, la gran mayoria de ellos pobres.

45 Discurso inaugural de su santidad Benedicto XV1 para la V Conferencia General
del Episcopado Latinoamericano y de El Caribe a Aparecida (2007, p. 4). En https://
w2.vatican.va/content/benedict-xvi/es/speeches/2007/may/documents/hf_ben-xvi_

spe_20070513_conference-aparecida.html.
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de reconciliacién. En cambio para los otros sacramentos, disponemos de
fuentes porque se pueden medir o se registran.

Misa dominical

Es muy dificil evaluar la cantidad de personas que frecuentan regular-
mente la eucaristia. Seglin una encuesta amplia de la Pontificia Univer-
sidad Catélica del Perti (2006) (Referencia 108-REE/JNE), 30% de la
poblacién catdlica pretende ir regularmente a misa. Sin embargo, en esta
misma encuesta, 51% considera que es frecuente mentir en las encues-
tas sobre temas religiosos®. El calculo tomando en cuenta otras fuentes,
tal como cantidad de misas por parroquias, espacios disponibles en los
templos y presencia efectiva de los fieles, arroja resultados muy diferen-
tes. Segin J.L. Pérez Guadalupe, a principio de la década de los noventa,
antes de la division del arzobispado de Lima, 5% de los catélicos acudia
a la misa dominical (Pérez Guadalupe, 2002, p. 419). Monsefor Strot-
mann, tedlogo y sociélogo, obispo de la didcesis de Chosica, evalia que
en su di6cesis solo 2 a 3% de los fieles asisten a la eucaristia semanalmente
(Strotmann, 2007). Nos encontramos muy lejos de los 30% y con cifras
comparables a las europeas.

Sacramentos de iniciacién

En la diécesis de Chosica, segun los datos procesados por monsenor
Strotmann, en 2005, 40% a 60% de los fieles son bautizados. La edad del
bautismo se ha retrasado: 20% a 25% de los nifios que entran en la es-
cuela son bautizados; 25% a 35% lo son entre 7 y 13 anos, en el contexto
escolar. 35% a 45% de los jovenes hacen su primera comunién. 25% son
confirmados. Segun la evaluacién de monsefior Strotmann, estas cifras
siguen disminuyendo (Strotmann, 2006; 2007, p. 97).

46 En si, esta mentira es significativa y debemos tomatla en cuenta.
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Tabla 1. Prictica de los Sacramentos en la Arquididcesis de Lima

1999
2000
2001
2002
12003
2004

2005

2006
2007
2008
2009
2010
2011

2012

2013

Fuente: Elaboracién propia con datos proporcionados por el Arzobispado de Lima.
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En el arzobispado de Lima, las tendencias son similares. Para apreciar
los datos proporcionados por el arzobispado, debemos tomar en cuenta
que la poblacién de Lima aumenta alrededor de 2,6% por afio, mientras
que en todo el Pert aumenta de 1,85%.

La cantidad de bautismos tiene tendencia a disminuir. A partir del afio
2002 se desarrolla la pastoral para el bautismo de adultos. La cantidad de
adultos bautizados estd en aumento y representa alrededor de 5% de la
totalidad de los bautismos. La existencia de este nuevo grupo de bautiza-
dos lleva a suponer que como en Chosica, un porcentaje de la feligresia, es
decir, de los que se consideran como catdlicos, no son bautizados. La can-
tidad de primeras comuniones queda relativamente estable, lo cual quiere
decir que proporcionalmente disminuye ligeramente, tomando en cuenta
el aumento de la poblacién. La cantidad de confirmaciones se mantiene
también, aunque con variaciones de un ano a otro. Considerando el con-
junto de los sacramentos, se nota la falta de seguimiento. Un tercio de los
bautizados no hace la primera comunidn, y entre los que han hecho la
primera comunién, un cuarto no se confirma.

Matrimonios

En el arzobispado de Lima la cantidad de matrimonios celebrados ha
disminuido en casi un 25% durante una década. La bajada es progresiva y
regular, a la diferencia de los otros sacramentos, cuya cantidad varia de un
afo a otro, con altibajos. Mientras tanto, los matrimonios mixtos después
de un crecimiento hasta 2007, han disminuido. Comparando la cantidad
de matrimonios con la cantidad de otros sacramentos, nos damos cuenta
que dos tercios de los confirmados se casa religioso. Globalmente, solo un
tercio de los bautizados se casa por la iglesia®’.

47 Hemos hecho una aproximacién, leyendo el cuadro de manera horizontal. Solo se
trata de distinguir una tendencia, ya que no hemos tomado en cuenta diversos factores,
entre ellos el aumento de la poblacién y los flujos migratorios hacia la capital. Ademis,
una proporcién de los bautizados dificil de calcular se convierte a otra religién.
Finalmente, en el caso del matrimonio, algunos novios se casan en su provincia de
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Indirectamente podemos confirmar esta conclusién con los censos
que proporcionan datos en porcentajes.

Tabla 2. Estado civil de poblacién en Lima entre 18 y 60 aiios

1981 1993 2007
Casados 37,96 35,28 29,2
Convivientes 7,56 12,14 21,45
Vigdos 362 3,42 34
Separados 1,51 216 3,81
Divorciados 0,62 0,68 082
Solteros. 4815 4631 M3

Fuente: Censos de poblacién 1981, 1993, 2007

La disminucién proporcional de solteros corresponde al aumento de
la edad promedio de la poblacién en general. El cuadro revela una dismi-
nucién de las personas casadas y un crecimiento muy importante de los
convivientes. Si la tendencia persiste, dentro de pocos afios tendremos
mds convivientes que casados. Por otro lado, el censo sélo toma en cuenta
las personas casadas civilmente. Teniendo en cuenta que el matrimonio
civil es necesario para la celebracién del matrimonio religioso, es probable
que ahora haya muchas menos parejas unidas por matrimonio religioso
que conviviendo o casadas por civil. Todos estos datos apuntan hacia una
disminucién muy drastica de la cantidad de matrimonios religiosos.

La tendencia a un alejamiento de la Iglesia y de sus normas se confirma
por las respuestas en las encuestas sobre religién que suele hacer regular-
mente la PUCP. En una encuesta del afio 2009, 62% de la poblacién se
considera poco religiosa; esta proporcién aumenta entre los jovenes de
18 a 29 anos a 72%, fenémeno de edad pero también signo de un cambio
de los tiempos. Ademads, 21% afirma sentirse extraio en un templo. En la

origen; sin embargo, segiin los comentarios de los encargados de pastoral, no parece ser
un fenémeno de mayor importancia.

112



EVOLUCION DE LA PRACTICA DE LOS SACRAMENTOS EN LIMA

encuesta general de la PUCP del afio 2006 (Referencia 108-REE/JNE),
76% de los catolicos piensan que para ser buen cristiano hay que practicar
el amor al préjimo y solo 21% piensa que se debe acatar todos los manda-
mientos de la Iglesia.

INTERPRETACION: ¢LOS SACRAMENTOS SE HAN VUELTO
PRESCINDIBLES?

Los cambios en la prictica de los sacramentos ocurren en un contexto
general de transformacién de la sociedad peruana y de la capital, Lima.
En las tltimas décadas —de 1950 a nuestros dias—, muy rdpidamente,
el pais se ha urbanizado, pasando de dos tercios de poblacién rural a un
tercio. La gran mayoria de los migrantes, proviniendo del éxodo rural,
han invadido la capital buscando mejoria material y esperando realizar
suefios de bienestar. Segtin el censo del ano 2007, 59% de la totalidad de
los migrantes peruanos se encuentran en Lima. Mis de un tercio de los
capitalinos han nacido fuera de Lima. Por otro lado, comparado con el
resto del Pert, la poblacion de Lima recibe mds influencias del extranjero.
En todo el pafs, 10,4% de los hogares tienen un miembro residente en el
extranjero, en Lima, la proporcién aumenta a 45,9%. De la misma mane-
ra, en término de conexién por satélites o por internet, Lima estd mucho
mejor conectada.

¢Sacramentos superfluos?

Aun con multiples vicisitudes y problemas, el catolicismo con sus nor-
mas para los sacramentos se ha mantenido muy arraigado desde la Con-
quista y la posterior conversién del Pert hasta mediados del siglo XX. El
catolicismo popular, tal como lo practicaba casi toda la poblacién —con
matices—, en particular por lo que se refiere a las elites, se caracteriza por
el respeto de los sacramentos de iniciacién y del matrimonio, asi como
de los ritos funerarios, pricticas en sintonia con las normas eclesiales.
Por otro lado, en esta forma de religiosidad ocupan un lugar esencial las
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devociones a las epifanias locales de Cristo, de la virgen, de los santos y
de la cruz celebradas durante las fiestas patronales que los fieles preparan
durante todo el afio (Marzal, 2002)%. Esta forma de espiritualidad se ex-
plica por la manera en que las poblaciones cuyas condiciones de vida han
cambiado poco entre la Conquista y la segunda mitad del siglo XX, han
sido evangelizadas y por la falta crénica de sacerdotes. Para la gran mayo-
ria de la poblacién, era imposible asistir a misa con frecuencia porque no
se celebraban misas regularmente por falta de curas.

Los sacramentos de bautismo y de matrimonio, ocasién de grandes
fiestas comunitarias, permitian unir con vinculos muy estrechos clanes y
familias (Ortiz, 2001, p. 301). Elidioma es revelador de la importancia de
la relacién entre padres y padrinos, ya que existe un término —compadre,
comadre— para designarla: tradicionalmente la unién entre compadres
es prohibida por ser considerada como incestuosa (Marzal, 1979, p. 164).
La importancia de los padrinos en el Perti es comparable a la situacién en
el Medioevo europeo. Algunas caracteristicas han perdurado hasta 1917
y el derecho canénico intenté poner orden. Cabe resaltar la importancia
de los vinculos entre padres y padrinos en el Pert, es decir, entre familias.
A menudo, los padrinos pertenecen a un medio social mis elevado que
su ahijado y se espera que jueguen el papel de protector (Mujica, 2004,
p- 190). Por otro lado, el bautismo estaba también considerado como un
ritual para protegerse de los espiritus maléficos, creencia cuyo origen re-
monta a la extirpacién de las idolatrfas. Si el bautismo se tenia que atrasar,

48 En casi toda la obra, M. Marzal presenta el resultado de sus estudios sobre el
catolicismo popular. Segiin él, el carolicismo popular ha sido tomado en cuenrta y
valorizado a partir de la Conferencia General de los Obispos Latinoamericanos en
Medellin, en 1968. Segtin el documento final de la Conferencia General de los Obispos
Latinoamericanos y de El Caribe, en Aparecida §258, «el Santo Padre [el documento
hace referencia al discurso inaugural de Benedicto XVI] destacé la “rica y profunda
religiosidad popular en la cual aparece el alma de los pueblos latinoamericanos” y la
present6 como “el precioso tesoro de la Iglesia catélica en América Latina”. Invit6 a
promoverla y a protegerla. Esta manera de expresar la fe estd presente de diversas formas
en todos los sectores sociales».
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el recién nacido recibia una aspersién de «agua de socorros, agua bendi-
ta que supuestamente alejaba de él todos los males (Marzal, 2002, p. 330).
Matrimonios y bautismos jugaban un papel esencial en el tejido social:
permitian alianzas entre clanes. Su funcién como ritos marcando etapas
de la vida del individuo quedaba en este marco relativamente secundario.
En la mayoria de los pueblos, el sacerdote solia pasar una vez al afio para
la fiesta patronal y aprovechaba para regularizar la situacion de los sacra-
mentos de los habitantes. M. Marzal (1988, p. 190; 1991, p. 235; 2002, p.
332), considera que la falta de sacerdotes ha tenido un efecto muy negati-
vo sobre la formacién religiosa del pueblo. Por falta de cuadros formado-
res, afirma que se ha producido una involucién en el catolicismo popular.

Entre los migrantes de la gran Lima, este cuadro bien estructurado se
rompio, se produjo una «dislocacién cultural y social», segtin los térmi-
nos de uno de los primeros analistas del fenémeno, E. Willems (1964,
p- 93). Los sacramentos no se insertan de la misma manera en las vidas
de las familias y de las comunidades que en este contexto han perdido la
cohesién de otrora. En su estudio reciente sobre los pobladores del cono
este, E. Doré nota que sus vidas estan marcadas por la fragmentacién y
la movilidad debido al anhelo de progreso social, dos fenémenos que
contribuyen a diluir el vinculo social y a priorizar las perspectivas indivi-
dualistas, aunque los vinculos familiares sigan eventualmente jugando un
papel para ayudar a encontrar trabajo (Doré, 2012, p. 139).

El sacramento del bautismo, como lo muestran los datos de las dié-
cesis, se mantiene mejor, aunque se postergue la edad en la cual se reci-
be. Por una parte, en un contexto urbano muy competitivo, los padrinos
siguen jugando un papel importante como protectores; la busqueda de
padrinos adecuados puede a menudo ser motivo de postergacién del sa-
cramento. Por otra parte, la creencia en los espiritus maléficos y en la ne-
cesidad de una proteccién por el bautismo estd perdiendo fuerza (Marzal,
1988, p. 89; Gonzdlez, 1987, p. 307). El bautismo sigue jugando un papel
como creador de vinculo social aunque lo haga con otras perspectivas,
pero tiende a perder su cualidad sobrenatural. Cabe resaltar que si bien el
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matrimonio también crea alianzas entre familias, tejiendo vinculos muy
fuertes entre cuiiados y concuinados, para que se consolide este vinculo no
hace falta el sacramento y basta la convivencia y, por supuesto, la forma-
cién de una familia.

Por otro lado, los sacramentos de bautismo y de matrimonio son in-
concebibles para la inmensa mayoria sin una gran reunién familiar. En
estas fiestas, que representan un gasto enorme, desproporcionado con los
ingresos disponibles, de cierta manera el honor de la familia estd en juego.
Las fiestas de matrimonio, implicando numerosos invitados, son mucho
mds costosas que las de bautismo. En el campo todos colaboran y suelen
en turno apoyarse uno al otro. En la ciudad no existe tal solidaridad y las
familias prefieren postergar bautismo y matrimonio hasta haber ahorrado
lo suficiente (Gonzales, 1987, p. 322). La hermana Eleana Salas, teéloga,
encargada de pastoral en la Conferencia Episcopal, nos comentaba que
el reto més importante consiste en convencer a la gente que pueden cele-
brarse bautismos o matrimonios sin fiestas.

Excepcion que confirma la regla: monsefior Gagnon, vicario episco-
pal del obispado de Chosica, afirmaba, en una entrevista privada del afio
2007, que la cantidad de matrimonios celebrados en San Juan de Luri-
gancho tiende a estabilizarse y que inclusive se puede observar un ligero
aumento. Se trata de un lado, de un gran centro poblado donde el nivel
de vida de la poblacién ha mejorado considerablemente, donde los mi-
grantes se han establecido progresivamente y no viven en la precariedad
de antes y, de otro lado, ¢l crecimiento econdmico del Perti ha llegado fi-
nalmente a esta zona. Algunas familias tienen entonces la disponibilidad
financiera para organizar una fiesta de matrimonios «como se debe»*.
Sin embargo, este «aumento» de matrimonios no significa una regula-
rizacién general de la situacién de los sacramentos. Para muchas parejas,

49  Para un matrimonio civil, no hay tanta presién de la familia para organizar una
gran fiesta. Ademds, las parejas en Lima pueden ser de diferentes origenes, de Arequipa
y del norte, por ejemplo, lo cual rinde la fiesta matrimonial imposible porque habria
que reunir a todos.

116



EVOLUCION DE LA PRACTICA DE LOS SACRAMENTOS EN LiMa

quedan multiples prioridades financieras que pasan antes que una fiesta
de matrimonio; entre otras, por ejemplo, la educacién de los hijos.

El abandono del matrimonio civil y con mayor razén del religioso tie-
ne un efecto acumulativo como lo podemos constatar. Si hace veinte o
treinta afos la convivencia era impensable en familias bien constituidas,
ricas o pobres, hoy es muy frecuente en todos los sectores de la sociedad.
Suele ocurrir en numerosas familias que los mayores sean casados no asi
los menores. En todo caso, en cuestién de matrimonio, la Iglesia estd lu-
chando contra un fenémeno de masas influenciado probablemente por la
mundializacién —peliculas y contactos diversos con Europa y Norteamé-
rica— y le serd muy dificil revertirlo.

ADMINISTRAR EN CONTEXTO INFORMAL

En los barrios populares la poblacién vive en la informalidad. El fe-
némeno ha sido estudiado por el economista H. de Soto con el apoyo
del Instituto Libertad y Democracia. Esta fundacién ha mostrado de qué
manera los habitantes que han invadido terrenos se encuentran viviendo
sin titulo de propiedad, lo que significa no poder tener acceso al crédito
y por ende no poder formalizar empresa alguna (de Soto, 1986, 2001).
Viven entonces de expedientes y en cierta precariedad. Desde los afios
80, de conformidad con las teorias de de Soto, titulos de propiedad han
sido distribuidos; sin embargo, a pesar de ello, la informalidad persiste.
Segun los términos de F. Durand, estudiando el aspecto fiscal y tributario
del fenémeno, «los informales en la ciudad son mayoritarios, estan por
todas partes: han aumentado de manera espectacular y han creado miles
de pequenas y medianas empresas» (Durand, 2007, p. 48).

Mis all4 del aspecto legal del fenémeno estudiado por de Soto y Du-
rand, la informalidad se enraiza en una cultura que funciona de manera
predominante en la oralidad (Lecaros, 2012, p. 204; Biondi, 2006). Hoy
el analfabetismo casi ha desaparecido de la capital, pero esto no significa
que la poblacién cuya gran mayoria descifra, pero no lee con facilidad, se
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guie por lo escrito. Como lo subraya C. Romero, estudiando el caso del
trifico en la capital y la manera en que los paneles a2 menudo inadecua-
dos no son tomados en cuenta: «el sentido de estos ejemplos consiste
en subrayar la heterogeneidad de las comunidades que habitan Lima y la
influencia homogeneizadora que puede ejercer una cultura predominan-
temente oral [...]. Esta oralidad no es propia de los que no leen, es una
caracteristica de la sociedad» (Romero, 2008a, s/p).

Vivir en la informalidad, ya sea en razén de la precariedad de las con-
diciones materiales o en razén de la cultura de la oralidad, significa enton-
ces vivir fuera de los registros escritos. La informalidad se vuelve un estilo
de vida, «un habitus>, es decir, segiin los términos de P. Bourdieu «dis-
posiciones adquiridas, maneras durables de ser o de hacer que se encarnan
en los cuerpos» (Bourdieu, 2002, p. 29). La Iglesia funciona en el campo
formal y administra los sacramentos. Su légica no corresponde al habitus
de la poblacion. Para alguien que vive fuera de los registros, pedir un sa-
cramento representa entrar en una logica que no es la suya. En el mundo
rural, la administracién es més sencilla —y lo era mds cuando en el siglo
pasado, la Iglesia se encargaba de los registros— porque los registros son
manejados por gente que se conoce, ya sea el cura o el catequista.

Aun con esfuerzos, los requisitos se pueden volver casi imposibles
de cumplir porque la Iglesia pide documentos civiles. Segun el censo de
2007, 0.6% de la poblacién no tiene certificado de nacimiento, 1.8% no
tiene carnet de identidad, DNI*°. M4s all4 de estas situaciones extremas,
queda la realidad de la gran mayoria que eventualmente podria tener ac-
ceso a los documentos requeridos pero que debe sacrificar horas de tra-
bajo y dinero para obtenerlos. Ademas, la Iglesia exige preparacion para

50 Estas cifras podrian estar sub-valoradas. Segiin un estudio hecho por la ONG
La Red Rural de la Mujer Rural, en convenio con la RENIEC, en mayo de 2005,
48% de mujeres rurales no tienen certificado de nacimiento y 82% no tiene DNI.
Los gobiernos han hecho multiples esfuerzos para lograr empadronar a la poblacién.
El anzuelo de los programas sociales, en particular del programa Juntos, que entrega
una suma de dinero a la madre pobre de hijos menores de 14 afios, ha tenido un efecto
positivo en este sentido.
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los sacramentos, lo cual implica de nuevo, tiempo fuera del trabajo. En el
caso del matrimonio, la dificultad es doble porque la Iglesia exige partida
del matrimonio civil y todos los sacramentos de iniciacién. Aunque de
acuerdo al derecho canénico no se puede negar un sacramento por falta
de dinero, y el costo del sacramento en si no es problemdtico, los costos
para obtener los documentos necesarios al sacramento lo son.

La informalidad conlleva también un manejo del espacio y del tiempo
opuesto al de la Iglesia. Las charlas para la preparacién de los sacramen-
tos y las celebraciones ocurren a horas fijas, en parroquias que a veces se
encuentran alejadas de las viviendas de los pobladores®!. Para alguien que
tiene horario laboral variable, eventualmente trabaja el domingo y a veces
en lugares distintos de la capital, las exigencias de la Iglesia, ya sea para si
o para sus hijos, se vuelven casi imposibles de cumplir.

A contrario, podrfamos probar que el habitus de informalidad cons-
tituye un escollo para la Iglesia. La adhesién a los grupos evangélicos no
se rige por una légica administrativa. En el transcurso de un oficio, la per-
sona «acepta a Jesus en su corazén», se siente tocada, se vuelve evan-
gélica y se adhiere al grupo. Al final del oficio, el pastor reza por ella y
otros miembros toman sus datos, direccion y teléfono. En los dias que
siguen, estos mismos miembros se encargan de buscar al nuevo adepto y
de recordarle su compromiso en su nueva fe. Este proceso coincide con las
caracteristicas de una cultura predominantemente oral, de alli se explica
en parte el éxito de los evangélicos que se encuentran en fase con la cul-
tura del ambiente (Lecaros, 2012a, 2013, 2016). En términos de espacio
y tiempo, los evangélicos también estdn més en fase con la cultura oral.
No tienen limitaciones de espacio para celebrar un oficio, pueden hacerlo
—y lo hacen frecuentemente— en un garaje. En los templos grandes, a la
hora del oficio, empiezan los cantos de alabanza. La feligresia suele llegar
progresivamente, no asistiendo a todos estos cantos; en otras palabras,

51 Las parroquias funcionan segin el principio de territorialidad, es decir, los
sacramentos se deben celebrar en la parroquia en cuyo territorio uno reside.
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no existe una hora fija de inicio, uno llega a la hora que puede, lo cual es
imposible en una misa. Segun los barrios y segtin el publico, se pueden
notar diferencias en el habitus de informalidad de la feligresia. Los grupos
evangélicos adaptan sus oficios a su grey, lo que no puede hacer la Iglesia
catélica.

RETOS DE LA IGLESIA

La disminucién de la prictica de los sacramentos representa un reto
enorme para la Iglesia. Se trata para ella de buscar formas de revertir esta
tendencia en un contexto que le es adverso. El primer desafio es material,
concreto: ;cémo entrar en relacién con la feligresia? El segundo desafio es
pastoral: ;cémo ser escuchado por una poblacién que no habla el mismo
idioma que el clero? Finalmente, el tercer desafio es teoldgico: ;qué es un

catdlico?
Desafio material: Iglesia desbordada

La Iglesia, como todas las demis instituciones de la capital, ha sido
victima del «desborde popular>, expresion del sociélogo Matos Mar
(2004). Las estructuras limenas existentes, con la llegada de millones de
migrantes, han colapsado, dejando a muchos sin la atencién requerida.
Las autoridades no han tenido la capacidad y los medios materiales para
afrontar semejante reto.

Segun los términos de monsefior Strotmann, obispo de Chosica, «en
la situacién urbano-marginal de pobreza y extrema pobreza tenemos una
comunicacién eclesial regular con 10% de los feligreses» (Strotmann,
2007, p. 97)%%. La gran mayoria de las parroquias en los suburbios son
mega-parroquias: Nuestra Sefiora de la Esperanza de Chosica se encarga
de 150 000 almas, mds que algunas diécesis europeas. Tomando en cuen-

52 El texto fue escrito por monsefior Strotmann como una reflexién preliminar
antes de participar en la V Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y de
El Caribe.
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ta las dificultades materiales, la Santa Sede nombré en las didcesis de los
suburbios obispos europeos, quienes gracias al apoyo de su pafs de origen
y de sus congregaciones, han logrado construir catedrales, seminarios,
obispados. Incluso con este apoyo, las necesidades materiales distan de
ser cubiertas.

A nivel de cuadros disponibles, las carencias se perciben con inclusi-
ve mayor agudeza. El documento final de la V Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano y de El Caribe, (2007, §100, a) constata:
«observamos que el crecimiento porcentual de la Iglesia no ha ido a la
par del crecimiento poblacional. En promedio, el aumento del clero y
sobre todo de las religiosas, se aleja cada vez mds del crecimiento pobla-
cional en nuestra regién». Citando el Annuarium Statisticum Ecclesiae,
el documento precisa: «mientras en el periodo 1974 a 2004, la pobla-
cién latinoamericana creci6 casi el 80%, los sacerdotes crecieron 44,1%
y las religiosas solo 8%». Monsenor Strotmann (en Strotmann y Pérez
Guadalupe, 2008), analizando la situacién mundial, calcula que en el afio
2004 el promedio de fieles por sacerdote es de 2706 en el mundo, 1394 en
Europa y 7068 en América Latina.

En Lima, segtin los datos proporcionados por el arzobispado en 2009,
sumaban 180 los sacerdotes diocesanos —entre ellos dieciocho ejercian
fuera de la capital— y 406 los sacerdotes religiosos. La poblacién catélica,
segun el ltimo censo de 2007, alcanzaba a 2 217 000. El promedio de
sacerdote por fieles era de 3900, ratio superior al de América Latina en
general, pero muy inferior al europeo. El arzobispado de Lima disponia
en 1810 de un sacerdote diocesano por 510 habitantes y en 1973, de un
sacerdote de los dos cleros por 3841 habitantes. Desde 1973, la situacién
se ha mantenido incluso con la creacién de las tres nuevas diécesis. En-
tre los sacerdotes ejerciendo en Lima, muchos son extranjeros: para los
diocesanos, 22 extranjeros por 143 peruanos y entre los religiosos, 194
extranjeros por 212 peruanos. Tomando en cuenta que cada vez menos
sacerdotes extranjeros vienen al Perti y que los que se encuentran son an-
cianos, la situacién queda precaria.
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El arzobispado de Lima es el mejor provisto en clero. Esta situacion
relativamente buena dista mucho de la que se presenta en las tres di6cesis
de los suburbios donde se torna verdaderamente grave: en Lurin se cal-
cula un sacerdote por 25 000 habitantes, en Carabayllo uno por 26 000
y en Chosica uno por 18 000 (Pérez Guadalupe, 2002, p. 419)**. Aun
con la presencia de un seminario en cada una de estas didcesis y una pas-
toral vocacional activa, no se puede vislumbrar mejoria de la situacion.
En 2009, en la diécesis de Chosica, por motivos financieros, casi todas
las parroquias estaban en manos de religiosos extranjeros: estos ultimos
suelen recibir apoyo financiero de sus congregaciones, lo cual les permite
funcionar e invertir en infraestructuras en una zona donde los ingresos
parroquiales son minimos. Tomando en cuenta que pocos misioneros
estén llegando del extranjero para reemplazar a los existentes, la falta de
sacerdotes podrfa agudizarse.

En una férmula lapidaria, Pérez Guadalupe resume la situacién: aun-
que la Iglesia quisiera doblar la asistencia a la misa dominical, no tendria
la capacidad material de hacerlo (Pérez Guadalupe, 2004, p. 67). Esta ca-
rencia, ya sea por falta de estructura material o de clero, lleva a la Iglesia a
una contradiccién: ;cémo quejarse de la poca préictica de la poblacién si
no se tiene los medios para cumplir con las exigencias impuestas?; ¢cémo
hacer de la misa dominical el «centro de la vida cristiana s, segun las pa-
labras de Benedicto XV, si no se puede acoger a toda la feligresia en la

celebracion?

Desafio pastoral: llegar al pueblo

La Comisi6én Pontifical para América Latina recomienda en su asam-
blea plenaria del afio 2003 §4, (Pérez Guadalupe, 2004, p. 107) «evitar la
burocratizacién y simplificar lo mds posible las estructuras». El derecho

53 Pérez Guadalupe en sus andlisis de la situacién muestra las consecuencias para
la prdctica de los sacramentos. Calcula que los obispos necesitarfan varias décadas,
ocupédndose solamente de esto, para confirmar a toda su feligresfa; de la misma manera,
los sacerdotes tendrian que hacer lo mismo con el sacramento de la reconciliacién.
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eclesial peruano (Conferencia Episcopal Peruana, 2004), invita las didce-
sis a elaborar normas para acordar «constancias de no existencia de cer-
tificado». Tomando en cuenta que muchas parroquias rurales estdn des-
organizadas desde el punto de vista administrativo y que inclusive varios
archivos han sido destruidos, por descuido o por la violencia terrorista,
el obispado de Chosica considera como suficiente para una constancia
de sacramento el envio de una carta recomendada a una parroquia ru-
ral, poco importa si la respuesta llega 0 no. Otra alternativa puede ser
el testimonio de dos testigos. Si estas normas simplifican el acceso a los
sacramentos o resuelven algunos casos dignos de figurar en las novelas de
Kafka, el proceso queda engorroso para personas pobres y no acostum-
bradas a tratar con la administracién.

En muchas parroquias se desarrollan iniciativas destinadas a regula-
rizar ficilmente la situacién de los sacramentos de la feligresfa, tal como
matrimonios masivos, a veces concertados con matrimonios masivos or-
ganizados por las alcaldias; inclusive, tomando en cuenta la importancia
de la fiesta para la poblacién, se facilitan los salones parroquiales. Suele
ocurrir que personas que han convivido durante décadas se casen en pre-
sencia de sus nietos.

Todas estas iniciativas tienen un limite que no se puede infringir: la
Iglesia debe mantener una cierta légica administrativa, so pena de correr
el riesgo de bautizar dos veces o de casar dos veces a la misma persona.

A estas cuestiones puramente administrativas se afiade la necesidad
de la preparacién para los sacramentos para que la poblacién los reciba a
sabiendas de sus significados y del compromiso que representan. Aunque
no se pueda dispensar de la dificultad, varias parroquias y didcesis inten-
tan simplificar el acceso a los sacramentos. El papa Francisco, cuando ar-
zobispo en Buenos Aires, pidié que se administrase el bautismo, aunque
los padres del nifio no estén casados, afin de permitir a estos nifos de ser
recibidos en el seno de la Iglesia. Entender esta medida implica un discer-
nimiento y una decisién «arriesgada», hay que recordar que los padres
de nifios pequeos reciben charlas antes del bautismo y se comprometen
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a educar a sus hijos en la fe catélica. En estricta légica administrativa de
los sacramentos, ;c6mo hijos de padres viviendo fuera de las normas de la
Iglesia podrian educar a sus hijos en estas normas? En estas «periferias»,
como las llama el papa Francisco, hay que tomar en cuenta las dificulta-
des que afrontan los padres y se puede considerar de manera positiva su
acercamiento al bautismo para sus hijos. Este paso hacia este sacramento
podria ser el primero hacia una eventual futura comunion de los padres
con la Iglesia. Por ello, estas medidas, que no siempre se toman, a veces
por oposicién del cura, son muy acertadas en el contexto en el cual nos
encontramos en Lima y en América Latina en general.

En este contexto de carencias diversas, la inica manera que tiene la
Iglesia de llegar a la masa de su feligresfa y de educarla es a través de la
escuela. El curso de religién, segin lo estipula el concordato firmado entre
el Perti y la Santa Sede, es obligatorio. Los profesores suelen preparar para
los sacramentos a los alumnos que entran en la escuela y que todavia no
los hubieran celebrado. La diferencia entre el arzobispado de Lima, mejor
provisto en estructuras eclesiales, y el obispado de Chosica es patente. Las
proporciones son casi invertidas: mientras que en Lima dos tercios de la
poblacién bautizada lo hace antes de los siete afios; en Chosica, mis de la
mitad lo hacen después de esa edad.

Con la nueva ley de libertad religiosa del 2010, los nifios y jévenes
podrian en teorfa recibir cursos de otras religiones (Lecaros, 2012b). Sin
embargo, todavia la aplicacién de esta ley no se ha llegado a concretar
totalmente y los tnicos cursos propuestos en la mayorfa de los colegios
son catélicos. Aunque legalmente el estatuto de la Iglesia no ha cambiado,
en prictica esta ley tiene efectos perversos que a la larga podrian tener
un impacto fuerte. Hoy se exonera muy rdpidamente a los alumnos del
curso de religion, basta que pretendan no ser catélicos para que no ten-
gan que seguir el curso y estudiar la materia. Los profesores notan una
disminucién significativa en el nimero de alumnos en sus cursos. Aunque
se pueda criticar la formacién religiosa proporcionada por los profesores
de religion, si esta situacién perdurase, la Iglesia podria estar a punto de
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perder su acceso masivo a la feligresia con las consecuencias que se pue-
den vislumbrar. En el documento final de la V Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano y de El Caribe, los obispos reconocen que
«en muchas partes, la iniciacién cristiana ha sido pobre o fragmentada»
(2007, §287). Por més limitada que sea, existe, lo cual no serfa del caso
con los efectos no deseados y perversos de esta nueva ley. Paraddjicamen-
te, la Iglesia tiene interés en apoyar la presencia de profesores de otras
religiones a fin de mantener la obligatoriedad del curso de religién.
Hemos notado cémo en varios sentidos el acceso a los sacramentos
representa una gran hazana para los cat6licos de las «periferias», segn el
término del papa Francisco. Sin embargo, debemos matizar esta conclu-
sién. A las innegables dificultades se anade una falta de interés creciente.
La exoneracién del curso de religién es un ejemplo de esta tendencia®.
Monsefior Strotmann presenta en estos términos su diagndstico sobre la

situacion actual:

Durante los tltimos afios asistimos en América Latina a un paula-
tino desgaste eclesial (ad intra y ad extra). Cada vez nuestra Iglesia
dedica mds tiempo a menos gente, y con menor éxito. Y el problema
actual no es de validez de la fe, sino de relevancia (social) de la fe (y
de la Iglesia). Si bien creemos que el problema de finales del siglo XX
en América Latina no era de «demanda religiosa» sino de «oferta
eclesial», observamos en este comienzo de siglo un panorama cada
vez mis diferente; la gente demanda menos de Dios y de la Iglesia
(Strotmann, 2008, p. 12).

54 En una encuesta con los profesores de religién de la diécesis de Chosica, varios
de ellos notan que cuando se pide una suma pequefa de dinero para la preparacién
de los sacramentos, los nifios no la traen. Sin embargo, los padres gastan en cervezas a
menudo mds que esta suma los fines de semana. ;Cuestién de prioridad que demuestra
que el sacramento dista de ser uno de los primeros en la lista!
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Desafio teolégico: :qué es un catdlico?

En el derecho canénico (CIC, 1983, ¢.849), el bautismo se define
como «puerta de los sacramentos, cuya recepcion de hecho o al menos de
deseo es necesaria para la salvacion, por el cual los hombres son liberados
de los pecados, reengendrados como hijos de Dios e incorporados a la
Iglesia, quedando configurados con Cristo por el caricter indeleble>. En
ese sentido, la nocién de bautismo de deseo podria constituir una figura
legal con la cual podriamos considerar que la gran mayoria de la pobla-
cién ahuyentada por los problemas administrativos, se encuentra de fac-
to bautizada por deseo. Sin embargo, mds all4 de esta situacién formal y
tedrica, estas personas quedan al margen de la Iglesia. Segtin este articulo,
son catolicos los que han recibido un bautismo valido. Sin embargo, no
hay adecuacién entre los que la Iglesia considera como catélicos y los que
se consideran catélicos.

Como consecuencia de la conversién masiva al evangelismo a expensa
de la grey catdlica, numerosos catélicos inscritos en los registros eclesids-
ticos ya no se consideran catélicos y han renegado de su fe inicial: como el
bautismo tiene cardcter indeleble, quedaran hasta su muerte catélicos sin
quererlo. Si esta situacién conlleva dificultad para los registros y censos,
no es problemdtica, desde el punto de vista catélico, a nivel espiritual. Sin
embargo, aunque la situacién no se haya producido todavia en América
latina, como ha ocurrido en otras partes, en el futuro, se podrian eventual-
mente presentar muchas personas deseando ser borradas de los registros
catdlicos, lo cual representarfa un rompecabezas administrativo, legal y
espiritual.

