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INTRODUCCION )
CcOMO SE VIVE LA RELIGION EN SUDAMERICA

Gustavo Morello, sj y Hugo H. Rabbia

La vida de las ciudades de Sudamérica estd atravesada por imdgenes y ex-
presiones religiosas de muy diversos tipos. Por un lado, la icénica estatua del
Cristo Redentor custodiando desde lo alto del Corcovado a los habitantes y tu-
ristas de Rio de Janeiro; por otro, las imagenes de la virgen, santos, el Gauchito
Gil o San La Muerte en numerosos santuarios de devocién popular en muy
diversos rincones de barriadas y caminos de la regién. Basta deambular por las
calles de una ciudad sudamericana para recibir folletos que promocionan a una
tarotista 0 a un curandero, y encontrarnos con una persona que ofrece estam-
pitas de santos a cambio de unas monedas y un «Dios lo bendiga». En Buenos
Aiires, un artesano vende retablos con motivos sincréticos de inspiracién reli-
giosa, junto a un grafiti que reproduce la cara del sacerdote Carlos Mugica, ase-
sinado por la organizacién parapolicial argentina Triple A en 1974. El taxista
que nos conduce por la ciudad sudamericana escucha a un pastor evangélico
en la radio mientras las estaciones de televisién comentan los pormenores de la
visita del Papa Francisco a Chile y Per.

La religién también aparece en numerosas demostraciones publicas como
las multitudinarias y festivas procesiones del Sefor de los Milagros, que los
migrantes peruanos han llevado consigo a diversas ciudades del mundo, la ce-
lebracién anual 2 Iemanji del Parque Rodé en Montevideo, o las cada vez mis
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masivas meditaciones colectivas, como la encabezada por Sri Sri Ravi Shankar
en setiembre de 2012 en Buenos Aires. En Colombia, Peri y Argentina, reli-
giosos catdlicos y evangélicos encabezan marchas «Por la vida» contra la edu-
cacién sexual con perspectiva de género o la legalizacién del aborto, a la par
que lideres religiosos de la Red Eclesial Panamazénica promueven acciones
de protesta contra la vulneracién de los derechos de los pueblos nativos de la
Amazonia. Diversas acciones de apostasia colectiva convocadas por grupos de
librepensadores, ateos y promotores de la separacién Iglesia-Estado adquieren
gran repercusién medidtica en Argentina y sus convocatorias se extienden por
redes sociales a otros paises de la region.

En este contexto, podria no sorprendernos que la palabra «dios» haya sido
la mas mencionada por los legisladores que apoyaron la destitucién de la expre-
sidenta Dilma Roussef en Brasil, muchos de ellos sindicados como integrantes
de lo que se conoce como «bancada evangélica». O que las referencias religio-
sas cristianas sean una constante en los discursos del nuevo presidente electo,
Jair Messias Bolsonaro. Tampoco deberia sorprendernos que, en un mensaje
presidencial donde abordé la grave situacién econémica de Venezuela, Nicolds
Maduro afirmase: «Dios proveeri».

Sudamérica es imaginada muchas veces como ese espacio saturado de reli-
gioén, presentado a la vez como el continente del «realismo migico», la «reserva
mundial del catolicismo», o la regién de la «avanzada protestante». Nadie du-
daria que, para analizar en profundidad la experiencia cotidiana de los latinoa-
mericanos, es necesario estudiar sus creencias, pricticas y actitudes religiosas.
No obstante, durante gran parte del siglo XX la religién no gozé de buena
prensa en los circulos académicos, y sélo en las tltimas décadas ha comenzado
a ser recuperada como una dimensién importante para el andlisis social, poli-
tico y cultural.

¢POR QUE ESTUDIAR LA RELIGION?
¢Por qué los cientificos se interesan por la religién? ;Qué buscamos al es-

tudiar el fenémeno religioso? Una primera respuesta posible tiene que ver con
lo demogrifico. La mayoria de los habitantes del mundo cree en algin ser
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trascendente. De los mis de 7 mil millones de habitantes que tiene el mundo
actualmente, casi 6 mil millones de personas se identifican con una tradicién
religiosa. Y es probable que esa tendencia se mantenga, e incluso crezca, en
los préximos 50 afios. Las personas creyentes tienden a transmitir sus creen-
cias a su descendencia. Lo religioso es algo importante para estas personas, ya
sea porque da sentido a sus vidas, una identidad, una orientacién existencial,
pertencncia a una comunidad, conexién con los ancestros. La mayoria de los
no creyentes, por su parte, pertenecen a tres grupos demogréficos especificos:
tienden a tener mds afios de educacién formal que el promedio de la poblacién;
son en su mayoria varones; y viven mayormente en China, Europa Occidental,
o bien tienen una mayor representacién poblacional en paises como Uruguay
o algunos paises ex comunistas, como Ucrania. Los no creyentes en general
tienen menos hijos que los creyentes, de alli que su tendencia de crecimiento
demogrifico sea menor.

En este sentido, estudiar lo religioso es importante para entender a la ma-
yoria de los habitantes del mundo, y lo que significa lo religioso en sus vidas.
:Cémo se relacionan sus creencias con su comportamiento social, econémico,
politico? ¢Influye su forma de creer en el voto, las migraciones o las inversiones
econémicas? ;Son las personas religiosas mejores o peores ciudadanos? Las
religiones, ;fomentan la violencia? ;O, por el contrario, contribuyen positiva-
mente a la sociedad y nos ayudan a vivir juntos?

Estudiar la dimensién religiosa de una sociedad también contribuye a en-
tender a quienes no creen. En nuestra region, los no creyentes son una minoria
que ha adquirido creciente importancia. Creyentes y no creyentes influyen a su
modo en la generacién de productos culturales que consumimos: pintan cua-
dros, componen musica, redactan noticias, proyectos de leyes, acuerdos comer-
ciales, protocolos de atencién médica, reportes de investigaciones cientificas.
¢Significa que nuestras miradas sobre la realidad estin atravesadas por estas
expresiones? Y si es asi, sen qué medida? Muchas veces, las visiones de mundo
de creyentes y no creyentes parecen enfrentadas en el espacio publico, pero
también se dan situaciones donde priman puntos de acuerdo. De este modo,
estudiar lo religioso permite comprender también cémo conocemos e interve-
nimos sobre nuestras realidades.

11
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Finalmente, estudiar la religién ayuda a entender otras formas de organi-
zacién humanas que tienen puntos en comun con lo religioso: las instituciones
politicas, las identidades étnicas y nacionales, las relaciones entre los pueblos y
los procesos de exclusién social, la familia y la reproduccién social.

LA PERSPECTIVA SOCIOLOGICA

Hay muchas formas de estudiar lo religioso. La sociologia se enfoca mds
que nada en la presencia e influencia de la religion y lo religioso en la vida
cotidiana de personas y sociedades. No se ocupa tanto de la fe, los dogmas
en los que se creen, sino mds bien por las repercusiones sociales que las ideas,
organizaciones y personas religiosas tienen en la vida de los pueblos y de cémo
las transformaciones en la vida social afectan la religiosidad de las personas.
La sociologia se aproxima a lo religioso como un hecho social, sin entrar en
discusiones teolégicas o formular juicios morales. No le interesa la «verdad»
de una creencia, si no los efectos que esa creencia pueda tener en la vida de las
personas y las sociedades que la sostienen. Esto no quiere decir que las ciencias
sociales sean neutrales, que no tengan una «agenda» determinada o, incluso,
que no puedan ser cuestionadas por este hecho.

Un modo predominante de entender lo religioso en las ciencias sociales ha
sido la «teoria de la secularizacién». Su afirmacién bdsica puede ser sintetiza-
da como «a mds modernidad, menos religion». Esta teoria surgié como una
explicacién a la situacién de Europa Occidental a fines del siglo XIX. En ese
contexto, la modernidad (esto es, la separacién y especializacién de los dmbi-
tos econémicos, politicos, culturales, cientificos, etc., cada uno con sus propias
légicas; las dindmicas del capitalismo econémico, con su industrializacién, ur-
banizacién, y desarrollo tecnolégico, y las ideas de derechos ciudadanos, civiles,
politicos y sociales, asociados a la extensién de los regimenes republicanos y
democriticos, entre otros aspectos) cambi6 el panorama religioso. Para mu-
chos pensadores, la religion quedaba relegada a la esfera privada, circunscripta
a iglesias o templos, ejerciendo éstos funciones especificas para la salvacién de
las almas, y no involucrindose en otras cuestiones.

12




INTRODUCCION

La modernizacién europea estuvo marcada por dos grandes revoluciones
purguesas: la revolucién industrial britdnica y la revolucién francesa. Dos acon-
tecimientos profundamente relacionados con la expansién colonial de esas y
otras potencias del norte europeo. Esta dindmica de modernidad llegard a di-
ferentes contextos, de distintas maneras. En muchos casos, como poder cul-
rural hegeménico, impuesto por la fuerza militar, politica o econémica, que
menospreciaba lo local como «atrasado», «primitivo», «birbaro». Y llega a tra-
vés de distintos y concretos agentes. Por ejemplo, la burguesia protagonizé la
revolucién francesa contra la monarquia mientras que la Iglesia Catélica fue
la misma que defendi6 la esclavitud en Haiti, una colonia de importancia vital
para Francia en el siglo XVIII. Por eso, en cada situacién cristalizan valores e
imaginarios especificos, diferentes maneras de dar sentido a la vida, diferentes
formas de lo religioso.

América Latina es distinta que Europa o Asia y, sin embargo, las trans-
formaciones de la modernidad estin presentes. El crecimiento econémico, la
paulatina presencia de una clase media urbana marcada por sus frecuentes «re-
caidas», y la democratizacién politica, entre otros aspectos, han caracterizado
los tltimos cincuenta afios de América Latina. Por supuesto, hay fracturas, fra-
casos, y muchas cuentas pendientes. Hay marchas y contramarchas y de ningin
modo puede pensarse que estos procesos son unidireccionales y homogéneos
para cada sociedad. Por eso, en el continente tendemos a hablar de moderni-
dad «hibrida», «barroca», «<incompleta», «forzada», como modos particulares
de nombrar esta modernidad latinoamericana. Pero lo sustantivo sigue siendo
la modernidad; el resto son adjetivos. Algunos autores, incluso, identifican di-
ndmicas de la modernidad en diferentes niveles y con diversas intensidades, y
prefieren pensar que es necesario hablar en plural de «modernidades», o bien de
«modernidades muiltiples» (Eisenstadt, 2009; Mallimaci, 2008).

La modernidad latinoamericana transformé lo religioso en distintos nive-
les. A nivel macrosocial, el nivel de los estados nacionales, el sistema politico
se ha separado del religioso. Es la voluntad popular, no la autoridad religiosa,
lo que legitima a los gobiernos. Esta transformacién, crucial, no debe hacernos
perder de vista el complejo entramado de relaciones que persisten entre los

13
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distintos niveles de los estados (nacionales, regionales y locales, en sus dreas de
educacién, salud, asistencia social, econémicas, etc.) con distintas organizacio-
nes religiosas tradicionales.

Y precisamente esto de «distintas religiones» es el otro gran cambio que se
evidencia en nuestras sociedades. La Iglesia Catélica ha perdido el monopolio
de lo religioso en el continente, si es que puede caracterizarse como tal a su
predominancia histérica, social y politica durante decenios, aspecto que tam-
bién ha sido cuestionado recientemente (Frigerio, 2017). Si bien en cada pais la
presencia y predominancia de la Iglesia Catolica tiene sus particularidades, que
provienen de la época colonial y de los arreglos politicos y juridicos de sus con-
formaciones como estados independientes, resulta evidente que las tradiciones
y organizaciones religiosas se han multiplicado y compiten con otras ofertas de
sentido, con otros horizontes vitales, no sélo religiosos. Esta competencia no
siempre es «perfecta» en cada sociedad, para recurrir a una terminologia eco-
némica, pero es indudable que una oferta religiosa y extra-religiosa mds diversa
estd presente como nunca en la regién. De alli que la perspectiva que advierte
sobre los desafios que supone un creciente «pluralismo religioso» en las socie-
dades de la regién, explicado por muy diversos factores, ha adquirido notable
presencia (Parker, 2005; Levine, 2009) A su vez, junto con la diversidad inte-
rreligiosa, diversos trabajos han enfatizado la creciente pluralidad expresada al
interior de las religiones tradicionales, especialmente el catolicismo (Giménez
Beliveau, 2016; Romero, 2009)

Como ilustramos al iniciar esta introduccién, hoy es comin en la mayoria
de las ciudades sudamericanas, y en todos los estratos socioeconémicos, encon-
trarnos con personas que creen de formas diversas, distinto a nosotros. 4 priori,
emerge un paisaje plural distinto del europeo ya que alli el «otro» religioso es,
ademds, un «otro» étnico (drabe o norafricano). Entre nosotros, el «otro» reli-
gioso puede ser, también, una persona muy parecida a nosotros, incluso alguien
que integra nuestro propio grupo familiar.

A nivel personal, la transformacién principal parece haber sido la conquista
de una mayor autonomia de conciencia de las personas creyentes. Los sujetos
son los que deciden, y no ponen su libertad en manos de la autoridad religiosa.
Desde hace algunos afios, autores latinoamericanos hablan de «religién a mi

14
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manera» (Parker, 2009) o de «religién por cuenta propia» o «cuentapropismo
religioso» (Mallimaci, 2013). Hoy estas personas pueden identificarse como
«creyentes sin iglesia», pero también pueden sentirse parte de una tradicién
religiosa, aunque expresen un «desapego institucional» y una distancia con los
dogmas, mandatos y pricticas promovidas por sus organizaciones religiosas de
Pertenencia (Mallimaci, 2015).

LLAS HERRAMIENTAS PARA ESTUDIAR LA RELIGIOSIDAD:
LA RELIGION VIVIDA

La relacién entre las sociedades y las religiones es histérica, tiene que ver
con dindmicas culturales concretas y por lo tanto no puede ser entendida so-
Jamente con pardmetros noratlinticos. Uno de los desafios para entender y
explicar la transformacion religiosa latinoamericana es el uso de las categorias
que no fueron pensadas con nuestra realidad social en mente. Las herramientas
conceptuales que atin usamos fueron disenadas para entender las transforma-
ciones que la modernidad provocé en la religiosidad europea o norteamericana
(las distinciones «publico/privado», «sagrado/profano», «racional/emocional»,
«espiritual/material»). La ventaja que tiene seguir usando estas categorias es
que permite el didlogo cientifico; el limite es que a veces no nos dejan apreciar
las particularidades culturales propias de la region.

El catolicismo predicado por la Iglesia Catélica, por poner un ejemplo fa-
miliar, no ha sido necesariamente el catolicismo practicado en América La-
tina. Una préctica que se nutrié de distintas tradiciones, tanto nativas como
afroamericanas, y que se hace cada vez mds compleja, al incorporar elementos
de los nuevos movimientos religiosos, de la cultura popular y de las nuevas
espiritualidades (Lowy, 1999; Mallimaci, 2013; Marzal, 2002; Parker, 2009).

Aunque cada vez exista mis interés en las tematicas de religién, ain no hay
muchos estudios cualitativos que comparen lo que estd pasando con la expe-
riencia religiosa de los latinoamericanos a un nivel micro. En general, sabemos
lo que las instituciones dicen y hacen, conocemos mds o menos el rol que jue-
gan algunos lideres o movimientos religiosos en diferentes situaciones sociales,
y conocemos algunas de las ideas de la poblacién a través de encuestas o andlisis

15
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de casos especificos. Pero atn resta mucho por saber sobre c6mo las personas
comunes conectan con lo religioso y cémo lo religioso incide o no en su vida
cotidiana. Este libro explora esas experiencias cotidianas de personas comunes.

Nos abocamos a escuchar las voces que estin mds alld de las organizaciones
religiosas tradicionales, ya que la religién no se limita a éstas, ni implica una
congruencia entre las personas creyentes y las tradiciones religiosas en las que
han sido socializadas. Pensamos que hay mucha vida religiosa y espiritual fuera
de parroquias, templos, Zerreiros o sinagogas, sobre todo en los hogares, los es-
pacios educativos y de trabajo, los sitios de recreacién y las calles que transitan
las personas.

Definir lo religioso exclusivamente en términos de adherencia a un grupo
de dogmas y ritos prescriptos deja fuera del @mbito de estudio muchas de las
formas en que las personas comunes experimentan lo trascendente en la vida
cotidiana de las ciudades latinoamericanas (Ameigeiras, 2008; Romero, 2009,
2014; Sudrez, 2015).

El enfoque de la «religién vivida» hace hincapié en la agencia de los actores,
analizando el proceso por el cual las personas sacralizan aspectos de su reali-
dad, y viven en un mundo que también habitan seres extraordinarios y fuerzas
trascendentes en las que se apoyan, acompaiian, dialogan, o con quienes libran
un combate permanente, similar a lo sefialado por la sociéloga Eloisa Martin
(2009) al abordar su propuesta superadora de los modos en que se ha estudiado
la llamada «religiosidad popular». En particular, nos interesa cémo las personas,
en lugares y tiempos concretos, recurren a los elementos religiosos y espiri-
tuales a los que tienen acceso para expresar su relacion con lo trascendente. Y,
también, cémo se da esa relacién y qué significaciones implica.

La perspectiva de la «religién vivida», que no es una teoria ni una estrategia
metodoldgica unificada, emerge a lo largo de las ltimas dos décadas en la
academia anglosajona. David Hall (1997) edit6 una coleccién de articulos que
bautizé a la perspectiva elegida (/ived religion, en inglés), y propuestas como las
de Robert Orsi (1999; 2010), Meredith B. McGuire (2003; 2007) y Nancy T.
Ammerman (2014; 2016), por nombrar algunas, la han popularizado.

Estudiar la religién vivida es intentar hacer visible los hilos invisibles que
nos conectan con «algo mds alld», de manera personal, pero también en las rela-
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ciones con otros. Es bucear en los aspectos de la religiosidad que tensionan las
dicotomias «pitiblico/privado», «sagrado/profano», «material/ espiritual», «ra-
z6én/emocién», rescatando aspectos que las personas consideran importantes
en sus vidas. La principal contribucién de la «religién vivida» es que, dado que
no se basa en términos opuestos, evita las bifurcaciones analiticas. No supone
de manera aprioristica la existencia de modos de vivir la religién que puedan
distinguirse entre una religiosidad de élite frente a una religiosidad popular, o
bien una religiosidad colectiva o institucionalizada y una religiosidad indivi-
dual o personal. Implica, por el contrario, explorar las formas en las personas
estan involucradas en una buisqueda religiosa o espiritual, tanto de forma per-
sonal como colectiva, recuperando elementos y practicas promovidas por insti-
tuciones religiosas tradicionales o de otras fuentes, y haciéndolas, acaso, suyas.

La religion vivida por las personas puede parecer desordenada, desprolija,
multifacética, ecléctica, y se expresa en pricticas diversas en donde involucran
cuerpos, emociones, objetos y narraciones de maneras que se pretenden pro-
pias. La religiosidad no es necesariamente racional, pero puede ser «razonable»
para las personas que la practican. Muchas veces esas practicas se originan en
una tradicién religiosa, pero son adaptadas, recreadas, mezcladas y resignifi-
cadas por las personas. Pero las personas no estin solas en esta tarea, ya que
muchas veces estas expresiones circulan y encuentran cobijo en «tribus espiri-
tuales» (Ammerman, 2014), de las que se nutren y a las cuales interpelan. Esto
permite a quienes investigan la religién estar atentos al papel de las comunida-
des al proporcionar una narrativa comun, legitimar las pricticas e indagar c6mo
se producen, reproducen y regulan.

El concepto de religion vivida, entonces, no excluye de su mirada a las ins-
tituciones religiosas tradicionales, pero reconoce a las personas creyentes como
creadoras legitimas de pricticas y creencias religiosas y estd abierto a las pric-
ticas extra-eclesiales. Al mismo tiempo, reconoce que el sujeto religioso se ha
convertido en su propia autoridad religiosa, un aspecto que ya vienen desta-
cando diversos estudios en la regién (De la Torre & Gutiérrez Zufiiga, 2008;
Mallimaci, 2013).

Buscamos asi una perspectiva que permita sortear las deficiencias o limi-
taciones de las teorias disponibles, reconocer las particularidades locales y en-
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marcar la situacion latinoamericana en una discusién global, quizds enfatizan-
do la idea de modernidades multiples, que permita estudios comparativos con
otras regiones en el mundo.

A lo largo del trabajo quisimos responder las siguientes preguntas: ;cémo
experimentan las personas sudamericanas la trascendencia, en un contexto de
transformacion religiosa? ;Cémo articulan los sudamericanos su creatividad
con los elementos de las tradiciones religiosas de su entorno? ;Cambia la forma
de vivir la religion a través de generaciones, género, edades, niveles socioeco-
némicos y momentos de la vida? ;:Cémo y por qué? ;:Qué pueden aportar las
experiencias de las personas de la regién sobre lo sagrado al entendimiento de
la humanidad?

El objetivo de este estudio es responder a estas preguntas a nivel de las
experiencias individuales. Suponemos que cuando exploramos la religion «de
abajo hacia arriba» podemos apreciar de alguna manera los dobleces de las
transformaciones religiosas que hemos resefiado. En la prictica cotidiana, es
posible que seamos testigos de los muy diversos modos en que las personas dan
sentido a sus vidas, recurriendo tanto a elementos religiosos como seculares.

NUESTRO ESTUDIO Y SUS PROTAGONISTAS

Para responder nuestras preguntas, un grupo de 11 investigadores de cua-
tro universidades (Boston College, Pontificia Universidad Catélica del Perq,
Universidad Catélica de Cérdoba y Universidad Catélica del Uruguay), finan-
ciados por la John Templeton Foundation, realizamos entre 2015 y 2018 un es-
tudio para explorar la religién tal como la practican la personas sudamericanas
en su cotidianeidad.

Se trata de un estudio cualitativo y comparativo, en el cual indagamos las
«narrativas espirituales», es decir, las historias que las personas cuentan sobre
sus précticas religiosas, espirituales y no-religiosas vinculadas a su concepcién
particular de lo trascendente (Dios, energia, santos, difuntos, universo, etc.). A
su vez recogimos las «narrativas autobiograficas» de las personas que participa-
ron del estudio, con énfasis en las continuidades y rupturas de sus experiencias
religiosas y espirituales. En este sentido, el estudio recupera algunas de las ideas
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o interrogantes presentados por la sociéloga Nancy T. Ammerman (2014) en
un estudio que dirigié en las ciudades de Boston y Atlanta, Estados Unidos.
Para abordar con mayor profundidad el contexto sudamericano, se incorpora-
ron nuevas preguntas y se abordaron algunas particularidades.

Para el estudio seleccionamos tres ciudades de la regién (Lima, Perd; Cor-
doba, Argentina, y Montevideo, Uruguay) y en cada una de ellas entrevistamos
a personas de diferentes estratos socioeconémicos (dos grupos, uno de nivel
socioeconémico bajo, y el otro de nivel socioeconémico medio y alto) y dis-
tintas autoidentificaciones religiosas (quienes se identificaron como catélicos,
evangélicos, otras creencias y no afiliados o sin religién de pertenencia).

Mediante un muestreo estratificado por cuotas aseguramos la inclusién de
personas de grupos (no)religiosos minoritarios, que suelen estar subrepresenta-
das en un muestreo cuantitativo. Buscamos variedad de edades, género y situa-
ciones vitales (personas solteras y casadas, con y sin hijos, nativas y migrantes).
La muestra fue intencional, esto significa que no es representativa de toda la
sociedad estudiada. No nos va a decir qué porcentajes de toda la poblacién cree
o no, practica de tal o cual manera, pero si nos permite afirmar qué pricticas
y creencias estin presentes en esa sociedad y cémo son significadas por las
personas entrevistadas. No nos va a describir el cuadro, pero nos va a decir qué
colores estin desplegados en la pintura.

El trabajo de campo se realizé en grandes dreas urbanas como Lima (mas
de 10 millones de habitantes) y otras mds pequefias como Montevideo (mis de
2 millones) y Cérdoba (con algo més de 1 millén). Dos ciudades son, ademds,
capital de pais (Montevideo, Lima), mientras que la tercera es un importante
centro regional (Cérdoba). Cada ciudad, ademas, se inscribe en contextos his-
téricos, legales y socioculturales particulares en términos del rol de las religio-
nes en sus respectivos paises. Por ejemplo, si bien en los tres casos las constitu-
ciones nacionales garantizan la libertad de culto, hay diferencias. En Argentina,
la Iglesia Catolica Apostélica Romana goza de un estatuto privilegiado (consa-
grado también por el Cédigo Civil y el articulo 2 de la Constitucién Nacional)
en comparacién a otras organizaciones religiosas, que requieren registrarse en
un registro nacional de cultos. En Pert, el estado reconoce a la Iglesia Catélica
Apostélica Romana como un elemento importante en la formacién histérica,
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cultural y moral de la nacién, y le presta su colaboracién. A su vez, el catolicis-
mo popular peruano goza de una masiva presencia ptiblica, que no necesaria-
mente es comparable -salvo en algunos contextos regionales especificos- con
las expresiones de catolicismo popular argentino y uruguayo. En Uruguay, en
cambio, se ha avanzado desde hace casi un siglo con una estricta politica de
separaciéon Estado-Iglesia y un modelo cultural de laicismo que desplaza toda
expresion religiosa a la esfera de lo privado. Incluso se han cambiado nombres
religiosos por seculares, tanto de localidades (San Fernando, ahora Maldonado;
o Santa Isabel, ahora Paso de los Toros) como de festivos nacionales (Navidad
se conoce como la «Fiesta de la Familia», y las Pascuas son la «Semana del
Turismo») (Da Costa, 2003).