En cambio, la situacién de los que se autodefinen catdlicos pero no
son bautizados representa hoy un verdadero desafio. Mis alla de cilculos
que no cuadran, el reto es espiritual, ya que por el bautismo «los hombres
son liberados de los pecados e incorporados a la Iglesia>. Sin limitarnos
formalmente al bautismo, la ausencia de practica de los otros sacramentos
lleva a una consecuencia similar. Segin el derecho canénico (CIC, 1983,
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c. 840), «los sacramentos del Nuevo Testamento instituidos por Cristo
Nuestro Sefior y encomendados a la Iglesia, en cuanto que acciones de
Cristo y de la Iglesia, son signos y medios con los que se expresa y fortale-
celafe, se rinde un culto a Dios y se realiza la santificacién de los hombres,
y por tanto contribuyen en gran medida a crear, corroborar y manifestar
la comunién eclesidstica». En otras palabras, para la Iglesia, la préctica de
los sacramentos es necesaria a la comunién eclesidstica y a la santificacién
mientras que para la gran mayoria de los autodefinidos catdlicos no lo
es”. Segun la férmula lapidaria del documento final de la IV Conferencia
General del Episcopado latinoamericano y de El Caribe, (1992, §96), «se

sienten cat6licos mas no Iglesia .

CONCLUSION: ; <kEXCULTURACION» DE LA IGLESIA?

Hace apenas unas décadas, las normas de los sacramentos de la Igle-
sia eran ampliamente aceptadas y practicadas, se insertaban y tomaban
sentido en un universo cultural que las reinterpretaba en sus propios pa-
rimetros. Esta situacién se ha transformado en la capital no solamente
por motivos materiales sino también y sobre todo porque se produjo una
dislocacién entre las normas de la Iglesia y el nuevo contexto cultural. La
mayoria de la poblacién se sigue considerando como catdlica pero esta de-
nominacién con el alejamiento de las practicas de los sacramentos pierde
su sentido original de «incorporacién a la Iglesia» que mantuvo durante
siglos.

Esta situacion puede estar considerada como una «exculturacién»,
recurriendo al concepto que D. Hervieu-Léger acuné en Europa para
la relacién entre religién y sociedad (Hervieu-Léger, 2003; Roy, 2008,
p. 150): «la “exculturacion” de la religién se produce cuando la norma

55 Debemosaportar un matiz a esta situacién. Hemos observado que en las encuestas,
las personas mienten, exagerando su prictica de los sacramentos, especialmente su
asistencia a la misa que no se puede confirmar. Esto prueba que muchos fieles, la gran
mayoria acaso, tienen conciencia que serfa bueno asistir regularmente a misa. La no
asistencia a los sacramentos no se debe entonces culpar a la ignorancia.
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religiosa se despega de la cultura» (Roy, 2008, p. 153). Roy considera
que se produce, un «divorcio» o una «desconexiéon» entre las normas
religiosas y la cultura. En el caso del Pert, no se trata de religién sino
de normas de la Iglesia®. Para muchos peruanos, las normas eclesidsticas
funcionan segtin una légica que les es extrafa, en particular en términos
de précticas, por lo que se vuelven irrelevantes para sus vidas y no las to-
man en cuenta. Aunque sigan autodenominandose catélicos, se ubican
de hecho al margen de la Iglesia. Conscientes de que esta situacién exige
adentrarse por «caminos nuevos», segin una de las expresiones favoritas
del papa Francisco, los obispos en la V Conferencia General del Episco-
pado Latinoamericano y de El Caribe (2007, §286, 287) invitaban a ser
creativos: «tenemos un alto porcentaje de catélicos sin conciencia de su
misién de ser sal y fermento en el mundo, con una identidad cristiana
débil y vulnerable. Esto constituye un gran desafio que cuestiona a fondo
la manera como estamos educando en la fe y como estamos alimentando
la vivencia cristiana: un desafio que debemos afrontar con decisién, con
valentia y creatividad».
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A pesar de un marcado escepticismo de parte de una porcién de acadé-
micos, la religién sigue constituyendo una variable pertinente para com-
prender el surgimiento y el desarrollo de movimientos sociales y politi-
cos en los siglos XX y XXI. En un mundo marcado por el avance de la
secularizacion, las dindmicas religiosas se han reconfigurado al punto de
negarse a ser conminadas a la esfera privada y, mds bien, estdn negociando
constantemente su presencia en el espacio publico, asumiendo las ban-
deras de luchas politicas y sociales, y participando en la construccién de
sociedades democrdticas y pluralistas (Casanova, 1994; Taylor, 2007).

El papel de la religién en América Latina ha sido destacado por el
dinamismo pastoral y social que adquirieron ciertos sectores dentro la
Iglesia catdlica luego del Concilio Vaticano II (1962-1965) y la segunda
conferencia general del Consejo Episcopal Latinoamericano (Celam) en
Medellin (1968). A partir de estos acontecimientos se inicié un proce-
so de cambio institucional que, con variantes entre los procesos nacio-
nales y resistencias desde sectores eclesiales tradicionalistas, derivé en la
formaci6n de una Iglesia regional auténoma y critica frente al rol de los
estados y los grupos de poder, abierta al didlogo con los desafios de la
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modernizacién y el pluralismo, e involucrada en las luchas por la reivindi-
cacion de los derechos de los sectores mds empobrecidos y la democratiza-
cién de las sociedades latinoamericanas (Klaiber, 1997; Hagopian, 2009;
Levine, 2012; Lynch, 2012, pp. 458-465).

Este modelo de iglesia cristalizé en una teologia de raiz latinoame-
ricana y en précticas pastorales que enfatizaban el compromiso con los
pobres y su liberacién como componentes centrales del mensaje cristiano.
De alli que los investigadores hayan prestado abundante atencién a los
impactos de la teologia de la liberacion (TL) como un discurso académi-
co orientador de la préctica religiosa, social y politica de un amplio con-
glomerado de actores y colectivos catélicos y extracatélicos involucrados
en compromisos publicos y proyectos para la reduccién de la pobreza y
la desigualdad en la regién (Léwy, 1999; Tahar, 2007). En particular, se
ha insistido en el estudio de la rdpida expansién de las «comunidades
eclesiales de bases, espacios donde los cristianos de sectores populares
conectaban su experiencia de fe con una mirada critica de la realidad so-
cial y con una practica politica dirigida a mejorar sus condiciones de vida
(Marzal, 1989, pp. 203-263; Levine, 1996; Visquez, 1998).

Sin embargo, los vinculos entre la TL y el mundo popular han sido
objeto de multiples cuestionamientos. En el caso del Perut, donde se die-
ron condiciones para la articulacién y el enraizamiento de un proyecto
eclesial en la linea del compromiso preferencial por los pobres en diversas
regiones eclesidsticas de este pais, se formulé un discurso ideolégico con-
frontacional desde sectores eclesiales adversos a la TL y del conservadu-
rismo politico®. Segtin ellos esta corriente de iglesia habria caido en una
radicalizacion politica y un acercamiento poco critico con el marxismo
que acentuaba una polarizacién entre la jerarquia episcopal y los cristia-
nos de sectores populares (Garland, 1978; Durand, 1985, 1988; Idigoras,
1989, pp. 331-351; Guerra, 1994, pp. 281-304, Armas, 1998, pp. 279-

57 Para un recuento histérico del proceso de formaci6n de la Iglesia latinoamericana
posconciliar y el desarrollo de la teologfa de la liberacién en el Perti ver Romero (1987),

Klaiber (1996, pp. 349-455) y Espinoza (2015, pp. 76-94, 115-128).
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287). Por su parte, desde la izquierda se cuestioné la fragilidad de las bases
sociales de la TL, ya que se habria caido en un excesivo intelectualismo
que impidi6 el didlogo con la religiosidad y la cultura popular (Pésara,
1986; Flores Galindo, 1987, pp. 101-123; Benavides, 1988, pp. 21-54).

Mis bien, las aproximaciones mds recientes de Catalina Romero pro-
ponen que, después de Vaticano II y Medellin, se conformé un espacio
publico intraeclesial y el reconocimiento de una pluralidad interna en la
Iglesia peruana que ha contribuido al fortalecimiento de la democraciay
de la sociedad civil en la historia reciente del Perti a través de la presencia
en el escenario politico nacional y local de lideres cristianos formados en
una cultura politico-eclesial asociativa, deliberativa y participativa (Ro-
mero, 2008, pp. 17-36). No obstante, el desafio en la investigacién es de-
mostrar este marco interpretativo a partir del estudio sistematico de pro-
yectos colectivos, instituciones y trayectorias personales. De esta manera,
puede contarse con mayores luces para comprender los nexos entre la TL
y la organizacion y la cultura popular.

En esa perspectiva, este articulo discute, a partir de un curso de for-
macién teolégica para actores eclesiales organizado por un colectivo de
intelectuales vinculados a la TL, c6mo este discurso teolégico buscé tra-
ducirse en pricticas pastorales adaptadas a las caracteristicas del mundo
popular®®, Luego de presentar el estudio de caso, se reflexiona sobre dos
aspectos. En primer lugar, cuéles fueron las estrategias pedagégicas em-
pleadas para que los participantes pudieran aterrizar los contenidos en
sus propias practicas pastorales. En segundo lugar, se reflexiona sobre la
construccién de un conocimiento teoldgico con pertinencia social y pas-
toral; es decir, capaz de acoger el contexto social, politico y eclesial, las ex-
pectativas ¢ inquietudes de los asistentes al curso, y ofrecer orientaciones
para madurar y sostener los compromisos como ciudadanos y creyentes.

58 Elarticulo estd construido sobre mi tesis de maestria en Historia, en la cual estudié
sistemdticamente la experiencia de las Jornadas de Reflexién Teolégica durante sus afios
de existencia y en relacién al contexto politico y eclesial del Perti del dltimo tercio del
siglo XX (Espinoza, 2015).
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JORNADAS DE REFLEXION TEOLOGICA: UNA EXPERIENCIA
DE FORMACION Y ENCUENTRO DE AGENTES PASTORALES
EN EL PERU (1971-2000)

En las memorias de los hombres y mujeres de Iglesia cercanos ala TL
en el Pert, una de las actividades emblemdticas en sus trayectorias pas-
torales fueron las Jornadas de Reflexién Teoldgica. Estas constituian un
curso de formacién teoldgica preparado por un equipo de intelectuales
catélicos del departamento de Teologfa de la Pontificia Universidad Ca-
télica del Perd (PUCP) y del Instituto Bartolomé de las Casas (IBC) en-
tre 1971y 2000, el cual estaba dirigido a sacerdotes, religiosos y religiosas,
laicos y laicas, que habian entrado en el proceso de renovacion de la Iglesia
peruana a la luz de Vaticano II y Medellin. Fue una actividad multitu-
dinaria y diversa que congregé a personas de parroquias, movimientos y
comunidades cristianas provenientes de todas partes del Perti y venidos,
también, desde otros paises latinoamericanos. A partir de 1978, se supe-
raron los mil asistentes. Durante la década de 1980, a pesar de la violencia
politica, y la crisis econdmica y social, se superd la cifra de 2000 asistentes,
llegando al hito de 2500 en 1986 y 1987.

Durante sus afios de existencia, las jornadas, dirigidas por el padre
Gustavo Gutiérrez desde sus inicios, se convirtieron en una tribuna para
los tedlogos de la PUCP como Felipe Zegarra, Luis Fernando Crespo,
Adelaida Sueiro, entre otros intelectuales catdlicos con una vinculacion
académica y pastoral con la TL. Su objetivo principal era formar un cle-
ro y un laicado capaces de examinar su propia préctica pastoral, social y
politica sobre la base de los textos biblicos y la ensenanza de la Iglesia.
Para ello, ademds de conferencias, se trabajaban los temas del curso en
comisiones de trabajo, donde, apelando a la metodologia de «revisién de
hechos de vida» —ver, juzgar y actuar sobre la realidad—, se aterrizaban
los contenidos teolégicos en las experiencias de los participantes®. Todo

59 El método de revisién de hechos de vida fue sistematizado por el sacerdote belga
Joseph Cardijn a partir de sus experiencias pastorales con jévenes obreros en Bruselas.
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esto era luego transmitido a los expositores, quienes enriquecian y valida-
ban sus hipétesis. Es decir, se pretendia construir un «saber teolégico»
dialogado con quienes trabajaban en los diversos mbitos de accién de la
Iglesia y, por ende, con pertinencia social y eclesial.

Pero, especialmente, significaron la forja de un espacio dindmico de
encuentro ¢ intercambio entre gente de Iglesia. La participacién en este
curso significaba conocer y tomar conciencia del dinamismo y la diversi-
dad de las comunidades e instituciones cristianas involucradas en el pro-
yecto de construir una iglesia en la linea de la «opcién preferencial por
los pobres» en el Perti y Latinoamérica. Esta experiencia permitfa generar
y cultivar una «conciencia eclesial» o un sentido de pertenencia a un
modelo afin a la linea pastoral de Vaticano II y Medellin, que trascendia
los contextos locales y, mds bien, tenia cardcter nacional e internacional.

La década de 1990 marcé el declive de las jornadas, ya que la cantidad
de asistentes descendi6 a un promedio de 1500 por curso. Esto se debié al
aumento de obispos reacios ala TL, y a la crisis socioeconémica provoca-
da por el impacto de las reformas neoliberales que colocé en dificultades
econémicas ¢ institucionales a las organizaciones populares y eclesiales.
Ademds, desde los anos ochenta, el curso se empez6 a replicar en Hua-
cho e Iquitos, y asi mismo, aparecieron otros programas de formacién
teolégica en otras partes del pais. El descenso més fuerte se dio entre los
afios 1997 y 2000, donde esta cifra se redujo a la mitad. En este contexto
desfavorable, los profesores decidieron interrumpir la realizacién de las
Jornadas de Reflexién Teoldgica, cuya tltima edicién fue en el aiio 2000.

Fue parte de la organizacién de la Jeunesse Ouvriére Catholigue (JOC), fundada por
Cardijn en 1912, en un esfuerzo por evangelizar a los obreros y ofrecerles espacios para
conectar su expetiencia de fe con su realidad social y la defensa de sus intereses de clase
(Bidegain, 1985, pp. 6-8).
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EL APRENDIZAJE DEL METODO DE LA TL Y LA FORMACION
DE AGENTES PASTORALES POPULARES

Siguiendo a Milagros Pefia (1995), uno de los factores de la particu-
laridad del caso del Pert fue la presencia de un nicleo de tedlogos e in-
telectuales catélicos de la PUCP que, comprometidos con la renovacién
conciliar y en un didlogo estrecho con la realidad popular, generaron cur-
sos de reflexién teoldgica para los diversos actores eclesiales vinculados
con la TL. El objetivo de dichas actividades era la formacién de un lai-
cado popular capaz, no sélo de apropiarse de un discurso teoldgico, sino
principalmente de examinar de manera critica su propia préctica pastoral
a partir del contexto sociopolitico y las ensenanzas sociales de la Iglesia.
En otras palabras, estos espacios de formacién fueron mecanismos para
la difusién del discurso y el método de la TL en el mundo popular, pero
donde el énfasis estaba puesto en el desarrollo de habilidades de anilisis
de la realidad desde una perspectiva teolégica, y en el cultivo de una iden-
tidad cristiana en sintonfa con el marco institucional del catolicismo.

El desafio al que se enfrent6 esta comunidad de académicos era como
traducir las ideas de la TL en un discurso digerible y pertinente a la rea-
lidad de los catélicos populares marcados por las realidades de pobreza y
desigualdad, y por una formacién educativa no habituada a la asimilacién
de discursos académicos y a la reflexién critica. Para ello, era indispensable
el hacer dialogar la tradicién cristiana con la cultura radical popular, de
tal manera que se construyese un discurso en el cual los cristianos de base
pudieran reconocerse y construirse como agentes de su propio destino sin
necesidad de tener que abandonar su experiencia religiosa.

En la linea de lo dicho, desde sus origenes, la TL se preguntaba por la
pertinencia social de su discurso para la praxis de los cristianos militantes
en un contexto sociopolitico convulso. En clara sintonia con la teologia
conciliar de los «signos de los tiempos, planteaba que el quehacer teo-
légico consistia en un anlisis critico de las circunstancias histéricas y de
la practica eclesial a la luz del Evangelio. Al decir de Gustavo Gutiérrez,
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«la reflexién teolégica seria, entonces, necesariamente, una critica de la
sociedad y de la iglesia, en tanto que convocadas e interpeladas por la Pa-
labra de Dios; una teoria critica, a la luz de la palabra aceptada en la fe,
animada por una intencién préctica e indisolublemente unida, por consi-
guiente, a la praxis histérica» (1990, pp. 80-81).

La teologia de Gutiérrez requeria como un «acto primero», como
una condicién previa, una experiencia de fe y un compromiso de servicio
que pudieran ser examinados con «actitud critica» en relacién con la
realidad «no a partir de un gabinete, sino echando raices, alli donde late
en este momento, ¢l pulso de la historia, ¢ ilumindndolo con la Palabra
del Senor de la historia [...] para llevarlo a su pleno cumplimiento» (Gu-
tiérrez, 1990, p. 87). En otras palabras, se planteaba un método teoldgico
que todos los cristianos y las cristianas, sin importar sus diferencias so-
cioecondmicas y culturales, podian utilizar para orientar, examinar y dar
sentido a su experiencia personal, su accién pastoral y su compromiso pu-
blico. Este s aplicaba y adecuaba a los distintos publicos y contextos pas-
torales a partir de la metodologia de «revisién de hechos de vida», que se
plasmaba en las reuniones de comunidades cristianas que utilizaban para
su reflexién el esquema de «ver» o recoger la realidad, «juzgarla» desde
el evangelio y elaborar criterios desde la fe para «actuars en ella.

Desde el argumento de Gutiérrez, la teologia entendida como una
reflexién critica y una lectura de los «signos de los tiempos> era una in-
vitacién a incentivar y renovar el compromiso de los cristianos en la his-
toria; es decir, ser permeables y sensibles a las circunstancias temporales
en que les tocaba ser testigos de la fe. El mismo trabajo de Gutiérrez res-
pondia a un contexto determinado: la convulsa década de 1960, en que
las politicas reformistas y las teorfas del desarrollo habian demostrado su
incapacidad de transformar las causas estructurales de la desigualdad en
Latinoamérica, y, mas bien, se acentuaba la creencia en una revolucion
social inspirada en el marxismo que cambiase radical y cualitativamente
las condiciones entonces vigentes. Para este autor, la region se encontraba
inmersa en un «proceso de liberacién» que exigia la superacién de la
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dependencia econdmica, social y politica, pero en un marco mas amplio
que daba cuenta de un «devenir de la humanidad como un proceso de
emancipacion del ser humano a lo largo de la historia, orientado hacia
una sociedad cualitativamente diferente, en la que el ser humano se vea
libre de toda servidumbre, en la que sea artifice de su propio destino»
(Gutiérrez, 1990, pp. 176-177). Desde esta mirada, lo que pasaba en La-
tinoamérica era parte de la aspiracién universal y cristiana, recogida en
la constitucién conciliar Gaudium et Spes, de promover una liberacién
integral de las personas, en el sentido de que alcanzasen las condiciones
fundamentales para ejercer sus derechos y tener una vida digna.

Este escenario convulsionado y desigual de América Latina le exigia a
la Iglesia catdlica «sacudirse de la proteccién ambigua» de «los usufruc-
tuarios del orden injusto», y tomar «una mayor conciencia politica» y
de las causas profundas de la realidad latinoamericana (Gutiérrez, 1990,
p- 181). En otras palabras, la Iglesia debfa comprometerse con el «proce-
so de liberacién» a través de la colaboracién con los agentes del cambio
social, la «denuncia profética» de las causas de la desigualdad y la pro-
moci6n de una «evangelizacién concientizadora y liberadora de los opri-
midos» (Gutiérrez, 1990, pp. 210-220). Esto no era una mera opcién ra-
cional y politica, sino que estaba cimentada en una reflexién teolégicaala
luz de los «signos de los tiempos», los textos biblicos y la espiritualidad
cristiana, donde la liberacién de los oprimidos latinoamericanos era una
forma de actualizar la misién de la Iglesia de manifestar la accién salvifica
de Cristo en la historia concreta de la humanidad. Libertad y salvacion
eran categorias que se enriquecian mutuamente y permitian encarnar el
mensaje cristiano (Gutiérrez, 1990, pp. 239-287).

Por lo dicho, la TL era, ante todo, la propuesta de un método: partir
de la realidad personal, pastoral, social y politica para recoger elemen-
tos que puedan ser examinados a la luz del mensaje cristiano y, a partir
del andlisis previo, esbozar criterios para la accién. En las actividades de
formacién, el aprendizaje de dicho método teolégico era el eje central
de la experiencia. Siguiendo esta propuesta, en las Jornadas de Reflexion
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Teoldgica existia una primera seccién de iniciacién, donde los temas
presentaban las categorias fundamentales de la TL: la teologfa como re-
flexién eclesial comunitaria acerca de la praxis, la revelaciéon de Dios en
la historia y los fundamentos del andlisis biblico. Es decir, se trataba de
socializar a quien participaba por primera vez en el curso en la nocién de
que todo sujeto era capaz de elaborar una reflexién teoldgica a partir de su
propio contexto, y de familiarizarlo en algunos conceptos y herramientas
que le ayudarian a ejercitar y afinar dicha habilidad. En ese sentido, como
aprendié Yolanda Diaz, militante de la Unién Nacional de Estudiantes
Catélicos (UNEC) y agente pastoral en Chiclayo, «el curso no propone
acciones o modelos, sino que cada quien los construye como fruto de es-
tos espacios de reflexién».

Para aterrizar dicha propuesta, ademds de la realizacion de charlas, se
daban trabajos grupales denominados «comisiones», las cuales permi-
tian la apropiacién de los contenidos teoldgicos a partir de experiencias
concretas. Cada conferencia terminaba con algunos textos biblicos o del
magisterio de la Iglesia que debian reflexionarse a partir de preguntas
orientadoras. Las comisiones contaban con un coordinador, quien fungia
de facilitador para orientar la discusién pero sabiendo situarse frente a
las expectativas y caracteristicas de su grupo. El padre Pedro De Guchte-
neere, quien desempeié varias veces esta funcién, recuerda que si habia
problemas de comprension, se reconstruia los puntos clave de la charla o,
incluso, se colocaba ejemplos que pudieran aterrizar mejor los conceptos.
Si hacia falta se apelaba a otros recursos didacticos como el uso de cantos
o de sociodramas para retomar la atencién o facilitar la reflexién a partir
de elementos de los marcos culturales de los participantes®.

Para el trabajo efectivo de las comisiones era importante la coordina-
ci6én estrecha con los coordinadores, por lo que el equipo organizador sos-
tenia con ellos reuniones de planificacién y, adicionalmente durante los
dias del curso, recibian pautas directamente de los ponentes para orientar

60 Entrevista al padre Pedro De Guchteneere, 13 de marzo de 2015.
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sus trabajos. El padre Luis Fernando Crespo sintetiza algunas de las reco-
mendaciones centrales en las que se insistia para la preparacién de estos
colaboradores, aunque reconoce que cada uno de ellos iba desarrollando
su propio estilo como fruto de sus propios aprendizajes. En particular, la
formacién biblica para el cultivo de la espiritualidad y la practica cristiana
eran aspecto medular en esta dindmica, por lo que cada trabajo de comi-
sién debia ser un «contacto directo y gratuito con los textos biblicos>.
Primero se debia «trabajar el texto y comprender su mensaje para luego
pensar su aplicacién. La Biblia debia «leerse con gratuidad» para luego
dar paso a una «lectura militante>. En el mismo sentido, los facilitadores
debian orientar las reflexiones para que no solo fueran un «contar expe-
riencias, pero si hablar de Dios desde la experiencia»©'.

La efectividad del método pasaba por dos factores. En primer lugar,
porque, a decir del padre Crespo, era un «refuerzo de un entrenamiento
previo», en la medida en que la mayoria de comunidades, movimientos
y parroquias de la corriente de la TL aplicaban la «revision de hechos
de vida» como parte de su formacién (Crespo, 2015). En el mismo sen-
tido, Jestis Cosamalén, joven laico de la viceparroquia Cristo Redentor
del Rimac, recuerda que ya en este espacio habia participado de un circu-
lo de estudios, donde habia leido «Teologia de la liberacién» y «Beber
en su propio pozo» del padre Gutiérrez, otros textos del tedlogo perua-
no Hugo Echegaray y separatas del Centro de Estudios y Publicaciones
(CEP)®*%, De la misma manera, Yolanda Difaz cuenta que, en su nicleo
dela UNEC, la asistencia a las jornadas era «un segundo paso» posterior
a una formacion inicial que le permitid asistir ya con una experiencia mds
s6lida e inquietudes personales®.

61 Entrevista al padre Luis Fernando Crespo, 25 de febrero de 2015.

62 Entrevista a Jestis Cosamaldn, 15 de marzo de 2015.

63 El Centro de Estudios y Publicaciones (CEP) es una organizacién civil fundada
en 1970 por el padre Gutiérrez y otros intelectuales catélicos para difundir la reflexién
teolégica producida en el trabajo pastoral con las comunidades cristianas a través de
libros, separatas y otros materiales.

64  Entrevista a Yolanda Diaz, 6 de febrero de 2015.
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En segundo lugar, los organizadores fueron armando un grupo de
coordinadores, quienes habian salido de las mismas canteras del curso y
habian perseverado en la corriente eclesial en sus propios contextos pasto-
rales. Pablo Espinoza, antiguo integrante de la comunidad de formacién
de los Sagrados Corazones durante los inicios de las jornadas, en los anos
1980 es invitado a ser coordinador de comisiones aprovechando su for-
maci6n teoldgica como religioso®. Asimismo, a Jestis Cosamalén, quien,
a unos afios de involucrarse en los cursos y como estudiante universitario
en la PUCP, fue incorporado como jefe de pricticas en el departamento
de Teologfa, también se le convocd para esta tarea.

Otra estrategia pedagdgica para lograr los objetivos del curso era la
adecuacioén del lenguaje teoldgico al publico, sobre todo, considerando
que un nimero significativo eran personas que solo habian accedido a
formacién escolar y, en varios casos sélo a la educacién primaria. Por ello,
para Carmen Lora era importante saber «recoger las experiencias de la
gente» y «ejemplificar lo que td estabas diciendo teolégicamente con lo
que ellos vivian cotidianamente » . Por ejemplo, ella usaba casos propios
de las experiencias de las mujeres de sectores populares con las que llevaba
una pastoral ligada a los comedores autogestionarios, de tal manera que
este publico pudiera reconocerse y conectar con el discurso teolégico. En

sus palabras,

Un ejemplo que yo usaba mucho era el de los comedores [ populares].
El comedor se junta. Las seioras pagan porque el comedor no es gra-
tis. T vas por la mafana y dices cudntos ments vas a llevar. Hacen
una chanchita. Ven la cantidad de plata que han juntado. Con esa
plata ven todo lo que deben comprar a partir del ment que esté pre-
visto. Pero en eso que se prepara, siempre hay, primero, el ment gratis
para las que han preparado la comida, y gratis tres o cuatro raciones

65 Entrevista a Pablo Espinoza, 23 de febrero de 2015.
66 Entrevista a Carmen Lora, 24 de febrero de 2015.
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para alguien que no puede pagar. Para mi era un ejemplo clarisimo de
lo que era estar cerca del pobre®.

Sin duda, a esto ayudé que los expositores fueran tedlogos, académi-
cos o agentes eclesiales que estaban involucrados en trabajos pastorales
con comunidades especificas desde la perspectiva de la TL.

Finalmente, otra herramienta eran los esquemas que eran una separata
con la estructura de una conferencia desagregada en puntos ¢ ideas claves,
y que siempre iba acompanada de textos biblicos o del magisterio de la
Iglesia. Este documento permitia que los participantes pudieran «seguir
visualmente» el discurso del expositor y, adicionalmente, hacer anotacio-
nes personales que reflejaban la manera cémo se apropiaban de los conte-
nidos y elaboraban una interpretacién propia a partir de la estructura de
la charla®®. M4s alld de eso, los esquemas eran una herramienta para que
los agentes eclesiales pudiesen replicar las charlas con sus comunidades de
origen, y usar los textos anexos y demds materiales para poder contribuir
a la formaci6n de otros y otras.

UNA REFLEXION TEOLOGICA CON PERTINENCIA SOCIAL

La interaccién entre los teélogos y académicos, y un diverso conglo-
merado de actores eclesiales era, sin duda, otro de los rasgos que hacian
de las jornadas una experiencia original. Aunque atn hace falta una inves-
tigaci6n sistemdtica, es innegable que la PUCP y el IBC han constituido
dos espacios para la formacién y desarrollo de intelectuales catdlicos com-
prometidos con el proyecto eclesial de la TL y la transformacién del pais
desde esta perspectiva teoldgica®. Como senala Rolando Ames, polit6lo-
go y profesor de la PUCP, las décadas de 1970 y 1980 fueron momentos

67 Entrevista del 24 de febrero de 2015.

68 Entrevista al padre Gustavo Gutiérrez, 8 de abril de 2015.

69 ElIBC es una institucioén civil sin fines de lucro dedicada a la investigacién y la
formacién en la perspectiva de la «opcidén preferencial por los pobres». Fue fundada en

1974 por el padre Gutiérrez.

142



EL DIALOGO ENTRE LA TEOLOGIA DE LA LIBERACION Y EL MUNDO POPULAR

de un fluido didlogo entre los cientificos sociales y las organizaciones de
base, donde se fue aprendiendo a «reelaborar las categorias intelectuales
en el didlogo con la gente de base»™.

A decir de Ames, esto se hizo posible porque los cientificos sociales
eran altamente demandados por organizaciones populares y parroquias
para brindar formacién y claves de interpretacién para analizar la reali-
dad. Dicha experiencia marcé una impronta en su manera de comprender
el quehacer intelectual al servicio y en didlogo con la vida de las perso-
nas, asi como para «articular la investigacién social con las discusiones
sobre el pais». De hecho, para los cientificos sociales resultaba una ex-
periencia interesante recoger cémo la gente reconceptualizaba los con-
ceptos de la teoria social y desarrollaba «respuestas elaboradas» a partir
de sus experiencias y agendas. Era, sin duda, un aprendizaje, porque «la
gente popular nos retaba mucho» y demandaba una «formacién finax.
En particular, las comunidades cristianas acogian positivamente a estos
intelectuales catélicos por su capacidad de «recoger sus voces» a través
del uso del método del «ver, juzgar, actuar» y, por ende, de involucrarlos
participativamente en el proceso.

Las jornadas fueron otro espacio de encuentro entre académicos y
grupos cristianos de base, donde se construfan vinculos de confianza y
de cooperacion. Para Ames, las comunidades cristianas reconocian a un
«grupo de intelectuales amigos», a quienes conocian y con quienes se
relacionaban en los cursos y en otros espacios de formacion a nivel parro-
quial. Incluso, durante sus afios como senador de la Republica en el se-
gundo quinquenio de la década 1980, cuando la agenda parlamentaria le
dificultaba poder asumir compromisos con las jornadas u otros espacios
catdlicos de formacién, la gente insistia mucho en la importancia de su
participacién «porque él es de confianza > y era del grupo de académicos
«de los que nos hablan con la verdad». Por su parte, Yolanda Diaz enun-
cia la importancia de contar con la presencia de intelectuales publicos y

70 Entrevista a Rolando Ames, 6 de abril de 2015.

143



Juan Mi1GUEL EsPINOZA PORTOCARRERO

militantes en la izquierda de los afos ochenta, como el mismo Ames, Ja-
vier Iguiniz o Gloria Helfer, a quienes veia como «hermanos mayores en
la fe», quienes daban «testimonio cristiano» en su actuacion politica’.
Sin embargo, a pesar de su prestigio, ellos «venian a aprender como to-
dos» e, incluso, eran accesibles a escuchar a la gente. Ella misma, fuera
del marco del curso, se contactaba con ellos para pedirles asesorfa sobre
determinadas acciones de su propio desempeno publico.

Por otra parte, las jornadas brindaron una tribuna a esta comunidad
académica y eclesial para plantear reflexiones colectivas que se enrique-
cian con la experiencia pastoral y social de los asistentes a los cursos en
una dindmica de intercambio horizontal y mutuo aprendizaje. Desde la
perspectiva de Catalina Romero, se partia de plantear aquello sobre lo
cual los expositores estaban investigando o escribiendo para validar si co-
rrespondia con las experiencias del trabajo pastoral”. Mas adelante, varias
de estas conferencias derivaban en articulos en la revista Pdginas o publi-
caciones del CEP, pero que contaban con el ser fruto de un «didlogo teo-
ria-praxis» ", En otras palabras, se trataba de generar un conocimiento
teolégico con pertinencia pastoral y social; es decir, con el cual los actores
eclesiales se reconociesen y que pudiera servir para orientar sus acciones
en los diversos contextos donde estaban presentes.

El contexto politico peruano y la situacién eclesial de la década de
1980 hicieron de este didlogo entre academia, sociedad y comunidades
cristianas de base una auténtica exigencia. Si bien los temas de las jornadas

71 Respecto a la actuacién politica de los intelectuales catélicos ligados a la corriente
de la TL, hace falta un estudio sobre sus militancias en la Izquierda Unida y otros
partidos de izquierda, ademds de sus intervenciones en debates publicos con posiciones
criticas frente al régimen militar (1968-1980) y los gobiernos de la década de 1980 en
temas como la politica econdmica y la atencién de la pobreza, la violencia y el respero
a los Derechos Humanos, entre otros.

72 Entrevista a Catalina Romero, 19 de febrero de 2015.

73 Por citar algunos casos de ponencias en las jornadas luego publicadas como
separatas en [Pdginas, véase Echegaray (1978), Rouillén (1978), Gutiérrez (1979) y
Ledn (1984).
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se siguieron formulando en el lenguaje teolégico de la TL, el dictado de
las conferencias y el trabajo de las comisiones no podian eludir el abordaje
de la violencia politica y las violaciones a los Derechos Humanos, la crisis
econdmica y social, los conflictos intraeclesiales en determinadas di6cesis
del pais. El curso no se centraba en la coyuntura politica, porque su ob-
jetivo era aportar elementos para una reflexién teolégica, pero no podia
excluir las vivencias de los participantes.

Como caso concreto, se puede mencionar a los jévenes de la prelatura
de Ayaviri, a quienes Pablo Espinoza, entonces religioso de los Sagrados
Corazones, acompafié en su paso por las jornadas. Ellos encontraban en
el curso un espacio para poder contar las vivencias terribles que les tocaba
experimentar, algo que no podian hacer ficilmente en su lugar de origen.
Por ello, Yolanda Diaz recuerda que en las jornadas y en las comunidades
de Chiclayo, desde los inicios de las acciones armadas, hubo un rotundo
rechazo a Sendero Luminoso y a la idea de «la lucha de clases como elimi-
nacién». En un escenario publico restringido por los temores propios de
un ambiente de conflicto armado interno, las comisiones por esos afios se
convirtieron en «espacios de catarsis» frente a las dolorosas experiencias
de los agentes pastorales, producto de la violencia politica y de los con-
flictos en sus jurisdicciones eclesidsticas, pero simultdneamente era una
oportunidad para «encontrar caminos» y contar con «criterios para el
discernimiento de como ser cristianos en estas circunstancias».

Pero, mds alla de la posibilidad de enunciar las experiencias y reflexio-
narlas, el equipo de las jornadas buscé construir un discurso sensible al
contexto convulsionado y que fuera capaz de proporcionar conceptos
teoldgicos y sociales pertinentes para no sentirse derrotados frente a un
escenario desesperanzador. Claro fruto de estos esfuerzos fueron las prin-
cipales publicaciones de Gustavo Gutiérrez por esos afios: «Beber en su
propio pozox (1983), «Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocen-
te» (1986)y «El Dios de la Vida» (1989). Los tres libros eran reflexiones
sobre la espiritualidad de la TL y estaban enfocados en ofrecer elementos
para fundamentar esta perspectiva teoldgica en relaciéon con una forma
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de «seguimiento de Cristo» desde la realidad de América Latina, pero
arraigada en la larga tradicién espiritual cristiana. Pero, adicionalmente,
eran textos que querian ser un mensaje de esperanza que interpelaba a la
coyuntura critica para el pais y ofrecia criterios para iluminar la accién de
los cristianos y cristianas.

Es interesante enfatizar que los tres libros mencionados nacieron de
conferencias dadas en las jornadas y de separatas publicadas por Pdginas
(Gutiérrez, 1981a, 1982b)™. Conviene hacer el seguimiento de la trayec-
toria de dichos textos previa a su publicacién formal en la medida en que
evidencian cémo el curso sirvié como una plataforma de produccién de
conocimiento teoldgico con pertinencia social y pastoral. Por ejemplo,
«El Dios de la vida» aparecié por primera vez como una charla en el
curso de febrero de 1981, en el marco de la segunda seccién dedicada al
tema de «Dios en la Biblia, en la Teologia y en la Iglesia». Habiéndose
iniciado las acciones armadas de Sendero Luminoso en el ao anterior,
aparece una reaccién temprana del circulo de la TL por generar reflexién
sobre este escenario incipiente de violencia desde la perspectiva cristia-
na”>. Como signos que evidencian esta actitud estin la charla de Gustavo
Gutiérrez y, adicionalmente en ese mismo curso, la realizacién de un taller
dedicado a Teologia y Derechos Humanos en América Latina.

El texto es inicialmente publicado como una separata en la revista P4-
ginas, en el nimero de setiembre de 1981 (Gutiérrez, 1981a) v, luego,
como un folleto del departamento de Teologia. Sin duda, la reflexién en
torno a este concepto siguié madurdndose antes de la publicacién defi-
nitiva del libro en 1989, pues la charla se replicé en la segunda seccién
de agosto de 1983, 1986 y 1989. Como sefiala el padre Zegarra, el con-
cepto del «Dios de la vida» que es «amigo de la justicia» y que se man-
tiene «fiel a su pueblo» tuvo una gran acogida porque respondia bien

74  En cada uno de los libros se puede encontrar una nota introductoria que explicita
este dato.
75 Comunicacién personal del padre Felipe Zegarra, del 16 de junio de 2015.
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al contexto convulso de esos dias y a las experiencias de los creyentes™.
Incluso, se anima a sostener que «este nombre ligd mas que el de TL»
(Zegarra, comunicacién personal).

Més alld del caso especifico mencionado, durante la década de 1980,
la profundizacién en temas de espiritualidad en la produccién del padre
Gutiérrez fue clave para fundamentar teolégicamente la reflexién y la
préctica a favor de la defensa de los Derechos Humanos y de la vida por
parte de grupos y organizaciones catélicas. Antes de su publicacién como
libros, dichos trabajos se expusieron y maduraron en espacios eclesiales y
civiles. Esto permitia confrontar los supuestos con las experiencias de los
agentes pastorales y las cruentas realidades que atravesaba el pais. Pero,
principalmente, representaba la elaboracién de una visién del proceso en
curso que, sin abandonar la dimensién critica, promovia la organizacién
social para contrarrestar los efectos de la violencia. En ese sentido, Ernesto
Alayza, ex secretario general de CEAS, refiere que esta reflexién del padre
Gutiérrez se constitufa en un «discurso anunciativo» frente al «discur-
so denunciativo» de los sectores conservadores. En otras palabras, estas
«frases claves de Gustavo cuando la gente estaba en el piso» eran parte
de la elaboracién de un lenguaje teolégico sensible a las circunstancias y
que, sin dejar de reconocer y denunciar los agudos problemas nacionales,
miraba mds all de la crisis y alentaba a no perder la esperanza”.

Olle Kristenson (2009) ha estudiado la figura del padre Gutiérrez
como un teblogo con injerencia en la discusién publica durante la déca-
da de 1980, en la medida en que sus articulos en el diario Lz Repiblica
constituyeron una tribuna para denunciar las violaciones a los derechos
humanos y los problemas asociados a la crisis econémica desde un punto
de vista cristiano y civil. No obstante, es interesante ver cémo este com-
promiso de intelectual publico estd ligado a una opcién metodolégica y
ética del padre Gutiérrez. La inquietud por dar criterios de interpretacién

76  Entrevista al . Felipe Zegarra, 23 de enero de 2015.
77 Entrevista a Ernesto Alayza, 10 de marzo de 2015.
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de los problemas nacionales desde la fe cristiana y para la accién de los
cristianos llevé al tedlogo peruano a entrelazar su produccion académica
con sus intervenciones en medios escritos, eventos académicos y encuen-
tros pastorales. A través del uso de distintos tipos de lenguajes y textos,
orales y escritos, fue esbozando una reflexién teolégica pertinente con el
contexto social, que derivé en los libros ya mencionados™. Una estrategia
para esto fue la presentacién en eventos, como las jornadas, o la publica-
cién de partes de sus proyectos en proceso de redaccion a través de Pdgi-
nas, La Repiblica u otros medios escritos”. Pero, principalmente, esto
fue posible gracias a la interaccién con distintos publicos, principalmente
constituidos por actores eclesiales, con quienes validaba sus hipotesis y las
enriquecia a la luz de la experiencia real de las personas. Un ejemplo claro
de cémo las jornadas fueron aprovechadas para la produccién de un saber
teolégico con pertinencia pastoral y social.

CONCLUSIONES

Los elementos presentados del proyecto educativo de las Jornadas de
Reflexién Teolbgica permiten matizar las lecturas excesivamente politiza-
das y elitistas de la corriente de la TL en el Pert forjadas, durante la dé-
cada de 1980, desde los intelectuales de izquierda. Por una parte, €l abo-
gado Luis P4sara, ex integrante de UNEC, insisti6 en que esta corriente
teoldgica formé una élite intelectual de catélicos radicales cuyo mode-
lo de militancia marcado por la verticalidad de la relacién clero-laicado
derivé en un engrosamiento de las filas de los partidos de izquierda y la
imposibilidad de que la TL arraigase entre los sectores populares (1986,

78 He llegado a esta conclusién a partir del modelo teérico usado por Carlos Aguirre
para entender a Alberto Flores Galindo como un intelectual piiblico que emplea una
serie de estrategias, propias de una cultura politica de izquierda, para articular su
produccién académica con sus convicciones politicas y maximizar el impacto de sus
reflexiones en los debates piblicos (Aguirre, 2007, pp. 184-203).

79 Para algunos trabajos anticipados en Pdginas ver Gutiérrez (1979, 1981a, 1981b,
1982a, 1982b, 1985).
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pp- 80-97). En la misma linea, el historiador y sociélogo Alberto Flores
Galindo afirmé que este movimiento «pecé de ser demasiado racional
y poco mistico» y omitié la tradicién de la religiosidad popular que le
hubiera permitido dialogar con los sectores populares en sus propios cé-
digos culturales (1987, pp. 11-112).

Sin embargo, las jornadas y otras actividades de formacién teolégica
cuestionan ampliamente esta visién formulada desde la izquierda perua-
na. El curso constituyé una experiencia de formacién de agentes pastora-
les y lideres populares que manifiesta que la TL contaba con una amplia
base social, y con redes en distintos sectores y espacios de la Iglesia y de la
sociedad peruana. Adicionalmente, fue un espacio eminentemente pasto-
ral, donde, a partir de una serie de estrategias pedagdgicas sistematizadas
sobre la base de experiencias previas, se revisaba la practica de los agentes
eclesiales a la luz del contexto social, politico y eclesial, pero principal-
mente a partir de contenidos teolégicos y de una metodologia de con-
frontacién directa con los textos biblicos y del magisterio de la Iglesia.
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DE LA DIVERSIDAD A LA UNIDAD: DEBATES
POLITICO-TEOLOGICOS EN EL PERU, 1855-1860

Rolando Iberico Ruiz

Profesor de la Ponrificia Universidad Catélica del Pertt

Las ideas politicas de distinguir las esferas religiosa y civil, tan actuales
hoy en muchos debates politicos e intelectuales, se enraizaban en el siglo
XIX en preocupaciones de grupos catdlicos ultramontanos por conservar
la autonomia eclesial, sin renunciar a la influencia catélica sobre el Esta-
do y la sociedad civil. Por otra parte, los debates eclesiolégicos sobre las
prerrogativas del pontifice, la autoridad de los obispos locales y la supre-
macia del concilio sobre el conjunto de la iglesia universal, si bien fueron
clausuradas temporalmente por las definiciones conciliares en el Vaticano
I (1869-1870), han reaparecido tras el concilio Vaticano II (1962-1965)
y la redefinicién eclesioldgica de la Iglesia como «pueblo de Dios». El
articulo estudia el ocaso de la diversidad teoldgico-politica dentro del ca-
tolicismo peruano decimondnico y las consecuencias que tuvo en la for-
macién de la institucionalidad y la unidad doctrinal catdlicas de la época.
Estos debates se enmarcan en el proceso de romanizacién de la Iglesia pe-
ruana que dio forma a una nueva identidad catdlica, devocional, clerical
y laical.

Los estudios sobre la diversidad religiosa consideran que esta surge
producto del proceso de secularizacién que quiebra los limites juridicos
e institucionales del catolicismo (Berger, 1981); sin embargo, el mismo
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proceso secularizador fue —desde sus inicios a fines del siglo XVIII—
una de las raices de la unidad doctrinal e institucional de la Iglesia catéli-
ca. Como ha senalado Roberto Di Stefano, los estudios historiogréficos
decimonédnicos han asumido acriticamente la unidad doctrinal-institu-
cional de la Iglesia como una categorfa histérica valida (2012, p. 198). En
el caso peruano, la historiografia sobre la Iglesia catélica ha recogido las
categorias Iglesia-Estado para el estudio de los debates secularizadores,
la desamortizacién de los bienes eclesidsticos y la expropiacion estatal de
los espacios civiles como los registros y cementerios. Los trabajos de Ru-
bén Vargas Ugarte (1962), Jeffrey Klaiber (1988b) y Pilar Garcfa Jorddn
(1993) —por mencionar las tres historias del catolicismo peruano del pe-
riodo republicano mds importantes— asumen esta categorfa de la unidad
doctrinal-institucional del catolicismo.

Las revoluciones atlinticas —francesa y de independencias— que-
braron el vinculo entre el poder politico y religioso, pues la autoridad
emanaba de la —siempre inestable— voluntad popular y ya no de Dios.
Frente a esta situacion politica, personajes como el monje camaldulense
Mauro Capellari, futuro Gregorio XVI (1831-1846), y Joseph de Maistre
defendieron la absoluta autoridad doctrinal y juridica del pontifice y la
necesaria autonomia de la Sede Apostdlica frente a las pretensiones de
los Estados por interferir en ella o en las iglesias locales™. Los defensores
de las prerrogativas del pontifice fueron llamados ultramontanos, cuyo
proyecto teoldgico y eclesiolégico se desplegé a lo largo del siglo XIX,
tanto en Europa como en América Latina con variaciones de acuerdo al
contexto politico-religioso®. La gran victoria ultramontana se logré en el

80 En 1799 —con el papa Pio VI prisionero de los franceses— Capellari publicé
El triunfo de la Santa Sede y de la Iglesia contra el asalto de los novadores, combatidos y
rechazados sus propias armas. Veinte anos después, de Maistre publicé —en la misma
linea argumentativa— el libro Sobre el papa.

81 A mediados del siglo XIX, en la sensibilidad catélica europea tuvo un enorme
peso la unificacién italiana que reflejaba el avance del liberalismo y las ideas ilustradas,
empenadas en hacer desaparecer el catolicismo. La sensacién de persecucién que
rodeaba al episcopado y al papado adquirié diversos rostros en cada pais europeo. En

154



DE LA DIVERSIDAD A LA UNIDAD: DEBATES POLITICO-TEOLOGICOS EN EL PERU

Concilio Vaticano I, donde se reconoci6 la infalibilidad pontificia y, con
ello, la suprema autoridad pontifica sobre las iglesias locales. Sin embar-
go, el triunfo del ultramontanismo significé la progresiva deslegitimacion
de toda forma de teologia que cuestionase el primado juridico-espiritual
del papa y la autonomia institucional de la Iglesia catélica frente al poder
civil. El cuestionamiento de las teologias politicas del siglo XVIII —rega-
lismo, jansenismo y galicanismo®™— y sus entrecruzamientos con el libe-
ralismo fueron parte de la batalla librada por el ultramontanismo en pos
de la unidad doctrinal e institucional del catolicismo, tanto en Europa
como en América Latina.

En el caso peruano, las fuentes de mediados del siglo XIX revelan la
presencia de importantes diferencias teolégico-politicas entre los actores
eclesidsticos, asi como el progresivo ascenso de clérigos ultramontanos en-
tre la jerarquia y el clero urbano. La investigacion ha permitido identificar
ados grupos catélicos en abierto debate teoldgico y politico. Los primeros
eran los ultramontanos quienes dieron énfasis a la necesidad de conservar
los privilegios econémicos y la exclusividad del culto cat6lico en la nacién.
Los portavoces del ultramontanismo peruano, también, promovieron la
firma de un concordato con Roma, que garantizase la independencia del
episcopado respecto del poder civil. Se opusieron a las reformas liberales,
especialmente a aquellas que tenfan pretensiones religiosas. De entre los
varios grupos liberales, los denominados liberales-regalistas integraron a

Francia, centro del ultramontanismo, la lucha de los ultramontanos se concentré en
que el Estado se reconociese catdlico y respetase los fueros internos de la iglesia local;
mientras que en Inglaterra, pafs de mayoria anglicana y con una jerarquia restaurada en
1850, los catdlicos ultramontanos buscaron que se respetase la total independencia de
la Iglesia catdlica respecto al Estado, asi como el reconocimiento de la dependencia de
Roma. Para un estudio de las adaptaciones politicas del ultramontanismo en Europa,
consultar Arx (1998).

82 El regalismo defendia la autoridad del poder civil para intervenir y reformar
la disciplina de la iglesia local; mientras que el galicanismo-jansenismo afirmaba la
paridad doctrinal y juridica de los obispos con el papa y la supremacia doctrinal y
juridica del concilio sobre el conjunto de la iglesia universal. En ambas teologfas se
formaron muchos clérigos y laicos hasta mediados del siglo XTX.
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sus posturas liberales las doctrinas politico-teolégicas del regalismo es-
panol con influencias del galicanismo-jansenismo. Dichas teorias politi-
co-teoldgicas defendian la autoridad de los concilios sobre el papado, la
independencia juridico-doctrinal de los obispos respecto del pontifice y
la formaci6n de una iglesia nacional dependiente de la autoridad estatal,
que detentaba el derecho del Patronato. Para los liberales-regalistas, la
idea de una iglesia nacional no se contradecia con la defensa de la tole-
rancia de cultos, la abolicién de los fueros eclesidsticos y los diezmos, y de
otros privilegios que retrasaban el «progreso» del pais (Basadre, 1976,
p. 53). Por ello, el estudio de los debates entre grupos catélicos permite
comprender el proceso de afianzamiento de la unidad ideolégica logrado
por el uleramontanismo en las estructuras eclesiales, asi como la progre-
siva eliminacion de la diversidad teolégica y politica dentro de la Iglesia.
La victoria ultramontana configuré la nueva historia de la Iglesia catélica
que deslegitimé la diversidad teoldgica existente (Anderson, 2000, p. 32;
Arx, 1998, pp. 1-2).

Entre los liberales-regalistas se encontraban pensadores como Francis-
co Javier Maridtegui, Francisco de Paula Gonzélez Vigil, Benito Laso, los
hermanos Pedro y José Gélvez, el canénigo arequipeno Juan Gualberto
Valdivia®. No conformaron nunca una asociacién, pues se sentian parte
del catolicismo; pero si compartian el bagaje politico y teolégico que re-
tomaba ideas de autores regalistas, con influencias jansenistas y galicanas.
Defendian la idea de una iglesia nacional, auténoma del papado y la cu-
ria, y sujeta al derecho del patronato que permitfa reformar la disciplina
eclesidstica. El otro sector politico del catolicismo era el ultramontano.
En este grupo destacan los canénigos Bartolomé Herrera, Pedro José

83 El dean Valdivia era un clérigo con pasado liberal-regalista que habia publicado
contra el celibato y la infalibilidad pontificia. En 1856 firmé la Constitucién liberal,
y fue duramente criticado por los ultramontanos de E/ Catélico. Ese mismo afio fue
propuesto por el gobierno de Castilla para el obispado del Cuzco, sin embargo fue
rechazado por la Sede Apostélica a causa de su adhesién al liberalismo-regalista. En
1859, publicé varias cartas de rectificacién de su conducta en las paginas de £/ Catdlico.
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Tordoya*, Manuel Antonio Bandini, el obispo Francisco de Orueta, el
predicador Mateo Aguilar y los editores de E/ Cazdlico: los presbiteros
José Jestis Ayllon, Juan Ambrosio Huerta, Francisco Solano de los Heros
y Luis Guzman. Los ultramontanos defendian la distincién entre las esfe-
ras civil y catélica, cuya independencia estaba garantizada por sus propios
canones y la vinculacién al pontifice. Ademds, reclamaban la exclusividad
del culto catdlico, la proteccién del Estado y el reconocimiento del valor
moral de la Iglesia catélica.

En el Pert, la Revolucion liberal de 1854 abrié una coyuntura politica
propicia para los debates politico-teolégicos entre ultramontanos y libe-
rales-regalistas que se extendié hasta 1860. Esta coyuntura debe enten-
derse dentro de una lucha global del catolicismo por adaptarse u oponerse
a los valores de la modernidad y a la consolidacién del Estado moderno.
El triunfo del ultramontanismo implicé la imposicién de un modelo ecle-
sial marcado por un fuerte clericalismo y una verticalizacién del poder
eclesial. A inicios de la década de 1860, los debates permitieron fortalecer
el proceso de consolidacién ideoldgica de la Iglesia a través de un episco-
pado y un clero urbano ultramontanos, que permitieron la formacién de
un laicado catdlico militante capaz de enfrentarse a los embates de las re-
formas liberales y seculares de las décadas posteriores. El articulo explora
los debates teoldgico-politicos sobre la relacién entre el Estado, la iglesia
local y el papado, sus implicancias teoldgicas y eclesioldgicas y el proyecto
de Bartolomé Herrera por un Estado catélico.

84 Pedro José Tordoya participé activamente en la revolucién de 1854 e incluso el
mismo presidente Echenique ordend la suspensién de sus ingresos que le correspondian
como miembro del Cabildo por su «reprensible complicacién» con la revolucién (AAL,
IX, p. 92). Tordoya pronto se desilusioné de los intentos de reformas liberales y se
mostrd partidario, abiertamente, del ultramontanismo.
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ENTRE ROMA Y EL ESTADO: LA POLiTICA REGALISTA
Y ULTRAMONTANA (1855-1860)

El'S de mayo de 1855 se publicé el primer numero de E/ Catdlico. Pe-
riddico religioso, filosdfico, histdrico y literario. El periédico ultramontano
tenia la finalidad de «sostener la causa santa del catolicismo, contra los
furiosos ataques de que hoy es blanco» y «vindicar 4 la Iglesia Catdlica
de las calumnias que se la prodigan tal vez por hijos desnaturalizados»*.
Los «hijos desnaturalizados» de la Iglesia —entendida ésta como una
comunidad de creyentes— eran catélicos que no defendian los privile-
gios eclesidsticos y la autoridad pontificia. El periédico no pertenecia al
Arzobispado de Lima; sin embargo, si contaba con autorizacion técita del
gobierno diocesano pues funcionaba en el local del Seminario de Santo
Toribio con una imprenta traida por Bartolomé Herrera de su viaje di-
plomitico a Roma entre 1852 y 1853. La silenciosa aprobacién del go-
bierno eclesidstico de Lima se mantuvo durante los cinco afios de vida del
periédico.

Por otra parte, un grupo de liberales, afines a las ideas regalistas, pu-
blicaron desde mayo de 1855 El Catdlico Cristiano. Periddico patridtico,
americano y humanista®. Este diario sirvié de plataforma para defender
la tolerancia, la libertad de cultos y las propuestas politico-teoldgicas re-
galistas sobre la relacién de sujecion de la iglesia al Estado®. Los editores
de El Catdlico Cristiano lo denominaban El Catélico curial por la defensa
de la supremacia de la iglesia respecto al poder civil y de la incuestionable

85 «Nuestra conductar. El Catélico, 5 de mayo de 1855, tomo I, afo I, n° 1.

86 El periédico sélo se publicé durante 1855.

87 Armas Asin considera que £l Catdlico Cristiano reunié los intereses de los liberales
radicales que buscaban «la rolerancia de cultos sin abandonar su sentido cristiano»
(1998, p. 89). Sin embargo, su postura a favor de la tolerancia de cultos no significé que
renunciaran al catolicismo como elemento central de la configuracién nacional, por lo
que considerarlos como radicales pareceria mds bien una exageracién que reduciria el
debate catélico a uno entre conservadores y liberales.
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autoridad del Papa en los asuntos de todo el catolicismo®. El término
‘curial, que proviene de curia romana, servia para descalificar a los ultra-
montanos como defensores de los intereses de otra nacién: los Estados
Pontificios cuyo monarca era el papa. En cambio, para los ultramontanos,
la curia romana era el 6rgano del gobierno de una institucién universal,
no restringida por sus fronteras politicas y cuya autoridad juridica y espi-
ritual era el pontifice.

En este contexto politico, la Convencién Nacional —cuya misién era
redactar una nueva Constitucién— dio inicio al debate sobre la abolicién
de los diezmos y los fueros eclesidsticos. El problema ha sido denominado
como la cuestién religiosa y se inici6 en julio de 1855, cuando se propuso
la abolicion de los diezmos. Inmediatamente, desde E/ Catdlico se defen-
di6 el derecho de la Iglesia a percibir los diezmos «establecidos por De-
recho Divino en la ley antigua; pues solo la Iglesia «puede reformarla,
variarla 6 destruirla» y «el poder temporal no puede pues hacer innova-
cién ninguna 4§ este respecto sin acuerdo o consentimiento del Soberano
Pontifice»¥. En el articulo se establecieron los limites entre el poder ecle-
sidstico y el poder temporal, asi como la necesidad de que toda reforma de
la disciplina tuviese la autorizacién del papa. La Iglesia como «sociedad
debe vivir sin sujecién ni mediata ni inmediata a otro poder de la tierrax,
ya que su independencia no es s6lo «un hecho divino y eclesidstico, sino
civil y politico»*". La discusién planteada por los ultramontanos tenia
dos aspectos claves: el reconocimiento de la independencia juridico-po-
litica de la Iglesia y la sujecion absoluta de la iglesia local a la autoridad
juridicay doctrinal del pontifice. De esta manera, se presentaba a la Iglesia
no s6lo como una comunidad de creyentes, sino como una institucion

independiente frente a toda intromisién del poder civil.

88 «Al Catélico Curial el Catélico Cristiano». El Catélico Cristiano, 19 de mayo de
1855, afo 1, n” 2.

89 «La Iglesia y sus diezmos». E/ Catdlico, 7 de julio de 1855, tomo 1, afio 1, n® 15.
90 «El Catélico 4 los liberales». El Catélico, 19 de diciembre de 1855, tomo 1, afio 1,
n® 58.
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Los canénigos limefios, en respuesta a la iniciativa liberal, publicaron
en El Catdlico una «Exposicion del Capitulo Metropolitano de Lima 4 la
Convencién Nacional» redactada por Bartolomé Herrera en setiembre
de 1855. La «Exposicion» precisaba que la «Iglesia, porque es un poder
soberano divino, ha promulgado las leyes que mandan pagar diezmos y
primicias, y los derechos de los parrocos»?'. Por tanto, se debia reconocer
la soberania juridica de la Iglesia catdlica para legislar y juzgar con inde-
pendencia sobre asuntos eclesiales. No obstante la presion de la jerarquia
y la prensa catélicas, en julio de 1856 la Convencién aboli6 los diezmos.
El Catdlico denunciaba que:

[El] cisma estd consumado. Tomamos el Comercio del Sabado y ve-
mos sancionada por una gran mayorfa esta ley: articulo 1° ‘quedan
derogadas las leyes civiles relativas a diezmos, primicias y derechos
parroquiales;’ y enseguida se procede a la formacién del proyecto de
dotacién del clero. Estd consumada la usurpacién del derecho natural
y divino, propio y exclusivo de la Iglesia, de legislar en orden a la man-
tencién de sus ministros [...] Como cristianos [los convencionales]
estan obligados a obedecer bajo pecado grave las leyes de la Iglesia
relativas a diezmos, primicias y obvenciones parroquiales, y como
ciudadanos a pagar la contribucién que sobre esto se les imponga. Se
ha puesto en lucha la Convencién con el Gefe Supremo de la Iglesia,
el Ejecutivo con los Obispos, los mandatarios de los pueblos con los
curas, y los fieles con sus pastores”.

Para los editores de E/ Catdlico, los convencionales tenfan la obliga-
cién de obedecer, como catélicos, las normas de la Iglesia como parte de
la comunidad de creyentes. Sin embargo, su pertenencia a la comunidad
eclesial no les daba autoridad juridica para abolir las leyes canénicas,
competencia exclusiva del papado. Por tanto, los ultramontanos trazaban

91 «Exposicién del Capitulo Metropolitano de Lima a la Convencién Nacional». £/
Catdlico, 9 de setiembre de 1855, tomo 1, afio 1, n® 25.

92 «Convencién cismdtican. E/ Catdlico, 23 de julio de 1856, tomo 2, afio 2, niimero
118.
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la compleja relacion entre el creyente y su participacién al interior de la
Iglesia. La potestad politica y juridica se encontraba en el papado y la je-
rarquia, y a los creyentes laicos les correspondia la obediencia. Sin embar-
g0, no se reclamaba una separacién radical entre las dos «sociedades»,
eclesial y civil, pues la ciudadania era el otro rostro del catélico. Los ul-
tramontanos, a diferencia de sus pares europeos, defendieron la confe-
sionalidad del Estado; punto de coincidencia con los liberales-regalistas.
Consideraban que por «ley divina» la esfera civil y la religiosa estaban
llamadas a permanecer unidas, pero reconociendo sus diversas potestades
y jurisdicciones™.

El fuero eclesidstico fue otro tema de debate politico para los ultra-
montanos. En diciembre de 1855, la Convencién discutié el articulo 7°
de la Constitucién que no reconocia privilegios hereditarios, ni fueros
personales, ni empleos en propiedad. El diputado ultramontano, y cané-
- nigo, José Tordoya pidié la exclusiéon de la mencién a la inmunidad ecle-
sidstica contenida en el articulo, que hacia referencia «a las iglesias, a los
bienes eclesidsticos, y a las personas que se emplean en la administracién
del culto divino» (Congreso de la Republica del Pert, 1855-1856, p.
30). El Catélico recordé que la legislacion candnica era «de mds elevada
gerarquia [sic] que una Convencién no debe perder de vista cuando es
compuesta de representantes catdlicos y [que] legislan para un pueblo ca-
tolico» ., Por tanto, los convencionales estaban en la obligacion, desde la
perspectiva ultramontana, a obedecer y considerar los cinones eclesiales
antes de legislar para una republica y un pueblo catélicos.

Por su parte, el diputado José Gélvez, de tendencia liberal-regalis-
ta, defendié la abolicién del fuero a partir de la exégesis del evangelio:
«mi reino no es de este mundo» (Jn 18, 36). Consideraba que «los

93  «Cudl es el mal que amenaza de muerte a ciertas republicas hispano americanas y
cual el remedio para extirparloy. Ef Catdlico, 19 de abril de 1856, tomo 2, afio 2, n° 91.
94 «El Catélico 4 la Convencién». El Catélico, 2 de enero de 1859, tomo 2, afio 2,
niimero 62. En el mismo articulo se mencionaba la defensa que habfan realizado los
diputados Tordoya, Aguila y Cavero de la inmunidad eclesidstica.

161



RorLanDo IBERICO Ruiz

eclesidsticos deben someterse a la autoridad civil en todo lo temporal>,
pues el mismo Redentor se habia sometido a la autoridad civil al consi-
derar que su autoridad era espiritual (Congreso de la Republica del Pert,
1855-1856, p. 30). El diputado por Huanta, Jervasio Alvarez, confesaba
ser catdlico, pero separaba lo «espiritual y lo temporal» con la compe-
tencia exclusiva del primero al clero. Al igual que José Galvez, respaldaba
la eliminacion del fuero, ya que el respeto a la autoridad civil viene del
ejemplo de Jesucristo quien «obedecié las leyes civiles hasta el estremo
de pagar las contribuciones que ellas impontan. El no les dijo 4 sus ap6s-
toles; sereis jueces, sereis principes; al contrario, les dijo “mi reino no es
de este mundo”» (Congreso de la Republica del Pert, 1855-1856, p. 30).
La argumentacion liberal-regalista a favor de la abolicién del fuero ecle-
sidstico se podria resumir en la pregunta que planteaba José Gélvez a la
Convencién nacional,

¢Qué diferencia hay entre los clérigos y los seglares, para que exijan
ellos tanto para si? No hay otra sino que ellos son verdaderos pasto-
res, y estos las ovejas. Pero si esto es cierto, y solo en lo relativo a lo
espiritual, también lo es que ellos nos deben dar, ante todo, bueno
ejemplo; y no lo es menos que ellos son también, en cuanto a lo tem-
poral, ovejas cuyos pastores son los jefes de la Administracion publica

(Congreso de la Republica del Pert, 1855-1856, p. 49)

La tesis politico-teolégica de Galvez y Alvarez expresaba con claridad
la conjuncién de ideas liberales y regalistas. Por un lado, la eliminacién de
los privilegios coloniales y la separacién de las esferas temporal y espiri-
tual, tenfan la impronta liberal. Por otro lado, la nocién regalista de la su-
jecién legal de la esfera religiosa a la civil y, por ello, el reconocimiento de
la importancia de la religion en la vida publica representaban principios
regalistas. Gdlvez jugaba con la nocién teoldgica de oveja y pastor que ex-
presa la sujecion de los ficles a la autoridad eclesidstica, cuyo eco politico
era la sujecion de los obispos a la autoridad publica, confesionalmente
catélica. Dos esferas, distinguidas y no separadas, pero si con la sumisién
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de la Iglesia a la autoridad administrativa y legislativa del Estado. La dis-
cusién de Gélvez y Alvarez estaba vinculada no sélo al proceso de defi-
nicién institucional de la Iglesia, sino también al del Estado. A pesar de
la presion ultramontana, el 7 de enero de 1856 la Convenci6n aprobé la
abolicién de los fueros personales, incluido el eclesidstico, por 48 votos a
favor y 19 en contra®.

Varios meses después, en octubre de 1856, se promulgé la Constitu-
cién liberal. Un nuevo debate surgié entre los sectores uleramontanos del
clero, pues debian resolver si era legitimo o no jurar obediencia civil a la
nueva carta que abolia los fueros. La jura de la Constitucién por parte de
los obispos constitufa un acto politico, de raices regalistas, que era signo
de la obediencia de la jerarquia eclesidstica al Estado. Ademas, la juramen-
tacién episcopal representaba un gesto de respeto por las leyes y el orden
nacional con un claro contenido civico y politico, pues ellos detentaban la
unidad y la estabilidad que el catolicismo daba a la sociedad. Sin embargo,
los obispos se negaron a jurar la Constitucién, pues los intereses eclesia-
les estaban sobre los del poder civil. A través de E/ Catdlico se defendid
el derecho de los obispos a no jurar la Constitucion. Los obispos defen-
dian que juraron obedecer y defender los cinones y leyes de la Iglesia y
la primacia del papa como «soberano universal de todos los pueblos y
de todos los soberanos que no hayan abjurado el catolicismo en el orden
eclesidstico y religioso». Desde esta perspectiva, la aceptacion y defensa
de la primacia del papa y las leyes de la Iglesia era «mostrarse verdadero
catélico, y en los Obispos dignos principes de esa sociedad religiosa que
llamamos Iglesia»*. Por ello, como auténticos catélicos, y maestros de la

95 La Convencién Nacional afectaba los intereses de dos sectores importantes de la
sociedad peruana de entonces: el clero y el ejército.

96 «;Los Obispos y el clero estdn obligados 4 jurar la Constitucion?». El Catélico, 18
de octubre de 1856, tomo 2, afio 2, n® 142.
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fe, los obispos no debian jurar la Constitucién que «ha obrado sin dere-
cho» pues ni los obispos ni el clero son empleados de la nacién?”.

La argumentacién ultramontana destacé la independencia de la Igle-
sia frente al poder civil y, con ello, la de los obispos pertenecientes a la
jerarquia de la sociedad eclesidstica —es decir una institucién— que era
la Iglesia catdlica. Se trataban de dos instituciones distintas con regime-
nes diferentes, aunque con la superioridad de la Iglesia. Sin embargo, un
grupo del clero se opuso a la postura politica del ultramontanismo. Los
diputadosy presbiteros Pablo Huapaya (suplente por Cajatambo), Barto-
lomé Aguirre (suplente por Carabaya), Juli4n del Aguila (Maynas) y Juan
Gualberto Valdivia (Caman4), y el diputado y subdidcono Ubaldo Arana
(Huari) firmaron y juraron la Constitucién de 1856. E/ Catélico denun-
ci6 a estos clérigos que habian «traicionado los sagrados deberes de su
ministerio». Eran nuevos «Judas» que entregaban «a su Maestro divino
en la persona de la Iglesia»; eran traidores de los valores del catolicismo.
Este episodio muestra claramente las diferencias politico-teoldgicas al in-
terior del clero y la falta de unidad ideolégica e institucional.

La jerarquia episcopal, finalmente, decidié pronunciarse en octubre
de 1856 contra la juramentacién de la Constitucién, como habia adelan-
tado E/ Catélico. El arzobispo de Lima, José Manuel Pasquel, y los obispos
sufragdneos Francisco de Orueta, obispo de Ega y auxiliar de Lima, San-
tiago José¢ O’Phelan de Ayacucho y Pedro Ruiz de Chachapoyas, redac-
taron una «Nota» al Ministerio de Culto donde explicaban sus razones
para no jurar la Constitucién. Alegaron, como lo habia hecho ya el perié-
dico, que la Constitucién habia derogado el fuero eclesidstico «sin la au-
torizacién de la Santa Sede . Incluso los principios constitucionales eran
opuestos a la autoridad de la Iglesia «como que la redujera a esclava del
poder civil, y la desnudara de todas sus inmunidades». Dicha nota esta-
blecié la postura politica oficial de la jerarquia eclesidstica que reclamaba

97 «Los Obispos y el clero estdn obligados 4 jurar la Constitucion?». El Catdlico, 18
de octubre de 1856, tomo 2, afio 2, n° 142.
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se reconociese la independencia institucional de la Iglesia. Solo el con-
cordato, continuaba la nota, permitiria definir con la Sede Apostélica la
reforma de los «puntos de disciplina, siendo uno de los principales el que
mira al régimen eclesidstico»”. En este punto, los obispos reclamaban
necesidad de que el Estado estableciera un concordato con Roma, que
reconociese la institucionalidad internacional de la Iglesia catdlica.

En El Comercio aparecieron diversos articulos contra la actitud del
arzobispo y los obispos a quienes se acusé de promover la anarquia por
negarse a jurar la Constitucion. Incluso llegaron a cuestionar si eran bue-
nos sacerdotes, morales y humildes, pues no habia otra explicacién para el
temor a perder el fuero”. Los liberales recurrieron al discurso eclesidstico
de la unidad y el orden que otorgaba la Iglesia, para acusar a sus jerarcas de
ser principio de anarquia por negarse a jurar la Constitucién. Desde una
perspectiva teoldgica-politica, Francisco de Paula Gonzélez Vigil escri-
bié que la actitud de los obispos correspondia a la del «Dios del Sinai»,
que actuaba como soberano al imponer los diezmos, y no a la del «Dios
del Calvario» que no imponia ninguna carga a los fieles (Gonzalez Vigil,
1856). La critica de Vigil contra los privilegios de la jerarquia, sostenida
biblicamente, oponia el Dios de Moisés al Dios de Jesucristo, el Dios de
la opresion con el de la libertad, el Dios soberano con el Dios crucificado.
Resulta a todas luces una lectura provocativa de los textos biblicos, pues
para Vigil el debate también concernia asuntos eclesiolégicos; es decir,
era importante definir qué era auténticamente evangélico y qué corres-
pondia a la naturaleza de la misma Iglesia.

Los debates sobre la Constitucion permitieron exponer las ideas po-
litico-teolédgicas de los obispos. En 1856, en la «Representacién ante la
Convencién Nacional», que denunciaba la ilegalidad de la abolicién del

98 «Norta del Ilustrisimo Metropolitano y demds obispos sufragdneos residentes en
la Capital contestando la circular del Ministerio del culto sobre el juramento de la
constituciény. £/ Catdlico, 27 de octubre de 1856, tomo 2, afio 2, n° 145.