Salvo en Perti, aunque su indagacién ha sido objeto de diversas criticas, los
otros dos paises no preguntan por autoidentificacion religiosa en sus censos
nacionales desde hace ya varias décadas. Los ltimos datos disponibles sobre
religiosidad nos dicen que, en la ciudad de Cérdoba, el 61% de sus habitantes
se autoidentifican como catélicos, el 7,5% como cristianos evangélicos, un 2%
como miembros de otras religiones, mientras que un poco menos del 30% se
presenté como sin religién de pertenencia, siendo la mayoria de éstos, cre-
yentes no afiliados (Rabbia, 2014). Si se compara con los datos de muestreos
nacionales (Mallimaci, 2013), los porcentajes de catdlicos son relativamente
inferiores en la ciudad de Cérdoba, mientras que crece de forma considerable
las personas que se identifican como no afiliadas. En Lima, por su parte, el 78%
de la poblacién es catdlica, 15,7% evangélicos u otros cristianos, poco mas de
un 3% declara su pertenencia a otras tradiciones religiosas y el 3% no pertenece
a ninguna religién (Romero, 2016). Los datos disponibles para Uruguay sena-
lan que el 42% se identifica como catélico, el 15% como evangélicos y menos
del 6% de otras religiones; del 37% restante, el 24% se definen como creyentes
no afiliados y el 13% como ateos o agnésticos (Pew Research Center, 2014).
Como podemos ver, el catolicismo es la religién predominante en todas las
ciudades, aunque se advierte que mientras los evangélicos y otros cristianos son
el «otro» religioso en Lima, los no afiliados son la primera minorifa en Cérdoba
y Montevideo, y las personas ateas o agnésticas tienen una representacion pro-
porcional mayor en la muestra uruguaya.
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Tabla 1. Distribucién de las personas entrevistadas por ciudad, autoidenti-
ficacion religiosay nivel de estrato socioeconémico (NSE)

Catilicos [Ewvangélicos Otros No afiliados  Subtotales
Cérdoba,  NSE 21 9 6 11 47
Argentina medio/alto
NSE bajo 21 11 3 8 43
Subtotales 42 20 9 19 N total=90
ik
Lima, - 22 14 9 6 51
Perti medio/alto
NSE bajo 18 7 2 5 32
Subtotales 40 21 1t 11 N total=83
Montevideo, NSE 14 4 2 14 34
Uruguay medio/alto
NSE bajo 18 7 ] 16 47
Subtotales 32 11 8 30 N total=81

Como puede apreciarse en la tabla 1, entrevistamos a un total de 254 per-
sonas (90 en Cérdoba, 83 en Lima y 81 en Montevideo) y realizamos al menos
dos entrevistas con cada una de ellas. La primera entrevista nos dio una mirada
general de sus rutinas cotidianas y la presencia o no de pricticas religiosas y
espirituales, sus itinerarios de fe, las decisiones y momentos significativos de su
vida, las relaciones con otras personas sean o no de su misma religion, lo que
sucede en su trabajo, el tiempo libre y sobre sus actividades sociales o politicas.

En el segundo encuentro, se les pidi6 a las personas entrevistadas que con-
curran con un objeto (o fotografia de este) que sea significativo para sus vidas.
Los ejemplos que les propusimos eran prendas, colgantes, imdgenes religiosas,
tatuajes, pero también fotos de lugares, personas, situaciones que son impor-
tantes en sus vidas. Las personas entrevistadas cumplieron con la consigna,
muchas de ellas con fotos en sus teléfonos méviles. Lo que buscdbamos con
esto era profundizar la conversacién sobre el significado de lo sagrado en sus
vidas y usar los objetos o imagenes como una forma de dejar fluir narraciones y
emociones sobre sus pricticas y creencias religiosas o espirituales.
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Los objetos presentados han sido muy variados. Desde las cosas esperables,
como imdgenes de santos o la virgen, biblias o libros sagrados, libros importan-
tes en su vida y anotadores, hasta cordones umbilicales, pipas, plantas, telesco-
pios, osos de peluche, computadoras y mochilas, tatuajes, colgantes, prendas de
vestir, y fotos de lugares, personas y mascotas.

Las entrevistas se realizaron en aulas universitarias, oficinas y edificios reli-
giosos, bares, mercados, casas, autos y plazas. A veces, para la segunda entrevis-
ta, las personas nos invitaban a conocer su mundo, nos citaban en su templo o
iglesia, en la plaza de su barrio, o en su casa.

La actitud de las personas en las entrevistas nos llamé la atencién desde el
comienzo del proceso: estaban deseosas de hablar. En muchos casos, la impre-
sién de quienes entrevistamos fue que las personas hubiesen accedido a realizar
mis entrevistas con gusto. Las entrevistas fueron momentos en los que las per-
sonas conversaron libremente con los/as entrevistadores/as acerca de sus vidas,
y sentimientos y creencias mds intimas, un espacio de reflexién e introspeccién
inusual en sus vidas cotidianas, segtin sus propias palabras. Muchas personas
entrevistadas mencionaron que no suelen hablar de sus inquietudes religiosas
con sus familias o amistades; tampoco con expertos o lideres religiosos. Que-
rian conversar sobre su religiosidad o espiritualidad, o lo que habia sido de ella
si habian «desertado», y la entrevista fue una forma de compartir y, por qué no,
legitimar sus précticas y creencias frente a otra persona.

Muchas personas se emocionaron durante las entrevistas. Otras tantas
agradecieron la oportunidad de conversar sobre esta faceta de sus vidas. Agra-
decian el poder hablar sobre lo que esti roto, lo que no sana, lo que permanece
en la memoria, las culpas, los pendientes, sus emociones, sus busquedas y dudas.
El proceso de contar sus historias a un extrafo les servia para reflexionar sobre
sus propias vidas, anudando diferentes experiencias vividas. Varias veces las
personas «ajustaron» su identificacién religiosa a lo largo de la entrevista. «Mds
que catélico (o cualquier otra religién) me considero...». Tanto fue asi que una
decisién operativa que tomamos para incluirlas en la muestra fue utilizar la au-
toidentificacion declarada al comienzo de la entrevista en el cuestionario filtro.

Las personas entrevistadas hablaron con comodidad de sus dudas y cuestio-
namientos, un hecho que plantea interrogantes a las metodologias que enfati-
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zan lo que las personas «creen» u otros aspectos intelectuales de la religiosidad
(la conformidad o no con lo que las instituciones ensefian, por ejemplo). Ser
creyente implica para ellos un work in progress. Las personas estin en camino,
en un «lugar religioso» concreto, pero no necesariamente han alcanzado un
«destino», ni estin buscando claridad dogmitica, ni se preocupan demasiado

or la congruencia religiosa, aunque sus relatos presenten, en sus palabras, una

coherencia propia.
HojJA DE RUTA

El presente libro tiene el interés de presentar una serie de discusiones sobre
algunos de los ejes analizados por el estudio accesibles a un piblico general, no
necesariamente «experto». De alli que se ha privilegiado un lenguaje que, en
muchos casos, enfatiza la comprensién general de las conclusiones a las que he-
mos arribado y el cardcter ilustrativo de las narrativas de las personas entrevis-
tadas, por sobre la discusién teérico conceptual en profundidad. Por ejemplo,
se ha preferido reducir al minimo indispensable las referencias bibliograficas y
las discusiones con nuestros antecedentes tedricos, lo cual no implica que haya
otros numerosos trabajos que han servido para inspirar, clarificar, reflexionar, o
discutir aspectos relevantes del trabajo de los aqui referidos.

A su vez, el libro esti compuesto por dos diferentes tipos de textos: por
un lado, capitulos de andlisis y reflexién sobre diversos ejes temidticos de la
problemitica religiosa en las ciudades que participaron del estudio; por otro,
breves inserts con las historias de vida o aspectos significativos de los relatos
autobiogrificos de algunas de las personas participantes del estudio. Una «his-
toria de vida» es una produccién que realizamos las y los investigadores con el
objeto de ilustrar algunos ejes temiticos o conceptos desarrollados en los capi-
tulos siguientes (Cornejo, Mendoza & Rojas, 2008). No tienen la pretensién
de «condensar» las vidas de algunas personas participantes del estudio, si no
que se tratan de un énfasis sintético que elaboramos a partir de las narrativas
autobiogrificas tal y como han sido relatadas por las personas entrevistadas.

Al adoptar un enfoque de la religién vivida, donde las voces de las per-
sonas comunes adquieren una gran significacién, nos parecié relevante que
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ellas encuentren aqui también una descripcién en sus propios términos de sus
itinerarios y experiencias religiosas y espirituales. Consideramos que pueden
aportar luz sobre la complejidad y diversidad religiosa que encontramos en
el campo, generar interrogantes que permeen en la experiencia de nuestros
lectores, y amplificar las discusiones en las que nos vemos comprometidos. En
todos los casos que se reportan referencias de las personas participantes del
estudio, se ha respetado el seudénimo que han elegido al principio del proceso
de entrevistas.

Como ya se ha destacado, la investigacién nos ha provisto de numerosas
evidencias en las tres ciudades del estudio, en torno a los modos en que las
personas «crean», «significan» y «narran» sus practicas y creencias religiosas.
Muchas veces esto se expresa en un cuestionamiento a «expertos» y lideres
religiosos o a las instituciones religiosas tradicionales; otras veces, no. A veces,
la resignificacién o adopcién de creencias y practicas sincréticas no implican
necesariamente una desidentificacién religiosa o la conversién a otra religién;
otras veces, si. En estos itinerarios y vaivenes de la religiosidad parecen residir
gran parte de las discusiones en torno a la autonomia de las personas creyentes.

Por eso, el primer capitulo, escrito por Hugo H. Rabbia, desarrolla algunas
breves discusiones sobre la falacia de la «congruencia religiosa», que implica
subsumir la religién vivida a las identificaciones religiosas de las personas, a
partir de identificar diversos marcadores de autonomia religiosa en las narra-
tivas espirituales de quienes participaron del estudio. En el siguiente capitulo,
Véronique Lecaros describe diversos itinerarios de conversion/deconversion y
afiliacién/desafiliacion entre creyentes limefios, sus vaivenes, marchas y contra-
marchas, procesos que pueden -o no- habilitar mayor autonomia para las per-
sonas. La autora ademids hace hincapié en un aspecto usualmente poco abor-
dado: las conversiones intra-religiosas. Las mismas pueden darse, por ejemplo,
en el paso de una religiosidad més flexible a la afiliacién a un movimiento
religioso mis estricto sin modificar la propia identificacién con una religién
de pertenencia.

En estos ejes de problematizaciones, el tercer capitulo se aboca a las perso-
nas creyentes sin religién y a las personas ateas de Uruguay. El panorama que
traza aqui Néstor Da Costa en términos de los procesos de desidentificacién
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religiosa 0 increencia, sus creencias y pricticas espirituales, la marcada distin-
cién entre espiritualidad y religin, el cuestionamiento a instituciones y lideres
religiosos tradicionales, y la circulacién por diferentes espacios de socializacién
espirituﬂl de participantes de Montevideo, pueden también identificarse en
expresiones encontradas entre las personas de Cérdoba, y, en menor medida,
en Lima. La significacién de la cultura secular y laica uruguaya, no obstante,
supone ciertas particularidades, especialmente entre ateos y ateas, que destaca
el socidlogo uruguayo.

El cuarto capitulo, a cargo de Catalina Romero, se aboca a describir dife-
rentes modos en que se expresa el contacto interreligioso entre catdlicos de
Pert, en un contexto de creciente diversidad religiosa, incluso en el seno de
las propias familias extendidas y nucleares. En varias de estas experiencias se
advierten también los vaivenes y trayectorias religiosas y espirituales no lineales
identificadas en los capitulos precedentes. A su vez, los modos en que se ges-
tiona la creciente diversidad religiosa al interior de los hogares y otros espacios
de circulacién cotidiana también resultan una preocupacién en muchas de las
personas entrevistadas en las otras dos ciudades del estudio.

Gustavo Morello, por su parte, dedica el quinto capitulo a tratar de com-
prender no sélo las diversas imdgenes de Dios con las que conviven las personas
entrevistadas, si no qué implican dichas imdgenes en la ciudad latinoamericana,
donde las desigualdades, soledades e inseguridades cotidianas requieren de «un
amigo», «fortaleza» y «proteccion».

De las identificaciones y creencias a las pricticas, Rolando Pérez se focaliza
en el sexto capitulo en los modos en que las pricticas religiosas parecen estar
cambiando en la actualidad. Asi, el consumo de bienes religiosos mediatizados
moldea y resignifica las creencias y acciones de creyentes peruanos en su vida
cotidiana, donde las nuevas tecnologias de la informacién y comunicacién, y
las nuevas formas de relacionamiento, ademds, juegan un papel central para la
transnacionalizacién de estas experiencias.

A continuacién, Franco Olmos Rebellato analiza las experiencias y expre-
siones de Felicia, una catélica de NSE medio de Cérdoba, para enfatizar cémo
el cuerpo y las emociones se hacen presentes y resultan significativas para en-
focar la religién vivida de las personas.
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Valentina Pereira Arena estudia el fenémeno de las migraciones transna-
cionales y su impacto en las trayectorias de identificacion, creencias y practicas
religiosas y espirituales de personas migrantes. Advierte que, al menos entre
peruanos y peruanas residentes en Cérdoba y en Montevideo, el proceso mi-
gratorio contribuyé a cambios en sus expresiones religiosas, a la vez que el
contexto puede promover la gestacion de lazos comunitarios migrantes o bien,
como en el caso uruguayo, desalentarlos.

El siguiente capitulo, a cargo de Lucas Gatica, explora las actitudes de las
personas entrevistadas respecto del rol politico de la religién y las cuestiones
religiosas. A partir de indagar las valoraciones sobre los usos politicos de la re-
ligién y los usos religiosos de la politica, se advierte que la mayoria de las perso-
nas entrevistadas en Cérdoba conciben los vinculos entre ambas esferas como
inevitables, aunque la desvalorizacién de la politica promueve la consideracién
mayoritaria de que religién y politica deben ser asuntos separados.

Luego, Camila Brusoni presenta algunas lineas para indagar la religién
vivida desde una perspectiva de género. La temitica resulta particularmente
relevante si se considera que, al menos en Occidente, las mujeres son quienes
viven y expresan sus religiosidad y espiritualidad con mayor intensidad, aunque
las instituciones religiosas tradicionales mayormente les han reservado un rol
con escaso protagonismo. Se trata de una temidtica que ain requiere de mds
profundizaciones en el contexto regional.