99 «La Constitucién. Al Catélico del sibado 18». El Comercio, 20 de octubre de
1856, n° 5168.
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diezmo y del fuero promulgada por la nueva Constitucién, los obispos
peruanos ratificaron dicha relacién al reconocer «al Pontifice Romano
como 4 su centro de unidad, como al Primado de la Iglesia universal, cuya
primacia no es como quiera inicamente de honor, si que principalmente
consiste en la plena y absoluta jurisdiccién que ejerce sobre todas las Igle-
sias particulares [...]»'%. En las antipodas de la eclesiologia ultramonta-
na, el clérigo Francisco de Paula Gonzélez Vigil consideraba a los obispos
como sucesores de los apéstoles y, por tanto, en la misma condicién juri-
dicay doctrinal que el pontifice; sobre quien recaia solo el primado de ho-
nor. Desde E/ Catélico se acusé a Gonzélez Vigil de «querer hacer protes-
tantes 4 los Obispos catélicos», pues los separaba del papa con el pretexto
de defender los derechos histéricos del episcopado catdlico'. Gonzélez
Vigil escribia, en consonancia con el episcopalismo del XVIII, que «los
Obispos son absolutos en sus Iglesias respectivas>, pues detentaban auto-
ridad doctrinal y juridica en sus didcesis. Incluso, llegé a decir que el «go-
bierno de la Iglesia es democratico» ', Para Gonzélez Vigil, la renuncia
de los obispos a sus derechos episcopales (juridicos y doctrinales) a favor
de Roma era un abandono de la antigua tradicién teolégica de la iglesia.
En este sentido, la nocién de iglesia estaba vinculada al sentido teolégico
de comunidad de creyentes, donde el obispo y sus fieles constituyen la
iglesia local regida exclusivamente bajo la autoridad episcopal (Di Stefa-
no, 2012, p. 221). Por. esto, Gonzalez Vigil era acusado por E/ Catélico de
«protestante», «enemigo de la Iglesia» y «enmascarado destructor»
de los derechos eclesiales. La actitud de Gonzélez Vigil era «jraray extra-
fia inconsecuencia de un sacerdote catdlico!», porque no correspondia a
la identidad catélica, propugnado por el ultramontanismo.

100 «Raro modo de discurrir de los que impugnan la Representacién de los obispos».
El Catélico, 20 de agosto de 1856, tomo I, afio II, n° 125.

101 «El Pontifice Romano y el presbitero Vigils. El Catdlico, 3 de mayo de 1856, tomo
I, ano II, n° 95.

102 «El Catélico al buen sentido. Una serie de articulos o sea una contestacién
oportunay. El Catdlico, 18 de junio de 1856, tomo I, afio II, n® 108.
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La negativa de los obispos a jurar la Constitucién se mantuvo en pie.
La Convencién Nacional, los grupos liberales y la Constitucién de 1856
fueron rechazadas por varios sectores de la sociedad, especialmente por
clérigos y militares (Del Aguila, 2013, p. 151). En este contexto politico,
a fines de octubre de 1856, Manuel Ignacio de Vivanco encabezé des-
de Arequipa un levantamiento contra la Constitucién, bajo el gripo de
«viva Jesucristos . Los rebeldes afirmaron que la Convencién habfa trai-
cionado los principios nacionales al atacar a la Iglesia catdlica, y expresaba
el descontento y el conservadurismo politico-religioso de los arequipeios
(Armas, 1998, p. 96)'%.

LA REPUBLICA CATOLICA ULTRAMONTANA: ECLESIOLOGIA
ULTRAMONTANA Y EL PROYECTO CONSTITUCIONAL DE BAR-
TOLOME HERRERA

En 1855, el Cabildo catedralicio de Lima publicé una «Exposicion
del Capitulo Metropolitano», escrita por Bartolomé Herrera, como par-
te del debate sobre la tolerancia de cultos. En dicho escrito, el canénigo
ultramontano desarroll6é con claridad la teologia de la Iglesia como una
«sociedad perfecta» frente a los devenires del Estado y la sociedad. El
documento afirmaba que:

La més perfecta [sociedad] serd aquella, que mantenga los entendi-
mientos y los corazones acordes, en los puntos de mayor interés para
la humanidad. [...] la sociedad de que hablamos no puede ser otra
que la que posea en su seno una autoridad reconocida por divina ¢
infalible, que establezca dogmas invariables, y que guie las almas al
mismo bien sumo, enlazadas por la caridad. Tal sociedad no existe

103 La revuelta de Arequipa tuvo un marcado componente religioso y politico que
vinculaba intereses regionales con la identidad catélica de algunos sectores sociales del
sur.
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fuera de la Iglesia Cartélica. Ella es pues la sociedad mas perfecta que
104

puede concebirse en el mundo

La Iglesia catélica se concebia teolégicamente como societas perfecta
(sociedad perfecta), cuya cabeza era el romano pontifice y cuyo principio
de inmutabilidad permitia sustentar la unidad ideoldgica. Esta teologia
estaba enraizada en los desarrollos eclesiolégicos posteriores al concilio
de Trento, donde se habia intentado imponer la potestad del papa respec-
to a la de los obispos. Sin embargo, en dicho momento, la oposicién de
los prelados franceses y espanoles habia evitado que se reconociese como
magisterio eclesidstico la supremacia pontificia sobre la Iglesia (Jedin,
1960, p. 120). La «sociedad catélica» se entendia, por lo tanto, como
una institucién clerical conformada por el papado, el episcopado y los
presbiteros en quienes se manifestaba la diferencia frente al mundo civil.
Dicha oposicién no significaba contradiccidn, pues la superioridad moral
de la Iglesia corregia las falencias de la sociedad civil, siempre imperfecta.
Como institucion divina era principio de orden, estabilidad y desarrollo
para el orden civil.

La «sociedad perfecta», definieron los ultramontanos, era inmutable
alo largo de toda la historia, por lo que no podia estar sometida a la auto-
ridad civil, que se hallaba siempre en devenir. La Iglesia como «sociedad
perfecta» tenia sus propias leyes, instituciones, fueros y normas juridicas
y doctrinales cuyos fines eran en si mismos sagrados. Con ello, la Iglesia
catélica se definia segin pardmetros juridicos y politicos que la equipara-
ban al Estado moderno y, dados sus origenes y fines sagrados, ordenaba y
moralizaba al pais. Ademis, la eclesiologia de la societas perfecta fortalecia
la identidad catélica del Estado, pues «entre las naciones, las mas perfec-
tas serdn las formadas por catélicos»!”. De esta forma, se vinculaba la

104 «Exposicién del Capitulo Metropolitano de Lima a la Convencién Nacional,
Sobre la exclusién de los falsos cultos y sobre los derechos de libertad y de propiedad de
la Iglesian. Ef Catdlico, 15 de agosto de 1855, tomo I, afio I, n® 23; el resaltado es mio.
105 «Exposicién del Capitulo Metropolitano de Lima a la Convencién Nacional,
Sobre la exclusién de los falsos cultos y sobre los derechos de libertad y de propiedad de
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estabilidad, el orden y el progreso, valores asociados al progreso secular,
con los principios teologicos de la «sociedad perfectas. En este sentido,
la eclesiologia ultramontana reclamaba el derecho a tener una clara pre-
sencia publica e influencia en la vida del pais, pues la Iglesia formaba parte
del desarrollo nacional. El proyecto constitucional de Bartolomé Herrera
de 1860 se encuentra en esta comprension politica de la eclesiologia ultra-
montana. Sin embargo, este principio atentaba contra las propuestas libe-
rales que buscaban reducir a los competidores del Estado como la Iglesia
(Ivereigh, 2000, p. 17).

A inicios de 1860, Ramén Castilla convocé a una nueva Asamblea,
cuyo presidente fue el clérigo ultramontano Bartolomé Herrera'®. El
presbitero present6 a los diputados su Proyecto de reforma constitucio-
nal, producto de su trabajo «en unién de hombres muy patriotas, muy
ilustrados y muy conocedores del Perta» (Herrera, 1860, p. IIT). Herrera
trazé la linea entre el verdadero peruano y catélico que reconocia por su
educacion e ilustracién la inconveniencia de la Carta del 56. Herrera afir-
m6 que la libertad de la Iglesia, de derecho divino, «h4 sido y ser4 siempre
el mas fecundo manantial de la libertad civil y politica» (1860, p. VII).
Por tanto, para Herrera era importante reconocer la independencia de la
Iglesia sin negar su participacién en la vida publica de la republica, pues:

La Iglesia es, como las naciones, una Sociedad independiente y so-
berana. Los Cdnones son los principios de derecho de los pueblos
cat6licos respecto de la Iglesia. Los Concordatos son los Tratados que
con ella se celebran. Con que todo Estado Catélico ha de tener como
norma de sus actos, respecto de la Iglesia, los Cinones y el Concorda-
to (Herrera, 1860, pp. VII-VIII).

la Iglesian. £l Catdlico, 15 de agosto de 1855, tomo I, afio I, n° 23.
106 En 1857, el teniente Pablo Arguedas ingresé al Parlamento para clausurarlo por
atentar contra los derechos del clero y del ejército. Ramén Castilla convocé en 1858
a un nuevo Congreso que fue cerrado en julio de 1859 cuando se intenté vacar al
prcsidcntc provisorio. Finalmente en ese mismo mes se convocé a una nueva Asamblea
constituyente con la finalidad de elaborar una nueva constitucién.
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Por tanto, la premisa de partida era que la republica era catdlica y por
tanto la Constitucidn, propuesta por Herrera debia regirse en temas vin-
culados a la Iglesia de acuerdo a los cinones y a un futuro concordaro.
Herrera buscaba que el Estado reconociera la dependencia de la Iglesia
local de la Sede Apostolica y que el papado fuera el nuevo actor en las re-
laciones entre la Iglesia y el Estado. El proyecto constitucional de Herrera
se sustentaba en presupuestos ultramontanos y exigia el reconocimiento
de que la Iglesia era una societas perfecta, «independiente y soberana
como el Estado.

El criterio de ciudadania estaba dado por la religion catélica. Por ello,
los extranjeros serfan reconocidos como ciudadanos plenos si habfan
acreditado respeto «4 la Religion, buenas costumbres y obediencia 4 las
autoridades y 4 las leyes» (Herrera, 1860, p. 3). Inclusive, el ejercicio de
las garantias constitucionales, como la libertad econémica, estaba ligado
primero al respeto de la religién y, luego, a la salud publica, a la seguri-
dad publica y a terceros (Herrera, 1860, p. 9). La religién constituia el eje
estructurador de la unidad del Estado y la garantfa de la defensa de una
verdadera libertad. Por tal razén, incluia la restauracion del fuero eclesids-
tico como garantia juridica de la independencia eclesial frente a los inte-
reses politicos y sociales del poder civil. Ademds para Herrera, la Iglesia
catolica era el poder conservador que garantizaba el equilibrio y el orden
politico y social de la Repblica. Por ello, el proyecto consideraba que en
el senado tres de los treinta miembros debfan provenir de la jerarquia y el
arzobispo de Lima debia pertenecer al Consejo de Estado (Herrera, 1860,
p. 22, 45). Con ello, la Iglesia catélica conformaba la misma estructura
del poder civil y se realizaba el suefio ultramontano de una Republica au-
ténticamente cat6lica, que reconocia la institucionalidad de la Iglesia y su
autonomia juridica depositada en el romano pontifice.
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CONCLUSIONES

Los debates entre ultramontanos y liberales, especialmente los parti-
darios de las ideas regalistas, ponen de manifiesto que el catolicismo de-
cimonénico no tenia una unidad ideolégica. Las discusiones analizadas
muestran que la Iglesia catélica se encontraba en proceso de definicién
de su propia teologia y roles politicos en el nuevo orden surgido de las
revoluciones atlanticas y de independencia. El programa politico y teo-
l6gico del ultramontanismo en el Pert se insertd en la politica pontificia
de asegurar la independencia juridica y politica de la Iglesia —entendida
como una institucién— respecto del Estado. Como ha estudiado Di Ste-
fano (2012), el surgimiento de la nocién juridica para definir a la Iglesia
como una sociedad independiente del Estado —la sociedad perfecta—
forma parte de estos cambios abiertos por la secularizacién de la politica
decimondnica.

La definicién institucional de la Iglesia catélica, bajo la impronta ul-
tramontana, forma parte del mismo proceso de constitucién del Estado
peruano durante el auge del guano. En este sentido, la coyuntura de la
Revolucion de 1854 permitié abrir un espacio de debate sobre la defini-
cién del rol de la Iglesia como actor politico y los limites de su poder en
relacién a los del propio Estado, cuyos ingentes ingresos guaneros habian
permitido ampliar su papel en el pais. Los ultramontanos consideraron
importante el reconocimiento y la proteccién del Estado, a través de la
exclusividad del culto catdlico en el Perti. Reclamaron la oficialidad de la
religion catélica, combatieron la tolerancia de cultos, debatida en la Con-
vencion Nacional y se opusieron a la Constitucién de 1856, que aboli6 los
diezmos y los fueros. Sin embargo, los ultramontanos evitaron entrar en
abierto conflicto con el Estado. Ademis, estaban vinculados al gobierno
civil a través de Bartolomé Herrera, el arzobispo Pasquel, quienes mantu-
vieron una actitud de cautela, y los diputados Tordoya, Terry y Bandini,
miembros todos del Cabildo Metropolitano de Lima. En este sentido,
el conflicto entre el ultramontanismo y el liberalismo nunca adquirié el
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rostro de un conflicto violento entre Estado e Iglesia como en México'”.
Tanto Ramén Castilla como los ultramontanos evitaron a toda costa una
confrontacién abierta. La oposicién ultramontana era contra la politica-
mente fragil Convencién Nacional, mas no contra el Ejecutivo.

Los ultramontanos peruanos compartieron los principios teolégicos
de sus pares europeos como la defensa del poder absoluto del Papa y la
comprension de la Iglesia catélica como una societas perfecta. Esto les
permitié hablar de la Iglesia como una sociedad auténoma —una insti-
tucion juridica y politica con pleno derecho— con su propia legislacion
y autoridad doctrinal. Por otra parte, la eclesiolégica regalista, como la
de Gonzilez Vigil, apelaba a una nocién de Iglesia propia del Antiguo
régimen, vinculada a un orden politico confesional donde el poder ecle-
sial estaba compuesto por los diversos episcopados de la gran comuni-
dad que era la iglesia universal. Esta eclesiologfa se habia reformulado
—y deslegitimado— en el contexto republicano y liberal. Se reconocia
la supremacia espiritual de la Iglesia, la disciplina eclesidstica era compe-
tencia del gobierno, que se consideraba catdlico. La Iglesia garantizaba
al gobierno la moralidad del conjunto de los ciudadanos catdlicos, pues
en ella reposaban los principios del orden y la estabilidad social. Sin em-
bargo, los mismos defensores de esta eclesiologia reclamaban la toleran-
cia de cultos que minaba el principio de la unidad entre lo temporal y lo
espiritual. Incluso, los mas radicales reclamaron la libertad de cultos'®.
Los liberales-regalistas defendian una eclesiologia cuya principio politico
requeria la confesionalidad explicita del poder civil —el monarca en el
Antiguo régimen— sobre quien recaia la autoridad eclesial y que habia
sido quebrada por las independencias, cuyo principio de legitimacién era
la soberania popular.

107 En Meéxico, el obispo de Michoacdn Clemente de Jestis Munguia declaré que
observar la Constitucién mexicana de 1857 era un pecado contra la Iglesia y sus
cinones (Brading, 2000, p. 131).

108 «Libertad de cultos». El Catdlico Cristiano, 19 de mayo de 1855, afio 1, n° 2.
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La progresiva victoria ultramontana en el Pert significé la configura-
ci6n de la Iglesia catélica, sustentada en una sélida estructura institucional
y clerical orientada hacia Roma, en la unidad ideoldgica y en la formacién
de un laicado militante liderado por el clero. La teologia del papado y de
la «sociedad perfecta», cuestionada por los liberales-regalistas durante la
coyuntura liberal, se cerré a favor del ultramontanismo luego del concilio
Vaticano I con la Constitucion dogmatica Pastor Aeternus (1870), que
declaré dogma la infalibilidad pontificia. Dos ejemplos ilustran la inte-
riorizacion del proceso de romanizacién y la victoria ultramontana en el
caso peruano. En 1873, el liberal y regalista Francisco Javier Maridtegui
publicéd su Manual del regalista con la finalidad de superar la tremenda
ignorancia que tenia la juventud de las «regalias nacionales», especial-
mente en lo referente a las relaciones Iglesia-Estado, pues se habia olvida-
do los derechos estatales sobre el catolicismo (citado en Klaiber, 1988a, p.
32). Cuarenta afios después, en 1913, el sefior Fausto Ortiz de Zevallos,
miembro de la élite econémica limefia, afirmaba en su testamento haber
sido «antiguo alumno del Seminario de Santo Toribio, Terciario Fran-
ciscano y Director y Delegado de la Obra Expiatoria de Montigleon de
Francia en el Pert». Luego de confesar su fe catélica declaraba en forma
claray directa «que nunca he sido masén ni liberal, y que privada y publi-
camente he sido sumiso al Sumo Pontifice, como tinico soberano y sefor
legitimo de los Estados Pontificios y de todos sus derechos» (citado por
Portocarrero, 2004, pp. 91-92).

La secularizacion es el proceso clave para entender el camino hacia
la unidad institucional e ideoldgica del catolicismo, que significé el de-
bilitamiento y la casi desaparicién de las interpretaciones teolégicas que
cuestionaban la supremacia pontificia y la independencia juridico-politi-
ca de la Iglesia catélica. La diversidad teoldgica fue progresivamente des-
legitimada como ocurrié con los catélicos liberales-regalistas, a quienes
se acusd de «protestantes» y «cismaticos» por oponerse a la eclesiolo-
gia ultramontana. El ocaso de la diversidad teoldgica y la secularizacién
permitieron fortalecer institucionalmente el catolicismo durante el siglo
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XIXy con ello la Iglesia logré reconfigurar su posicién en los nuevos es-
cenarios politicos, donde la pluralidad de nuevas opciones politicas y re-
ligiosas iban abriéndose espacios. Sin embargo, la misma secularizacion
que otorgé unidad ideoldgica e institucional al catolicismo durante el
siglo XIX hasta las primeras décadas del siglo XX, hoy estd borrando las
fronteras ideoldgicas e institucionales de la Iglesia catdlica. La creatividad
teoldgicay el cuestionamiento a la institucién forman parte del regreso de
la diversidad al seno del catolicismo contemporanco.
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RELIGION Y ORIENTACIONES POLITICAS
LIBERALES EN EL PERU

Jorge Aragén

Profesor de la Pontificia Universidad Cartélica del Pert

INTRODUCCION

El panorama religioso en el Pert ha experimentado una serie de trans-
formaciones importantes en los tltimos afios. Para comenzar, las expe-
riencias religiosas se han vuelto mucho mis plurales y, por lo tanto, la
Iglesia catdlica comparte ahora el espacio publico religioso con otras
religiones (Romero, 2008). De igual modo, dentro de la Iglesia catdlica
misma —por lo menos a nivel de su jerarquia y de sus principales repre-
sentantes— se ha dado un viraje notable hacia posiciones tradicionales
y conservadoras. En este nuevo contexto se observan ademds multiples
casos en los que actores de la sociedad civil y actores politicos recurren a
las iglesias y a las jerarquias eclesiales para legitimar sus posiciones. Se ob-
servan también, con relativa frecuencia, pronunciamientos instituciona-
les de diferentes iglesias sobre asuntos y temas sobre la coyuntura politica
del pais.

El Perti, y América Latina en general, vienen experimentando en los
altimos afios un proceso importante y sostenido de crecimiento econd-
mico y, en consecuencia, una disminucién significativa de la desigualdad

177



JORGE ARAGON

de ingresos. De manera algo paradéjica, este auge econdémico estd siendo
acompanado de un crecimiento, igualmente significativo, de la conflicti-
vidad social (Calderén y otros, 2012). Como no podia ser de otro modo,
esta situacion ha generado una serie de interrogantes en torno a las posi-
bles y futuras evoluciones de todos estos procesos.

Especificamente, sobre el futuro politico, existe mucha curiosidad e
incertidumbre sobre el grado en que los grupos privilegiados finalmente
lleguen a aceptar que el crecimiento econdmico depende también de una
reduccién de las desigualdades econémicas y sociales, y de un conjunto de
reformas por parte del gobierno que mejoren el potencial productivo de
diferentes sectores y grupos sociales. De manera similar, existe poca clari-
dad sobre el grado en que los grupos més marginados puedan ser capaces
de movilizarse y demandar la mejora de sus derechos sociales.

Dentro de este contexto, y reconociendo que existen muchos casos
que revelan el vinculo existente entre las experiencias religiosas y las po-
liticas, y que, por lo tanto, el andlisis de fenémenos y procesos politicos
no puede sino beneficiarse del estudio de la relacién entre politica y re-
ligién (Wald & Wilcox, 2006; Wald y otros, 2005), este trabajo busca
reconstruir la manera como algunas variables religiosas en nuestro pais
—especificamente, religién a la que se pertenece y nivel de religiosidad
personal— tienen influencia o simplemente se encuentran relacionadas
con algunas orientaciones politicas que pueden ser consideradas impor-
tantes dentro del régimen politico democritico.

Asimismo, habria que tener en cuenta que en comparacién a otras
regiones, y a otros pafses en nuestra regién, es todavia poco lo que cono-
cemos sobre la influencia que ha tenido, est4 teniendo o puede tener la
religion en la opinién publica y en la cultura politica en el Perd. Habria
que considerar ademds que como parte del desarrollo de una agenda de
investigacion sobre politica y religién en el Pert, es posible ahora plantear
disefios de investigacién méds exigentes en relacidn con la posibilidad de
concluir que efectivamente las esferas politica y religiosa tienen diferentes
puntos de contacto.
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EL ESTUDIO DE LA RELACION ENTRE RELIGION Y POLITICA
EN AMERICA LATINA

A pesar de que la preocupacién de muchos profesionales dentro del
ambito de la Ciencia Politica —dentro y fuera de América Latina— no
suele pasar por tratar de entender como y de qué manera la experiencia
religiosa individual o colectiva puede tener alguna implicancia politi-
ca, existe ya un grupo de trabajos que han llamado la atencién sobre los
vinculos entre religién y politica en América Latina'®. Algunos de estos
han sido importantes, sobre todo, para demostrar que religién y politica
no son dreas completamente separadas en nuestra regién y para llamar la
atencion sobre lo equivoco que puede ser sostener que la religion es bd-
sicamente una fuerza desmovilizadora en términos politicos en América
Latina (Gill, 2004; Patterson, 2004; Freston, 2004).

En la actualidad, estos mismos trabajos junto a otros que no han es-
tado necesariamente enfocados al estudio de América Latina hacen que
sea mucho més ficil plantear la relevancia de la religién para la politica.
En términos teéricos, se puede sostener que toda religion es también un
sistema de creencias y pricticas que ofrecen sentido y direccién a los gru-
pos sociales e individuos que se relacionan con ella. En ese sentido, las
respuestas que se comparten sobre quién soy o quiénes somos, cudl es el
propésito de la vida y de mi vida, y sobre qué principios deben regir la
organizacién de una sociedad tienen, de una u otra manera, resonancia en
las identidades y preferencias politicas. Dicho de manera breve, el estu-
dio de fenémenos y procesos politicos no puede sino enriquecerse si estd

109 Las razones por las cuales el estudio de las relaciones entre politica y religién no han
gozado por un largo tiempo de mayor popularidad entre los politélogos son multiples.
Entre las mds importantes se puede considerar la influencia que hasta hace relativamente
poco tenfan las teorias sobre secularizaciéon dentro de esta comunidad académica, el
convencimiento bastante extendido de las ventajas de lograr una separacién efectiva
entre Estados e iglesias —sobre todo la catélica—, y un conjunto de asuntos mucho
mds prdcticos vinculados con la posibilidad de llevar a cabo investigacién empirica en
esta drea de estudio.
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abierto a la posibilidad de que una o mis dimensiones del 4mbito religio-
so aparezcan vinculadas a procesos y fenémenos politicos.

En torno a cémo orientar el estudio de la relacién entre politica y re-
ligién, es posible argumentar que el 4mbito religioso tiene, por lo menos,
tres grandes formas de vincularse a lo politico. En primer lugar, a través
de las acciones y discursos de las jerarquias e instituciones religiosas. En
segundo lugar, a través de lo que puede significar no solo la pertenencia a
una determinada afiliacion religiosa sino, sobre todo, la participacién en
una comunidad o en una organizaci6n religiosa. Finalmente, a partir del
impacto que pueden tener las posiciones oficiales de la jerarquia eclesial,
las creencias y pricticas religiosas sobre determinadas orientaciones y pre-
ferencias politicas de creyentes —de diferentes tradiciones religiosas— y
no creyentes.

Vale la pena destacar que una buena parte del impulso para estudiar
de manera més sistematica la relacién entre religién y politica en América
Latina venfa de la observacién de dos procesos vinculados al panorama
religioso de la region. En primer lugar, los cambios que se registraron en
la Iglesia catdlica a partir de la eleccién de Juan Pablo II, y que han signifi-
cado un viraje considerable hacia posiciones mucho mds conservadoras y
tradicionales. En segundo lugar, el aumento importante de evangélicos en
la gran mayoria de paises de América Latina. Sia esto se le sumaba la preo-
cupacién por la estabilidad de los regimenes democréticos recientemente
instalados, deja de ser sorprendente el «descubrimiento» de la religion
por parte de algunos politélogos.

Ahora bien, ¢cudles fueron algunos de los principales hallazgos para
los casos estudiados (México, Chile y Argentina)? En casi todos estos pai-
ses, la frecuencia con la que se asistia a la iglesia y la auto-percepcién sobre
el nivel de compromiso personal con la religién aparecieron como varia-
bles explicativas significativas de la confianza en el gobierno, del apoyo a
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110 Por el contrario, la

la democracia y de algunos valores democréticos
afiliacién o pertenencia religiosa —catdlicos vs. evangélicos— no tenia
mayor impacto sobre estas mismas percepciones u orientaciones politi-
cas. Es necesario resaltar también que con mucha frecuencia, el efecto
significativo de las variables religiosas era mucho menor en comparacién
al efecto que registraban algunas caracteristicas socio-demograficas de los
entrevistados.

Algunos anos después, y analizando los resultados de una encues-
ta de opinién publica llevada a cabo en la capital del Pert (Lima) en el
ano 2007, se encontraron resultados bastante similares (Aragén, 2015).
Usando como variables explicativas la afiliacién o pertenencia religiosa
y un indice de religiosidad que combinaba la frecuencia de asistencia a
servicios religiosos con la auto-percepcion sobre el nivel de compromiso
personal con la religién, se encontré que no habia mayor diferencia entre
catélicos y evangélicos en relacién con algunas orientaciones politicas''’.
Por el contrario, la religiosidad personal, entendida como la frecuencia
de asistencia a servicios religiosos y como la auto-percepcién sobre el ni-
vel de compromiso personal con la religion, si tenia un impacto positi-
vo sobre el nivel de interés en la politica y sobre una evaluacién positiva
del desempeno de los congresistas, y tenia también un impacto negativo
sobre la preferencia por un apoyo incondicional del Congreso hacia las
decisiones del presidente. Dado este panorama, se conclufa que el caso
peruano no era muy diferente al de otros paises latinoamericanos —M¢-
xico, Chile y Argentina—, donde también se habian encontrado relacio-
nes significativas entre algunas variables religiosas y ciertas orientaciones
politicas. Se concluia, ademds, que en general daba la impresién de que las

110 Un aspecto que vale la pena destacar es que la base empirica de estas investigaciones
estuvo constituida por diferentes estudios de opinién pidblica.

111 Solo se encontré una diferencia significativa en relacién con el grado de interés
en la politica entre creyentes de cualquier religién y no creyentes, siendo estos tiltimos
quienes registraban un mayor interés en la politica.
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personas mis religiosas tendfan a mostrar con mayor intensidad rasgos de
una orientacién politica mucho mas democritica y civica.

Con relacién a este primer grupo de trabajos y pensando hacia dénde
orientar una segunda fase o etapa de investigaciones en esta drea, es un
hecho que de un tiempo a esta parte estamos en un momento en el cual
se puede ser mucho més «exigente» antes de concluir que, por ejemplo,
algunas variables relacionadas a la experiencia religiosa influyen sobre
determinadas orientaciones politicas. Pensando, de manera particular,
desde la perspectiva de la influencia de la religién sobre orientaciones o
percepciones politicas, habria que reconocer que la gran mayoria de tra-
bajos que se han llevado a cabo previamente han usado variables explica-
tivas demasiado generales. Mucho menos frecuente ha sido el uso de, por
ejemplo, mediciones compuestas —indices o escalas—.

Frente a esta situacion, y aprovechando la informacién que el Baréme-
tro de las Américas ha puesto a disposicién desde el afio 2006, cada dos
afos, para la gran mayorfa de paises latinoamericanos, este trabajo analiza
el impacto de las variables religiosas que mds cominmente se han utiliza-
do en este tipo de estudios —afiliacion o pertenencia religiosa, frecuencia
de asistencia a servicios religiosos y grado de importancia que las personas

12__ sobre diferentes variables rela-

le atribuyen a la religién en sus vidas
cionadas con las expectativas personales en torno a los derechos de los
ciudadanos que el Estado deberia garantizar o respetar. Como se explicara
mis adelante, estas diferentes variables pueden ser agrupadas claramente
en tres dimensiones: politica, econémica y social; y para cada uno de estos
conjuntos de variables es posible calcular una medida compuesta o un
indice que resume y da cuenta de las preferencias personales en relacion
con los derechos politicos, econdmicos y sociales que el Estado deberfa

garantizar.

112 Como se verd mds adelante, las dos dltimas de estas variables serin combinadas
para crear una «nueva» variable explicativa: nivel de religiosidad personal o individual.
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Con relacién a cémo denominar cada uno de estos indices o conjunto
particular de orientaciones y preferencias en torno al Estado y a los de-
rechos de los ciudadanos, nos parece util tomar prestada la concepcién
que por lo general se asocia al concepro liberalismo. En este sentido, este
trabajo propone usar tres indices. El primero daria cuenta de una actitud
proclive a un liberalismo politico, el segundo harfa lo mismo con una ac-
titud positiva frente a un liberalismo econémico y el Gltimo estarfa rela-
cionado con una actitud asociada a un liberalismo social.

No es una tarea fécil ofrecer una definicién del término liberalismo;
en gran medida porque no existe consenso alguno importante entre po-
litdlogos, socidlogos e historiadores. También es cierto, como sostienen
Bobbio y otros investigadores (1991, pp. 875-879), que existe un deno-
minador comin en muchas de sus definiciones; el mismo que resalta una
situacién en la cual el Estado garantiza los derechos de los individuos
frente al poder politico. En este sentido, se puede sostener que la simpatia
personal por un liberalismo politico implicaria una preferencia por un
régimen politico que contenga una serie de principios e instituciones que
limiten el poder de las autoridades elegidas. De manera anéloga, un libe-
ralismo de tipo econdémico implicaria una preferencia por una situacion
en la cual las autoridades elegidas intervienen poco en la marcha de la
economia. Finalmente, una dimensién més social del liberalismo impli-
carfa una preferencia por una situacién en la cual las autoridades elegidas
garanticen que no haya restriccién alguna en el acceso de todos los ciuda-
danos a los derechos reconocidos por el Estado.

Resumiendo, cuando aqui se hable de una actitud individual cerca-
na al liberalismo politico se estard dando cuenta de una preferencia por
la existencia de limites o restricciones legales o constitucionales frente al
poder de las autoridades elegidas, especificamente, el presidente del pais.
Cuando se hable de una actitud personal cercana al liberalismo econé-
mico, el objetivo es distinguir entre quienes tienen una mayor o menor
preferencia por la intervencién del Estado en la economia y en la provi-
sion de un bienestar colectivo. Por tiltimo, cuando se hable de una actitud
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individual cercana al liberalismo social, la intencién es poder distinguir
entre quienes tienen una mayor o menor orientacioén a otorgar los mismos
derechos individuales y politicos a todas las personas, independiente de,

por ejemplo, su orientacion sexual.

RELIGION Y ORIENTACIONES POLITICAS EN EL PERU

Antes de pasar a presentar el andlisis de los datos —los resultados de
las encuestas de LAPOP para el Perti en el 2010—, es necesario decir algo
sobre las variables que se estan considerando. Con relacion a las variables
explicativas, las variables «religiosas» son la afiliacién o pertenencia reli-
giosa de los entrevistados, que distingue entre quienes dicen ser catélicos
y entre quienes dicen ser evangélicos o pentecostales', y un indice de
religiosidad personal. Este indice se construyé a partir de dos variables: la
frecuencia con que los entrevistados asisten a servicios religiosos y la au-
topercepcion sobre qué tan importante es la religion en la vida de los en-
trevistados. Dado que el valor de la prueba Alpha Cronbach' para este
indice es de 0,759, se puede sostener, sin problema alguno, que este indice
captura de manera valida diferentes niveles de religiosidad individual.

Respecto a las variables explicativas, ademds de un conjunto de va-
riables de control: género, edad, nivel educativo, un proxy del nivel so-
cioeconémico de los entrevistados y dmbito de residencia de los entre-
vistados, urbano o rural, se han considerado tres indices relacionados
con diferentes orientaciones politicas. En primer lugar, se construyé un
indice que media el grado de acuerdo con tres posibles acciones de los
presidentes clegidos en aras del progreso del pais o de poder trabajar sin

113 De las 1500 personas entrevistadas el afio 2010 en el Perd, algo menos de un
80% fue clasificado como catélico y alrededor de un 11% lo fue como evangélico o
pentecostal.

114 La prueba Alpha de Cronbach mide la fiabilidad de un conjunto de ftems en
relacién con la medicién de una misma variable o constructo. Cudnto mds cerca se
encuentre su valor a 1 mayor es la consistencia interna y la correlacién del conjunto de
frems que se estin analizando.
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ser obstaculizados; pero que, sin embargo, implican pasar por alto la au-
toridad del Congreso y de la Corte Suprema, el derecho de los partidos de
oposicion'. En este caso, el valor de la prueba Alpha Cronbach es 0,745.
En segundo lugar, se elaboré un indice que media el grado de acuerdo
con seis afirmaciones que postulaban una mayor intervencién del Esta-
do —en la gran mayoria de los casos, en contraposicién con el sector o
la empresa privada— en la economia del pais y para garantizar el bien-
estar social''‘. El valor de la prueba Alpha Cronbach para este indice es
0,846. Finalmente, se construyé un indice para dos preguntas que media
el grado de acuerdo con el reconocimiento de derechos politicos y civiles

115 El cuestionario del LAPOP para el afio 2010 contiene las siguientes preguntas:
(1) teniendo en cuenta la situacién actual del pais, quisiera que me diga hasta qué
punto estd de acuerdo o en desacuerdo con que para el progreso del pais es necesario
que nuestros presidentes limiten la voz y el voto de los partidos de la oposicién; (2)
teniendo en cuenta la situacion actual del pais, quisiera que me diga hasta qué punto
estd de acuerdo o en desacuerdo con que cuando el Congreso estorba el trabajo del
gobierno, nuestros presidentes deben gobernar sin el Congreso; y (3) teniendo en
cuenta la situacién actual del pais, quisiera que me diga hasta qué punto estd de acuerdo
o en desacuerdo con que cuando la Corte Suprema estorba el trabajo del gobierno, la
Corte Suprema debe ser ignorada por nuestros presidentes.

116 El cuestionario del LAPOP para el afio 2010 contiene las siguientes preguntas:
(1) por favor digame hasta qué punto estd de acuerdo o en desacuerdo con que el
Estado peruano, en lugar del sector privado, debetia ser el duefio de las empresas
e industrias mds importantes del pais; (2) por favor digame hasta qué punto esta de
acuerdo o en desacuerdo con que el Estado peruano, mas que los individuos, deberia
ser el principal responsable de asegurar el bienestar de la gente; (3) por favor digame
hasta qué punto estd de acuerdo o en desacuerdo con que el Estado peruano, més que
la empresa privada, deberia ser el principal responsable de crear empleos; (4) por favor
digame hasta qué punto estd de acuerdo o en desacuerdo con que el Estado peruano
debe implementar politicas firmes para reducir la desigualdad de ingresos entre ricos
y pobres; (5) por favor digame hasta qué punto estd de acuerdo o en desacuerdo con
que el Estado peruano, mds que el sector privado, deberia ser el principal responsable
de proveer las pensiones de jubilacion; y (6) por favor digame hasta qué punto esta
de acuerdo o en desacuerdo con que el Estado peruano, mis que el sector privado,
deberia ser el principal responsable de proveer los servicios de salud.
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a personas con una orientacién sexual homosexual'"’. El valor de la prue-
ba de Alpha Cronbach para estas dos preguntas es 0,759.

De aqui en adelante, y para facilitar el anilisis de estos datos, se eti-
quetard el primero de estos indices como una mayor o menor presencia
de una orientacién liberal en términos politicos. El segundo de estos in-
dices serd vinculado a una mayor o menor orientaci6n liberal en términos
econémicos. El tercero de estos indices serd considerado en la linea de
una mayor o menor disposicién hacia un liberalismo en términos sociales.
Asimismo, se presentard un modelo estadistico en base a una regresion
lineal para cada una de estas versiones de liberalismo.

Con relacién a las determinantes de una mayor o menor orientacién
politica liberal (ver tabla 1), observamos que de las dos variables «reli-
giosas» consideradas, solo la afiliacién religiosa tiene un impacto signifi-
cativo'’®, Especificamente, el ser evangélico o pentecostal tiene un efecto
negativo sobre la aprobacién de un presidente que actia en detrimento de
las atribuciones y del normal funcionamiento de los partidos politicos, el
Congreso y la Corte Suprema. Dicho de otro modo, en general y contro-

117 El cuestionario del LAPOP para el 2010 contiene las siguientes preguntas: (1)
pensando en los homosexuales, con qué firmeza aprueba o desaprueba que estas
personas puedan postularse para cargos publicos; y (2) pensando en los homosexuales,
con qué firmeza aprueba o desaprueba que las parejas del mismo sexo puedan tener el
derecho a casarse.

118 Se estd usando el término «impacto significativo» para hacer alusién a lo que se
conoce como un resultado o impacto con significancia estadistica. Espccfﬁcamente,
cuando un resultado (léase, el impacto de una variable explicativa sobre la variable
dependiente) tiene significancia estadistica ello implica que se puede sostener sin
problema que las diferencias que se observan al interior de la muestra que se estd
analizando también existen a nivel de toda la poblacién. Dicho de otro modo, la presencia
de un resultado con significancia estadistica nos permite afirmar, por ejemplo, que la
relacién que se observa entre niveles de religiosidad personal y preferencias politicas a
nivel de la muestra también existe en toda la poblacién. Por tltimo, para determinar
si un resultado o impacto puede ser considerado como estadisticamente significativo,
estamos usando el criterio cominmente aceptado. Es decir, si la significancia de la
variable explicativa es 0,05 o menos se asume que se trata de un resultado o impacto
estadisticamente significativo.
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lando por todas las demds otras variables, son los entrevistados catélicos
quienes se problematizan menos con un presidente democraticamente
elegido pero con una forma de ejercicio del poder que puede ser definida
como iliberal.

Tabla 1. Determinantes del liberalismo politico. Peri1, 2010 (regresion lineal)

Variables explicativas B esf:':rnuc:ar s:qgi:;;z:nﬁa
Constante 58,33 5,894 0,000
Género (masculino: 0, femenino: 1) -5,155 1,374 0,000
Edad -0,146 0,045 0,001
Nivel educativo -0,061 0,191 0,747
Proxy de nivel socioeconémico 0,073 0,921 0,937
Ambito de residencia (urbano:0, -6,602 1,658 0,000
rural: 1)

Religion (catélico: 0, evangélico o -5,366 2,164 0,013
pentecostal: 1)
Nivel de religiosidad 0,32 0,46 0,487

R cuadrado: 0,04.

En cuanto a las determinantes de una orientacién liberal en térmi-
nos econdmicos, los resultados muestran un patrén algo similar al que
se observé en el caso del modelo sobre el liberalismo politico (ver tabla
2). Aqui, la afiliacién religiosa no supera el nivel de significancia que es
comunmente usado para inferir que dos variables se encuentran asocia-
das o relacionadas a nivel de la poblacién (0,05). No obstante, el nivel de
significancia que se observa no estd demasiado alejado de esta convencién
(0,069). En este sentido, con algo de flexibilidad, se puede sostener que
existe alguna evidencia en relacion con el hecho de que los evangélicos o
pentecostales se caracterizan por una mayor distancia a la intervencién
del Estado en la economia y en la generacién del bienestar social. Por el
contrario, son los catélicos los que estin mds a favor de que el Estado se

187



JORGE ARAGON
involucre mds en la economia y en generar una serie de condiciones que
ayuden a mejorar el bienestar social.

Tabla 2. Determinantes del liberalismo econémico, Pert, 2010 (regresion

lineal)

Variables expl'ica!ivas B esf:irnnl;ar si"gi:;il::nﬁa
Constante 77,89 5,76 0,000
Género (masculino: 0, femenino: 1) -3,34 1,343 0,013
Edad 0,007 0,044 0,869
Nivel educativo 0,849 0,186 0,000
Proxy de nivel socioeconomico -1,785 0,9 ' 0,048
Ambito de residencia (urbano:0, -4,972 1,621 0,002
rural: 1)

Religion (catolico: 0, evangélico o -3,849 _ 2115 0,069
pentecostal: 1)
Nivel de religiosidad 0,403 0,45 0,37

R cuadrado: 0,04.

Por ultimo, en relacién con lo que hemos definido como una orienta-
ci6n liberal en términos sociales, tenemos que en este caso, tanto la afilia-
cion religion y el indice de religiosidad personal son determinantes signi-
ficativos de esta orientacion (ver tabla 3). Al comparar a los evangélicos
o pentecostales con los catélicos, tenemos que son los primeros quienes
estdn menos a favor de que personas homosexuales puedan ser candidatos
a cargos publicos y que personas de un mismo sexo puedan tener el dere-
cho a casarse. Asimismo, a mayor religiosidad personal menor aprobacién
a que personas homosexuales puedan postularse a cargos publicos y a que
dos personas del mismo sexo tengan el derecho a casarse.
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Tabla 3. Determinantes del liberalismo social, Pert, 2010 (regresion lineal)

Variables explicativas B B s:;‘:::::ﬂi‘:a
Constante 52,145 6,802 0,000
Género (masculino: 0, femenino: 1) 3,662 1,586 0,021
Edad -0,242 0,052 0,000
Nivel educativo 0,615 0,222 0,006
Proxy de nivel socioeconomico 0,277 1,07 0,796
i\mbito de residencia (urbano:0, -7,99 1,928 0,000
rural: 1)

Religion (catolico: 0, evangélicoo  -5,151 2,506 0,04
pentecostal: 1)
Nivel de religiosidad -1,229 0,533 0,021

R cuadrado: 0,08.

En sintesis, lo que se observa es que, de manera bastante consistente,
el hecho de ser catélico o, por el contrario, ser evangélico o pentecostal
se encuentra asociado a mayores o menores grados de cercania a posicio-
nes y preferencias vinculadas a diferentes dimensiones de «liberalismo»:
politica, social y econémica. En este caso, los catélicos —por un lado—y
los evanggélicos o pentecostales tendrfan marcadas preferencias en cuanto
al grado de «liberalismo» politico y social que existe o deberfa existir en
el Perti. Y habria alguna evidencia de que lo mismo sucede con el libe-
ralismo econémico. En esta direccién, las personas catélicas en el Pert
se caracterizan por una mayor disposicién a aceptar o a tolerar actitudes
poco o nada liberales por parte de los presidentes de la Republica, y por
una mayor inclinacién por un Estado que participe en la economia y se
haga responsable, en un grado importante, del bienestar de los peruanos.
Por el lado de los evangélicos o pentecostales tenemos una mayor sintonia
con presidentes que no actiien en detrimento de otras instituciones, una
mayor resistencia a garantizar derechos politicos y civiles a personas ho-
mosexuales, y —muy probablemente— una mayor distancia en relacién
con la participacion del Estado en la economia y en el bienestar social.
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A su vez, el grado de religiosidad personal aparece solo relacionado
con lo que se ha definido como una posicién o preferencia liberal en tér-
minos sociales'"’. Especificamente, sobre la apertura a reconocer los de-
rechos politicos o civiles de personas homosexuales, los mayores niveles
de religiosidad personal aparecen vinculados a mayores resistencias. Por
tltimo, a diferencia de lo que se ha encontrado en investigaciones simi-
lares (Gill, 2004; Patterson, 2004; Aragén, 2015), en esta oportunidad
la intensidad del efecto de las variables religiosas no es considerablemen-
te menor al de las caracteristicas sociodemograficas de los entrevistados:
edad, género, nivel educativo, nivel socioeconémico y dmbito geografico.

CONCLUSIONES

Uno de los principales objetivos de este trabajo era contar con un di-
sefio de investigacién que fuera mucho més exigente al momento de esta-
blecer si existe o no una relacién entre religién y politica en el Pert actual.
De hecho, la evidencia empirica que aqui se ha presentado y analizado
permite sostener, una vez mas, que algunas dimensiones de la experiencia
religiosa de las personas, especificamente, la pertenencia a una determi-
nada tradicién religiosa y el grado de religiosidad personal, si se encuen-
tran asociadas a determinadas orientaciones politicas. Catélicos —por
un lado— y evangélicos y pentecostales —por el otro lado—, asi como
personas con un mayor o menor nivel de religiosidad personal difieren en
orientaciones y preferencias que tienen o podrian tener una importante
significacion politica.

119 Aunque no es parte del andlisis que aqui se presenta, vale destacar que el grado de
religiosidad personal es también una variable explicativa significativa de lo que LAPOP
denomina como «apoyo al sistema politicor (Carrién & Zdrate, 2010). Este indice
considera un conjunto de preguntas sobre el apoyo a diferentes aspectos del sistema
politico peruano. Aqui, mayores niveles de religiosidad personal aparecen vinculados
a una mejor evaluacién del sistema politico peruano y a una mayor disposicién a
apoyarlo.
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No deja de llamar la atencién lo consistente que son la mayoria de es-
tos hallazgos en relacién con algunas caracteristicas que histérica y tradi-
cionalmente se asocian con las iglesias evangélicas y pentecostales, dentro
y fuera de América Latina. En particular, el hecho de que actualmente
en el Pert sean las personas evangélicas y pentecostales quienes muestren
una mayor distancia o desconfianza frente a un poder politico fuerte y
centralizado, y quienes prefieren una perspectiva de responsabilidad mu-
cho més individual en relacién con el bienestar social y econémico.

De manera similar, no dejan de llamar la atencién las similitudes que
se observan entre evangélicos y pentecostales de diferentes regiones del
mundo, incluyendo el Pert, sobre temas como el matrimonio entre dos
personas del mismo sexo. En este sentido, si bien en el Pert las personas
que pueden ser consideradas como mas religiosas tienden a estar mucho
mis en contra de esta posibilidad, este rechazo es atn mayor entre los
evangélicos y los pentecostales.

A su vez, todas estas similitudes estarian indicando que algunas de
las caracteristicas que se asocian a determinadas tradiciones y practicas
religiosas viajan bastante bien de una regién a otra o de un pais a otro.
Sin embargo, sobre todo en el caso de los evangélicos y pentecostales en
el Peru, habria que preguntarse hasta qué punto es la tradicion religiosa la
que promueve o refuerza determinadas orientaciones politicas o son las
preferencias politicas previas las que allanan el camino para acercarse a
determinadas iglesias.

Finalmente, llama también la atencién el hecho de que, a diferencia
de estudios anteriores llevados a cabo en Perti (Aragén, 2015), en este
caso la pertenencia o afiliacién religiosa si aparezca teniendo un efecto
significativo sobre la gran mayoria de las orientaciones politicas, sociales
y econdmicas que se estin considerando. Frente a esta situacion, habria
que manejar dos hipétesis. En primer lugar, la posibilidad de que este-
mos ante el surgimiento de un patrén mds bien reciente en la opinién
publica peruana. Este patrdn se caracterizarfa por la presencia de mar-
cadas preferencias politicas, sociales y econdmicas dentro de diferentes

191



JORGE ARAGON

comunidades religiosas. Segundo, la posibilidad de que estemos frente a
una de las ventajas de tener como variables dependientes a mediciones
compuestas como los indices de liberalismo que aqui se han usado. Estas
mediciones compuestas permitirfan distinguir mejor en el Pert las dife-
rencias que existen entre catdlicos —por un lado— y evangélicos y pen-
tecostales —por otro lado— en relacién con determinadas orientaciones
politicas, sociales y econémicas.

Cudntas de estas diferencias van a ser particularmente significativas en
el futuro o cudnto impacto podrian tener en determinados procesos elec-
torales o periodos de discusién y debates sobre determinadas politicas pu-
blicas, es algo que todavia no estamos en posibilidad de responder en este
momento. Es mds, una actitud més bien realista o cauta deberia llevarnos
a concluir que muy dificilmente las diferencias a nivel religioso tengan
la capacidad de constituirse en los clivajes politicos mds importantes en
los préximos afios en el Perti. Sin embargo, en un contexto de rdpidos
cambios politicos, sociales y econédmicos, no tiene ningtin sentido pasar
por alto una de las varias fuerzas que vienen moldeando o reforzando las
preferencias de los peruanos sobre cémo podrian o deberfan organizarse y
funcionar la sociedad, la economia y el sistema politico en este pais.
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LAS APROPIACIONES RELIGIOSAS DE LO PUBLICO:
EL CASO DE LOS EVANGELICOS EN EL PERU

Rolando Pérez Vela

Profesor de la Pontificia Universidad Cartélica del Perti

Los actores y las practicas religiosas contemporaneas plantean hoy nuevos
problemas al debate sobre la representacién de la religién en el espacio
publico. En el contexto latinoamericano observamos no solo una varie-
dad de simbolos religiosos en las ritualidades politicas y sociales actuales
sino también una cada vez creciente emergencia de actores religiosos en
diversos campos de la esfera ptblica, marcados por un intenso proceso de
mediatizacién. En esa linea, el nuevo escenario nos muestra la emergen-
cia de una variedad de discursos y précticas religiosas que estin en una
intensa competencia por ganar poder simbélico, reconocimiento social y
politico, autoridad y legitimidad publica en el Peru.

Daniel Levine (2009) sostiene que el nuevo rostro de la religién en
América Latina estd marcado por una intensa movilidad hacia la esfera
publica. Este rostro publico de la religién esta asociado a simbolos e ima-
genes relacionadas con lo que él denomina la fusién civico-religiosa. Su
lectura pone atencién no solo en la diversidad de ritualidades catélicas
legitimadas publicamente sino también en las estrategias de empodera-
miento de grupos vinculados al protestantismo, quienes han empezado
a elaborar innovadoras estrategias de interaccién publica para reclamar
un nuevo estatus politico y legal, el cual implica, ademas de tener una voz
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reconocida en la esfera publica, exigir los mismos beneficios que la Iglesia
catélica tiene histéricamente en muchos paises del continente.

El rostro religioso contempordneo en América Latina da cuenta de un
creciente pluralismo interreligioso, pero también —como sostiene Cata-
lina Romero (2009)— de expresiones de la diversidad religiosa al interior
de las propias confesiones o denominaciones. Segin Romero, este plura-
lismo interno est4 generando la emergencia de actores y de voces no ofi-
ciales, que surgen de movimientos laicos, de grupos paraeclesidsticos que
reclaman espacios internos para el didlogo y para el debate publico, asi
como otra manera de concebir la participacién de los creyentes en la vida
de las iglesias y la interaccién en el dmbito de la sociedad civil. En segundo
lugar, estos cambios y re-significaciones de las précticas religiosas se dan
en el nivel de la re-construccién o reposicionamiento de las ritualidades
religiosas en lo publico, pero también en el modo en que se construyen
los nuevos sentidos de pertenencia a las organizaciones basadas en la fe
(OBF), y en las formas como se legitiman las representaciones publicas
de la autoridad religiosa en un contexto de intensa pluralizacién del mer-
cado de las creencias.

En el caso del Per, es interesante notar el modo como diversas redes
y organizaciones evangélicas vienen impulsando iniciativas de incidencia
publica estatal. Un ejemplo de esto lo constituye la cruzada politica de un
sector de lideres evangélicos en favor de la libertad o igualdad religiosa,
quienes consiguieron la promulgacién de la Ley de Libertad Religiosa
en el ano 2009. Pero, al mismo tiempo, observamos a otros sectores de
la misma comunidad evangélica transitando en los pasillos de las redes
ciudadanas que buscan influir en la politica a través de la sociedad civil,
participando en esfuerzos de incidencia sobre temas de la agenda nacio-
nal que van mds alld de sus intereses o de su propia identidad confesional
o eclesidstica. Este es el caso de los grupos evangélicos que participan en
iniciativas ciudadanas en defensa de los derechos humanos, o en contra
de la contaminacién ambiental o de actos que afectan los derechos de la

nifiez o la mujer.

196



LAS APROPIACIONES RELIGIOSAS DE LO PUBLICO

En la contienda politica de marzo de 2013 respecto al pedido de
revocatoria a la alcaldesa de Lima, Susana Villaran, ha sido interesante
observar la activa participacién de grupos evangélicos, no solo entre los
promotores de la revocacién que se oponfan a la gestién municipal para
defender grupos de poder sino también entre los opositores a la revoca-
toria que protestaron en defensa de la institucionalidad democritica, y se
opusieron a lo que consideraban signos de corrupcién en los que promo-
vian la referida revocatoria. En este contexto se constituyé un grupo de-
nominado Evanggélicos por el NO'™, integrado por pastores y lideres de
las diversas denominaciones evangélicas que habian participado en otras
iniciativas ciudadanas en pro de los derechos humanos o de la defensa de
la democracia.

Estas nuevas expresiones publicas en el campo evangélico evidencian
precisamente un intenso pluralismo interno, y también tensiones presen-
tes entre las diferentes posiciones teoldgicas y politicas respecto a cémo
abordar los problemas sociales, sobre la afirmacién de su rol en la estera
publica, asi como los modos en los que buscan legitimarse y construir su
representacion publica.

El hecho de que sectores religiosos tradicionalmente resistentes a la
participacién politica —como es el caso del conservadurismo evangéli-
co— empiecen a reclamar su actorfa social y politica tiene una relevancia
particular en el escenario politico actual, porque empiezan a convertirse
en actores atractivos frente a la crisis de los partidos politicos tradiciona-
les y de la pérdida de legitimidad de la institucionalidad politica.

Una reciente investigacién sobre los actores y escenarios de la con-
flictividad social en el Perti, coordinada por Giselle Huamani (2012),
da cuenta del importante papel de las iglesias en el contexto en el que

120 Este colectivo estuvo conformado por miembros de organizaciones, iglesias y
movimientos vinculados al sector no conservador de la comunidad evangélica. Este
grupo se sumd a la iniciativa ciudadana de otros grupos de la sociedad civil que
animaron la campafa en contra de la revocatoria a la alcaldesa Villardn.

197



RorLanpo PEREZ VELA

ocurren con mayor incidencia los conflictos socioambientales. Este estu-
dio constata que:

[Las iglesias] cuentan con reconocimiento de las localidades —sean
éstas catélicas o evangélicas— puesto que poseen el beneficio de to-
tal credibilidad. Tienen a su favor la percepcién de que «no pueden
mentir» y «hablan con la verdad». A partir del compromiso de la
pastoral social, varios representantes de la Iglesia, en diferentes regio-
nes del pais, han asumido el rol de defensores de las comunidades [...]
Tal es el grado de legitimidad y de reconocimiento de su compromiso
que, en muchos casos, a pesar de ser un actor secundario, es aceptado
para que asuma un rol de tercero en los conflictos. Cuando esto ha
sucedido, lo ha hecho exitosamente como convocante de los proce-
sos, observador, monitoreador, inclusive como reconciliador entre las
partes o actores primarios. En algunos casos especificos han demos-
trado capacidades técnicas de facilitador (Huamani y otros, 2012, p.
45).

En otro dmbito, es interesante observar una presencia cada vez mds
visible y activa de sectores de las iglesias evangélicas en espacios publicos
convocados desde el Estado y la sociedad civil, como por ejemplo, las me-
sas de concertacion para la lucha contra la pobreza, el Acuerdo Nacional
de Gobernabilidad, la Iniciativa Nacional Anticorrupcién, etcétera. Sin
embargo, es importante advertir que la participacién en estos espacios
responde a motivaciones diversas, que van desde la apropiacién del poder
como una manera de salir de la marginalidad, hasta las preocupaciones
pastorales por incorporar otra ética en la gestiéon publica, pasando por
el hecho de ganar una cuota de poder para competir en la arena politica
electoral.
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TENDENCIAS EN LA INCIDENCIA PUBLICA
DE LOS EVANGELICOS

En este nuevo escenario se observa desde el campo evangélico por lo
menos tres tendencias que dan cuenta de determinadas légicas respecto
a la comprension y practica de la apropiacion de lo publico y la construc-
cién de poder en este dmbito.

En la primera tendencia se ubican aquellos que entran a la esfera poli-
tica ¢ incorporan las demandas ciudadanas en su agenda religiosa desde la
légica de la conquista del poder, cuyo presupuesto descansa en la denomi-
nada concepcién teolégica del reconstruccionismo.

El reconstruccionismo, explica Bernardo Campos, «es una teologfa
politica cuya propuesta fundamental es la reconstruccién de la Teocracia
en la sociedad moderna. [El movimiento reconstruccionista] surge en los
Estados Unidos en los afos 60, pero adquirié fuerza en nuestros paises
latinoamericanos a partir de los afios 80> (Campos, 2009, p. 54).

Para Robinson Cavalcanti (1995), «el reconstruccionismo es la cara
politica de la Teologia de la Prosperidad y la expresion de la Teologifa de la
dominacién. [Esta perspectiva asume que] los cristianos estan predestina-
dos a ocupar los puestos de mando en la tierra: presidencia, ministerios,
comandos militares, jefes de reparticién, poder legislativo, judicial, etc.»
(Cavalcanti, 1995, p. 5). Siguiendo esta visién se asume el protagonis-
mo social y se busca incidir en el espacio publico a partir de una parti-
cular comprensién biblica que asume la construccién del poder politico,
desde la l6gica del dominio religioso en las diversas esferas publicas de la
sociedad.

Desde esta lectura se asume que los cristianos tienen el mandato de
conquistar los puestos y espacios publicos estratégicos para incidir en la
vida politica de la sociedad. Se puede observar aqui una suerte de reac-
tualizacion y re-significacién de su tradicional cosmovisién teocratica del
poder politico, desde la cual se asume que «los gestores de la fe tienen
un imperativo moral o un mandato cultural [mesidnico] para extender su
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dominio religioso sobre todas las estructuras de la sociedad» (Pottenger,
2007).

Los tltimos procesos electorales en el Perti han dado cuenta de la ac-
tiva participacién politica de lideres evangélicos que asumen su presencia
publica desde esta légica. En este escenario es notable observar la conver-
gencia entre aquellos lideres provenientes del campo evangélico y actores
politicos que coinciden con la misma agenda moral.

En la contienda electoral de 2011, fue particularmente interesante
observar el caso del pastor Rodolfo Gonzales, principal lider de la igle-
sia Movimiento Misionero Mundial. Gonzales cuenta con una extensa
red radial y televisiva en Lima y en el interior del Pertt. Desde su pulpito
medidtico, el referido lider evangélico desplegd una intensa campana para
legitimar el proyecto fujimorista, liderado por la hija del expresidente Al-
berto Fujimori, quien hoy se encuentra en prisién por su vinculacién con
actos de corrupcién y su responsabilidad en la implementacién de politi-
cas de violacién de los derechos humanos durante su gobierno.

De este modo, el pastor Gonzales se convirtié en uno de los propa-
gandistas religiosos claves durante la campafia de Keiko Fujimori, como
se pudo observar en una de las emisiones de su programa televisivo en
el que no duda en «bendecir» en vivo y en directo a la referida lideresa

fujimorista:

Senor, tu puedes agradarte de ella y llevarla a la presidencia, yo no
puedo, pero tii s puedes, Sefior. Sabemos que hay en ella un desco
grande de hacer tu voluntad [...] En el nombre de Jestis pido tu ben-
dicién para Keiko [...] Dale las fuerzas que ella necesita para llegar al
poder con la bendicion tuya.

Dios se agrada de Keiko Fujimori, porque ama a Dios [...] Que en-
tiendan todos que en Keiko hay una mujer de Dios. Cada quien pue-
de votar por quien quiera, pero si queremos que el pafs salga adelante,
oremos por Keiko Fujimori [...] Cuenta con nosotros, Keiko, con un

pueblo que ora.
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Aqui es interesante observar que construyen una implicita alianza
para legitimar sus discursos y estrategias de poder. Aquellos que estdn en
la vereda politica activa requieren de los «rostros pastorales» y del dis-
curso de los «predicadores medidticos de la moral religiosa» para ocultar
ciertas responsabilidades éticas en el contexto de la gestién publica. Por
su parte, aquellos que se mueven desde la frontera religiosa necesitan la
plataformayy la estructura politica no sélo para empoderarse en el espacio
publico, sino también para influir y tutelar desde su cosmovisién moral
en las instancias desde donde se gestionan las politicas publicas y se imple-
mentan los proyectos de desarrollo.

Esta convergencia, por un lado, estd marcada por el comin interés que
ambos tienen respecto a la batalla por la regulacién de determinadas cos-
movisiones y précticas morales. Por otro lado, esta alianza se afirma en
la l6gica de una suerte de solidaridad selectiva en determinados temas a
cambio de ciertos privilegios politicos, que se convierte, como muy bien
sostiene Guillermo Nugent (2010), en una suerte de «factura moral»,
por el cual asumiéndose defensores y reguladores de ciertos proyectos po-
liticos concordantes con sus patrones morales, renuncian a la responsabi-
lidad ciudadana —profética— en favor de la instauracién de un determi-
nado y tnico orden regulador —religioso— de la moral publica.

En la segunda tendencia se ubican aquellos grupos que participan en
determinados espacios de la sociedad civil, a partir de la incorporacién de
los problemas sociales en su agenda religiosa desde la légica de la filantro-
pia asistencialista.

En ese sentido, muchas de las iglesias que se aproximan al espacio pu-
blico desde esta tendencia estén pasando de la accién social asumida como
un esfuerzo consustancial a su tradicional vocacién religiosa de solidari-
dad con los carenciados, a la gestion de emprendimientos sociales de ma-
yor trascendencia e impacto en la comunidad, como albergues infantiles,
comedores populares, centros de rehabilitacién, programas de educacién
contra la violencia, centros de conciliacién extrajudicial, etcétera, como
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lo indica el siguiente testimonio de uno de los lideres de la Asociacién de
Servidores Publicos Evangélicos del Peru:

Yo no entiendo una iglesia que no tenga un sentimiento de extension
hacia su sociedad. Creo que lo que hemos visto en los tltimos anos
es una iglesia muy hacia dentro, que se ha generado como especie de
clubes, de grupos muy cerrados, no sélo doctrinalmente sino en su
propia prictica, y que hemos dejado de mirar al pafs... Y cuando yo
leo en la Palabra de Dios es una Palabra que mds bien me tiende puen-
tes hacia todo lo exterior.

Es necesario mencionar que la obra social no es una accién nueva en
la prictica social de estas iglesias y grupos evangélicos. Sin embargo, lo
que ocurre hoy es que un sector importante de la comunidad evangélica
asume que estos proyectos de accién social constituyen un factor estraté-
gico para intervenir en instancias interinstitucionales locales o nacionales
donde se abordan y se discuten los problemas sociales, ya que son cons-
cientes de que la experiencia en el campo social, en el que estén involucra-
dos, alimenta su competencia y les otorga cierta autoridad para dialogar
con otros agentes més all4 de la frontera religiosa.

En ese sentido, es interesante observar a representantes de organiza-
ciones ¢ iglesias que gestionan este tipo de proyectos sociales participan-
do en instancias del Estado y en redes interinstitucionales, como la Mesa
de Concertacion para la Lucha contra la Pobreza, el Acuerdo Nacional
para la Gobernabilidad, las iniciativas contra la corrupcion, etcétera.

Por ejemplo, Visién Mundial y Compasién Internacional, dos de las
organizaciones evangélicas dedicadas al trabajo social que operan en el
Pert, participan en instancias como la Mesa Interinstitucional por los
Derechos de la Nifiez promovida por el Ministerio de la Mujer y Pobla-
ciones Vulnerables. De igual modo, tienen una relacién de cooperacién
con importantes instancias del Estado que gestionan las politicas sociales.

En la tercera tendencia se ubican aquellos grupos que buscan resolver
los problemas sociales o generar cambios en la sociedad desde la légica de
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la promocién de la dignidad humana y la defensa de los derechos. Desde
esta logica, se aproximan a lo publico a partir de la insercién en procesos
ciudadanos ya existentes. Esto se traduce en la participacién en redes o
movimientos que desde la sociedad civil promueven y defienden los dere-
chos sociales, econémicos y culturales. Asi lo expresa uno de los represen-
tantes de la ONG evangélica Paz y Esperanza:

Yo entiendo que lo que marca el cardcter de nuestro proyecto es reco-
nocer que acé hay situaciones que afectan la dignidad de las personas
y que la misién de los cristianos tiene que enfocarse en hacer cambio
en ese sentido. Es gente que asume que su deber en un contexto de
violencia en el pais es defender la vida y promover la dignidad de las
personas [...] y desde esta mirada participamos en varios espacios de
la sociedad civil.

Organizaciones evangélicas como la Asociacion Paz y Esperanza par-
ticipan activamente en agrupaciones ciudadanas, como la Coordinadora
Nacional de Derechos Humanos, el Movimiento Para que no se repita, la
red medioambiental Muqui, la Red Jubileo Pert, etcétera.

A diferencia de los grupos que se ubican en la primera tendencia
—que conciben la esfera publica como un campo estratégico para con-
quistar el poder politico—, este sector asume lo publico como la esfera
desde la cual es posible sumarse a esfuerzos ciudadanos més amplios que
buscan generar determinados cambios que contribuyan a crear una socie-
dad en que la justicia y la defensa de la dignidad humana se constituyan
en pilares importantes.

A pesar de las diferencias que encontramos en estas tres tendencias, en
cuanto a sus cosmovisiones teoldgicas y politicas, el quehacer ptblico de
estos grupos religiosos da cuenta de la construccién de una serie de estra-
tegias para hacerse visibles en la esfera publica, intervenir en las politicas
publicas, entrar al debate medidtico ciudadano, tener una voz menos mar-
ginal en las agendas que se promueven desde el Estado y la sociedad civil.
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Por otro lado, estas nuevas estrategias de apropiacién de lo piblico
revelan que aquellos grupos evangélicos que apostaban por la confor-
macién del partido politico confesional, hoy se aproximan a lo publico
construyendo distintas estrategias comunicacionales e interactuando
con otros actores del Estado y la sociedad civil secular, a través de la cual
buscan no sélo visibilizarse, sino también construir un determinado rol
politico —en funcién de su identidad y cosmovisién religiosa—, en un
contexto de creciente pluralismo religioso y politico.

LA RESIGNIFICACION DE LA PROTESTA SOCIAL

Lo mencionado anteriormente nos permite sostener que ciertos gru-
pos vinculados a las iglesias, denominaciones o redes evangélicas, en su
afin por obtener una presencia publica significativa, trascender la margi-
nalidad e incidir en las esferas de poder, han empezado no solo a interesar-
se por el debate publico en torno a determinados problemas sociales sino
también a recrear sus iniciativas de protesta frente a los mismos, generan-
do nuevas maneras de levantar su voz publicamente, asi como también
incorporando en sus ritos y celebraciones religiosas el tratamiento de los
temas y problemas que aparecen en la agenda publica.

El estudio que realizamos respecto a la emergencia publica de lideraz-
gos evangélicos en la arena publica en el Perti da cuenta de una variedad
de actores evangélicos que aparecen compitiendo para obtener legitimi-
dad no sélo con otros agentes de la sociedad civil sino también entre las
propias representaciones evangélicas (Pérez, 2009). Dicha competencia
revela distintas légicas teolédgicas y politicas respecto al tratamiento y la
opinion publica frente a determinados problemas sociales, construyen-
do una suerte de re-significacién religiosa de la protesta social (Young,
2002).

Nuestra investigacion revela al menos dos légicas respecto a la com-
prension de la protesta social desde el imaginario religioso evangélico
peruano.
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Primero, la protesta social como batalla moral, por la cual muchos
grupos evangélicos asumen que ellos han acumulado un capital moral
que les da la autoridad suficiente para participar activamente en los pro-
cesos de cambio social. Desde esta perspectiva, muchos lideres religiosos
—especialmente aquellos que provienen del conservadurismo evanggéli-
co— perciben a la Iglesia como «la reserva moral de la nacién». Desde
esta légica, se asume que la accién proselitista de los cristianos ocurre en
una sociedad que no se sostiene en los valores morales que ellos creen y
predican.

En el marco de esta tendencia podemos ubicar aquellas movilizacio-
nes de protesta o iniciativas para incidir en las politicas publicas en las que
diversos sectores evangélicos han puesto un especial énfasis en los proble-
mas que corresponden a su particular agenda religiosa, como el aborto, la
homosexualidad, la libertad religiosa —més que igualdad religiosa—, la
familia, etcétera.

Estos esfuerzos, que revelan una intencién por apropiarse de lo publi-
co desde una particular agenda moral religiosa, estin basados en la pers-
pectiva de lo que Michael P. Young (2002) denomina la protesta confe-
sional, cuya estrategia, por un lado, asume el tratamiento de los problemas
sociales como un pretexto para legitimar publicamente su discurso confe-
sional sobre la moralidad. Por otro lado, esta légica de construccion dela
protesta social se afirma sobre la base de una estrategia defensiva, en tanto
que estos grupos religiosos expresan su opinién o se movilizan masiva-
mente en el momento en que asumen que aquellos valores morales que
los sostienen estdn siendo contrarrestados en la agenda publica o amena-
zados y deslegitimados desde el poder politico. Por ello, implementan una
serie de estrategias publicas para influir en los decisores politicos y colocar
su voz en los medios y espacios de comunicacién.

Aqui es interesante observar que, a diferencia del pasado, la estra-
tegia proselitista de estos grupos ya no se reduce solo a la prédica del
cambio personal o individual. Més bien, este concepto individualista
de la conversién empieza a ser resignificado, sacrificindolo, pero solo
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circunstancialmente, por el discurso de la influencia social. Sin embargo,
esto no implica una renuncia a la tradicién conversionista que ha marcado
la identidad de importantes sectores en el campo evangélico. Se trata de
un reposicionamiento estratégico para ganar legitimidad y reconocimien-
to en la esfera publica, como lo muestra el testimonio del pastor Miguel
Bardales, quien consigui6 que el presidente Garcia incluyera una celebra-
cién evangélica «de accién de gracias» en la agenda de actividades por
Fiestas Patrias, al que se le ha denominado Te Deum evanggélico.

Yo creo que la evangelizacion comienza por anunciar el evangelio e
invitar a la gente a la conversién. En tanto que no nos haga olvidar
que la solucién al problema de la humanidad es la conversién, pode-
mos tener una participacion en la sociedad. Pero, si estos otros inte-
reses [derechos humanos, pobreza, etc.] hacen que mi preocupacién
en la conversion baje, yo no pienso asi. Yo creo que la gente se tiene
que convertir.

Por otro lado, esta tendencia se afirma en aquella cosmovision religio-
sa por la cual «los imperativos morales contienen una capacidad inheren-
te para evaluar la realidad presente como inmoral, injusta e inaceptable»
(Smith, 1996, p. 11). En ese sentido, las protestas animadas desde esta
cosmovision religiosa constituyen para sus impulsores una estrategia ade-
cuada para ayudar a los creyentes o ficles a reafirmar publicamente sus
principios y valores de fe, y contrastarlos con los «valores mundanos»
(Jasper, 1997).

En esta misma linea, Hilario Wynarczyk (2009), en su estudio sobre
el caso evangélico argentino, observa, por un lado, que este proceso de
apropiacion de lo puiblico y tratamiento de los problemas sociales «pue-
de variar desde una posicién de aversién al envolvimiento en objetivos
mundanos hacia un profundo envolvimiento en cuestiones de reclamo
social» (Wynarezyk, 2009, p. 23).

Segundo, la protesta social como lucha por la transformacién social
(estructural). En esta légica encontramos la prictica de grupos, redes y
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movimientos cuyo discurso ha logrado conciliar los valores de fe con la
promocién de los derechos y defensa de la justicia. Sobre esta base se asu-
me que los actores religiosos o agentes de la fe deberfan desarrollar un
nivel de involucramiento y participacién activa en la vida politica o la ac-
cién ciudadana para afirmar los valores mencionados.

En un reciente conversatorio, en el que participaron agentes pastora-
les catélicos y evangélicos, que cumplen su labor religiosa en zonas marca-
das por la conflictividad social, el pastor de una congregacién evangélica
de Bambamarca, una comunidad rural del departamento de Cajamarca,
comparti6 que, a raiz del involucramiento de su Iglesia en los esfuerzos
ciudadanos en contra del proyecto minero Conga'*, decidieron colocar
un cartel en el frontis del templo con esta inscripcién: «En el nombre de
Dios, Conga no va». En el pasado, un hecho de este tipo podria haber
sido calificado por determinados lideres evangélicos como una profana-
_ cién del lugar sagrado.