Finalmente, el libro concluye con un capitulo sintesis de algunas particula-
ridades de la religién vivida en Brasil. El mismo estd cargo de Silvia Fernandes,
quién ha desarrollado diversos trabajos de investigacién a partir de perspectivas
de narrativas biogrificas para comprender los modos en que se vive la religién
y la espiritualidad en el pais mds populoso de Sudamérica. Si bien ninguna
ciudad de Brasil formoé parte del estudio original, consideramos significati-
vo poder ilustrar en qué medida las conclusiones a las que hemos arribado a
lo largo de las paginas antecedentes, abren posibilidades de comparacién con
la realidad brasilefia. Los itinerarios y movilidades inter e intra-religiosos, la
experimentacion constante, la contestacién y la recomposicién de creencias y
pricticas religiosas individuales frente a las promovidas por instituciones re-
ligiosas tradicionales, y los modos particulares con que se convive con la cada
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vez mds visible diversidad religiosa de las ciudades sudamericanas aparecen
como caracteristicas de las narrativas espirituales tanto entre brasilefios, como
en las personas entrevistadas en Uruguay, Perd y Argentina. En su conjunto,
estos textos permiten identificar el mosaico de colores que tienen para ofrecer
Jas personas de la regién a la comprensién de los vinculos que establecen con lo
trascendente en sus vidas cotidianas.
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OLGA
«ELEGI MI LIBERTAD »

Hugo H. Rabbia

Olga tiene 61 afos y reside en Cordoba desde hace mas de 40 afios. Tiene cuatro
hijos, y esté separada de su primer esposo; luego ha tenido otra pareja, padre de dos
de sus hijas, quien fallecié hace unos afios y atin le emociona recordar. Trabajé varios
afios en el area de mantenimiento de un hospital publico, pero en la actualidad es
empleada doméstica en casas particulares. Afiliada al Partido Socialista desde antes
del retorno de la democracia en Argentina (en 1982), Olga colabora con el sindicato
de empleadas domésticas, realiza trabajo social en diversos barrios empobrecidos de
|a ciudad con nifios y ancianos, participa del centro vecinal y de las manifestaciones y
encuentros que convoca el partido. Casi todo su tiempo libre, «escaso» —aclara—, lo
dedica a labores sociales y de militancia politica.

Olga crecié en una casa humilde, en una ciudad del noroeste argentino. Su padre
fue militante peronista, y realizaba muchas acciones de asistencia social en su co-
munidad. Recuerda un dia de Reyes en que su padre recibi6 diversos juguetes para
repartir entre los nifios del barrio. Ella habia elegido un pato que era de madera y
queria quedarselo, pero su padre no la dejé porque era para regalar. «Yo creo que
esa practica la traje de ahi, que lo que es para los demas, es para los demas, y lo que
uno tiene, se lo tiene que ganar uno». Desde entonces, afirma, «yo hago lo que yo
pienso y lo que yo digo y lo que yo creo». Si bien su padre quiso afiliarla al peronismo,
ella prefirié al Partido Socialista porque siente que desde ese espacio de militancia
«te capacitan y te dan las herramientas para que vos te puedas valer por vos mismo,
que sepas cuales son tus derechos, que sepas cuales son tus obligaciones y te hacen
conocerlos». También cuenta que le ensefaron «que no hay diferencias sociales, que
es [algo] que yo tenia muy metido».

Ademas, su familia era muy creyente, aunque sefiala que «alld en el norte [de
Argentina), toda la sociedad es muy muy religiosa ». Cuenta que, a pesar de las dificul-
tades econdmicas que atravesaban, decidio asistir a un colegio secundario de monjas.
Alli participd de grupos juveniles catélicos, misiones, retiros espirituales, y tomo la
comunion y la confirmacion, que recuerda como momentos muy importantes en su
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vida. Durante un tiempo hasta pensé en la posibilidad de tomar los habitos, aunque
la idea no prosperé. Cuando sus padres se separaron, la madre superiora le dijo que
por ello debian apartarla del colegio, lo cual ain vive como una gran injusticia.

Poco tiempo después se mudd a la ciudad de Cérdoba, y cuenta que su forma de
vivir la religion se transformd mucho. A lo largo de las entrevistas es habitual que trace
una comparacién entre las experiencias religiosas de su lugar de origen («alla») y de
su ciudad de residencia en las Gltimas décadas («aca»):

All4 la religion estd muy incorporada en todas las personas, entonces, no necesitas
que alguien te inculque una religion, porque alld vos la ves [..] la vivis en el ambien-
te. Que el Dia de San Cayetano, que el Dia de la Virgen del Perpetuo Socorro, que
el Dia del Sefior y la Virgen del Milagro, eso es lo maximo...

Desde que reside en Cordoba no ha encontrado suficientes motivaciones para
participar en espacios religiosos: «no veo ese espiritu.. ni en la gente ni en la religion,
o en la gente que maneja aca la religion». Muchas veces afora esas celebraciones de
devocion multitudinarias que movilizan a toda la sociedad nortefia. Incluso, cuando
tiene la posibilidad de visitar su ciudad de origen durante Semana Santa, afirma: «me
vas a ver en misa todos los dias, [porque] alla la Pascua es sagrada, aca [en Cdrdoba]
no le llevo el apunte».

Actualmente, Olga se define como «catdlica pero no practicante, no soy de ir a
misa, porque no creo en los curas». Considera que Dios le da fortaleza y perseveran-
cia, «Dios esta presente en mi» y lo nota cuando tiene un problema, porque siente
que algo la impulsa a buscar soluciones, a tratar de salir adelante. Reza, «cuando
necesito hacerlo», y atesora estampitas e imagenes de santos y virgenes «de todas
las religiones». « A mi todo lo que sea religion me gusta [..] ahora estoy prendida de
Moisés »', senala.

Su mirada sobre la Iglesia Catdlica, en particular sacerdotes y religiosos, ha ido
creciendo en criticas y cuestionamientos:

1 Refiere a la telenovela Moisés y los diez mandamientos que, al momento de la entrevista era
retransmitida por el canal 8 de Cérdoba, La novela fue producida por Rede Record, una cadena
televisiva brasilefia adquirida por Edir Macedo, lider y fundador de la Iglesia Universal del Reino
de Dios, y ha sido considerada una de las apuestas mds significativas de la «teledramaturgia bibli-
ca» que ha realizado dicha empresa.
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Simplemente dejé de creer en ellos, simplemente no tienen la importancia que yo
le daba antes a las personas, porque cuando yo era chica para mi era importante el
cura, era importante la monja, era importante todo lo que es la Iglesia; a mi ahora
las personas que componen la Iglesia no me interesan, me interesa lo que yo creo.

Un primer cortocircuito fue cuando la expulsaron del colegio al que asistia, a pe-
sar del gran esfuerzo econémico que habian hecho sus padres para brindarle esa
educacion. Al mismo tiempo identifica su creciente rechazo a la confesién. En un
momento, «cuando vos la toméds a rajatablas a la religion », dejé de comulgar porque
no querfa confesarse. Hasta que afios después decidio que «si yo me confieso a Dios
puedo comulgar, asi que después yo iba a misa, cuando iba, me confesaba yo solita
con Dios, iba y tomaba la comunién ».

Orro punto de cuestionamientos se debe a la percepcion de que sacerdotes y
lideres catdlicos viven alejados de la realidad, salvo algunas excepciones que desta-
can por su labor social en contextos empobrecidos y con jovenes con problemas
de adicciones. Lo advierte en su militancia en los barrios, pero también en las posi-
ciones que adopta la Iglesia Catdlica sobre algunos temas sociales. Olga se muestra
a favor de la legalizacién del aborto, del matrimonio igualitario y de la eutanasia,
y ha participado de manifestaciones convocadas por su partido a favor de dichas
iniciativas. Afirma que «sos vos la que decidis sobre tu cuerpo, sobre tu vida», a la
vez que desacuerda con la posicion de la Iglesia sobre estos temas: «en la Iglesia
tenemos sacerdotes que abusan de los nifios, tenemos monjas que abortan...». La
cuestion de los abusos sexuales cometidos por religiosos le ha afectado muchoy la
menciona con insistencia.

Sus opiniones hacia el Papa Francisco también se han ido modificando: si al prin-
cipio lo vefa «bien», y hasta se emociono cuando lo eligieron, le desilusiond que haya
aceptado reunirse con referentes del kirchnerismo en diversas oportunidades. « Aho-
ra ya no me interesa», concluye.

Este no es el Unico punto donde siente que su tradicion religiosa calisiona con
su milicancia politica. Cuenta que una de las veces en que participd del Encuentro
Nacional de Mujeres se enfrentd a un grupo que insultaba a sacerdotes y a la gente
que se manifestaba en contra del aborto. « Ahi agarré y les dije:'‘Mir, no es asf, le digo,
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‘porque yo soy catdlica, apostolica, romana... y quiero el aborto, entonces no es tan as
como vos decis'». No obstante, sefiala que:

A mi no me interesa que los socialistas no crean en Dios o0 no crean en nada de
lo que es religién, porque para ellos la religion no existe y a mi no me molesta
porque... yo hago lo que yo pienso y lo que yo digo y lo que yo creo, como a ellos
no les molesta lo que yo soy.

El respeto hacia el otro v la solidaridad con el otro son valores fundamentales en
su vida, tanto como la libertad. «Yo elegi mi libertad », dice, y «la religion para mi
siempre estuvo presente». Estos valores ha buscado transmitirlos a sus hijos: «tam-
bién les generé eso de que cada uno elija lo que quiere ser y lo que quiere tener ». Con
mucho sacrificio, procuré que sus hijos estudiaran en un colegio catdlico del sur de la
ciudad, cuestion que, advierte, le generd algunas contradicciones internas porque el
Partido Socialista promueve la educacion publica y laica.

Todos los dias mantiene diversos vinculos con personas de otras religiones o sin
religion, desde su empleadora (judia), sus amigas y vecinas (evangélicas, creyentes sin
iglesia, algunas catdlicas) o comparieros de militancia (la mayoria, ateos). Afirma que
puede encontrar valores que son comunes entre todas estas personas, aunque no le
gustan quienes andan en «brujerias », personas que «te hacen el mal con cosas raras».

Una de sus nueras y su nieta participan desde hace unos afios de una iglesia cris-
tiana evangélica. Olga las ha acompanado a alguna celebracion religiosa. Si bien con-
sidera que no es tan diferente al catolicismo, que en ninguna de las dos tradiciones
religiosas « te obligan a hacer nada, que uno participa si quiere», afirma que «voy a
seguir siendo catdlica toda mi vida, porque sé que no lo voy a cambiar, porque eso ya
esta inserto en mi, como persona, mentalmente, en el corazon de uno».
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CAPITULO 1
SOBRE IDENTIFICACIONES,
CONGRUENCIA RELIGIOSA Y LA AUTONOMIA
DE PERSONAS CREYENTES

Hugo H. Rabbia

Religién e identificacién religiosa suelen ser ideas que se confunden en
nuestros discursos. Usamos la identificacién religiosa de una persona para refe-
rir y caracterizar su religién, y asi tendemos a subsumir la una a la otra, aunque
no sea del todo correcto. Cuando hacemos esto, emerge un mundo de parti-
cularidades y excepciones. Por un lado, las personas dan cuenta de momentos
donde sus creencias, valores, pricticas y posiciones trascienden, resigniﬁcan 0
tensionan las promovidas por su religién de pertenencia, ya que recuperan de
otras fuentes religiosas o extra-religiosas elementos que les permiten lograr una
relacién mds personal y significativa con Dios, dioses o la trascendencia. Por
otro, aparecen varias situaciones donde las personas prefieren no identificarse
con una religién de pertenencia, pero sostienen una serie de pricticas y creen-
cias que no se diferencian necesariamente de las de otros que se identifican con
alguna religién. En ambos casos, la bisqueda de una mayor autonomia en ma-
teria de creencias y précticas religiosas se presenta casi como imperativo, una
necesidad personal. Los vinculos considerados mis directos y personales con
Dios o la trascendencia son usualmente valorados en términos mds positivos
por las personas que participaron de este estudio, que aquellas pricticas pro-
movidas por organizaciones religiosas tradicionales y mediadas por «expertos»
religiosos.

La religién vivida aparece muchas veces en ese pendular entre aquello que
se rutiniza, se interioriza y se repite casi de manera inconsciente, con frecuencia
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identificado con elementos que provienen de experiencias de socializacién reli-
giosa formal?, y estos otros momentos donde las personas afirman una manera
que sienten propia, singular y diferente del creer, hacer o posicionarse respecto
a cuestiones religiosas y espirituales.

El presente capitulo explora y reflexiona sobre estos aspectos, a partir de
considerar las narrativas espirituales y autobiogrificas de las personas entre-
vistadas en la ciudad de Cérdoba. Nos interesa, en primer término, poner en.
discusion la insuficiencia de la identificacién religiosa para dar cuenta de los
complejos y heterogéneos modos en que las personas viven su religion y/o
espiritualidad en su vida cotidiana. Seguidamente, se introduce una discusién
sobre los modos en que las personas buscan construir un registro auténo-
mo de sus creencias, précticas y posiciones en materia religiosa. Advertimos
cuatro expresiones de autonomia que aparecen en las narrativas que hemos
analizado y que podrian ayudar a clarificar, al menos desde una perspectiva
individual, cémo las personas reivindican una retérica de autonomia en su
religién vivida.

«DIME DE QUE RELIGION ERES»: IDENTIFICACIONES
RELIGIOSAS Y LA FALACIA DE LA CONGRUENCIA

Con frecuencia leemos o escuchamos que la religién constituye un marco
de referencia central para las personas, el cual nos permitiria sacar numerosas
conclusiones sobre un complejo universo de practicas, ideas, creencias y opi-
niones en muy diversos dmbitos de sus vidas. Suponemos que una persona que
pertenece a la Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias (IJSUD)
creerd que la vida en la Tierra es apenas un estadio intermedio de un Plan de
Salvacién mds amplio y que no fumaré ni beberé alcohol ni café; mientras que
una persona que se adscribe como catélica necesariamente cree en todos los
dogmas enunciados en el Credo, asiste a misa con regularidad y realiza otras
pricticas sacramentales de rigor. Incluso mis alld, podemos pensar que las per-

2 Al respecto, considerar las concepciones diferenciadas que presentan las personas respecto a
«religiéne y «espiritualidad», sefialadas en el capitulo 3 del presente libro para el caso de entrevis-
tados/as de Montevideo, que fueron también identificadas en Cérdoba.
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sonas catélicas o evangélicas pentecostales se mostrarin férreamente en con-
¢ra de la legalizacion del aborto y del matrimonio igualitario, de la educacién
sexual con perspectiva de género en las escuelas, y hasta quizis lleguemos a la
conclusién de que votardn por candidatos a cargos politicos que defiendan sus
posiciones sobre moral sexua.l (,) 'se ‘movﬂlzaran en contra de proyectos de ley
que busquen promover estas iniciativas.