Revisando otras iniciativas que unen fuerzas con otras iglesias y con-
fesiones registramos las «jornadas de ayuno y oracién» a favor de los
injustamente encarcelados en el contexto de la lucha contra la violacién
de los derechos humanos durante el conflicto armado interno, las vigilias
de oracién por la salud de La Oroya'?, en el marco de las protestas de la
sociedad civil contra la contaminacién ambiental en dicha comunidad y
—mds recientemente— la «cadena interreligiosa de oracién por el

121 Conga es uno de los proyectos mineros implementados por la empresa peruana
Yanacocha (subsidiaria de la emprefa estadounidense Newmont Mining Corporation).
Comuneros y miembros de las organizaciones sociales se movilizaron para impedir
la continuidad de dicho proyecto, debido a que el mismo contemplaba el secado de
cuatro lagunas naturales.

122 La Oroya, un pueblo minero ubicado en la zona central del Pert, es una de las
localidades mds contaminadas en América Latina, como producto de la actividad
minera en la zona. El movimiento ciudadano Por la salud de La Oroya, que lideré
las acciones de protesta en contra de la contaminacién ambiental, conté con la activa
participacién de grupos vinculados a la iglesia evangélica y catélica en las acciones de
protesta e incidencia en favor de los derechos de la comunidad.
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didlogo y la paz»'%, en el contexto del conflicto socioambiental en Caja-
marca, a raiz de las protestas contra el proyecto Conga.

El dato nuevo de estos rituales interreligiosos, ademas de su contenido
social y politico, es la activa participacién de sectores religiosos catélicos
y no catélicos, entre ellos grupos evangélicos de diversos sectores deno-
minacionales. Esto da cuenta de que los actores religiosos emergentes em-
piezan no solo a reclamar un lugar mds protagénico en el espacio publico,
sino también a construir un discurso y una prictica social y politica en la
que el lenguaje y el abordaje religioso de los problemas sociales se encuen-
tran en un proceso permanente de re-significacion.

Al respecto, Clarence Y. H. Lo (1992) sostiene que aquellos grupos
religiosos que desarrollan una activa participacién en movimientos o es-
fuerzos ciudadanos que procuran cambios estructurales de la sociedad se
constituyen en lo que él denomina una «comunidad de desafiadoress, en
tanto que pueden contribuir a desafiar, alentar 0 animar a los movilizado-
res sociales para lograr aquellos cambios sociales que no necesariamente
se consiguen a corto plazo.

Estos grupos constituyen lo que James Jasper (1997) llama ethical re-
sisters, en tanto que conectan su rol en la sociedad con las demandas éticas
que traen consigo la solucién de los problemas sociales. Por otro lado, los
significados que ellos crean son, como sostiene Donileen Loseke (1999),
discursos socialmente compartidos, y se constituyen en productores de
una cultura religiosa extendida, més allé de los pasillos eclesidsticos. Por
ello, desde su cosmovision religiosa participan en aquellas instancias e ini-
ciativas de protesta social que se construyen desde la sociedad civil.

En ambos casos —tanto aquellos que ven la protesta social como una
batalla moral o los que la incorporan en su practica para hacer resistencia

123 Este acto litirgico, que fue organizado por el Consejo Interreligioso del Pert,
cont6 con la presencia de las dos instituciones representativas de la comunidad
evangélica peruana. Participaron, ademas, el presidente del Consejo de Ministros y los
sacerdotes Gaston Garatea y Miguel Cabrejos, facilitadores del didlogo en el caso del
conflicto socioambiental en Cajamarca.
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ética—, lo que se observa es que estos sectores evangélicos han empezado
no s6lo a generar sus propios espacio para la discusion y el tratamiento de
los problemas sociales sino también a participar en los espacios del Estado
o la sociedad civil para incidir en su solucién. Esta estrategia les ha per-
mitido reconocer aqui una frontera para ganar visibilidad y legitimidad.

En este sentido, como sostiene Verénica Giménez, «el espacio publi-
co se convierte en una serie de dmbitos en los que los actores religiosos se
vuelven visibles, muestran sus fuerzas frente a otros actores religiosos y
politicos>» (2008, p. 52).

Esta necesidad de legitimarse y empoderarse publicamente se convier-
te en una estrategia necesaria para aquellos grupos religiosos que nacen
con el estigma de ser el «otro» religioso en una sociedad que ha sido
siempre reacia a integrar la diversidad como un aspecto constitutivo en la
construccién de su identidad como nacién (Giménez, 2008).

LA MEDIATIZACION DE LAS PRACTICAS PUBLICAS DE LA
RELIGION

Otro aspecto relevante en este proceso de transformacién en religion
publica es que la emergencia de los actores religiosos contemporaneos
pasa por nuevos procesos de mediatizacion. La aparicién publica de los
lideres de los grupos religiosos emergentes no se reduce solo al espacio de
los tradicionales programas radiales y televisivos confesionales. Lo que
observamos hoy es la presencia cada vez mis frecuente de liderazgos re-
ligiosos en espacios medidticos masivos, estableciendo niveles de didlo-
go con otros actores ¢ interviniendo en la construccién de las agendas
publicas.

De este modo, los grupos religiosos que acttian en la esfera publica
estdn pasando de concebir a los medios como simples instrumentos de
difusién de sus doctrinas, a considerarlos como espacios de apropia-
cién publica, desde los cuales buscan legitimar sus practicas y discursos,
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interactuar con otros actores de la sociedad secular, asi como afirmarse en
tanto actores con capacidad para incidir no solo en los espacios de poder.

En este sentido, el caso de los evangélicos da cuenta precisamente de
que hoy se mueven con otras estrategias comunicacionales en la esfera pu-
blica, movilizindose en otras plazas, opinando no sélo desde sus propios
medios de comunicacién sino también desde los medios masivos influ-
yentes en la sociedad méds amplia, interactuando con actores no religiosos
y abordando publicamente los problemas sociales.

En este escenario, los medios juegan un papel clave, constituyéndose
en espacios de mediacién para la nueva gestién y la resignificacién publica
de los discursos y practicas religiosas que provienen de aquellos sectores
que luchan por salir de la marginalidad y hacer que su voz sea reconocida
y valorada (Reguillo, 2004).

A este respecto, Stewart Hoover (2006) afirma que tanto la religién
como los medios se han constituido en campos desde los cuales los indi-
viduos interactian con simbolos y pricticas culturales que sostienen sus
sentidos de espiritualidad en la vida cotidiana, en los espacios de la secu-
laridad. Desde esta perspectiva, tanto los medios como la religién cons-
tituyen campos de construccion social de realidad que permiten que lo
sagrado y lo secular interactiien fluidamente en la vida cotidiana (White,
1997; Hoover, 2006; de Feijer, 2007).

El caso de los grupos evangélicos que se apropian cada vez mis de los
medios de comunicacién no religiosos nos permite notar que la media-
tizacion religiosa estd generando cambios significativos en los modos de
representacion de los grupos religiosos. Al respecto, Jestis Martin-Barbe-
ro sostiene que:

[s]i bien lo sagrado ha sufrido una trivializacién muy fuerte, a su vez
estd llegando a penetrar cualquiera de las esferas de la vida cotidiana.
Uno de estos campos desde el cual es posible percibir la importancia
que ha cobrado el fenémeno religioso son los medios masivos de co-
municacion, que se han convertido en caralizadores de los simbolos
integradores de la sociedad, como el ftitbol, y también la religion [...]
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Por mds triviales que sean esos simbolos, la televisién tiene una honda
resonancia en la capacidad y en la necesidad de que la gente se sienta
alguien, y la gente se siente alguien en la medida en que se identifica
con alguien, alguien en quien proyectar sus miedos, alguien capaz de
asumirlos y quitdrselos (Martin-Barbero, 1995).

Precisamente, la presencia de lideres religiosos en los programas tele-
visivos de debate o didlogo sobre algin tema controversial, las estrategias
de marketing de los bienes de salvacién, la relocalizacién de la industria
musical religiosa en espacios medidticos seculares, el reposicionamien-
to de los teleevangelistas, y la emergencia de las comunidades religiosas
virtuales que se legitiman en las redes sociales, nos hablan del creciente
fenémeno mediético religioso.

Respecto de la presencia religiosa en el mundo virtual, Heidi Camp-
bell (2010) sostiene que el internet estd creando nuevos lideres religiosos
y nuevas comunidades de fe, lo cual incide en la reconfiguracién tanto
de los roles como de las estructuras de autoridad y los patrones de orga-
nizacién sobre los cuales tradicionalmente se han afirmado las iglesias y
grupos religiosos.

Campbell observa que mas que un simple rechazo o aceptacién del uso
de las nuevas tecnologias de la comunicacion, las comunidades religiosas
estan desarrollando estratégicas negociaciones con las nuevas formas que
las redes sociales medidticas estin propiciando respecto de la apropiacion
de las creencias y la interaccién con los actores y discursos en este campo.

De este modo, los medios se estin convirtiendo cada vez mds, como
sostiene Rossana Reguillo (2004), en los nuevos espacios desde los cuales
se organiza una suerte de gestion de las creencias. Reguillo afirma que:

[...] la mediatizacién del milagro o del acontecimiento [religioso]
le otorga credibilidad, mediante la «transparencia» de la imagen.
A través del lente de la cdmara, el ciudadano-espectador se convier-
te en testigo y coparticipe del milagro, la television democratiza;
ya no hay un predestinado, todos son «elegidos». El saber de los
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expertos es desplazadoy lavoz de los profanos es valorizada (Reguillo,

2004, p. 7).

Todo esto nos hace pensar que las practicas religiosas contempordneas
se construyen hoy, como diria Néstor Garcia Canclini (1990), en el mar-
co de escenarios sin fronteras territoriales y de destacadas hibridaciones
de las practicas y discursos religiosos. La hibridacién religiosa supone,
desde esta perspectiva, una constante interaccién de los discursos y acto-
res religiosos con otros bienes simbélicos, con otras memorias culturales
y circuitos comunicacionales, que se mueven més alld de los espacios dela
sacralidad tradicional.

Todo esto da cuenta de que la religién mediatizada estd generando, en
primer lugar, nuevos espacios y sentidos desde los cuales se producen y se
consumen los «bienes de salvacién». En este proceso, los medios juegan
el papel de mediadores de las creencias y se constituyen en espacios de
resacralizacidn de las culturas contempordneas (Martin-Barbero, 1995;
Reguillo, 2004).

Estos cambios y resignificaciones de las practicas religiosas se dan no
solo en el 4mbito de la reconstruccién o reposicionamiento de las ritua-
lidades religiosas en lo puiblico, sino también en el modo como se cons-
truyen los nuevos sentidos de pertenencia a las comunidades de fe y las
formas como se legitiman las representaciones de la autoridad religiosa en
un contexto de intensa pluralizacién del mercado de las creencias (Hoo-

ver, 2006; Livingstone, 2009; Martin-Barbero, 1995).

APUNTES FINALES

La batalla que libran determinados sectores religiosos por salir de la
marginalidad y acceder al espacio puiblico no es nueva. Lo relevante es el
modo en que las estrategias de apropiacién, empoderamiento e incidencia
en lo publico estdn generando un proceso de re-significacion tanto a nivel
de los discursos y de los roles que especialmente los sectores religiosos
emergentes empiezan a jugar, como a nivel de las estrategias de incidencia
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en espacios sociales y politicos. Esto incluye nuevas formas de construc-
cién del poder no solo religioso, sino también politico, que trae consigo
las nuevas estrategias de relacionamiento con las estructuras de poder y
actores que se mueven en el dmbito secular. En este proceso es interesan-
te observar, como sostiene Timothy Steigenga (2004), que estos grupos
religiosos contemporéneos construyen un tipo de «religion adaptativa»,
porque transitan entre varias fronteras.

En el caso de los sectores evangélicos es posible observar el surgimien-
to de actores que se conectan de manera mas fluida con el quehacer pu-
blico, involucrandose en el abordaje de los problemas sociales y en los
debates medidticos en el espacio secular. Estratégicamente, se puede ob-
servar que muchos de ellos estin desarrollando diversas ticticas y estra-
tegias para construir relaciones e interacciones cercanas con agentes po-
liticos y sociales influyentes. Estas estrategias estan basadas en la idea que
la interaccion con los «legitimadores publicos» es el mejor camino para
obtener legitimidad en la esfera publica y no quedarse en la marginalidad.

Este fenémeno da cuenta de que el ambito religioso se ha convertido
en un campo de mucha movilidad cultural, con resistencias y negociacio-
nes de poder, variadas perspectivas teolégicas y politicas desde las cuales
se intenta incidir en lo publico, nuevas formas de administracién y gestién
de las creencias, asi como de bisquedas de legitimidad y reconocimiento.

Lo que es importante observar en el campo evangélico es que la
emergencia publica de los actores y movimientos religiosos no implica
necesariamente que la religién esté abandonando su lugar en la esfera pri-
vada (Casanova, 1994). Més bien, lo que constatamos es un proceso de
re-significacion de los discursos y practicas religiosas en la esfera publi-
ca. Esto no implica, como ya hemos mencionado, un abandono del afin
conversionista que ha sido tradicionalmente afirmado desde los sectores
conservadores evangélicos. La descalificacién del mundo como zona del
mal sigue siendo un factor importante en «el marco de sus conquistas
espirituales y la meta de la pulsion escatolégica que desde estos sectores se
siguen emprendiendox» (Wynarczyk, 2009).
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Finalmente, la emergencia y el empoderamiento publico de los actores
religiosos tienen una particular relevancia en un escenario en el que el
papel de actores nuevos en la politica es cada vez méas demandante frente
ala crisis de la institucionalidad. En ese sentido, es interesante observar la
contribucién que vienen haciendo determinados sectores religiosos —es-
pecialmente aquellos que se mueven més allé de la protesta confesional —
en espacios ciudadanos, desde los que no solo se promueven y se afirman
pedagégicamente los derechos, sino que al mismo tiempo se construyen
practicas de resistencia frente a la injusticia y el atropello. La légica desde
el cual estos sectores juegan un rol activo en la esfera publica da prueba,
como sostiene Roberto Cipriani (2008), de una nueva laicidad, no com-
prometida con el poder politico y afirmada en una ldgica ética de la par-
ticipacién ciudadana animada por valores, como la justicia, los derechos
humanos y la solidaridad.

Es importante tomar en cuenta que al mismo tiempo que se acrecienta
la presencia publica, cada vez mis influyente, de aquellos sectores vincu-
lados al conservadurismo —y en muchos casos al fundamentalismo— re-
ligioso, que tienen hoy no sélo una mayor presencia mediatica o mayor
capacidad de movilizacién de vastos sectores de la ciudadania, también se
acrecienta una mayor incidencia en los espacios e instancias en donde se
deciden las politicas publicas.

El modo en que este sector religioso se aproxima hoy a lo publico nos
plantea nuevas aristas para pensar no s6lo en las implicancias del factor
religioso o el papel de las iglesias y de las organizaciones basadas en la
fe en la construccion de las nuevas esferas publicas desde la sociedad ci-
vil (Fraser, 1992), sino también en las repercusiones que trae consigo la
legitimidad que adquieren determinadas racionalidades religiosas sobre
aspectos de la vida piblica contemporinea, como la promocién y defensa
de derechos, la vigilancia y protesta ciudadana, asi como la relacién entre
democraciay laicidad.
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CAMBIOS Y MODERNIZACION EN EL
PENTECOSTALISMO POPULAR PERUANO
EL CENTRO APOSTOLICO MISIONERO RIOS DE AGUA
VIVA DE SAN JUAN DE LURIGANCHO™*

José Sinchez Paredes
Profesor de la Pontificia Universidad Catélica del Pert

INTRODUCCION

El pentecostalismo peruano ha tenido un desarrollo y crecimiento
importante en las tltimas décadas, convirtiéndose en la principal fuerza
dinamizadora del evangelismo en nuestro pais, asi como en uno de los
componentes mds notorios de nuestra diversidad religiosa y cultural. Pero
la expansién del pentecostalismo se debe no solo a factores religiosos sino
también a otros de cardcter social y cultural que encuentran en las iglesias
y movimientos pentecostales un espacio de procesamiento, adaptacién
y redefinicién para los grupos que lo asumen. Migracién, pobreza, cre-
cimiento y marginalidades urbanas, desarraigo cultural y religioso son,
entre otros, algunos de los factores que sirven de contexto a su expansién

124 El trabajo es parte de una investigacién antropolégica mayor realizada en el
distrito popular de San Juan de Lurigancho, para examinar los cambios en los sistemas
religiosos pentecostales, sus procesos de socializacién y de conversién asi como de
reconstruccién de las nociones de cuerpo y persona entre sus miembros.
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en el Perti. Pero tal expansion expresa también otros procesos de mayor
alcance y naturaleza que tienen que ver con la llamada «transnacionali-
zaci6n religiosa» (Capone, 2004, pp. 9-22) producida en el marco de la
modernidad y globalizacién cultural.

En este sentido, considerando este conjunto de factores, el presente
trabajo describe los cambios producidos en la iglesia pentecostal Centro
Apostolico Misionero Rios de Agua Viva, del distrito popular de San
Juan de Lurigancho en Lima Metropolitana, por los que, habiendo estado
sujeta a un modelo clisico y conservador de iglesia pentecostal se convier-
te en otra, muy auténoma e independiente, con cambios profundos en su
organizacién comunitaria y sistema de liderazgos, basados en una mayor
participacién democritica en la administracién de los dones espirituales,
elementos esenciales de legitimacién del poder dentro del pentecostalis-
mo. Parte del impulso transformador de la iglesia debe interpretarse en
términos de esa orientacién modernizante que afecta también al pente-
costalismo en tanto «religién transnacional». Ofrecemos un ensayo de
interpretacion del atractivo que tiene el pentecostalismo en San Juan de
Lurigancho para algunos de sus sectores populares teniendo en cuenta los
factores mencionados. Un elemento crucial de los cambios de esta igle-
sia fue la incorporacién de un modelo pastoral y organizacional basado,
entre otras cosas, en un profundo y eficaz trabajo de reconfiguracion de
la persona, de su conciencia y revaloracién de si y de su relacién con la
sociedad.

Coincidentemente el caso estudiado involucra dos de las formas de
pentecostalismo mds ampliamente reconocidas en las tipologfas elabora-
das en los tltimos afios: el pentecostalismo clésico y el pentecostalismo
carismdtico. Esta tltima es una iglesia pentecostal, que habiendo estado
sujeta y adscrita a las Asambleas de Dios del Pert, de raiz estadounidense
y paradigma del pentecostalismo cldsico peruano, se transforma e inde-
pendiza constituyendo una iglesia diferente. Sigue siendo un pentecos-
talismo carismdtico pero con algunos rasgos que lo distinguen dentro
de su categorfa. El problema de tipologizar el pentecostalismo no es de
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facil solucién por la gran variabilidad que presentan las diversas iglesias
y movimientos. No es nuestro prop6sito desarrollar o discutir el tema de
las tipologias pentecostales que, en lo fundamental y con diversos mati-
ces, coinciden en los diversos autores que las han analizado en, al menos,
los tltimos quince afios (Fonseca, 2015)'%. Nos limitamos a mostrar el
trinsito de un tipo a otro de pentecostalismo senalando algunos de los
aspectos coadyuvantes de dicho cambio.

EL CENTRO APOSTOLICO MISIONERO Rios DE AGua Viva Y
SU MODELO PENTECOSTAL EN SAN JUAN DE LURIGANCHO

San Juan de Lurigancho es uno de los distritos populares mas impor-
tantes de Lima Metropolitana, y con un millén de habitantes es el mds
grande del Perti. Su composicién demografica se distribuye en diversos
sectores socioecon6micos, desde los de clases medias hasta los propia-
mente populares y de diversos grados de pobreza relativa, hasta de pobre-
za extrema. Incluso cuando la iglesia Rios de Agua Viva (CAMRAV) estd
situada en la zona de Zrate, considerada la zona de los sectores de clase
media emergentes con mucha dindmica econémica comercial en el distri-
to, gran parte de su membresia corresponde a los sectores més pobres del
distrito y hacia ellos estd dirigida la estrategia pastoral y de proselitismo.
Segun los cilculos realizados el CAMRAY, cuenta con una membresia de
unas 700 personas aproximadamente. La mayor parte de origen migrante
pero establecidos en Lima. Es una iglesia que retine a gente de todas las
edades, sobre todo adultos de ambos sexos, con fuerte arraigo juvenil por
una estrategia de proyeccién hacia ellos.

Lo sociolégicamente destacable de esta iglesia es que se ha constituido
en un importante foco de difusién de elementos evangélicos de renova-
cién del pentecostalismo propiciando su crecimiento. Su pastor, lider y

apéstol ha promovido y dirige desde el CAMRAYV una importante red

125 Para una visién amplia y muy detallada de las variedades de pentecostalismo en el
Peri, véase Campos (2013).
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de mds de cien iglesias que retine en la denominada Red IMPACT-Perti y
que se proyecta inclusive al extranjero (Campos, 2013).

El CAMRAV se organiza en base al llamado sistema «celular», es
decir, con grupos de 10 a 12 personas, entre amigos, parientes, vecinos, a
las que van sumando personas captadas en el proceso del proselitismo. Es-
tas células estdn ubicadas en diversos puntos del distrito, muchas de ellas
en zonas muy pobres, pero también en otros distritos populares de Lima.
Esta estrategia de organizacién permite que se vayan sumando nuevos y
potenciales miembros a grupos que tienen una dindmica y funcionamien-
to ritual y formativo en lo doctrinal, pero también de muy intensa expre-
sividad emocional orientada a propiciar una redefinicién personal como
parte del proceso de conversién pentecostal.

El CAMRAYV comparte el mito biblico fundamental de los pente-
costales, pero incorpora en su sistema doctrinal algunas reinterpretacio-
nes de dicha base biblica, producidas desde hace un tiempo en algunos
lugares de Europa, Estados Unidos y Latinoamérica. Segin la tradicién
los ministerios principales eran los de profetas, evangelistas, pastores y
maestros. La reinterpretacién agrega un «quinto ministerio», el del
«ap6stol», condicién supuestamente conectada con el llamado y de-
signacion inicial de Cristo, por la que debe reconocerse como ap6stol a
ciertos lideres elegidos por Dios. Es decir, se cree que el lider de la iglesia
tiene una filiacién espiritual con los primeros apéstoles, por lo que la or-
ganizacion, funcionamiento y planeamiento pastoral deberdn basarse en
el principio del «apostolado». Por eso el CAMRAY se define como una
iglesia apostdlica, misionera y celular; principios en los que basa su mo-
delo de accién y funcionamiento para la captacién, formacién y consoli-
dacién de sus miembros, siguiendo un complejo proceso de conversion
y transformacién espiritual y personal. El proceso socioldgico seguido
por la iglesia CAMRAV vy su exitosa difusién en algunos sectores popu-
lares de San Juan de Lurigancho debe ser entendido en términos de esta

reinterpretacion.
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PROCESO HISTORICO Y SOCIORRELIGIOSO DEL CAMRAY

El propio CAMRAV y su gente tienen su propia version de la que
consideran su «verdadera» y «real» historia, tal como la vivieron sus
fundadores y tal como se la han transmitido oralmente a sus seguidores,
muchos de ellos «informantes» en este estudio. Distinguiendo entre esta
historia «real» y su interpretacién sociolégica por el investigador, pode-
mos sefalar como cuatro etapas notoriamente diferentes en su proceso
de formacién y transformacién que la llevé, de un modelo pentecostal
clsico y tradicional a uno mds moderno y dindmico, de mayor impac-
to religioso, social y cultural convirtiéndose en un factor de crecimiento
pentecostal en San Juan de Lurigancho.

- Una fase constitutiva y de asimilacién a las Asambleas de Dios del
Pert.

— Una fase de conflicto con las Asambleas de Dios del Per.

— Una fase de transicion hacia la autonomifa institucional.

- Una fase de constitucién del CAMRAYV como iglesia auténoma.

La historia empieza en 1971 con un pequefio grupo de migrantes im-
pulsado por un hermano convertido que retine en su casa a un grupo de
paisanos, familiares, amigos y vecinos para fundar la iglesia. Al no tener
local propio inicialmente se reunieron en casas de los propios hermanos.
Muchas de estas personas tenfan ya una trayectoria evangélica en sus luga-
res de origen. Este pequefio grupo es la iglesia Luz y verdad que, a pedido
de sus propios integrantes, estuvo durante algunos afios —hasta 1976—
atendida por un pastor de otra iglesia evangélica «que venia del otro lado
del rio Rimac», hasta que «una creciente destruyé el puente peatonal que
habia . Es aqui cuando recurren a un pastor de las Asambleas de Dios del
Peru para que los dirija y administre. Esta primera etapa es la de un grupo
con escasa formacién doctrinal y pastoral, muy proclive a los conflictos
internos y que recurre a otras iglesias para que regule su funcionamiento e
imponga orden. Asi lo evidencia el Libro de Actas de la iglesia:
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El Hno. Guillermo Gémez manifiesta que el pastor es muy dictador,
imponiendo que todo se haga a satisfaccion suya y demuestra incom-
prensién con la juventud [...].

El pastor ha despedido al co-pastor quien vino colaborando satisfac-
toriamente con la iglesia [...]. Actda sin la participacién de los miem-
bros y se niega convocar las elecciones [...]. No da ensefianza de doc-

trina; todo esto es su misién pastoral.

Sin embargo, logran adquirir su propio terreno para la construccion
de su templo, y crean la iglesia Rios de Agua Viva como parte de las Asam-
bleas de Dios.

En una segunda etapa, Rios de Agua Viva asimila el estilo clésico de
las ADDP, con campanas proselitistas en parques y calles, con bautizos
de los integrantes, obligatoriedad de diezmos, etcétera. Es una etapa de
forja de la identidad pentecostal del grupo, de consolidacién de su sis-
tema religioso bésico, de mucha cohesién pero al mismo tiempo de muy
rigida autoridad vertical ejercida por las Asambleas de Dios, asumiendo
el control y administracién de la iglesia, con pastores impuestos por la
iglesia matriz. Pronto surgirin conflictos, tensiones, luchas de poder in-
ternas entre potenciales lideres, en abierta y creciente discrepancia con el
control ejercido por las ADDP. Es una etapa de muy poco crecimiento de
su membresia —apenas unas treinta personas—, pero de total absorcién
en la estructura de las ADDP. Las tensiones surgen entre los miembros de
la iglesia y los pastores y autoridades de las ADDP:

Acto seguido se considerd la carta presentada por la hermana Esther
[...] (7/05/79), por la que hace saber [...] un incidente con el pastor
Victor en el que por haber sido ofendida por dicho pastor al tocarse
su honor y pudor de mujer en un momento de arrebato le lanzé dos
cachetadas [...] hecho [que] habfa comunicado al hermano Presbi-
tero de la Regién [de las ADDP]. La junta [del CAMRAV], luego
de considerar [...] los hechos [...] por su falta de mansedumbre y de
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sabiduria, se acordd: suspender de su membresta a la hermana Esther
Nieves Rojas, por treinta dfas [...].

En esta etapa las discrepancias entre la junta directiva y los pastores de
las ADDP fueron mayormente por cuestiones de autoridad, liderazgo y
normatividad, en las que se superponian dos reglamentaciones para una
misma iglesia; fueron relaciones muy tensas, tanto entre miembros de la
iglesia entre si, como con las ADDP, como se evidencia en el Libro de Actas:

El Hno. Freddy también hace uso de la palabra manifestando que
existen terroristas espirituales, porque tienen el interés de que el pas-
tor [de las ADDP] se vaya de la iglesia [...] [este responde] manifes-
tando que el Presbiterio, por defender la autonomia de la iglesia, lo
llama rebelde... solicitando a la asamblea oracién especial por estos

problemas (CAMRAY, 1979).

En un tercer momento de este proceso, al cabo de algunos afios de
afiliacién institucional a las ADDP, se agudizan los conflictos entre Rios
de Agua Vivay las Asambleas de Dios. Ya habia miembros que habfan re-
cibido formacién doctrinal, con experiencia en otras iglesias y que empe-
zaban a cuestionar la legitimacién doctrinal de la autoridad de las ADDP.
Reclamaban por el valor y autenticidad de sus propias manifestaciones
espirituales, y varios fueron sancionados por promover la «desobedien-
cia» a los presbiteros de las ADDP. Se visibiliza una generacién de jéve-
nes pentecostales que reclamaban un mayor espacio de participacién en
las dindmicas de la iglesia, a lo que las autoridades se oponian aduciendo
razones de «obediencia y formacién». En suma, una serie de conflictos
de autoridad, reglamento y de liderazgos, a los que se sumaron otros cues-
tionamientos de cardcter doctrinal y hasta ideolégico, que en poco tiem-
po habrin de conducir a Rios de Agua Viva al cisma definitivo. Con las
tensiones en su maximo nivel, la eleccién del pastor en el afio 1995 se pro-
long6 por més de diez meses por las resistencias por parte de ambos lados,
hasta que finalmente resulté elegido como pastor el hermano Samuel,
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de Rios de Agua Viva, quien por su formacién y experiencia encarnaria
el cambio doctrinal y separacién definitiva del CAMRAV de las ADDP.

Asi, el cuarto momento de este complejo proceso es de una madura-
cién y mayor elaboracién conceptual de las criticas al modelo pentecostal
de las ADDP, propiciando la transicién al modelo definitivo de iglesia
que surgird y se consolidard de manera definitiva en el actual CAMRAYV.
Los conflictos con las ADDP llegaron a su méximo nivel, especialmente
cuando se manifestaron los profundos cambios doctrinales en las con-
cepciones pentecostales cldsicas. En esta etapa algunos lideres internos de
Rios de Agua Viva empiezan a tener contacto con pastores de Colombia,
Argentina y Estados Unidos del movimiento apostélico profético y ad-
hieren a sus reinterpretaciones sobre el llamado «quinto ministerio»'%
que, como ya vimos, plantea la legitimidad de la condicién de ap6stol
en aquellos lideres a los que, segtin las profecias, se les ha otorgado ese
don y ministerio. Se empieza a reivindicar tal condicién para el pastor y
lider Samuel, y se genera el cisma definitivo con las ADDP. En asamblea
general, en un acto de reivindicacién, la iglesia decide independizarse lla-
méndose Centro Misionero Rios de Agua Viva.

EL NUEVO MODELO PENTECOSTAL Y SU IMPACTO EN SAN
JUAN DE LURIGANCHO

Lo que marca la diferencia entre la pequena iglesia que se formé y lue-
go se afilié a las ADDP y la que surgié de todo este proceso complejo es
una concepcién doctrinal, pastoral y funcional mds dindmica, moderna
y flexible del pentecostalismo. En el modelo cldsico de las ADDP pre-
dominaba, como vimos, una organizacién basada en un ejercicio verti-
cal de la autoridad pastoral y en la incuestionabilidad littrgica que debia
mantener los cdnones establecidos por la autoridad religiosa. Ademds de
un marcado paternalismo y conservadurismo generacional impidiendo la
participacién juvenil y la promocién de valores individuales y personales.

126 Véase Arboleda (2009).
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La ruptura definitiva de este modelo sobreviene cuando, ademds de los
importantes cambios doctrinales que se imprimen, se anade un estilo pas-
toral novedoso basado en dindmicas rituales muy intensas que constitu-
ye una verdadera fuente de renovacién y avivamiento espiritual de todos
los miembros, jévenes, adultos y mayores. Se introduce el programa de
los encuentros, retiros espirituales de tres dias de duracién, al cabo de los
cuales se vive la experiencia del bautizo en el Espiritu. Esta es la base de
un nuevo modelo que se organiza sobre bases mucho mds emocionales y
sobre principios de participacion mas activa de sus miembros.

De los muchos otros aspectos sociales, doctrinales, ceremoniales de
la iglesia CAMRAYV que terminan de configurar el nuevo modelo pen-
tecostal asumido, por razones de espacio nos interesa destacar tan s6lo y
brevemente los referidos al impacto que este nuevo sistema religioso tuvo
sobre sus miembros, sobre el proceso de su socializacién pentecostal y
sobre su relacién con la iglesia y con su condicién social popular.

CENTRALIDAD DE LA PERSONA EN EL NUEVO MODELO DE
IGLESIA PENTECOSTAL

Si en el viejo modelo pentecostal cldsico la caracteristica predominan-
te era la verticalidad jerdrquica de su organizacién y sistema de autoridad
y liderazgo, en el nuevo modelo la caracteriza central serd su fuerte ten-
dencia democrética. Aunque el apéstol y pastor principal del CAMRAV
sigue manteniendo ciertas prerrogativas de su condicidn, en general los
pastores y demds lideres se forman en un clima de apertura y de libertad
de iniciativa personal, dentro de los margenes de la iglesia. Es una iglesia
que promueve el desarrollo de los carismas espirituales entre sus miem-
bros sin que se generen cuestionamientos, recelos o discrepancias entre
los distintos miembros y los pastores por la posesién de los mismos.

En ese sentido hubo una mayor «democratizacién» pentecostal en
esta iglesia. No solo por la sustitucion de esas estructuras extremadamen-
te autoritarias en el gobierno del grupo por parte de las ADDP, sino por
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la incorporacién de un sistema de organizacién grupal, de formacién,
instruccion, ritualidad y principios doctrinales que lo sustentaban, que
estaba fuertemente orientado al desarrollo de un renovado sentido de
participacién personal en la vida de la iglesia. Si en algo se caracterizé el
nuevo sistema pentecostal construido fue precisamente por esa insisten-
cia en revalorizar y dar centralidad a la persona, a una mayor percepcién
de si misma, suscitando lo que podriamos identificar como una especie
de proceso de individuaci6n, producto del cual se afirma el sujeto como
persona, redefine su identidad pentecostal y, al mismo tiempo, su sentido
de pertenencia a los sectores populares de donde procede.

Lo que destacamos como uno de los aspectos centrales del impacto
que el nuevo sistema pentecostal tiene sobre sus miembros es el estable-
cimiento de un modelo de persona sobre cuya base la iglesia trabaja la
relacién con sus miembros y, reciprocamente, la relacién de éstos con la
iglesia. Es posible identificar en el sistema constituido un modelo tripar-
tito de persona pentecostal y que estd en una muy estrecha relacién con
el conjunto de la estructura religiosa pentecostal del CAMRAYV. Como
vimos, la iglesia se autodefine como fundamentalmente apostélica, mi-
sionera y celular. Apostélica porque se basa e inspira en los fundamentos
del movimiento apostélico y profético; misionera por ser su finalidad
difundir a todas las naciones el mensaje cristiano; y celular porque estd
organizada sobre la base del sistema de células cristianas. De este mode-
lo de iglesia emerge un modelo de persona cristiana. Muy sucintamente
descrita, para los pentecostales, en general, la persona no sélo esté consti-
tuida por un cuerpo y su alma, sino también por un espiritu. El cuerpo es
como una especie de soporte para el alma y el espiritu pero también una
puerta de acceso al demonio y los espiritus malignos. El espiritu, presen-
cia del Espiritu Santo en la persona, es la parte divina que poseemos por
el hecho de ser creacién e hijos de Dios; lo poseemos desde el nacimiento
y el bautizo en el Espiritu se encarga de «despertar» y de «reavivar> los
dones o carismas depositados en la persona. El alma es identificada como
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una dimensién, entidad o aspecto de la persona humana, més ligada al
cuerpo y la mente que al espiritu propiamente dicho.

A toda esta concepcién fundamental de la persona se anade el matiz
de la persona cristiana pentecostal cuyos rasgos emergen, como sefala-
mos, del modelo pentecostal instituido en la iglesia. Es decir, el modelo
de persona cristiana tiene como base esa triple dimensién: es apostélico,
a semejanza de los ap6stoles, seguidor total de Cristo; es también misio-
nero porque, ademés de discipulo y apéstol, el cristiano debe propagar la
buena nueva a las naciones; y en virtud del cardcter celular de la iglesia, el
cristiano es lider, es pastor, es guia. Como sabemos el sistema de células se
organiza sobre la base de lideres que se van formando en la direccién de
pequenas células de personas.

Bajo estas premisas el sistema pentecostal del CAMRAYV desarrolla su
dindmica ritual y formativa en la perspectiva de internalizar y fortalecer
entre sus miembros esta nocién tripartita de persona cristiana. Se trata
de convertirlos en apdstoles, misioneros y en lideres. En el proceso, desde
nuestra perspectiva, los pentecostales van autopercibiéndose como po-
seedores de modo innato de esas dimensiones que los cualifican de modo
diferente al resto de personas. El sistema permite que se formen lideres,
muchos de los cuales llegan a ser pastores de la iglesia, van a formarse a
seminarios e institutos biblicos y van a hacer trabajos de misién en di-
ferentes lugares de Lima, el Pert, e inclusive, el extranjero. Se perciben
como verdaderos discipulos de Cristo. Un proceso de estas caracteristi-
cas tiene en su base una nocién y dimensién de participacion personal
que fortalece su sentido de participaciéon democratica en un sistema que
reconoce su persona e individualidad y le permite cierta capacidad de
expresion y toma de decisiones aunque dentro de ciertos margenes. Este
modelo pentecostal se ha difundido ampliamente en muchas zonas de
San Juan de Lurigancho, resultando muy atractivo para muchos de sus
pobladores por, al menos, dos razones fundamentales. En primer lugar
porque saca del anonimato a personas subsumidas en condiciones de falta
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de visibilidad social, de marginalidad social y econémica y de escasa o
muy limitada participacién social.

[...] estuve como treinta anos en una iglesia... pero después Dios me
trajo a CAMRYV [...] Entonces vine un domingo y recibi tanta pala-
bra de Dios que la habfa anhelado con tanta hambre [...] y un dia me
ministraron y, como aqui hay profetas, el Seor me dijo que ¢l mis-
mo me habia llamado [...] aqui y [...] estudié en el Instituto Biblico
y lideré a las células de damas [...] Ahora dirijo la red de damas. Soy
coordinadora de todas las células de damas y también estudié en el
Seminario para pastora [...] Aqui hice lo que nunca hice en esa otra
iglesia (pastora Mina-CAMRAV).

Mi cambio fue radical, a los pocos dias de mi entrega a Cristo ya pre-
dicaba en las calles, en los micros, donde sea [...] hasta me caf ala pista
y me golpeé por predicar. Iba a la cdrcel, aqui a Lurigancho a predicar
con los presos. Habia un fuego dentro mi, una desesperacién por pre-
dicar; era como haber encontrado una riqueza, la paz que nunca tuve
y después me mandaron al Instituto Biblico para ser pastor [...] jyo
que ni sabfa qué cosa era la Biblia! (pastor José-CAMRAV).

Llegamos con mi seiora a Rios de Agua Viva [...] el pastor agarra, me
da la mano, me abraza fuerte, me saluda y dice, bienvenido a la iglesia,
y eso me hizo sentir muy bien [...] Senti el llamado a quedarme defini-
tivamente aqui en CAMRAYV. Nos invitaron a un retiro para parejas,
conocimos nuevos hermanos [...] y asi senti cada vez mas fuerte el
llamado del Senor para que me quede en este lugar. Me preparé para
ser lider, estudi¢ en el Instituto Biblico y llegue a ser pastor (pastor

César-CAMRAYV).

Ademais de esta capacidad de despertar talentos de liderazgo, forma-
cién y direccién pasr.oral, asi como sentimientos de participacién en un
sistema que lo permite, la otra razén del atractivo y éxito del modelo para
los sectores populares que lo han asumido como suyo radica en el hecho
de que favorece una mayor toma de conciencia de st dentro del proceso de
conversién y transformacién pentecostal.
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[...] aqui en la iglesia he podido darme cuenta que yo andaba muy
necesitado de ayuda, andaba sin rumbo, sin ningun asidero, sin una
base, sin saber a dénde ir [...] sin una esperanza, sin futuro, sin sa-
ber qué hacer de verdad [...] Me preguntaba a mi mismo si eso era
vida... por qué era asi yo... por qué me habia tocado vivir asi, lleno de
problemas con mi esposa, lleno de deudas que no podia pagar [...]
Nunca como lo hice aqui [en CAMRAV | habia podido sentirme que
yo era alguien [...] por mds fea que era mi vida, lo vi claro (pastor

José- CAMRAV).

RITOS, CUERPO Y PERSONA EN EL NUEVO
MODELO PENTECOSTAL

Hay un aspecto més que considerar dentro del sistema pentecostal
que coadyuva ese desarrollo de una toma de conciencia de sf en el pen-
tecostal: el sistema ritual que se ha constituido. El sistema ritual es muy
nutrido en retiros, vigi[ias, ceremonias diversas en las que se busca perso-
nalizar al miembro de la iglesia. Se ha constituido un sistema de forma-
cién doctrinal y ritual que estd orientado sobre la base del individuo. Mas
que en otros grupos pentecostales, en el CAMRAYV se ha acentuado en
extremo la importancia y centralidad del creyente como persona e indivi-
duo, mediante una intensa actividad y trabajo emocional sobre los cuales
se establecen las bases para una revision y reestructuracién profundas de
las experiencias de vida. Las personas son «rescatadas» del anonimato en
que las diversas circunstancias sociales, familiares, morales, culturales y
religiosas las habian subsumido antes de su llegada a la iglesia.

En toda esta actividad ritual uno de los centros fundamentales estd
constituido por el cuerpo de la persona. Siendo considerado el cuerpo
como una puerta de acceso a los malos espiritus y demonios se trabaja
muy intensamente en la construccién de una imagen, nocién y percep-
cién del propio cuerpo que fortalezca la nueva concepcién de perso-
na que se ha construido. La imagen y representacién del cuerpo como
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«templo del Espiritu Santo» o «morada de Dios» constituye uno de los
ejes sobre los que se construye una ética pentecostal cuya normatividad
«programa> las acciones, actitudes, conductas, pensamientos y demds
dimensiones de la vida cotidiana de las personas convertidas. Una ética
tan rigurosa como es la pentecostal tiene por finalidad servir de soporte
a la renovada concepcién de persona asumida en la iglesia. Gran parte
del proceso de conversién y de resocializacion religiosa pentecostal y de
reestructuracién de la persona se produce en torno de ritualidades que
trabajan en la perspectiva de recuperar, fortalecer y mantener una toma
de conciencia de si que genere y mantenga permanente la necesidad de
cambio y renovacién personal.

Un aspecto central del sistema ritual del CAMRAYV estd constituido
por los llamados «encuentros», retiros prolongados de varios dias que
son verdaderos movimientos de revitalizacién religiosa y espiritual. En los
«encuentros» el objetivo es que la persona individualice su experiencia,
tome conciencia de si y se predisponga a experiencias cada vez mds inten-
sas de transformacion espiritual. Sucintamente caracterizados, podemos
destacar unos cinco aspectos que muestran su finalidad de orientar la in-
dividualizacién de la experiencia de si y la internalizacién de los simbolos
pentecostales:

- Un conjunto de temas referidos a aspectos centrales de la vida
personal e individual —sexualidad, relaciones familiares, conyu-
gales, emociones y sentimientos, etcétera— y orientados a dirigir
la atencién de los participantes sobre si mismos, sus personas y sus
cuerpos, entre otros aspectos similares.

- Un discurso personalizado, de modo que el participante sienta
como si fuese dirigido directamente a él mismo, de manera perso-
nal: «Dios tiene algo para ti», »Dios no te obliga a», «Dios es-
pera respuestas tuyas>, «Dios espera mucho de ti ahora», «Eres
pecador», «te has alejado de Dios», «el mal ha atrapado tu
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espiritu», «el mal estd en tu corazén», «reconoce tus pecadoss,
«Dios te espera.

Una seleccién de textos biblicos que relatan situaciones persona-
lizadas. Se utiliza permanentemente la Biblia. La finalidad es pro-
piciar una identificacién de la persona con el contenido del texto
para hacer una interpretacién de su propia experiencia personal en
relacién con lo relatado en la Biblia.

Un conjunto de «testimonios» personales dirigidos a los partici-
pantes. Son breves episodios personales y vivencias de los exposi-
tores en circunstancias similares a las expuestas. Asi por ¢jemplo,
«[...] yo, hermanos, tenia siete afios cuando un dia la profesora me
golpeé la cabeza bien fuerte en la pizarra y delante de los nifios |...]
tuve que pasar mucho tiempo con esta herida pero al final el Sefor
me liber6 y pude perdonar»'*.

Un conjunto de actos y gestos rituales centrados en la persona;
son momentos rituales importantes, «fuertes>», muy elaborados,
complejos y que involucran emocional, psicoldgica, fisica y activa-
mente a todos los asistentes al retiro. Hay ademds actos, dramatiza-
ciones escénicas, cantos, gestos y movimientos corporales guiados,
oraciones dirigidas, etcétera, cortos y rapidos para reforzar en la
persona los temas y sus contenidos. Por ejemplo, antes de iniciar
la charla, el pastor hace poner de pie a los asistentes y les pide que
cierren los ojos para imaginar situaciones diversas en las que los
protagonistas de las lecturas biblicas, oraciones o cantos son ellos
mismos, viviendo de manera individual lo que se lee, ora o canta.

Por razones de espacio no podemos desarrollar mas ampliamente aqui

este proceso y conjunto de elementos religiosos que reflejan el impacto

que el sistema pentecostal, construido por la iglesia CAMRAYV en su fase

de renovacién y modernizacién, ha tenido sobre los sectores populares

que lo asumen en San Juan de Lurigancho. Podemos decir que dicho

127 Encuentro con el pastor Carlos, 20 de junio de 2003.
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impacto ha sido socialmente importante en cuanto ha propiciado una
corriente de interés en algunos de los sectores pobres de San Juan de Luri-
gancho, que han encontrado en esta iglesia un espacio de reconocimiento
social y de participacién efectiva en una agrupacion en la que se evaltan
y revalian las dimensiones fundamentales de la persona. El resultado no
es s6lo una reconversion individual de cardcter religioso sino también,
aunque desde bases religiosas, una reconfiguracién de la relacién con la
sociedad de procedencia y del sentimiento de pertenencia a la misma. El
del Centro Misionero Rios de Agua Viva no es un caso aislado, podemos
decir que, con una serie de variantes, numerosas iglesias pentecostales en
el Pert han renovado sus sistemas rituales, formativos y hasta doctrinales,
reinterpretando, como vimos, algunos aspectos esenciales del pentecosta-
lismo. Es decir, ha habido un proceso de modernizacién pentecostal que,
sin perder lo basico de sus dogmas y mitos biblicos de origen, le ha permi-
tido replantearse de modo a poder adaptarse a los cambios estructurales
de las ultimas décadas.
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Estudiar la diversidad o el pluralismo religioso es algo nuevo en el Pert,
esta realidad forma parte del reconocimiento de la multiculturalidad,
también en el campo de la produccién simbélica. En nuestro caso en-
tramos en didlogo sobre la realidad de la movilidad sociorreligiosa de los
grupos protestantes de tipo neopentecostal en la ciudad de Lima, desde
el marco de las teorias de mercado religioso. Esta realidad de «competen-
cia» entre los diferentes productores de bienes simbélicos de salvacion
no solo se produce en relacién con la iglesia mayoritaria, sino también
dentro del propio campo protestante, haciéndonos constatar que las igle-
sias mds atractivas e innovadoras son las que se orientan explicitamente
con una ldgica similar a las empresas del mercado econémico. La inves-
tigacion revela también que los contextos y las aspiraciones sociales jue-
gan un rol significativo para la motivacién de participar en una iglesia
neopentecostal, particularmente en una sociedad caracterizada por una
alta desigualdad social como es el caso de Lima.

El Peru del siglo XXI vive una atmésfera de progreso y movilidad so-
cial entre las diferentes clases sociales. Lima con sus diez millones de ha-
bitantes estd experimentando un desarrollo econémico tremendo, lo que
produce cambios estructurales y culturales importantes. El idioma inglés,

235



Uta [HRKE-BUCHROTH

por ¢jemplo, se ha convertido en un factor de prestigio. Hablar inglés hoy
dia es un requerimiento bdsico para conseguir un trabajo bien pagado
en una empresa multinacional. Hay que tomar en cuenta este tipo de fe-
némenos culturales al estudiar el campo protestante-evangélico, el que
representa el 17% de la poblacién en el Perd, segun la encuesta latinoame-
ricana del Pew Research Center (2014). Dentro del campo evangélico los
pentecostales cuentan con el mayor niimero de miembros a nivel mundial
y también dentro de Latinoamérica, donde crecen mds que todo en los
margenes de las mega-ciudades, sobre todo las capitales, razén por la cual
Lalive d’Epinay (1969) los considerd un «refugio de las masas».

Los neopentecostales, al contrario, logran atraer como ningn otro
sector protestante a los estratos sociales medios altos y emergentes en
América Latina. Esto no es sorprendente tomando en cuenta que son los
neopentecostales quienes en su practica religiosa ponen énfasis en valorar
el éxito econémico que se expresa a través de la prosperidad. Su teologia
estd considerada como teologia de la prosperidad.

La apertura de los neopentecostales a la prosperidad y al éxito corres-
ponde con categorias postmodernas. La teologia de la prosperidad puede
ser vista como una especie de evolucién que le da a estas iglesias una ven-
taja comparativa en el mercado respecto de otros grupos de iglesias, como
las mds tradicionales.

Por esto los pentecostales de la tercera ola, como se identifican a los
neopentecostales, son los que crecen més ripido dentro del pluralismo re-
ligioso que cada vez mds marca a los paises latinoamericanos. Sus servicios
estdn caracterizados por shows espectaculares de luz, sermones de entrete-
nimiento y musica que provocan mds una atmoésfera de un concierto rock
que le da un culto religioso. Estos factores contribuyen a la popularidad
que han ganado entre las generaciones jovenes. En Lima estas generacio-
nes jovenes forman la mayoria de habitantes de Lima y por esto forman
un segmento significante de la sociedad. Adem4s forman un sector dind-
mico del pais que crece répido econdmicamente, porque son quienes mds
se benefician del crecimiento econémico. Sin duda esto les hace también
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un grupo significante dentro del paisaje religioso. Dada la situacién que
muchas iglesias evangélicas tradicionales sufren de envejecimiento, y la
pérdida de muchos miembros, ellas luchan arduamente para atraer a las
generaciones mds jovenes. Por esto muchas iglesias tradicionales se inspi-
ran en la expresion eclesial y littirgica de los neopentecostales, ya que éstas
son las iglesias que definen la moda y el gusto religioso (Kohrsen, 2008)
hoy en dfa en el campo religioso protestante e influencian otras iglesias
evangélicas y pentecostales.

La investigacién presente muestra que muchos de los miembros que
han salido de iglesias evangélicas o pentecostales han entrado a una iglesia
neopentecostal, las més atractivas dentro del espectro de iglesias protes-
tantes hoy dia. Esta tendencia se verifica sobre todo para generaciones
jovenes de Lima. El titulo de la investigacién implica la tesis bésica de que
existe una movilidad religiosa dentro del campo evangélico hacia las igle-
sias neopentecostales, asi como dentro del propio campo neopentecos-
tal. Esta movilidad refleja aspiraciones sociales hacia la movilidad social
porque se suele migrar hacia las iglesias que tienen una connotacién de
pertenecer a los estratos mas altos, las cuales suelen ser las mds atractivas
dentro del neopentecostalismo. La investigacién trabaja con cuatro casos
de iglesias neopentecostales en Lima:

1. Comunidad Cristiana Agua Viva (Agua Viva), fundada en 1986,
ubicada en Lince con aproximadamente 100 000 miembros;

2. Iglesia Biblica Emmanuel (Emmanuel), fundada en 1987 por
Humberto Lay, ubicada en San Isidro con aproximadamente
10 000 miembros;

3. Camino de Vida (CDV) fundada en 1987 por el misionero es-
tadounidense Robert Barriger, ubicada en Monterrico/Surco con
aproximadamente 5000 miembros; y

4. Potential Church, una iglesia bilingiie, integrada mayormen-
te por angloparlantes, ubicada en Florida/EE.UU., que tiene un
campo en Lima desde hace 13 anos, el primer y tinico campo en
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Latinoamérica hasta ahora. El sermén y muchos otros elementos
de los cultos son transmitidos desde Florida. El campo en Lima
tiene unos 600 miembros.

Estos cuatro casos han resultado de ser los mas atractivos en Lima den-
tro del dmbito de movilidad religiosa.

Entre los métodos de investigacion usados se realizé una encuesta
en Lima Metropolitana a 1920 personas sobre iglesias protestantes mds
conocidas en la capital, que ha mostrado que los neopentecostales son
los més conocidos, a pesar de no formar un grupo numéricamente gran-
de comparado con las masas que atraen iglesias pentecostales como las
Asambleas de Dios, con una cantidad muy grande de miembros. Esto se
debe al hecho de que los neopentecostales son los evangélicos mas visi-
bles y relevantes en la esfera publica porque tienen personas famosas en
el campo politico como el congresista Humberto Lay o la ex-congresista
y pastora principal de Agua Viva, Mirtha Lazo (Thrke-Buchroth, 2013).
Sin embargo, para esta investigacién utilicé mayormente métodos cuali-
tativos porque se trata de una minoria social y la informacién estadistica
es muy limitada. Es asi que se realizaron historias de vida y entrevistas en
profundidad con pastores principales, locales y lideres con mando medio,
asi como con miembros y en pocos casos ex miembros. De esta manera
logré trabajar la relacién entre la movilidad religiosa y social de actores
religiosos y explicar caminos tipicos de movilidad religiosa y sus factores
claves. Es importante reconocer los cruces entre la movilidad religiosa de
los actores y los estratos sociales a los que pertenecen y sus aspiraciones.

El cuadro siguiente visualiza caminos tipicos de la movilidad religiosa
en Lima, donde las personas se mueven desde las iglesias tradicionales
pentecostales y evangélicas hacia las iglesias neopentecostales en primer
lugar. Luego existe dentro del campo neopentecostal otra tendencia de
movilidad hacia las iglesias con mayor connotacién de estatus social més
alto y un estilo de vida més internacional.
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Figura 1. Lineas de movilidad dentro de los evangélicos.

Movilidad dentro de los evangélicos
AR de acuerdo con la l6gica del progreso social
Potential Church
amino de vida
Emmanuel
Agua Viva
Pentecostales
Evangélicos /
(E)/D-C D-C C-B B-A

Elaboracién propia. Fuentes: entrevistas de la autora.

La teorfa del mercado religioso (Finke & Stark, 2000, 2003, 2006;
Stark & Brainbridge, 1987), particularmente aplicado al contexto la-
tinoamericano empiricamente por Corten (2001) y Chesnut (1997,
2003), sirvié como marco para explicar el comportamiento de las igle-
sias altamente competitivas y ayuda a caracterizarlas. La naturalizacién
del mercado religioso es un fenémeno reciente en América Latina y cau-
sa competencia no solo con la iglesia mayoritaria, sino también dentro
del campo protestante, por esto era importante estudiar la competencia
para describir el comportamiento de comunidades religiosas y sus lide-
res por ganar nuevos miembros. Las entrevistas revelan que las iglesias
mds atractivas e innovadoras explicitamente se orientan como empresas
del mercado econémico cuando comparan la préctica y oferta religiosa,
por ¢jemplo, con una panaderia, que debe ofrecer pan fresco cada dfa a
su clientela. Su comprensién del trabajo eclesial implica la critica hacia
las iglesias tradicionales, las cuales segtin su entendimiento ofrecen pan
de ayer o anteayer y es por esto que no crecen numéricamente, porque
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la gente de hoy no compra su oferta religiosa. Su alta competitividad y
orientacién a gustos estéticos postmodernos en vez de a tradiciones reli-
giosas hace posible describir este fenémeno a partir de la teoria del merca-
do religioso que habla de demanda y oferta religiosa.

En cuanto a la competencia entre los neopentecostales, las entrevistas
con pastores principales mostraban que estos comparaban a sus iglesias
como sucursales de la misma marca, como podria decirse de las diferentes
sucursales que tiene Starbucks Coffee en el distrito de Miraflores. Segun
el pastor Taylor Barriger, uno de los pastores entrevistados, «se puede
abrir una nueva sucursal en la misma calle y la gente igual la llenard».
Por esto segtin los pastores de Potential y Camino de Vida no se puede
hablar de competencia entre ellos. Sus respuestas sugieren que se habla de
sucursales o congregaciones de una misma iglesia, pero a la vez existe un
claro camino de movilidad religiosa de una iglesia a otra. El camino mis
claro segun el estudio que he realizado y las entrevistas con miembros de
Potential, no dejan duda de que muchos miembros de esta iglesia han pa-
sado por Camino de Vida, la iglesia més parecida en su expresion religiosa
y estilo internacional.

Si bien es cierto que la teoria del mercado en el caso de los neopen-
tecostales y su alta competitividad ayuda a describir su comportamiento
dentro del marco del nuevo pluralismo religioso latinoamericano, esta no
logra describir el comportamiento de los actores religiosos. La escenifica-
cién espectacular de sus servicios sin duda forma un factor atractivo en
una sociedad de entretenimiento y orientada hacia el evento, pero las en-
trevistas con miembros de todas las iglesias neopentecostales estudiadas
clarifica que ellos no se entienden como clientes que simplemente con-
sumen productos religiosos. A pesar que la religién se ha convertido en
un bien elegible, no marcado y definido por el origen familiar como era
antes, los actores religiosos enfatizan c6mo sus vidas se han transformado
a través de la iglesia y las iglesias por las cuales pasaron. Ellos declaran
tener una fuerte identificacion religiosa porque las iglesias neopentecos-
tales suelen involucrar a sus miembros muy activamente en el liderazgo
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y voluntariado y se definen por poseer una pluralidad de liderazgo lai-
co. La pluralidad del liderazgo laico conforma un factor significante de
la integracion social, porque redes sociales y capital social juegan un rol
importante en las megaiglesias neopentecostales y contribuyen a la iden-
tificacién de los actores religiosos con su iglesia. Por esto el estudio em-
pirico llega a cuestionar la teoria del mercado desde el lado de los recep-
tores, que no pueden ser definidos como clientes y consumidores, como
la teorfa reclama. La prioridad de los actores religiosos no es el consumo
sino la transformacién de su vida individual que mencionaron todos los
miembros entrevistados. Todos nombraron dimensiones genuinamente
religiosas como factor determinante para participar en tal iglesia.

La relacién entre contextos sociales y gusto religioso fue un enfoque
mayor de la investigacién y se establecié una conexién obvia entre movili-
dad religiosa y movilidad social. La cuestién del gusto religioso (Kéhrsen,
2008) fue identificada por variables del estudio a través de observaciones
en las iglesias casos, sus paginas webs, ubicacion de la iglesia, accesibilidad,
el estilo de la iglesia, pastores y miembros, la escenificacién del servicio y
el uso de tecnologia. Kéhrsen habla del gusto religioso que provoca una
eleccién religiosa de una iglesia particular. Como lo muestra el andlisis,
los entrevistados reconocieron una correlacién con la moda como factor
motivador para participar en dicha iglesia. Sobre todo en las iglesias mas
atractivas e innovadoras (CDV y Potential), el capital social estadouni-
dense, el estilo internacional y el idioma inglés jugaron un rol importante
para la decision.

La investigacion empirica sobre trasfondos sociales de los creyentes
ha determinado que la movilidad social no puede ser restringida a nivel
individual, sino que ocurre entre las diferentes generaciones. Las oportu-
nidades profesionales y los estilos de vida de generaciones jévenes crean
gustos religiosos diferentes, comparados con los de sus padres. La demo-
grafia, segtin el estudio, es otro factor que marca el gusto religioso. Las
iglesias méds innovadoras (CDV, Potential), con un énfasis fuerte en la

estética posmoderna, suelen atraer generaciones mds jévenes con un estilo
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de vida que el estudio de Arellano llama «sofisticado», el cual suele co-
rresponder a gente con menos edad que el promedio y con mds educacién
que el promedio (Arellano & Burgos, 2010). En cambio, en Agua Viva
este proceso suele pasar en un nivel més bajo y corresponde con el esti-
lo de vida que Arellano y Burgos llaman «conservadors. Las imégenes
analizadas en las paginas web, asi como las observaciones en los servicios,
confirman lo mismo. Las generaciones mds jévenes en estratos emergen-
tes suelen estar més atraidas por el estilo de Emmanuel, su ubicacién en
el centro financiero y sus productos religiosos. Asi el estudio confirma la
tendencia de iglesias, en el pluralismo religioso, para promover «nichos
de mercado> a los diversos grupos sociales, generacionales, etcétera, muy
articulados, contrarios a la actitud de iglesias mayoritarias que ofrecen
«una sola receta.

Como razén de la movilidad religiosa se pudo identificar un elemento
clasico entre evangélicos: el hecho de visitar iglesias ente unos y otros. En
sus historias de vida los creyentes mencionaron que una visita hecha por
un familiar o amigo resultd en asociarse a esta iglesia neopentecostal. La
investigacion demuestra que la manera de visitar las iglesias coincide con
las tendencias de la movilidad religiosa y confirma la tendencia expec-
tante. Segtin Olson (2008), actores religiosos suelen moverse de iglesias
grandes, ms tradicionales y establecidas, como es el caso de Agua Viva
y Emmanuel hacia iglesias mas recientes, méds pequefias e innovadoras
(CDV, Potential). Otro rol importante juegan los aspectos sociales, por-
que son las iglesias con més alta connotacién social (CDV, Potential) a
donde suelen moverse los actores. Todos los grupos entrevistados —des-
de los lideres principales hasta los miembros— afirmaron los caminos
tipicos de movilidad. Miembros de CDV y Potential no suelen visitar a
Agua Viva o Emmanuel, sino al contrario. Las iglesias visitadas suelen ser
aquellas con mds alta connotaci6n social. Las visitas juegan un rol impor-
tante en el marco de referencia. Dentro de los casos, la tendencia comin
fue moverse de Agua Viva a Emmanuel y de Camino de Vida a Potential.
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Como el segmento entrevistado es una minoria religiosa, no se pudo
averiguar cudntos creyentes realmente se movieron de dénde a dénde,
pero el estudio pudo mostrar que la mayoria de los que se movieron a
iglesias neopentecostales son evangélicos; esto fue confirmado por el es-
tudio cualitativo en todos los grupos de entrevistados.

Como la movilidad religiosa ocurre dentro del 4mbito evangélico, el
elemento de conversién fue tomado en cuenta. La investigacién muestra
que los creyentes no se quedan necesariamente en la iglesia donde se con-
vierten, un hecho que provoca que las lineas de demarcacién se vuelvan
mis fluidas. Los entrevistados usan un idioma particular para describir el
fenémeno de movilidad religiosa. Declaran por ejemplo que han «naci-
do» en cierta iglesia y «crecieron en otra. El hecho que exista un voca-
bulario en si, sirve como signo que existe la movilidad.

Otros estudios mencionan el fenémeno de la movilidad religiosa ha-
blando de «nomadismo» (Strotmann, 2007), que implica la explicacién
global que el porcentaje que regresa al catolicismo es minimo. Strotmann
afirma que para el caso de Perti y Lima hay un camino de movilidad que
no es comun: el camino de volver a la iglesia mayoritaria.

Cleary y Frigeiro hablan de ciertos «patrones» bajo los cuales fun-
ciona el nomadismo religioso. La gente cambia de catdlico indiferente a
pentecostal y de pentecostal al neopentecostalismo (Cleary, 2004, p. 53).
La presente investigacion para el caso peruano profundiza el estudio de
estos patrones de movilidad religiosa, dando luz a tendencias tipicas en
una manera mas especifica y ademds relacionando estas tendencias con la
necesidad social de miembros preguntando por una légica especifica que
se encontraria detrds de los patrones de cambio. La investigacion resume
qué contextos y aspiraciones sociales juegan un rol significante para la
motivacion de participar en una iglesia neopentecostal, particularmen-
te en una sociedad caracterizada por una alta desigualdad social como es
Lima. En mi opinién las aspiraciones sociales de los miembros —en el
andlisis de los casos— muestra una tendencia observable.
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La investigacién muestra qué actores religiosos desde una edad tem-
prana migraron a iglesias con mds alta connotacién social. Los patrones
de movilidad religiosa hacia y dentro del neopentecostalismo estan estre-
chamente conectados con la aspiracién de progreso social. No se pudo
encontrar una movilidad hacia abajo, o sea ninguno de los entrevistados
se movié de Camino de Vida o Potential 2 Emmanuel o Agua Viva o a
iglesias pentecostales. Tendencias observadas en otro segmento en el 4m-
bito de iglesias ubicadas en estratos bajos muestra que la tendencia ocurre
también en otros segmentos eclesiales. Asi, la movilidad religiosa suele
ocurrir bajo ciertos criterios enraizados en las aspiraciones de actores reli-
giosos hacia el progreso social.

En esta luz, consecuentemente uno tiene que preguntar en qué medi-
da se puede explicar si la membresfa en estas iglesias contribuye para una
movilidad social real. Para verificar esto la investigacién encontré ciertos
productos ofrecidos por las iglesias neopentecostales que suelen tener
una naturaleza simbélica o material. En el nivel simbélico los productos
son redes sociales, ubicacién e idioma, mientras los productos realmente
materiales se distinguen en cada caso. En Agua Viva los miembros en-
trevistados mencionaron una transformacién de hébitos de la vida por la
participacién en la iglesia y enfatizaron cémo la iglesia les apoy6 a pro-
gresar socialmente en estructurar sus vidas, promover hibitos saludables,
etcétera. Agua Viva presenta el caso con el nivel social mas bajo de su
membresia. Emmanuel ofrece cursos sobre cdmo empezar una empresa,
cémo manejar el tiempo de uno y el dinero. Los entrevistados en todos los
grupos explicaron cémo las generaciones jévenes de las zonas marginales
de Lima encuentran en la iglesia un hogar fuera de su casa y en la zona
financiera de Lima, supuestamente en una sociedad mds alta que donde
han crecido. Camino de Vida, simbélicamente, usa terminologia en in-
glés como factor de prestigio y entrena a generaciones jévenes a desarro-
llar talentos y capacidades creativas en la musica, produccién de peliculas,
fotografia, etcétera, como formas de progreso en autorrealizacion. Jéve-
nes adultos se preparan también para estudiar en Estados Unidos debido
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a que la iglesia les expone a una cultura y estilo de vida diferente y les dala
oportunidad de practicar su inglés. Potential lleva el uso del idioma inglés
al extremo usando el prestigio de dicho idioma como requerimiento de
pertenecer a la iglesia, porque sélo con suficiente conocimiento del mis-
mo se puede seguir un sermén de 45 minutos transmitido desde Florida.
Ademds usa varios simbolos de consumo estadounidense y asi ofrece una
identidad internacional a los miembros peruanos. Resumiendo, en nivel
material todas las iglesias neopentecostales ofrecen capital social, es decir,
redes sociales donde entran participando como un factor significante del
progreso social. Las iglesias apoyan a los miembros en sus vidas cotidianas
en forma de coaching o supervisién de lideres. Es su manera de realizar la
consejerfa pastoral. De esta manera orientan a sus miembros a crear un
estilo de vida mds sano, estructurado, asi como ensefan cursos con te-
mas mds alld de la dimensién religiosa, los cuales les incentivan a manejar
mejor sus finanzas y tener éxito en su profesién. El uso del idioma inglés
en la iglesia bilingiie Potential también puede ser interpretado como apo-
yo material, por las oportunidades que les brinda a los miembros en el
mercado laboral el emplear la habilidad de hablar inglés. Aparte de estos
factores materiales que llevan a la movilidad social para creyentes, las igle-
sias neopentecostales ofrecen otros elementos para promover el progreso
social en el nivel simbdlico que les distingue de otras iglesias. Les atrae a
los creyentes vivir la emocién de pertenecer a un estrato social més alto, a
pesar que no tienen el capital cultural y econémico necesario para perte-
necer a este segmento de la sociedad. Esto ha sido explicado por Corten
(2001) como una «ilusién> en sentido negativo. Yo prefiero la expresién
«progreso simbolico». Este término toma en cuenta que las condiciones
de vida de la gente en zonas marginales no necesariamente cambian de
forma inmediata, pero las iglesias les dan las herramientas para el progre-
so social de la manera antes descrita.

En cuanto a la misién de las iglesias, la investigacién brinda resulta-
dos interesantes. Mientras las iglesias pentecostales enfocan la maximiza-
cién de su membresia, las mega-iglesias neopentecostales adoptaron otro
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modelo misionero, el status oriented mission, la misién orientada al esta-
tus de su membresia, no tanto al crecimiento numérico con masas pobres
(Olson, 2008).

En las entrevistas para la investigacion se pudo detectar un fenémeno
mds, no esperado en la hipétesis, y que de cierta manera revela la reali-
dad en una sociedad fragmentada. El estudio de las iglesias descubrié la
existencia de una fisura entre gente con trasfondo migratorio y los asi lla-
mados limefios cldsicos, personas sin trasfondo de migracién. El estudio
revela que las iglesias mas innovadoras en la més alta calidad de la matriz
de movilidad religiosa tienen cierta tendencia al exclusivismo, un hecho
que no sorprende en una sociedad de alta desigualdad social.

Un camino dentro del esquema que no es tan comtn es el camino
de Emmanuel a Camino de Vida, porque mientras en Agua Viva y Em-
manuel se encuentra mayoritariamente la gente de zonas periféricas,
«pueblos jévenes» de Lima, Camino de Vida y Potential atraen mis a
la gente sin trasfondo migratorio y esto marca una diferencia. No es que
este camino no exista, pero resulté mucho menos comin que los antes
mencionados.

De todos modos hay que mencionar la fuerza integradora de las igle-
sias neopentecostales a pesar de encontrar que los limefos clésicos y neo-
limenos no siempre se mezclan, como suponen Arrellano y Burgos en su
esquema positivista de estilos de vida limefos. Es obvio que todas las igle-
sias investigadas estdn abiertas a recibir gente de diferentes clases sociales
y trasfondo étnico. La investigacién establece para todos los casos que las
iglesias neopentecostales presentan una oportunidad para la gente de los
conos de Lima de encontrar un nuevo hogar afuera de su casa, en un am-
biente atractivo y socialmente més alto. Por esto la gente estd dispuesta a
pasar varias horas en el transporte publico para ir a su iglesia en un distrito
socialmente atractivo, donde, por ejemplo, no tendrian la oportunidad de
ir a un restaurante o café, pero si pueden ir a una iglesia, la cual ademds les
ofrece socializarse de otra manera que en su distrito y les brinda insumos
para familiarizarse en una nueva sociedad. Por esto los contextos sociales
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y la membresia en una sociedad mas alta suelen ser factores significantes
de motivacién para la movilidad religiosa.

La fisura descubierta dentro del segmento neopentecostal representa
una correccién del modelo positivista de Arellano, el cual en cierto senti-
do no toma suficientemente en cuenta la inequidad social de los habitan-
tes de una ciudad de contrastes.

Lo mismo se observa viendo los diferentes gobiernos de las iglesias.
Agua Viva y Emmanuel estin gobernados por peruanos, la mayoria vie-
ne de los conos y encuentran una nueva casa y familia en el centro de la
ciudad en un distrito con connotacién social mds alta que el suyo en la
periferia. El reconocimiento forma una necesidad social en estos actores
religiosos (Lecaros, 2013), los cuales en una atmésfera de crecimiento
econdmico anhelan escapar de la marginalidad social en base a sus gustos
religiosos.

Por el contrario, las iglesias con raices estadounidenses (Camino de
Vida y Potential) son gobernadas por «gringos>, la mayoria de miem-
bros viven en distritos céntricos de la ciudad y mayoritariamente pertene-
cen a estratos medios o medios-altos. El énfasis del idioma inglés muestra
que su anhelo es el reconocimiento internacional y una ciudadania inter-
nacional, y de esta manera también pertenecer a una sociedad mds alta,
ofrecida por la iglesia. La Comisi6n de la Verdad y Reconciliaciéon (CVR,
2004, pp. 54, 62) habla de que los peruanos en general sufren inferiori-
dad cultural por el asf llamado «trauma de la conquista». Estas iglesias
neopentecostales, con fuertes vinculos con el hemisferio norte y angloa-
mericano, responden a esta necesidad y carencia al ofrecerles a los actores
religiosos la ciudadania internacional para sugerirles salir de la marginali-
dad cultural hacia el hemisferio norte y desarrollado. En sus estilos de vida
los actores han mostrado que luchan para pertenecer al grupo de élites
sociales viviendo un estilo de vida norteamericano que les distingue de
las masas pobres de su propio pais. Este estilo de vida, por ejemplo, estd
expresado en el consumo de marcas tipicas que lo suponen y que son men-
cionadas varias veces en los cultos, sobre todo en Potential Church.
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El anélisis ha mostrado que un producto significante en estas iglesias
son las redes sociales que crean los actores religiosos en las megaiglesias
neopentecostales y su simbolo implicito de haberse movido a una socie-
dad mis alta. En las iglesias Agua Viva y Emmanuel los miembros inter-
pretan esto en haberse movido al centro de la ciudad por la oportunidad
de socializarse con miembros de estratos altos y medios-altos personaliza-
dos en la cipula conocida de la iglesia, en personajes como Mirtha Lazo
y Humberto Lay. En el caso de Camino de Vida y Potential, el encuentro
de la clase media y media-alta peruana con el capital social internacional
les da la sensacién de formar parte de una sociedad internacional extran-
jera caracterizada por el consumo de bienes estadounidenses, asi como la
habilidad de comunicarse en inglés y la oportunidad profesional que les
brinda esta habilidad.