Estas ideas de sentido comin aparecen también con frecuencia en medios
de comunicacién, discursos politicos o, incluso, en estudios cientificos. Pero,
como otras tantas ideas sobre el mundo que nos rodea, constituyen percepcio-
nes simplificadas de la realidad que, si bien nos permiten transitar el dia a dia
ahorrdndonos esfuerzos cognitivos, muchas veces nos conduce a una serie de
errores y prejuicios.

El principal error que queremos resaltar es el de subsumir la religion vivida
por las personas a su autoidentificacién religiosa. La supuesta adecuacion de
la identificacién religiosa con un amplio espectro de valores, creencias, practi-
cas y posiciones se sostendria sélo en la medida en que cada persona cumpla
con exhaustividad un check /ist de creencias, practicas, posiciones y valores
promovidos por la religién con la que se identifica. Desde una perspectiva
institucional, teolégica o doctrinaria, muchos de los puntos de esta lista de
comprobacién pueden constituir la «esencia» de lo que implica pertenecer
a una religién determinada. Pero, como se sefial6 en la introduccién de este
volumen, evaluar cuin adecuadas o no son las experiencias religiosas de una
persona en funcién de la religién con la que se identifica es un aspecto que
no resulta relevante para nuestro abordaje. En nuestro estudio, por ejemplo,
nos encontramos con personas que se identificaron como catélicas aunque
nunca fueron bautizadas’, catélicas divorciadas que rechazan la confesién y
comulgan, o personas autoidentificadas como cristianas evangélicas que, aun-
que advierten que sus pastores no estén de acuerdo, creen en la reencarnacién
y en vidas pasadas, sin que estos elementos resulten contradictorios para su
propia identificacion religiosa.

Desde una perspectiva individual, el sociélogo Mark Chaves (2010) ha ad-
vertido que este error se sustenta en la llamada «falacia de la congruencia reli-

3 Verla historia de vida de Moisés, en el capitulo 2 del presente trabajo.
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giosa». Para él, la falacia se extiende en tres direcciones posibles: considerar que
las ideas religiosas de las personas constituyen una red estrecha, logicamente
conectada e integrada de creencias y valores congruentes internamente; creer
que pricticas y valores religiosos y de otra indole se derivan necesariamente de
esas creencias y valores, y, finalmente, pensar que las creencias y valores que las
personas expresan en un dmbito religioso concreto, se mantienen constantes
y resultan habituales en todos los contextos y dominios de su vida (Chaves,
2010: 2)

En la basqueda por identificar congruencias entre religién e identificacién
religiosa, un segundo error es suponer que esta ultima constituye un marco
estable para las personas. La «identificacién» es una accién, un proceso, a dife-
rencia de la «identidad», que suele ser un concepto asociado con un estado, con
una mayor estabilidad (Brubaker & Cooper, 2000) Como proceso, es relacional
y contextual, es decir, depende del entorno, de los significados y valoraciones
presentes en el mismo, de sus interlocutores, las situaciones que atraviesan las
personas al momento de su identificacién, entre otros aspectos. Por lo tanto, las
identificaciones religiosas cambian o, al menos, pueden adquirir nuevas signi-
ficaciones y sentidos para las personas si el contexto cambia.

Durante las entrevistas, las narrativas autobiograficas de muchas personas
evidencian los trinsitos y el dinamismo de sus identificaciones religiosas en
diferentes momentos de sus vidas®. Por ejemplo, Carolina, una joven empleada
de comercio, crecié en una familia vinculada con una iglesia cristiana evan-
gélica «muy conservadora» pero en su adolescencia dejé de participar porque
«me cans6, me aburrié y nunca logré entusiasmarme del todo». A partir de eso,
comenzd una serie de bisquedas ya que sentia culpa por no congregar. Por un
tiempo, «con una de mis amigas empezamos a ir a la Compaiiia de Jesis, que
es una iglesia catdlica [...] habia un cura que daba misa que nos gustaba mucho
todo lo que decia». Luego, al iniciar sus estudios universitarios, se involucré con
un grupo de la Asociacién Biblica Universitaria Argentina (ABUA), donde

encontré otros jévenes con los que «comparten el bagaje, comparten la mochi-

4 Algunos de los aspectos asociados a los procesos de conversién/desconversion y afiliacién/
desafiliacién son discutidos en el capitulo 2 para el caso de personas de Lima, Peri. También el
capitulo 11 reflexiona sobre los trinsitos y movilidades religiosas de las personas en Brasil.
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a, comparten experiencias». Actualmente, no se identifica con una religion de

ertenencia (respondi6 «ninguna» a nuestra indagacién inicial), ni participa de
celebraciones comunitarias, aunque sigue creyendo en Dios y se siente cercana
a su grupo de amigos evangélicos.

Mora, un ejemplo de trinsito en otro sentido, es una joven docente de mi-
sica que fue criada en una familia no religiosa, aunque la bautizaron cuando
pequeda por presion social. Mientras atravesaba problemas de salud, comenzé
a pedir y 2 experimentar contencién de algo que «no era nada terrenal», por lo
que afios después, a pesar de cierta resistencia de su familia, decidi6 asumirse
como «catblicar.

Algunas personas cuentan movimientos desde grupos religiosos conserva-
dores a espacios religiosos que consideran mis «abiertos». Por ejemplo, de ser
jefa de una seccién de nifas en un grupo de la Federacién de Agrupaciones
Santo Tomds de Aquino (FASTA), Rosario pasé a participar de un grupo mi-
sionero independiente pero vinculado con instituciones jesuitas. Estos movi-
mientos suelen presentarse como instancias cargadas de ansiedad, angustia y
soledad para las personas y, en algunos casos, el trinsito impacta en la propia
identificacion religiosa: quien abandoné el grupo de FASTA, afirma que esa
experiencia le causé «mucho dafio psicolégico», a la vez que prefiere en la ac-
tualidad identificarse como «cristiana», ya que lo que la moviliza es el «en-
cuentro con Jests», aunque su experiencia habitual se desarrolle en torno a los
sacramentos catélicos.

Un tercer error al suponer una congruencia religiosa es pensar que las ca-
tegorias de identificacion religiosa que recuperan las personas para dar cuenta
de si resultan univocas. Aunque las categorias se escriban o pronuncien igual,
alojan significados heterogéneos. A lo largo de nuestras entrevistas, las perso-
nas reflexionan con frecuencia sobre lo que implica para ellas identificarse con
tal o cual religién, aunque -aclaran- no es una cuestién que discutan o piensen
demasiado en sus vidas cotidianas.

En Coérdoba, aparecen al menos dos grandes marcos de significados aso-
ciados a la identificacién religiosa (cualquiera sea esta), los cuales no nece-
sariamente son excluyentes entre si. Por un lado, un marco que enfatiza los
aspectos éticos, que concibe ser «buen» referente de una tradicién religiosa a
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quienes en su vida cotidiana son buenas personas, sobre todo quienes respetan
y ayudan a otros. De alguna manera esto se acerca a la «regla de oro» o Golden
Rule, que numerosos estudios han sefialado como una méxima que sintetiza a
la mayoria de los postulados de las religiones universales desde una perspecti-
va ética’. Cayetano sefiala lo que representa para él «ser catdlico»: «es simple:
no hacer nada a alguien que no quiero que me hagan a mi. Y asi, siempre tra-
tando de hacer el bien». Para Carlos, quien se identifica como cristiano evan-
gélico, esto implica: «ser justo y buena persona». Para Olga, a quien conocimos
en las paginas precedentes, el respetar y ayudar a otros parece la esencia de su
identificacién como catdélica, aunque advierte que no es algo excluyente del
catolicismo, ni siquiera de las tradiciones religiosas, ya que considera que en
sus afios de militancia politica en el Partido Socialista también ha aprendido
ideas similares.

Por otro lado, un segundo marco de representaciones enfatiza las pricticas
y creencias de la tradicién religiosa con la que se identifican. Para Cristina,
cat6lica de NSE medio/alto, «la oracién es fundamental, mas alld de la parte
social, de la colaboracién, de que tenés que dar». En efecto, aunque concurra a
misa todas las semanas, para ella orar en su dia a dia es la practica religiosa mas
significativa. Para Ivonne identificarse como miembro de la IJSUD significa,
en primer lugar, «ser cristiana» y, luego, «que cada domingo vamos y renovamos
los convenios [...] y tomamos la santa cena.

Quienes se identifican como creyentes sin religién o desafiliados, tienden a
pensar el «ser creyente» como un aspecto relacionado con el primer marco, el
que enfatiza una perspectiva ética, mientras que el «ser religioso/a», categoria
de la que se distancian, se asocia al segundo marco de representaciones.

5 La Golden Rule refiere al principio de tratar a los otros como uno desea ser tratado. En qué
medida las representaciones seiialadas remiten a la idea original, que es principalmente propuesta
por autores/as anglosajones/as, resulta un tema relevante para profundizar a futuro. Desde una ex-
ploracién inicial, algunas de las personas entrevistadas parecen enfatizar més el ayudar a otros, que
la cuestién de tratar a otros como esperan ser tratadas. Quizds esta diferencia de énfasis se deba a
que la estructura subyacente de valores sociales en contextos sudamericanos se orienta mds hacia
valores colectivistas, mientras que en contextos anglosajones se privilegian los individualistas. La
preminencia histérica del catolicismo, y las particularidades de la tradicién catélica de la regién,
posiblemente puedan aportar también elementos explicativos.
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Las identificaciones religiosas tampoco son univocas en la medida en que
ueden ser multiples. No han aparecido casos en el estudio en Cérdoba que se
identifiquen con dos o mds tradiciones religiosas, pero si emergen situaciones
donde algunas personas entrevistadas preferfan no identificarse dado que no
se sentan interpeladas por una u otra categoria, aunque (o, quizds, porque)
sostenian creencias y pricticas religiosas diversas.
Como ha quedado ilustrado en algunas de las referencias precedentes, nu-
merosas personas incorporan pricticas y creencias de variadas fuentes religio-
sas y espirituales en su vida cotidiana. A veces son pricticas circunstanciales;
otras, son mds constantes en el tiempo, y hasta en algunos casos se rutinizan.
Olga concurri6 algunas veces a la iglesia evangélica con su nuera y su nieta, a
la vez que colecciona estampitas de santos, incluyendo los «no oficiales». Mora
considera que la musica, el dirigir o cantar en un coro, es una de las principales
formas de expresion espiritual que posee como catdlica, en un sentido muy
similar al que recupera Julieta, quien no se identifica con una religién de per-
tenencia y cree en las «energias». Lore se identifica como catdlica, invoca prin-
cipalmente a los dngeles y a San Cipriano («para la apertura de caminos»), a la
par que carga consigo diversos talismanes y realiza «trabajos» con velas, piedras
y energias que le han dado buenos resultados. Por su parte, Gloria, quien afirma
que no tiene religién, todas las mafianas escucha decretos espirituales a través
de una app y medita, a la vez que con cierta regularidad escucha programas
radiales sobre nuevas espiritualidades y realiza «quemas» para alejar a los malos
espiritus o invocar a la Pachamama.

Lo expuesto hasta aqui no pretende afirmar que las identificaciones religio-
sas no sean importantes, sino, como sefialara el antropélogo Alejandro Frigerio
(2007), es necesario reconocer que no nos dicen demasiado de las creencias, de
las pricticas, valores y actitudes que sostienen las personas. A su vez, tampo-
co debe entenderse que la congruencia religiosa no exista, sino que es mucho
mis dificil de hallar de lo que se piensa. Cuando se da, nos encontramos con
personas que encarnan una ortodoxia religiosa, lo cual parece distanciarse de
manera considerable de los matices y particularidades de quienes participaron
del estudio en la ciudad de Cérdoba.
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«DEBERIA HACER ESTO, PERO...»: LA AUTONOMIA PERSONAL
COMO RETORICA

Frente a la generalizacién excesiva de que las personas viven su religién
en consonancia con su identificacién religiosa, es decir, que reproducen casi
de manera automatica creencias, valores, pricticas y posiciones de tradiciones
o instituciones religiosas, se ha destacado la idea de que las personas somos
agentes que intervenimos, cada vez mds, de forma activa y creativa en nuestro
mundo, incluyendo los asuntos religiosos.

«Yo elegi mi libertad», nos dice Olga en las paginas precedentes y, si bien
su historia presenta particularidades, en su discurso aparecen con frecuencia
nociones de «libertad», «eleccién», el «propio deseo», lo «personal», lo que cada
uno «quiere», que constituyen sefias habituales en la gran mayoria de las narra-
tivas espirituales de las personas participantes del estudio. Eso que cada quien
«quiere» o «desea» muchas veces excede o contradice lo que se «debe» hacer
o creer segln la religién objeto de identificacién. A su vez, como en el caso
de Olga, numerosas personas presentan diversos cuestionamientos a lideres y
expertos religiosos tradicionales y a un modelo de vivir la religién que conci-
ben en exceso jerdrquico, regulado y controlado externamente, al menos en sus
formas.