En los dos casos diferentes las iglesias neopentecostales les dan a los
actores la sensacion de llegar a un mundo diferente. En Agua Viva y Em-
manuel este otro mundo significa los estratos medios y medios altos de
Lima y en el caso de Camino de Vida y Potential es la sensacién de perte-
necer a una metrépolis mundial del mundo desarrollado y angloparlante.

En los dos casos esta sensacién estd creada por un producto religio-
so tipico de iglesias neopentecostales, la prosperidad, que genera en los
actores religiosos el hébito de distinguirse de los miembros més po-
bres y marginalizados del paisaje evangélico y sus prioridades religiosas
tradicionales.

Bajo estas circunstancias de flexibilidad de las convicciones religiosas
y la falta de una dogmdtica particular tradicional, la movilidad religiosa
y su existencia como tal es algo aceptado y considerado normal entre los
productores religiosos. No es visto como «robo de ovejas» de otras igle-
sias, sino el hecho comin de que los miembros cambian su iglesia segtin la
oferta dada y el gusto individual porque la flexibilidad promueve la mo-
vilidad religiosa.

Como iglesias suelen copiar las estrategias de marketing parecidas a
empresas exitosas en el mercado econémico. Esto consecuentemente hace
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mis fluidas las practicas religiosas y disminuye las lineas de demarcacién
y distinciones entre diferentes tipos de iglesias. El fenémeno observado
seguramente va a hacer que una tipificacién y clasificacién de iglesias sea
mds dificil en el futuro, porque una iglesia no podr ser clasificada por sus
convicciones particulares, dada la alta diversidad que estd promovida por
el elemento posmoderno de patchwork (atomizacién) (Bastian, 2008, p.
167) que est4 cada vez mds caracterizando a las comunidades religiosas. El
estudio indica que un cambio de paradigmas estd ocurriendo en el campo
religioso mundial.
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OFERTA RELIGIOSA JUDIA EN LA
CIUDAD DE LIMA

Romina Yalonetzky

Profesora de la Universidad del Pacifico

«[...] Tenemos tres sinagogas en el mismo barrio y en cada si-
nagoga siempre faltan una o dos personas para el minian (sic)
y son tan empecinados que prefieren no rezar antes de unir las
tres sinagogas en una, como si fuera cada una de ellas un tem-
plo donde se practican distintos credos».

Herman Zwilich, sobre la divisidn de los servicios religiosos de
los judios de origen ashkenazi en Lima en las décadas de 1930
y1940.

INTRODUCCION

Hay un viejo chiste popular que cuenta la historia de un ndufrago ju-
dio que llega a una isla desierta y lo primero que hace al llegar es construir
dos sinagogas. Afos después es rescatado y sus rescatistas le preguntan
por qué construy6 dos sinagogas. La proverbial respuesta del ndufrago:
«pues, a esta voy a rezar y a la otra no irfa por nada del mundo» (Dundes,
2002).

Esta figura comica expresa el cardcter diverso y por momentos, conflic-
tivo, de las multiples corrientes religiosas aceptadas dentro del judaismo.
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El chiste ilustra también el pluralismo que caracteriza el milenario reco-
rrido histérico de un pueblo trotamundos compuesto por varios grupos
étnicos.

Dentro del panorama religioso peruano hay grupos religiosos de
distinto tamano e influencia. Entre los grupos religiosos pequenos se
encuentra el conjunto de peruanos vinculados de alguna manera al ju-
daismo, cuya presencia en el pais esta ligada, inicialmente, con la historia
de las migraciones del Perti republicano. Dado que han pasado ya 145
anos desde la fundacién de la primera congregacién religiosa judia en el
pais, me interesa presentar aqui cémo se ha configurado y reconfigurado
la oferta religiosa judia en el Perti poscolonial, especificamente en la ciu-
dad de Lima. Destaco que, a pesar de la reducida poblacién judia de la
ciudad y en coherencia con el cldsico chiste del ndufrago, coexisten cuatro
congregaciones religiosas judias que se inclinan hacia la ortodoxia judia.

MINORIA JUDIA Y PERUANA

Lavidajudia organizada en el Perti republicano se origina con el arribo
de inmigrantes judios procedentes de diversas partes del mundo. Algunos
de estos inmigrantes fundaron congregaciones religiosas y otras institu-
ciones pensadas con el propédsito de ofrecer servicios que, seglin parece,
eran normalmente proporcionados por la Iglesia catdlica a sus feligreses,
como una «beneficencia, en el sentido amplio del término, entre otros.
En este contexto se crearon las condiciones que hoy hacen posible incluso
mantener una vida judia diferenciada en un pais fuertemente catdlico, en
el que la libertad de culto fuera promulgada recién hacia 1920 (Basadre,
1983).

Estos inmigrantes provenian de diferentes mundos judios, lo que ex-
plica la heterogeneidad en experiencias histéricas, costumbres y usos lin-
giifsticos que influyeron en la configuracién inicial de las congregaciones
religiosas establecidas en la ciudad.
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Algunos judios provenientes del norte del Africa llegaron a la selva
peruana en el perfodo republicano atraidos por el boom del caucho. Se
habrian organizado en una comunidad en Iquitos, cuya historia y devenir
128

constituye un capitulo aparte que ha sido investigado ya'®¥, y del que no
me ocuparé aqui. Otros, provenientes de Europa central, Europa oriental
y del Mediterraneo oriental, inmigraron a distintas provincias del pais.
Pero ha sido en Lima, la capital, donde se constituyeron congregaciones
religiosas sostenibles a largo plazo, que estin reunidas en una organiza-
cién paraguas comunitaria que cuenta, a su vez, con el reconocimiento de
otras congregaciones religiosas y organizaciones judias a nivel mundial.

No obstante, se trata de una comunidad pequefa, en comparacion
con otras comunidades judfas en Latinoamérica, y en tanto tal, es una mi-
norfa religiosa que depende de su capacidad organizativa y del apoyo de
agencias internacionales judias para mantenerse a flote. De hecho, es una
comunidad tan pequefia que no hay datos oficiales disponibles acerca del
tamafio de la poblacién judia en el pais. Tras realizar una consulta de for-
ma escrita, el INEI confirmé que en el censo nacional se recoge un dato
sobre «religién» (hasta 2012 no se preguntaba acerca de «etnicidad»)
pero las categorias de respuesta posibles —catélica, evangélica u otra—
no permiten saber cudntas personas se consideran judfas. Ni siquiera la
dirigencia comunitaria judfa en Lima ha realizado alguna vez un conteo
oficial.

Los tinicos datos producidos en el pais de los que tengo conocimiento
fueron creados por Leén Trahtemberg, en calidad de Supervisor Pedagé-
gico del Colegio Ledn Pinelo, el colegio judio de Lima, en la década de
1980 mientras preparaba uno de los pocos manuscritos que existen sobre
la presencia judia en el pafs. Trahtemberg (1988) estimé una poblacién de
3500 judios hacia 1988 (1988, p. 14). De acuerdo a los datos elaborados
por el experto mundial en demografia judia, Sergio DellaPergola, en cu-
yos informes se reconoce que la precisién de los datos que suelen circular

128 Véase Segal, A. (1999).
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sobre los peruanos judios es baja'?, se calcularia que para 2009 habia al-
rededor de 2000 judios en Pert (DellaPergola, 2011, p. 315) y 1900 en
2013 (DellaPergola, 2013, apéndice A).

JUDAISMO ORGANIZADO

La Asociacién Judia del Pert (AJP) es la organizacién paraguas que
centraliza la vida judia comunitaria en la ciudad de Lima. Engloba a las
tres congregaciones religiosas fundadas por inmigrantes judios entre las
tltimas décadas del siglo XIX y las primeras del siglo XX que, en la actua-
lidad, constituyen la parte central de la oferta religiosa organizada judia
en la ciudad. Quienes fundaron y formaron parte de las congregaciones
de la organizacién judia comunitaria en Lima durante la primera mitad
del siglo XX compartian algo mds que un sistema aparentemente comun
de creencias; compartian un zelos comin, es decir, un destino en un lugar
como el Perd, sin raices judias, ante la imposibilidad de retornar a las con-
diciones de vida judia propias de los lugares de origen de los inmigrantes.

Refundada en 1970, la AJP es la versién actualizada de la Asocia-
cién de Sociedades Israelitas, registrada a partir de 1944 (Trahtemberg,
1989; Segal, 1999). Desde entonces, las tres congregaciones religiosas
judias dentro de la organizacién paraguas ofrecerfan servicios religiosos
a los judios inmigrantes del periodo republicano y sus descendientes; a
nuevos inmigrantes —que llegan a una comunidad ya conformada— y a
judios por eleccién o convertidos y convertidas al judaismo, algunos de
los cuales se han acercado al judaismo como futuras parejas de judios por
nacimiento.

La Asociaciéon de Sociedades Israclitas tuvo una primera etapa de
conformacién y consolidacién en la década de 1940. No siempre operé

129 El reporte del afio 2013 del American Jewish Yearbook sefiala que la precisién
de los datos para paises como Pert es de categoria D, definido por el demdgrafo
judio DellaPergola como un «estimado de base esencialmente especulativo; no hay un
procedimiento confiable de actualizacién» (DellaPergola, 2013, p. 16).
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como una unidad articulada y una serie de crisis externas e internas han
producido momentos de mayor o menor cohesién. A inicios de la dé-
cada de 1970 parece haber habido una necesidad de revitalizacién de la
organizacién paraguas judia, tal vez explicada por los eventos que suce-
dieron a la Guerra de los Seis Dias (1967) en el Medio Oriente, por la
inestabilidad politica que atravesaba el pais, hechos que proporcionaron
una sensacién de fortaleza, y al mismo tiempo generaron la necesidad de
reorganizarse y protegerse. En ese periodo la organizacién pasé a llamarse
Asociacién Judia del Pert, el nombre que lleva en la actualidad. Sospecho
que el cambio de nombre responderia al surgimiento de agrupaciones re-
ligiosas evangélicas que utilizan el nombre «israelita» y ala necesidad de
distinguirse de ellas.

En la década de 1990, la Asociacién Judia del Perti enfrentaba los efec-
tos de un pais azotado por crisis econdémicas y de seguridad. Al mismo
tiempo, a partir de entonces se refuerza el cardcter religioso de la organi-
zacién comunitaria, de la mano del resurgimiento religioso y la «despri-
vatizacién de la religions, fenémenos ocurridos a nivel mundial (Casa-
nova, 1994; Roy, 2013).

En el primer decenio del siglo XXI, la Asociacién Judia del Pert ha
quedado conformada de la siguiente manera: tres congregaciones reli-
giosas'®, un colegio de escolaridad completa (primaria y secundaria), un
cementerio, dos sociedades funerarias, un asilo de ancianos, un club de-
portivo y una serie de comités de accion.

A continuacién describiré las instituciones religiosas de la Asocia-
cién Judia del Pert y la congregacién religiosa que opera fuera de la

130 Mesesdespués de haber presentado este capitulo, dos de las congregaciones religiosas
de la AJP comenzaron un proceso de fusién que hasta julio de 2016 se encontraba en
curso. Se trata de una fusién entre la Unién Israelita del Perd y la Sociedad Israelita
de Beneficencia Sefaradi. Dicho proceso confirma que las diferencias en costumbres
y liturgia que llegaron al Perti de la mano de los inmigrantes han perdido relevancia.
En este nuevo contexto, la denominacion rcligiosa —Ila ortodoxia— constituye el
nuevo elemento comtin entre ambas congregaciones (y es el mismo elemento el que las
distancia de la conservadora Asociacién Judia de Beneficencia y Culto 1870).
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organizacién paraguas, con el propésito de proporcionar un panorama
de la oferta religiosa judia en la ciudad de Lima.

CONGREGACIONES RELIGIOSAS

En la actualidad, operan cuatro congregaciones religiosas judias en la
ciudad de Lima. Las tres primeras fueron fundadas por inmigrantes ju-
dios entre las ltimas décadas del siglo XIX y las primeras del siglo XX.
En 1940 se unieron para conformar la Asociacién Judia del Pert, suman-
do fuerzas para hacer del proyecto de vida judia en Lima uno de largo
aliento, pues desde temprano se hizo evidente la necesidad de compartir
algunos recursos como el cementerio y el colegio.

Estas congregaciones se caracterizaron, originalmente, por ser inten-
tos de trasplante de los usos y costumbres de las comunidades de las cuales
provenian los grupos mayoritarios de inmigrantes. Segun la forma en que
se organizaron los inmigrantes judios tras su arribo al pais y la manera en
que quedd conformada la comunidad judia de Lima hacia la década de
1940, esas tres congregaciones religiosas habrian representado, de alguna
forma, las costumbres religiosas de tres subgrupos de judios segun su ori-
gen migratorio. Adicionalmente, son congregaciones que originalmente
funcionaron como centros de recursos para inmigrantes. Estos grupos de
inmigrantes habrian llegado parcialmente secularizados pues pertenecie-
ron a las generaciones de judios «emancipados» e «ilustrados», es decir,
judios que ya habian estado expuestos a las versiones judias y no judias de
las «fuerzas secularizadoras» (Roy, 2013) europeas de la Modernidad
(Casanova, 1994; Berger, 2006; Taylor, 2007).

La cuarta congregacidn religiosa, en cambio, representa la reaccién a
la secularizacién y a las potenciales amenazas ofrecidas por la Moderni-
dad. Ademds, se trata de un producto globalizado y de la globalizacién
en el que importan menos la lengua y el origen y en cambio, pesa mucho
mis el sistema de creencias y el estilo de vida. Por este motivo, suele re-
presentar intereses que algunas veces entran en conflicto con los de las
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congregaciones fundadas por inmigrantes provenientes de los movimien-
tos migratorios masivos del siglo XIX e inicios del siglo XX.

LA AsOCIACION JuDia DE BENEFICENCIA Y CuLTO 1870

La primera congregacién religiosa judia del periodo republicano fue
fundada por inmigrantes judios germano-parlantes que no parecen haber
dejado descendencia reconociblemente judia. Originalmente, la Asocia-
cién Judia de Beneficencia y Culto 1870 fue una congregacién religiosa
judia de denominacién ortodoxa moderna, segin la costumbre decimo-
noénica de los territorios germandfonos. Nuevos contingentes de judios
germano-parlantes retomarian durante las primeras décadas del siglo XX
la vida organizada de la congregacion que originalmente se llamé Socie-
dad de Beneficencia y Culto 1870.

Hacia la década de 1960, a medida que fueron falleciendo los refun-
dadores de esta congregacion y que los nuevos miembros de la Asociacién
Judia de Beneficencia y Culto 1870 iban siendo predominantemente pe-
ruanos que no hablaban alemdn, la congregacién decidié reinventarse y
volverse una comunidad conservadora®! o «masorti» (AAVYV, 2012).

El cambio de orientacién estuvo influido por la «revolucién» que
estaba ocurriendo en la comunidad judia mds importante en tamafo de
América Latina, a saber, Argentina, de manos del rabino Marshall Me-
yer. El rabino Meyer, quien llegara a Argentina en 1959, provenia del ju-
daismo liberal estadounidense y su influencia fue tan importante que, en
palabras de uno de sus discipulos, «[s]u mensaje cambié para siempre el
modo de vivir y entender al judaismo en Argentina y en América Latina»

131 A pesar de que el nombre «conservador» podria entenderse como un extremo,
el movimiento conservador es una denominacién religiosa judia que propone una
modernizacién y moderacién de algunas de las pricticas y creencias religiosas del
judaismo. A un extremo del espectro se encuentra el judaismo ultraortodoxo, seguido
por la ortodoxia, mientras que, del otro lado del extremo en el polo mds progresista y
modernizante, se encuentra el judaismo reformista y reconstruccionista, cuyas versiones
més innovadoras operan en los Estados Unidos.
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(Goldman, 2011, p. 644). Detras de las innovaciones del rabino Meyer
habia una mirada del mundo que expresa la necesidad de formar parte
de la sociedad general aprovechando las condiciones de igualdad en de-
rechos que permitia el mundo occidental posterior a la Segunda Guerra
Mundial.

Tras afiliarse al movimiento masorti, la Asociacién Judia de Beneficen-
cia y Culto 1870 edité nuevos libros de rezo para uniformizar la liturgia
y pasar parte del ritual del alemdn al castellano para acercarse a las nuevas
generaciones de judios nacidos en Perti. Ademds de hacer mas accesible el
texto, introdujeron un primer paso hacia la igualdad de género al permitir
que hombres y mujeres se sentaran juntos durante los servicios, costum-
bre que se mantiene hasta la actualidad y que marca una fuerte diferencia
con el resto de los servicios religiosos ofrecidos en la ciudad. La Asocia-
cién Judia de Beneficencia y Culto 1870 se ha mantenido como la mds
«moderna» de la Asociacién Judia del Perti en la actualidad.

A partir de la década de 1970 y en adelante, esta congregacion serfa
la que recibirfa a la mayoria de convertidos y convertidas al judaismo en
la ciudad con la intencién de formar familias con judios por nacimien-
to. Hasta antes de la década de 1970, las otras dos congregaciones, en
especial la Unién Israelita del Perti pero no exclusivamente, admitian
convertidos y convertidas que no mantuvieran vidas religiosas ortodo-
xas y que hubiesen formado familias con judios por nacimiento. Es decir,
mantenfan criterios de admisién similares a, o incluso més laxos que los
que mantiene la Asociacién Judia de Beneficencia y Culto 1870 hoy. A
partir de la década de 1970 y con mayor fuerza desde la década de 1990,
las otras dos congregaciones religiosas adoptarian criterios ortodoxos de
admision, al menos en teoria. Sin embargo, hay excepciones en la riguro-
sidad al momento de admitir judios por eleccién, también en las congre-
gaciones ortodoxas, que revelan que la membresia al judaismo es un tema
complejo que genera controversia, en especial en comunidades pequenas.
Con ello, la Asociacién Judia de Beneficencia y Culto ha pasado de ser
la congregacién més pequena de la Asociacién Judia del Pert a ser la que
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mas ha crecido en membresia en los ultimos anos, lo que revela un interés
por mantener alguna forma de religiosidad judia en un contexto en el que
la presi6n religiosa aparece como reaccién ante la misma posibilidad de
vivir una vida secular y en el que ser judio ha dejado de ser un estigma.

Como resultado, la Asociacion Judia de Beneficencia y Culto 1870 ha
ido cambiando en términos de identificacién pues el origen de sus miem-
bros pasé de inmigrantes alemanes y sus descendientes, a judias y judios
convertidos al judaismo, y sus parejas, que son judfas por nacimiento.
Adicionalmente, esta congregacion atrae también a nuevos inmigrantes,
en cierta medida judios extranjeros que llegan a la ciudad por trabajo,
inspirados en parte por el crecimiento econémico que ha atravesado el
pais a partir del afio 2003 y que provienen de congregaciones que no son
ortodoxas en sus paises de origen.

LA UNION ISRAELITA DEL PERU

Fundada entre 1923 y 1929, la Unién Israelita del Perti es la congre-
gacién religiosa de los inmigrantes ashkenazies, judios provenientes de
Europa oriental cuya lengua vulgar era el idish. Es una congregacion re-
ligiosa de orientacién ortodoxa, segtin el rito religioso ashkenazi. Es la
congregacion de mayor tamaiio y, con ello, la de mayor influencia dentro
de la Asociacién Judia del Peru.

En Lima, los inmigrantes ashkenazies, que eran numéricamente ma-
yorfa, protagonizaron los esfuerzos por crear una organizacién paraguas
que proporcionara los recursos requeridos para conducir una vida distin-
tamente judia en la ciudad. Fueron los lideres de la Unién Israelita del
Perti los primeros en traer a un rabino al Peru, Moisés Brener, a media-
dos de la década de 1930. Permanecié como rabino hasta la década de
1960, proporcionando continuidad al proyecto comunitario. La figura
del rabino Brener es muy querida y, a la vez, controvertida, en tanto se le
atribuye haber generado una suerte de confusion respecto de la membre-
sfa de la primera generacion de judios nacidos en el Pert, especialmente
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en provincias. Considerando que ni siquiera habia rabinos, era imposible
pensar en convertir al judaismo a esposas ¢ hijos de inmigrantes judios
antes del arribo del rabino Brener. En ese contexto, €l se ocupé de viajar
a las provincias y circuncidar a los hijos varones de judios, lo que segin
Segal (1999), hizo que muchos pensaran que valia como una conversién
legitima. De haber establecido criterios més estrictos de admision, la po-
blacién comunitaria judia de Lima habria sido incluso méds pequena, lo
cual hubiese atentado contra la posibilidad de sostenerse a largo plazo.

De esta manera, algunas de las familias que serfan miembros de la
Unién Israelita del Perti desde las décadas de integracién y consolidacion
de 1940 y 1950 no calificarian como «judfas» desde la mirada ortodoxa
que la congregacién adoptaria especialmente a partir de la década de
1990 en adelante. Este es un tema tabu en la comunidad judia de Lima
en general porque pone de manifiesto el contraste entre el discurso, la op-
cién por la ortodoxia a nivel de identificacién institucional, y la préctica,
el estilo de vida secular y por momentos poco diferenciado, de los judios
que viven en el Pert.

Ademis del rabino Moisés Brener, que ha sido el que ha permanecido
en la Unién Israclita por méds tiempo —treinta afos—, la congregacion
de ashkenazies tuvo una serie de rabinos de «corta duracién hasta fina-
les de la década de 1980, cuando contraté al rabino Yaakov Kraus, israeli
de orientacién ortodoxa sionista. Con el rabino Kraus se inici6 una etapa
de concientizacién sobre lo que realmente significaba vivir una vida ju-
dia ortodoxa en la actualidad y se empezaron a sentar las bases que per-
miten que algunas familias incluyan pricticas religiosas ortodoxas en la
vida cotidiana. Su gestién coincide con lo que Casanova describe como la
«desprivatizacién» de la religién (Casanova, 1994) o retorno ala religio-
sidad como reaccién a la marginacién percibida como parte del proceso
de secularizacion (1994, p. 62) y ala alienacién de la religion de la cultura
(Roy, 2013).

Entre los pasos tomados con el objeto de promover la religiosidad
judia en Lima, el rabino Kraus creé, por ejemplo, una tienda que vende
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productos kasher, es decir, aptos para el consumo segtin las leyes religiosas
judias de fundamento biblico y rabinico. Con ello, sentaron las bases para
que las familias que asi lo desearan pudieran acercarse a la observancia
religiosa. Observar las leyes de kashrut'>* constituye una de las pricticas
religiosas mds comunes pues expresa una adhesién simbélica al judaismo
que es plausible de ser exteriorizada y compartida.

Ademais, durante la década de 1990, el rabino Kraus escribia una co-
lumna en una publicacién periédica editada por la Unién Israelita del
Perti. Su columna era un espacio para la introduccién al judaismo orto-
doxo, lo que parece revelar que al menos el rabino Kraus percibia un vacio
importante sobre el tema por parte de los miembros de su congregacion
y la pertinencia del resurgimiento religioso del contexto de la postsecula-
rizacién. Por ejemplo, uno de sus textos aborda el tema de la vestimenta
en el judaismo, reflexionando sobre la modestia en el vestido, un tema
central que distingue a judios religiosos ortodoxos del resto de judios.
Otra de sus columnas aborda el controvertido y delicado tema de la con-
version al judaismo, y aboga por la legitimidad exclusiva de la conversion
ortodoxa.

A inicios del siglo XXI, la Uni6n Israelita del Perti contintia contra-
tando rabinos israclies de orientacién ortodoxa. Esta es una muestra de la
dependencia cultural y religiosa judia que tiene una comunidad pequeia
como la de Lima de los centros judios, como Israel. Ni los contrastes con
el estilo de vida elegido por la dirigencia y por la mayoria de los miembros
de la comunidad, ni las discrepancias con las decisiones que tomaron los
primeros rabinos de la comunidad parecen desalentar a los rabinos orto-
doxos que llegan a proporcionar herramientas para sostener parte de la
vida religiosa judia en Lima.

132 Kashrut es el sustantivo en hebreo que quiere decir «aptitud» y que se usa para
hacer referencia al conjunto de leyes que orientan la preparacién y el consumo de
alimentos segiin las leyes religiosas judias de fundamento biblico y rabinico.
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LA SOCIEDAD DE BENEFICENCIA SEFARADI

El tercer subgrupo de inmigrantes puede ser definido como «sefara-
dies» y hace referencia a los judios cuya lengua comtn era el ladino (o ju-
deo-espafiol) o el judeo-drabe y que vinieron de los territorios que alguna
vez fueron parte del Imperio otomano o de tierras del norte de Africa y
del Mediterrineo oriental que no fueron parte de dicho imperio.

Segtin Fleischman (1985), los primeros inmigrantes sefaradies llega-
ron al Pert por el océano Pacifico en 1908. Entre 1920 y 1928 (Fleisch-
man, 1985; Trahtemberg, 1987) estos inmigrantes y sus descendientes
fundaron la Sociedad de Beneficencia Israelita Sefaradi.

Durante los primeros afios, el lider espiritual de la congregacién fue
un inmigrante sefaradi que conocia bien el ritual hasta que en 1950, tras
el periodo de consolidacién comunitario general ocurrido en la década
de 1940, el subgrupo sefaradi contraté al rabino Abraham Shalem para
oficiar los servicios. Desde entonces, la Sociedad de Beneficencia Israe-
lita Sefaradi ha contado con cuatro rabinos extranjeros, el ultimo de los
cuales, el rabino Abraham Benham, de origen marroqui, llegé a Lima
en 1968 y continta ejerciendo la funcién de lider espiritual de la congre-
gacién. De hecho, él es quien funge como rabino mayor de la Asociacion
Judia del Perti. Dado que se trata de una comunidad mayoritariamente
ashkenazi, el hecho de que el rabino mayor sea sefaradi es una senal de la
desconexién entre religion y cultura (Roy, 2013) que se da en algunas co-
munidades «transplantadas>» y, especialmente, en comunidades peque-
fias en las que es mds dificil preservar aspectos de heterogeneidad étnica.

En términos de denominacién religiosa, la Sociedad de Beneficencia
Israelita Sefaradi es una congregacion ortodoxa, a pesar de que sus correli-
gionarios, como la abrumadora mayoria de limenos judios, mantienen un
estilo de vida secular. La congregacion se encuentra afiliada a una red lati-
noamericana de congregaciones sefaradies, lo que refuerza la sensacién de
pertenencia a un subgrupo étnico minoritario —por la mayorfa numérica
de los ashkenazies— dentro de la heterogencidad judia.
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Dada la continuidad del rabino Benhamt, que es el tinico rabino pro-
veniente de una comunidad judia premoderna, es posible sugerir que el
cambio mds importante en términos de las formas de identificacién de
esta congregacién consiste en la inclusién de congregantes ashkenazies
que participan de servicios religiosos segtin el estilo littirgico de las co-
munidades judifas tradicionales sefaradies, es decir, sin conexién con las
costumbres de sus ancestros ashkenazies.

JaBAD LUBAVITCH

Por wltimo, a finales de la década de 1980 e inicios de la década de
1990 llegé al Perti un representante de Jabad Lubavitch, un movimien-
to religioso judio de corte dindstico que forma parte del jasidismo, una
corriente religiosa ortodoxa que combiné el misticismo judio con un li-
derazgo carismdtico que se originé a finales del siglo XVIII en Europa
Oriental (Elior, 2010).

Luego de la Segunda Guerra Mundial, Jabad Lubavitch migré a los
Estados Unidos, donde fue refundado y desde entonces opera desde su
sede en Brooklyn, Nueva York. Entre los elementos innovadores del mo-
vimiento en la versién actual destaca la creacién de una red de emisarios
a nivel mundial que se encargan de ayudar a los judios seculares a «retor-
nar» a un estilo de vida religioso ortodoxo. El representante en Pert es
uno de esos emisarios.

Jabad Lubavitch no pertenece a la Asociacién Judia del Perti y funcio-
na mas como un satélite de la organizaciéon mundial con sede en Brooklyn
que como una congregacion religiosa peruana. La sede de Jabad se sostie-
ne en Lima gracias al apoyo de una familia donante, que pertenece, a su
vez, a una de las congregaciones de la Asociacién Judia del Perd. Ofrece
servicios religiosos en forma paralela a los de las otras tres congregaciones
religiosas, lo que algunas veces genera recelo entre los lideres de la organi-

zacién comunitaria paraguas.
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Con frecuencia, Jabad Lubavitch reparte gratuitamente entre los ho-
gares afiliados a las congregaciones de la Asociacion Judia del Perti obje-
tos para celebrar las festividades religiosas y publicaciones con contenidos
relativos a su doctrina, que se caracteriza por defender una sociedad ju-
dia ideal, tradicional en sentido weberiano (Silber, 1993) y premoderna,
en la que se asume el cumplimiento de los precepros religiosos seguin el
dictamen del judaismo rabinico. En definitiva, propone una alternativa
extrema de vida judia a pesar de las condiciones de vida aceptadas por los
judios de la ciudad. Es esa misma doctrina la que hace que el movimiento
no sea invitado a formar parte de la Asociacién Judia del Pert, pues aboga
por principios que se oponen a la pluralidad existente en la organizacion
paraguas comunitaria.

Jabad Luvabitch no ha tenido mis que un éxito moderado en Lima.
Algunos de sus congregantes son personas que han tenido disputas con
alguna de las dirigencias de las congregaciones que conforman la Aso-
ciacién Judia del Perd; personas que han buscado una suerte de «res-
tauracion» tras haber sufrido algiin tipo de «desviacién» de la norma;
personas que prefieren no afiliarse a las congregaciones comunitarias y
nuevos inmigrantes y judios extranjeros que pertenecen a congregaciones
ortodoxas en sus paises de origen.

La presencia de Jabad Lubavitch se suma a la heterogeneidad de la
configuracién original de la comunidad —y la que ha derivado de ella— y
le otorga a la oferta religiosa en Lima un cardcter global y cosmopolita
que contrasta con los esfuerzos de enraizamiento de las congregaciones
de la Asociacién Judia del Perti. En sentido estricto, Jabad Lubavitch es
la forma mds explicita de resurgimiento religioso, desvinculado del relato
fundacional inmigrante.

CONCLUSIONES

Este panorama religioso judio actual muestra que la comunidad judia de
Lima es heterogénea en origen y que, tal vez evocando al ndufrago del chis-
te, la decision de mantener esta diversidad no necesariamente corresponde
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a la diversidad de sistemas de creencias, costumbres y valores de los po-
tenciales congregantes. Las congregaciones fundadas por inmigrantes han
dejado de ser intentos de trasplante de las comunidades de origen y en el
proceso de enraizamiento y limenizacion, han reafirmado y redefinido los
términos bajo los cuales sus congregantes adhieren al judaismo.

Asi, coexisten cuatro congregaciones religiosas que, en buena medida,
toman distancia de las corrientes mds progresivas del judaismo, propo-
niendo asi recursos religiosos que no mantienen coherencia con el estilo
de vida de la mayoria de los congregantes, marcado por el calendario secu-
lar y hdbitos comunes al resto de la sociedad limena. Un ejemplo de esta
discrepancia es que no haya mujeres liderando los servicios religiosos ni
la dirigencia comunitaria, a pesar de que hay mujeres judias que ocupan
cargos de liderazgo en otras instancias, por ejemplo, en el dmbito empre-
sarial. Otro ejemplo es la discrepancia que surge entre el discurso asumi-
do por las congregaciones en términos de rigurosidad en la membresia
y lo que ocurre en la prictica, a saber, la frecuencia con la que se forman
familias interconfesionales en las que se opta por una conversién conser-
vadora y no ortodoxa porque el judio por nacimiento no quiere conducir
un estilo de vida ortodoxo judio. Un tercer ejemplo es la disonancia entre
las costumbres que defiende la ortodoxia (el cumplimiento de todos los
preceptos, incluidos la observancia del shabat y otras festividades o seguir
las normas alimenticias de la kashrut) y el hecho de que el congregante
promedio no sigue las précticas religiosas de dicha corriente.

Esto conduce a la pregunta por la centralidad de la ortodoxia en un me-
dio abrumadoramente secularizado como el de Lima. Dicha centralidad,
especialmente a partir de la década de 1990, no es casual ni exclusiva al
caso peruano. En primer lugar, es parte del proceso de postsecularizacion
en el que los simbolos religiosos han adquirido un renovado valor y se han
vuelto disponibles en un contexto de globalizacién, reivindicacién de las
minorias y admiracién por el cosmopolitismo o «formas posnacionales
de ciudadania» (Sassen, 2003). En este sentido, reafirmar lo judio implica
también declarar una diferenciacion social que proporciona estatus y qué
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mejor forma de hacerlo que recurriendo a la ortodoxia, que a pesar de ser
un producto de la Modernidad, pretende recuperar el mundo de lo sagra-
do del mundo secular (Roy, 2013). A esto hay que sumar que recuperar o
reinventar la religién es una forma importante de preservar el legado cul-
tural de los inmigrantes y de afianzar el vinculo con lo judio a nivel inter-
nacional, especialmente tras la creacién de un Estado judio en Isracl y dela
nueva identificacion de los judios en los Estados Unidos como «blancos
europeos» a partir de la segunda mitad del siglo XX (Heschel, 1998).

En segundo lugar, creo que la opcién por el conservadurismo y la or-
todoxia religiosa —dejando de lado las corrientes mas armoniosas con las
sociedades liberales— se sostiene en tanto las congregaciones religiosas
no demandan que sus congregantes adhieran al estilo de vida que dichas
congregaciones profesan. Esto se da también en otras partes del mundo,
aunque me atrevo a sugerir que es menos frecuente en lugares en los que
la comunidad judia es numerosa y hay multiples congregaciones religiosas
judias que abarcan un espectro mis amplio de denominaciones, desde la
ultraortodoxia hasta las corrientes progresistas, ajustindose un poco mds
a la pluralidad religiosa del judaismo.

En cambio, en comunidades en las que hay menos diversidad en la
oferta, como es el caso de Lima, uno puede ser judio sin sacrificar el es-
tilo de vida que caracteriza a las clases sociales en las que se insertaron
los judios, lo que favorece su integracién sin promover la integracién del
judaismo en la ciudad. La adopcién de valores e intereses de clase me-
dia-alta y alta limefia se hace evidente en una suerte de barrera invisible de
ingreso a la comunidad judia de Lima para nuevos grupos de peruanos,
especialmente provincianos, que no nacieron judios, que deciden conver-
tirse al judaismo pero que provienen de otras clases sociales y, ademds,
son observantes de la ortodoxia. Un ejemplo de lo anterior es el caso de la
comunidad de Bnei Moshé, conformada por personas que no descienden
de inmigrantes judios y que se convirtieron estrictamente como parte de
un cambio de conviccién religiosa, del catolicismo al judaismo. Otro caso
similar es el de los judios del Amazonas, quienes descienden parcialmente
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de inmigrantes judios y al igual que la comunidad de Bnei Moshé, inmi-
graron a Israel tras convertirse al judaismo'®.

Finalmente, entiendo que la discrepancia entre el discurso ortodoxo
de las congregaciones religiosas y lo que ocurre en la prictica es sostenible
en la medida en que, en condicién de minoria —y de comunidad peque-
fia— lo religioso y lo cultural tienden a mezclarse (Roy, 2013). Asi, en el
proceso de enraizamiento de los judios en Lima se han gestado formas
limenas de lo judio que combinan elementos locales con los paquetes re-
ligiosos que ofrecen rabinos y enviados extranjeros, lo que da forma a lo
que aqui hemos llamado la oferta religiosa judia de la ciudad de Lima.
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| Perti es un pais diverso y las religiones forman parte de esta
diversidad. En este libro nos acercamos a ellas desde mulii-
ples disciplinas como la sociologia, la antropologia y la ciencia
politica, como parte de las ciencias sociales, asi como desde las
ciencias de la comunicacion, de la historia y la teologfa para estu-
diar diferentes religiones y diferentes aspectos del catolicismo, del

evangelismo y del judaismo en el Pert.
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