La reivindicacion de una autonomia personal en cuestiones religiosas es
una constante en las narrativas espirituales analizadas en Cérdoba, y aparece
de muy diversas maneras a lo largo de las entrevistas®. Como ya vimos, las
personas nos cuentan que, en determinados momentos de sus vidas, decidieron
cambiar de religion, de iglesia, empezar o dejar de participar en ceremonias co-
munitarias, seguir o abandonar su devocién por una figura religiosa, acercarse
o alejarse a Dios. Nos cuentan también que, en muchas situaciones, han dejado
libertad a sus descendencias para que tomen decisiones similares en sus vidas, y
estos hijos e hijas manifiestan que han decidido apartarse de los modos en que
creen y practican la religion las generaciones que las anteceden. Las personas
también reivindican su autonomia al valorar de manera muy significativa las

6 También emerge con frecuencia en las narrativas de las personas entrevistadas en Montevi-
deo y, algo menos, en Lima.
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instancias €n donde se da una conexién personal e intima con Dios, dioses u
otros seres o fuerzas extraordinarias. A veces la autonomia aparece como una
forma de dar cuenta de las propias necesidades y deseos, incluso cuando estos
conducen a 1a realizacion de rituales regulados externamente o a la interven-
cién en espacios tradicionalmente religiosos: «Voy al templo porque me gusta»;
«Cuando me confieso, me siento bien». Otras veces, la autonomia, asociada
a ideas de autodescubrimiento, autoconsciencia, o autorrealizacién, parece un
planco mo6vil que persiguen a través de muy diversas pricticas, creencias y es-
pacios de socializacién religiosa y espiritual.

Ia autonomia personal, no obstante, es un concepto disputado en las cien-
cias sociales, y no existen acuerdos entre sus interpretaciones. Hay quienes
plantean sospechas de que las personas dirijan o controlen efectivamente sus
vidas, sea por la incidencia de fuerzas interiores (pulsiones inconscientes, in-
formacién genética, etc.), sea por causas exteriores (normas sociales, posicién
social, etc.)

Los psicélogos Ryan y Deci (2000) consideran la autonomia como una de
las necesidades psicoldgicas basicas de los seres humanos, que refiere al deseo
por privilegiar la propia eleccién y sentirse impulsores de la propia vida. Junto
con la competencia -el sentirnos eficaces-, y la relacién con otros, estas nece-
sidades ayudan a entender en qué medida nos sentimos motivados para hacer
cosas por nosotros mismos, es decir, cémo y por qué se da la autodeterminacién
en las personas. La autodeterminacién conduce al gozo, al interés y a la satis-
faccién, a una percepcién de que las causas de lo que sucede corresponden a los
propios deseos, acciones o disposiciones, y a una mayor sensacion de que quien
controla nuestras vidas somos nosotros mismos.

Ademis de necesidad psicolégica, la autonomia personal también es un va-
lor y una retérica social presente en contextos particulares. Como valor, la auto-
nomia personal tiene una larga historia que atraviesa gran parte de la moderni-
dad occidental desde la emergencia de un «yo» moderno (Taylor, 1996). Como
retérica extendida al conjunto de la sociedad, en cambio, parece un fenémeno
mis reciente. El psic6logo Paul Wink y la sociéloga Michelle Dillon, a partir
de un estudio de larga duracién que rastreé las actitudes, creencias y practicas
religiosas de un grupo de estadounidenses desde la década de 1930 hasta fines
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del siglo pasado, pudieron advertir que, a lo largo de los afios cincuenta y sesen-
ta, las personas empezaron a narrar sus experiencias religiosas con un lenguaje
que enfatizaba nociones de eleccién, autonomia y libertad personal. A su vez,
por esa época los valores morales comienzan a perder sus argumentaciones
teolégicas en favor de ideas propias de la democratizacién de las sociedades
(Wink & Dillon, 2007)

Aunque no existe un estudio longitudinal semejante en la regién, diver-
sos trabajos han sefialado que la reivindicacién de una religiosidad auténoma
o autodeterminada estd presente en las sociedades sudamericanas desde hace
algunas décadas. Asi, frente al «desapego institucional» de las personas cre-
yentes, aparece el «cuentapropismo religioso» (Mallimaci, 2013; 2015). Ante
la «revalorizacién de la autonomia personal», la emergencia de «creyentes a mi
manera», y la reafirmacién de tendencias anti-institucionales y el rechazo a las
ortodoxias religiosas (Parker, 2016). En contextos donde la diversidad religiosa
se torna cada vez mds visible, emerge una mayor experimentacién y fluidez en
las practicas, creencias y pertenencias de las personas (Fernandes, 2009).

Considerando que nuestro acercamiento a las experiencias religiosas de las
personas se da a través de lo que ellas mismas cuentan o muestran, es dificil
caracterizar en qué medida resultan «verdaderamente» autodeterminadas. No
obstante, lo que si podemos conocer es si la autonomia personal aparece en sus
narrativas espirituales, es decir, cémo buscan construir un registro o narracién
de sus creencias, pricticas, valores y posiciones religiosas como «propias», «per-
sonales» o «autodirigidas» a partir de utilizar un lenguaje de autonomia.

Una retérica de autonomia personal aparece mds claramente en los mo-
mentos en que, durante sus narraciones, las personas apelan a una conjuncién
adversativa, como el «pero», el «sin embargo», el «aunque». Expresiones como
«deberia hacer o creer A, pero creo o hago B» resultan habituales en las narra-
tivas espirituales relevadas, y constituyen marcadores significativos donde las
personas buscan situar su autonomia personal frente a lo que perciben como
directivas externas, dogmas, mandatos o posiciones de tradiciones u organi-
zaciones religiosas tradicionales. Estas conjunciones adversativas no siempre
implican una total oposicién, pero manifiestan una contradiccién, una tension,
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2l menos parcial, que las personas tratan de resolver recurriendo a un lenguaje
Je autonomia.

En Cérdoba hemos identificado al menos cuatro tipos diferentes de marca-
dores de autonomia, o «peros», a saber:

1. Los «peros» que indican discrepancias de las personas con posiciones
sociales o politicas de lideres o instituciones religiosas tradicionales. Dillon
(2017) los asocia con la «autonomia interpretativa» y, en nuestro caso, es el
«pero» mds frecuente entre los participantes del estudio. Se trata del marcador
més claramente adversativo, porque disputa la autoridad de lideres y jerarquias
eclesidsticas para fijar una posicién sobre varios temas en diversos dmbitos de
la vida. Por ejemplo, Horacio, un médico que se define como catélico, advierte
que «[1]os catélicos no te aceptan ningtin tipo de aborto» pero €l considera que
«en algunos casos puede ser efectivo [...] hay cosas con la Iglesia que estoy de
acuerdo y hay algunas cosas que estoy bastante en contra». Tatiana, practicante
del budismo, tiene una posicién similar: «sobre el tema del aborto, mi religién
no estd muy de acuerdo, pero...».

Son numerosas las posiciones adversativas en torno a temas de sexualidad y
regulacion familiar, origen o finalizacién de la vida. Estas discrepancias, segiin
manifiestan varias personas, en algin momento las han motivado a reflexionar
sobre la propia identificacién religiosa, incluso empujindolas a procesos de
desafiliacién. Este es el caso de Selena, quien al momento del estudio se define
como «de ninguna religién», y ya lleva varios afios sin frecuentar la iglesia cris-
tiana evangélica a la que concurre su familia porque:

[S]alir con amigos, asi, salir a una fiesta, tampoco estd permitido, no estd
bien visto. Y para mf no tiene nada de malo, para mi no. Bueno, otra de las
cosas [...] que te dicen es que te tenés que casar si estds de novia y todo eso,

porque si no estds en pecado, tampoco estoy de acuerdo. (Selena)

2. Los «peros» que se articulan a la propia identificacién religiosa. Las ex-
presiones mds habituales incluyen conjunciones adversativas en los procesos de
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autoidentificacién con una religién. Como ya vimos, Olga se identificé como
«catolica pero no practicante, no soy de ir a misa, porque no creo en los curas,
Leticia, de NSE medio/alto, se identifica como catélica «porque si... porque
comparti las cosas de la Iglesia Catélica, porque mis papis son catélicos. Pero
no significa que comparta todo», lo que promueve un marco de insercién pe-
riférica de su autoidentificacién religiosa, el cual se expresa en su indiferencia
hacia cualquier practica religiosa. Jaime, por su parte, se define como «cristiano
evangélico pere un poco alejado», porque segiin €l «cristiano evangélico es el
que va a la iglesia, pero yo no estoy yendo». Este «pero» parece un intento por
explicitar, de manera sintética, los modos en que algunas personas inscriben su
propia pertenencia religiosa. En algunos casos, ademds, se recurre a categorias
sui generis para poder identificarse, como ser «anarco-religiosa» o «de religio-
sidad fluida».

3. Los «peros» que conciernen a las pricticas religiosas. Como podré adver-
tirse, son muchas las pricticas narradas que recuperan elementos de un lenguaje
de autonomia y se describen en conexién con lo que se quiere o desea hacer. No
obstante, en algunas entrevistas més que en otras se advierte un mayor énfasis en
la busqueda de autodeterminacién en torno a alguna prictica religiosa o espiri-
tual especifica. Por ejemplo, entre catélicos/as el rechazo a la confesién mediada
por una autoridad o experto religioso es muy enfitico, aunque esto no implique
que las personas no se confiesen, ya que varios, como es el caso de Olga, sefialan
que lo hacen de manera «personal» y «directa» con Dios. También cuestionan
la obligacion de bautizar a nifios/as pequenos/as, aunque muchos admiten que
han bautizado a sus hijos recién nacidos por muy diversos motivos, los cuales la
mayoria de las veces exceden los tipicamente religiosos.

Juan Cruz, quien se identifica como judio, afirma:

Hay algo que se hace a los varones judios que es el Brit Milah, que es, no
quiero decir una bestialidad, la circuncisién. Eso, por ejemplo, digamos, te
define como judio. Y yo no lo haria. Eso no deja de ser una imposicién... Es
alguien que ha decidido eso por uno, por el otro. Es bastante fuerte (Juan

Cruz)
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Como marcador adversativo, a veces también las personas cuestionan la
calificacion «religiosa» de alguna préctica que realizan en su dia a dia. Es el caso
de Ana, autoidentificada como catélica, quien practica yoga todos los dias pero
aclara que toma dicha préctica en un sentido corporal y no espiritual: «hago el
jexcicio, pero no le doy la importancia que espiritualmente alguien que hace

yoga si le da».

4. Los tltimos «peros» profundizan la autonomia interpretativa, aunque re-
sitdan la mirada hacia otras creencias religiosas distintas a las promovidas por
sus religiones de pertenencia. Ya hemos recorrido diversos ejemplos a lo largo
de estas paginas: cristianos que creen en el £arma o en la reencarnacién, o caté-
licos que son devotos de santos «no oficiales», como la Difunta Correa, San La
Muerte o el Gauchito Gil. En algunos casos estas creencias de fuentes diversas
no son problematizadas por las personas, ni se les presentan como incongruen-
tes, pero en otros aparece con fuerza la disputa por la legitimacién del propio
creer, Por ejemplo, Marcela, quien se identifica como catélica, defiende su creen-
cia en San La Muerte, quien la eligié en suefios, «porque nunca te falla», a pesar
de que «todos dicen que viene del diablo» o que «estoy loca». Noelia, una joven
catélica de NSE medio/alto, dice que cree en Dios «pero no es Dios del que me
hablan en la Iglesia Catdlica», sino que lo concibe como un «todo, cada parte
que tiene vida». Incluso sefiala: «le podés llamar ‘energia’ también».

REFLEXIONES FINALES

En estas paginas hemos buscado resaltar que para comprender la religién
vivida de las personas que participaron del estudio, a partir del anilisis de las
narrativas espirituales de participantes de Cérdoba, es necesario corrernos de
las ideas de sentido comiin que enfatizan la congruencia religiosa de las per-
sonas, y que subsumen la religiosidad a sus identificaciones religiosas. Resulta
clave poder reconocer estos sesgos, ya que las identificaciones religiosas se dan
en procesos que responden a diversas situaciones del contexto y, por ello, pue-
den cambiar, a la vez que dificilmente recurran a expresiones univocas o refle-
jen una total congruencia con pricticas, creencias, valores y posiciones de las
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personas respecto de las promovidas por instituciones religiosas tradicionales,
No se trata de ideas del todo novedosas, es cierto, pero ain permean en los
modos en que imaginamos y pensamos los aspectos religiosos, incluso entre las
propias personas que participaron del estudio.

De alli que, con recurrencia, las personas den cuentan de situaciones de
discrepancias con los mandatos, dogmas o posiciones de las instituciones re-
ligiosas de pertenencia, o manifiesten cuestionamientos hacia las acciones de
lideres religiosos. Una manera en que estas discrepancias se presentan en las
narrativas espirituales es a partir de invocar un lenguaje de autonomia personal.
Lo podemos advertir, por ejemplo, en los usos de conjunciones adversativas, los
«peros», en diversas direcciones: sea en relacién con las pricticas, las propias
creencias, las posiciones sociales y politicas de las instituciones y lideres religio-
s0s 0, incluso, en las propias identificaciones.

Ademais de una retérica particular, las reivindicaciones de autonomia per-
sonal pueden presentarse también como una necesidad psicolégica y como va-
lor social, aspectos que podrian orientar profundizaciones a futuro. A su vez,
parecen depender de manera considerable de las concepciones que las propias
personas tienen sobre lo que implica «religién». Si la idea de «religion» se aso-
cia a las jerarquias eclesidsticas, los mandatos y dogmas, y una rutinizacién
promovida externamente de las practicas, la autonomia de la persona creyente
resulta fuertemente problematizada. Si, en cambio, la concepcién de «religion»
que sostienen habilita la autodeterminacién y enfatiza las practicas persona-
les, directas y autodirigidas de vinculacion con Dios, dioses o la trascenden-
cia como sus elementos mds significativos, dificilmente la autonomia personal
constituya un problema.
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LUCIANA
«DIOS, SIME SACAS DE LAS ADICCIONES, YO TE VOY A SEGUIR

70DOS LOS DIAS DE MI VIDA »

Véronique Lecaros

Luciana es una mujer soltera de 42 afios, empresaria y disefiadora de moda, de
clase alta peruana. Hija de padre italiano y de madre cuzquefia, siempre vivié en Lima,
salvo los cuatro afios que duraron sus estudios de grado en administracion de em-
presas en el Boston College, una universidad jesuita en los Estados Unidos. Tiene una
hermana mayor casada y vive con su mama viuda. Actualmente, pertenece a la Iglesia
neopentecostal independiente Agua Viva.

Luciana nace en una familia catélica practicante que mantiene con mucho fervor
sus devociones. Su mama sigue vistiendo el habito del Sefior de los Milagros en el
mes de octubre, patrén de Lima, segln la tradicion de sus devotos mas cercanos.
Luciana estudid en un colegio privado de monjas alemanas. Haciendo el balance de
su educacion afirma: aunque «no lefamos la Biblia mas que un versiculo por semana
los domingos», esta formacion «me llevé a buscar a Dios ». Considera que su infancia
hasta los 15 afios fue «muy feliz, como en Disney ».

En aquel momento, fallece su papd y se aferra a su tio que asume el rol de jefe de
familia. Después de sus estudios en Boston, regresa al Perti y asume el negocio familiar
de restauracion. Su tio se enferma de cancer. Luciana, siguiendo la devocion maternal,
«empieza a ir al Sefior de los Milagros» y «se mejora» su tio. Al cabo de unos afios,
su tio fallece. Su hermana se casa.

Luciana siente entonces un «gran vacio en su vida» que intenté llenar con esti-
mulantes y distracciones. También empieza a buscar a Dios activamente, tomando
clases en la parroquia, yendo a misas, leyendo a Paulo Coelho: « no sentia el Espiritu».
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Reta a Dios frente a la cruz: «te he buscado tantos afios y de verdad, no creo ya, yo
me estoy volviendo atea ». Aunque «guardase una esperanza», afirma que «no lleg(a]
a ser atea del todo [..] pero no quier[e] mucho a estas cosas religiosas porque no me
da resultados».

«Yéndose por el mal camino, discotecas, tragos, enamorados, juerguearse... y des-
pués trabajar», seglin sus palabras, Luciana toma pastillas antidepresivas y desarrolla
una adiccién con el alcohol que la lleva a buscar finalmente la ayuda de Alcohdlicos
Anoénimos,

Sin embargo, Luciana no logra cambiar su estilo de vida. Finalmente, una amiga
la lleva a la Iglesia Cristiana de Camacho, una iglesia neopentecostal que, aparte del
culto dominical, organiza reuniones semanales en un hotel de lujo en el barrio ele-
gante de Miraflores. Alli, Luciana «hace la oracion de entrega». Se siente entonces
«contenta, en paz»: «primera vez que no necesito buscar la felicidad en la calle».
Internamente, Luciana hace un pacto con Dios: «si me sacas de las adicciones en
general, yo te voy a seguir todos los dias de mi vida».

Las reacciones del entorno son ambivalentes. Por una parte, se percatan de un
cambio positivo porque Luciana no sale en la noche y deja de tomar pastillas pero,
por otro lado, no entienden lo que le estd ocurriendo v la piensan «loca». Su mamé
la lleva al psiquiatra que la encuentra «normal».

Luciana empieza a seguir con asiduidad los cultos. Durante tres afios, frecuen-
ta iglesias carolicas y evangélicas, y estudia la Biblia. Aunque en este tiempo se siga
considerando cartdlica, los cambios en su estilo de vida se afianzan. A los 28 afios, ya
asumiendo la identidad evangélica pide el bautismo.

Luciana le consulta todo a Dios, ora, busca signos y respuestas en la Biblia y en los
eventos del cotidiano. Cambia de profesion, estudia y se vuelve disefiadora de modas.
Decide también dejar la Iglesia Cristiana de Camacho que ya no la satisface, pues
encuentra que se trata de un grupo demasiado cerrado y desea abrirse al mundo
evangélico en general. Entra en una fase de busquedas, probando diversas iglesias,
pero «no se siente bien» en ninguna.

Finalmente, le llegan dos signos que considera convincentes, un peluquero que le
habla de la Iglesia Agua Viva, y su mama que le invita a leer el pasaje de la samaritana
en el evangelio de Juan (4), texto de donde proviene el nombre de la iglesia. Luciana se
reubica entonces en Agua Viva, una mega iglesia de corte neopentecostal indepen-
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diente (con 100 mil miembros en Lima). Alli, sube en la jerarquia. Llega a ser lider y a
predicar la palabra, y pasa unos diez aﬁos en la iglesia. ‘

A los 38 afios, encuentra a un chileno con el cual se quiere casar. Este la pone
frente a un ultimatum y la fuerza a escoger entre él y su iglesia. Luciana deja Agua
Viva. Regresa esporadicamente a la Iglesia Catdlica pero alli « no siente nada». Luciana
califica asi estos momentos de noviazgo: «estaba en pecado con el chileno». El novio
|a deja, ruptura en torno al cual el tema eclesial jugé un rol importante. Luciana siente
entonces alivio. Después de unos meses de reflexion y de intentos de buscar algin
grupo de oracion, Luciana vuelve a Agua Viva, lo que considera su verdadero lugar
de pertenencia. En el momento de la entrevista, hacia ya un afio que Luciana habia
regresado a esta iglesia y estaba buscando nuevamente su posicién en ella.

A diario, ella mantiene un ritmo de oracién constante, tanto por la mafiana como
por la noche, a partir de su devocional que considera su « manual de vida». Asiste al
culto dominical y, en la semana a un grupo, de oracién.

£l recorrido religioso espiritual de Luciana es complejo, con varias e intensas bus-
quedas en épocas de crisis personal. Ella reinterpreta su historia de vida desde la pers-
pectiva en la cual se ubica en el momento de la entrevista, es decir, Luciana como
cristiana evangélica relee su vida a partir de los parametros de la Iglesia Agua Viva,
considerada como su punto ultimo de llegada. Segtin un esquema usual en los relatos
de conversion, ella tiende a desvalorizar su estancia en la Iglesia Catélica y a oponerlo
ala felicidad finalmente encontrada en el ambito evangélico. Cabe destacar que sus
criterios de discernimiento para actuar rigen a partir de hechos que considera signos,
pasajes de la Biblia y principalmente sus emociones y sentimientos. El verbo «sentir»
aparece de manera recurrente en los momentos de decision.
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CAPITULO 2
AFILIACIONES/DESAFILIACIONES
y CONVERSIONES/DECONVERSIONES RELIGIOSAS
EN HABITANTES DE LIMA

Véronique Lecaros

Poco antes de fallecer, el sociélogo Peter Berger, en su tltima obra, The
Many Altars of Modernity (2014), propuso a quienes estudiamos la religién
abordar el tema del campo religioso desde un nuevo paradigma: la pluraliza-
cién. Cabe recordar que Berger se caracterizé por su constante autocuestiona-
miento que lo llevé repetidamente a criticarse y a proponer nuevas teorias, de la
secularizaci6n a la des-secularizacion, para finalmente llegar a la pluralizacion.
El mundo, como lo reconocié Berger, no se dirige hacia menos religién sino
hacia la coexistencia de varias religiones y, también, varias formas de practicar
la misma religién. Como lo nota Berger: «la modernizacién implica una gran
transformacién en la condicién del ser humano de la fatalidad a la eleccién»
(2014: 5).

Lo que se entiende por «pluralidad religiosa» es un fenémeno relativamente
nuevo en América Latina y en el Pert en particular (Romero, 2016). Hasta
los afios setenta, América Latina se crefa uniformemente catélica, pero desde
entonces las iglesias cristianas evangélicas y los grupos que denominamos «pa-
ra-cristianos» (Testigos de Jehovd, mormones, adventistas) han crecido hasta
representar un cuarto de la poblacién. A la vez, en el seno de la Iglesia Catdlica,
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las posibilidades de pertenecer a diversos movimientos laicales (Neocatectiime-
nos, Opus Dei, Sodalites, Renovacién Carismatica, entre muchos otros) se han
multiplicado.

El campo religioso en el Pert se caracteriza por su dinamismo y su fluidez,
No obstante, todavia, la inmensa mayoria de peruanos y peruanas se forman
en el seno de la tradicién catélica. Segin la encuesta del Pew Research Cen-
ter (2014), 66% de los cristianos evangélicos peruanos provienen de canteras
catélicas, y las personas autoidentificadas como catdlicas, 75% de la poblacién,
provienen de familias catdlicas.

Casi todas las personas que hemos entrevistado en las diferentes ciudades
que forman parte del estudio mencionan conocer de cerca a personas de otras
confesiones. En algunos casos, inclusive, se tratan de su cényuge, padres o hi-
jos. En este entorno, casi todas las personas de la muestra han asistido alguna
vez a cultos de otras confesiones, ya sea por obligacién familiar, curiosidad o
invitados por amistades. A diferencia de otras regiones del mundo, en Pert,
Argentina y Uruguay, existe hoy libertad de culto y tolerancia mayoritaria hacia
otras religiones: cada uno es libre de adherir al culto de su eleccién. Esto no
implica, no obstante, que todas las religiones, cultos y devociones cuenten con
la misma valoracién social. En este entorno, con mayor diversidad de la oferta
religiosa y mayor tolerancia, se abren multiples alternativas de cambios religio-
sos para las personas.

Tradicionalmente, el cristianismo siguiendo la tradicién judia ha desarro-
llado una teologia de la conversién principalmente a partir del prototipo de la
conversién de San Pablo. De conformidad con la etimologia de las palabras
empleadas, metanoia (del griego: «cambio de direccién»), convertere (latino:
«voltear en otro sentido»), la conversién implica un cambio radical de cosmo-
visién, de ética y, por ende, de vida, lo cual se materializa en un abandono de
un antiguo estilo de vida para abrazar otro que se supone radicalmente nuevo.
Otrora, las conversiones (que se pensaban no tan frecuentes), en un contexto
casi uniformemente catélico, se limitaban a una intensificacién de las devocio-
nes y a una renovacién ética de la persona. Hoy, la transformacién individual
se vincula en general a un cambio de comunidad religiosa y al asumir una
identificaci6én diferente, dicho de otro modo, implica la afiliacién a otra iglesia.
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La conversién de San Pablo y de los demds apéstoles, segiin cuentan los
Evangeﬁos y lo ha mantenido la tradicién, ocurrié repentina y definitivamente.
gj bien es cierto, puede existir este tipo de conversion, psic6logos y sociélogos
pan mostrado que no es la norma. Muy por lo contrario, la conversion reli-

.osa se trata de un proceso que conlleva cierto tiempo y que no es definitivo
especialmente en nuestras sociedades «liquidas», segiin la reconocida expresién
del sociélogo Zygmunt Bauman (2003), donde el individuo esti llamado a
afrontar cambios inesperados frente a una gran oferta de nuevas alternativas.

Las historias de vida recogidas nos permiten comprobar no solamente que
las conversiones corresponden a un proceso mds o menos largo, con marchas y
retrocesos, sino también que no son definitivas y que pueden revertirse en una
forma de deconversién que eventualmente implica una desafiliacién. Ademis,
nos permiten entender lo que significan estos procesos, como las personas los
interpretan.

En el transcurso de sus vidas, muchas personas cambian de denominacién,
en funcion de las circunstancias que les toca afrontar; y, también varia su rela-
cién con las instituciones religiosas. Algunos fieles, especialmente pero no de
forma exclusiva después de su conversién o adhesién, aplican estrictamente las
normas de la nueva institucién o del grupo; otros, en cambio, se alejan y expre-
gan una mayor autonomia relativa sin cortar todo vinculo con la comunidad,;
otras personas nunca se han preocupado mucho por seguir las normas de la or-
ganizacion religiosa, las tratan como si fueran irrelevantes para su relacién con
Dios. Finalmente, algunas personas cortan toda relacion con cualquier organi-
zacion religiosa, pueden volverse ateas o simplemente negarse a toda forma de
adhesion a una institucién religiosa tradicional, aunque sigan siendo creyentes.

DE UNA IGLESIA A LA OTRA O A NINGUNA: NOMADISMO
EVANGELICO

Las iglesias evangélicas funcionan sobre las primicias de una adhesién vo-
luntaria a la edad adulta y de una posible retirada del grupo, ya sea por expulsién
decidida por la autoridad cuando los miembros no cumplen con las normas
eclesiales, o bien porque ellos, de motu propio, deciden abandonar su confesién.
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En este entorno, la conversién/afiliacién y deconversion/desafiliacion tienen
un sentido claro, y en algunas iglesias, los procesos son codificados. Cabe des-
tacar que la mayoria de estas iglesias son de corte pentecostal o neopentecostal.
Ademis, suelen ~con matices- exigir de sus miembros una disciplina de vida
relativamente estricta, al menos en el caso de Perd (Lecaros, 2016).

La historia de vida de Luciana es muy reveladora del funcionamiento del
dinamismo religioso y de lo que los pastores evangélicos han denominado «no-
madismo» para referirse a la dificultad de arraigar a miembros de sus propias
iglesias. Una persona «<némada» es quien se traslada siempre de un lugar a otro,
sin establecerse permanentemente en un solo lugar.

Se deben distinguir los cambios iniciales frecuentes en los primeros mo-
mentos del proceso de conversion al evangelismo de los cambios que ocurren
posteriormente. En el primer escenario, las personas entrevistadas consideran
a la postre estos cambios como «ensayos» en el marco de la bisqueda de un es-
pacio donde crecer en la fe. Estos momentos corresponden también al proceso
de conversién durante el cual la persona asimila paulatinamente la perspectiva
evangélica y cambia progresivamente de estilo de vida. Luciana formada en
la tradicién catélica e insatisfecha con los cleros (y consigo misma), prime-
ro frecuenta una iglesia evangélica donde afianza sus convicciones religiosas.
Finalmente, la deja cuando encuentra un espacio que colma sus expectativas.

El segundo escenario corresponde a lo que las personas entrevistadas inter-
pretan como una ruptura que viven a veces de manera muy traumadtica. Luciana
experimenta el alejamiento de la Iglesia Agua Viva por presién de su novio
como un hecho muy doloroso y considera la separacién amorosa en parte como
resultante de la tensién provocada por la desafiliacion.

Luciana, después de apartarse de Agua Viva, regresa a su misma iglesia.
Existen otras alternativas que acaban con un distanciamiento de la iglesia y
una recomposicién religiosa. Gracias al método escogido, podemos observar si
algunos miembros de estas iglesias desarrollan una forma de autonomia. Para
la mayoria de los pastores y lideres religiosos, la autonomia no tiene sentido
porque su doctrina se fundamenta en una interpretacion literal de la Biblia.
Las normas que el fiel tiene la obligacién de seguir para ser un buen cristiano
se elaboran a partir de las Sagradas Escrituras. En esta perspectiva, no se con-
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sidera como vilida la posibilidad de interpretacién personal en conciencia. Sin
embargo, las historias de vida revelan que la obediencia no es tan estricta y que
muchas personas evangélicas toman distancia. Viven su fe hasta cierto punto,
Solapadamente, a su manera.

La historia de vida de Moisés representa un recorrido complejo y ejempli-
fica c6mo, atin en un entorno rigido, un evangélico muy fervoroso y de fuerte
conviccién puede asumir progresivamente una forma de autonomia. Moisés es
un dentista de 38 afos, casado, padre de familia, con tres hijos. Es de origen
provinciano muy pobre. Se identifica como evangélico. La familia de origen
de Moisés era evangélica, pero €l estudi6 en colegio catdlico y a los 11 afios
se sinti6 catélico. «Yo supuestamente era catélico porque en esa época, iba a la
iglesia, me persignaba [...] iba a las misas de gallos a las cinco de la mafiana»,
afirma. «A los 11 afios, definitivamente, decidi ya no ir a la iglesia evangélica,
me pegué a la Iglesia Catélica».

Sin embargo, Moisés nunca fue bautizado por el rito catdlico, para él no
era una incongruencia porque «el colegio no se lo exigia». El caso de Moisés
en aquel momento no es excepcional: a pesar de los esfuerzos del clero y de
las parroquias, varios peruanos y peruanas se identifican como catélicos/as y
no estin bautizados/as, es decir no son catdlicos para la iglesia. No se trata a
menudo de autonomia como lo muestra el caso de Moisés sino de una mezcla
de informalidad y de circunstancias.

En la universidad, Moisés se aleja de la religién por cuestionar la creacién
divina tal como estd presentada en el Génesis: «Yo me habia hecho prictica-
mente ateo, pero con esto del origen de la vida, de la explosion, del Big Bang,
y todo lo demds y uno cree que realmente no eres producto de la creacion
de Dios», sefiala. Moisés considera esta posicién como el producto de un ar-
gumento intelectual y no como una experiencia personal y emocionalmente
asumida.

Después de una fuerte crisis matrimonial, Moisés «tiene un encuentro con
Dios» y «empieza a sentir la ayuda de Dios de una forma sobrenatural». Em-
pieza, como Luciana, por probar y visitar varias iglesias (dos afios de diversos
intentos). Se afinca finalmente en la Iglesia Evangélica Cristiana, de tipo pen-
tecostal. En el momento de la entrevista tiene 11 afios en ella. Moisés sigue a
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rajatablas las costumbres evangélicas a pesar de las criticas de su entorno (sy
mujer no es evangélica): aparte de las pricticas religiosas, como leer la Biblia,
no baila y no toma alcohol.

Su conviccién religiosa permea toda su vida y orienta sus relaciones con los
demds. Sin embargo, Moisés es de los que vive una forma de autonomia sin
teorizarlo. Asiste al culto solamente una vez al mes: en un universo evangélico
donde el congregar tiene valor de mandato, este hecho representa un distan-
ciamiento. Moisés afirma que ha llegado a esta situacién paulatinamente. Para
él, hoy, su fe se expresa de otra manera, a través de sus quehaceres cotidianos,
Eventualmente «predica» a sus pacientes, pero sobre todo no se aferra al cobro
y 1o les pide adelanto. Ademis, se desplaza para curar personas pobres de ma-
nera gratuita en la selva.

El caso de Flor ejemplifica el proceso de conversién/afiliacion seguido de
desafiliacién/deconversién que no acaba finalmente en abandono de la fe. Flor
mantiene varias précticas religiosas inspiradas de alguna tradicién, pero libre-
mente escogidas por ella y desconectadas de su significacién eclesial e institu-
cional. Flor nos fue presentada como afiliada a la Iglesia de Jesucristo de los
Santos de los Ultimos Dias, conocidos como «mormones». Sin embargo, los
que la conocian como mormona, no sabian que habia abandonado la denomi-
nacion. En el momento de llenar el formulario de datos personales, refirié que
tiene una religion «independiente». Esta expresion es calcada sobre la férmula
«trabajo independiente»; de hecho, se adscribe en el formulario como trabaja-
dora «independiente, por cuenta propia». En esta situacién, se ubican muchas
personas de zonas empobrecidas de Lima.

De origen catélica, se convierte con toda su familia a la religion mormona
y permanece en ella cinco o seis afios. Deja esta religion por desilusién cuan-
do tiene problemas con su esposo, quien en la época mantenia una relacién
extra-matrimonial. Flor considera que no recibe el apoyo que esperaba de los
lideres de la comunidad religiosa en esta situacién de crisis. El proceso de de-
safiliacién representa entonces una ruptura traumatica.

Su relacion con el catolicismo es compleja e ilustra bien la manera en la cual
las devociones pueden desarrollarse de manera auténoma sin implicar una ad-
hesion a la doctrina y a la prictica de los sacramentos. Flor ha mantenido a lo
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largo de su vida una gran devocién a la Virgen de la Puerta, patrona de Trujillo,
gracias a su abuela que la llevaba en peregrinacién y le foment6 la devocién.
Siempre tiene una foto de la imagen en su mesa de noche. A la pregunta sobre
lo que pasé con esta devocién en su tiempo de mormona, responde que los
lideres «no entraban en mi dormitorio». Sin embargo, al dejar de identificarse
como mormona, a pesar de tener contactos con curas, de participar en varias
actividades (incluida una peregrinacién a México) y de mantener su devocién
a la Virgen de la Puerta, no vuelve a identificarse como catélica. Desde este
punto de vista, Flor ha asimilado las categorias evangélicas y mormonas sobre
la pertenencia institucional. Siente que se comunica constantemente con Dios
en su quehacer cotidiano y para mantener esta relacion esencial para ella no
necesita sentirse parte o afiliarse a ninguna iglesia.

CONVERSION INTRA-ECLESIAL: DE UN CATOLICISMO AL OTRO

Un amplio segmento de la poblacién catélica limefa considera importante,
como antes, el seguir una tradicién ya sea familiar o comunitaria. En esta ca-
tegoria, entre otros, se ubican los «catélicos culturales», segtin la terminologia
del antropSlogo Manuel Marzal (2002): estos cristianos siguen las devociones
preferidas por sus padres afiadiendo eventualmente las suyas y mantienen en
el transcurso de su vida una cierta estabilidad, aunque haya momentos de mas
intensidad o de mds implicacién religiosa. Por ejemplo, Pancho, abogado, 60
afios, hereda de su madre la devocién a San Judas Tadeo y la sigue sin desfalle-
cer. Ademas, Pancho asiste a misa semanalmente.

Muchas de estas personas catdlicas no mantienen relaciones cercanas con
el clero y con la institucién en general, como tradicionalmente es el caso en
el ambito peruano. Como lo ha mostrado Marzal (2002), por causa de las ca-
rencias institucionales, en particular la falta de sacerdotes, no se foment6 en el
Pert la costumbre de una prictica de sacramentos regular. Estos catélicos no
consideran que su relacién con Dios pasa por obedecer a normas eclesiales ni
tampoco por la mediacién del clero. Rafael, un chofer de taxi de 42 afios, va a
misa cuando su esposa lo «obliga, la verdad», pero afirma comunicarse siempre
con Dios y «conversar con El (Dios), como si de repente estuviera conversando
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con usted». Repite varias veces durante la entrevista: «creo mucho en Dios».
Rafael es un fervoroso catélico al margen de la institucién. En este caso, afilia-
cién y desafiliacién no tienen mucho sentido. Para estos fieles, la conversién al
evangelismo implica principalmente una ruptura con la tradicién y accesoria-
mente con la institucién eclesial, la cual juega un papel casi irrelevante en su
relacién con Dios.

Aparte de la conversién al evangelismo, existen otros casos de abandono
del catolicismo: las personas ateas y agnésticas. En Lima, son personas mayor-
mente formadas en la tradicién cultural catélica que rompen totalmente con
ella para volverse ateas. No hemos entrevistado a personas educadas en la fe
evangélica que se hayan vuelto ateas, lo cual obviamente no significa que no
existan. Segin las encuestas (Pew Research Center, 2014; World Value Survey,
2012) y los censos nacionales, el ateismo es un fenémeno marginal en Perd, que
se corresponde con apenas al 2% de la poblacién.

Aunque nuestra perspectiva cualitativa no permita generalizacién sobre el
tema, los seis ateos de nuestra muestra provienen de familias creyentes y han
tenido algin tipo de formacién religiosa. En algin momento de sus vidas han
llegado a la conviccién intima de la ausencia de Dios, incluso a veces se refieren
a una experiencia muy precisa de toma de conciencia. El asumir esta posicién
los lleva a oponerse a su entorno familiar y a desarrollar gran parte de su vida
en contraposicién a ellos. Todos ellos consideran la religién como un «fastidio»,
un «sin sentido», palabras que con matices retoman de un testimonio al otro.

Estas situaciones previamente descritas no constituyen per se un cambio.
Siempre ha habido catélicos de estilo devocional y ateos en oposicién con su
entorno. Quizd hoy la novedad en Pert es que las personas ateas se atrevan a
asumir sus convicciones sin temor frente a otras. De hecho, el ateismo solia ser
muy mal visto (lo es todavia hasta cierto punto) porque se asociaba la ausencia
de creencia con un estilo de vida licencioso. La légica «Si no hay infierno, no
hay castigo, entonces, aprovechemos al maximo de esta vida» permea ain la
realidad peruana.

En cambio, un fenémeno que ha tomado cierta amplitud, y en esto resi-
de la novedad, corresponde a la adhesién de algunos catélicos a movimientos
intra-eclesiales que implican y exigen un cambio de estilo de vida. En las lti-
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mas décadas, estos movimientos parecen haberse intensificado al interior del
catolicismo, € incluyen a grupos muy diversos como Camino Neocatecumenal,
Focolares, Opus Dei, Legionarios de Cristo, y los movimientos de Renovacién
Carismitica Catolica, entre muchos otros. El proceso de adhesién a estos mo-
vimientos implica etapas sucesivas similares a las que se observan en el medio
evangélico. Los aspirantes a miembros pasan en general por una fase inicial
de frecuentacién del grupo. Sigue una adhesién que implica la incorporacién
de las normas del grupo en sus vidas. Finalmente, algunas personas dejan el
movimiento, lo cual implica un cambio de estilo de vida, y a veces un retorno
al estilo o situacién anterior. A menudo, se mantiene la fe en Dios y la identi-
ficacién a la Iglesia Catélica. Algunas desarrollan una reflexién que las lleva a
una forma de autonomia. Aunque las personas entrevistadas y los movimientos
no hagan uso de este vocabulario, estas situaciones podrian ser calificadas de
conversion/afiliacién y deconversién/desafiliacion, en un sentido restringido
del término, porque involucra solamente la relacion al movimiento.

Cabe recordar que, desde un punto de vista teolégico, para la Iglesia Ca-
télica el sacramento de bautismo, en general todavia solicitado por los padres
para sus hijos menores, representa la «puerta de entrada» para la incorporacién
en la comunidad eclesial, segtin la expresién del Derecho Canénico. La Iglesia
Catélica lo considera como indeleble. Por este motivo, la desafiliacion de la
institucién no estd contemplada en el 4mbito catélico y no tiene sentido desde
esta perspectiva candénica.

Eduardo, un estudiante de 20 afios, proviene de un entorno catélico poco
practicante que mantiene sin embargo una devocién tradicional a San Antonio,
festejado en familia el 13 de junio. En la secundaria, Eduardo conoce al mo-
vimiento Sodalite (Movimiento de Vida Cristiana) cuyos lideres lo preparan
para el sacramento de la confirmacién. La adhesién al movimiento implica un
cambio profundo en la vida de Eduardo: se aferra a una prictica rigurosa de
los sacramentos, frecuenta de manera asidua el grupo (va «todas las semanas
para acercarme mds a Dios») y sigue las normas del movimiento (en referencia
a evitar el pecado, «seguiamos las reglas», sefiala). Su familia no lo entiende
y lo considera un «marciano». Eduardo llega a ser lider de jévenes, animador
de confirmacién. Al entrar en la universidad, se separa del movimiento. Sin
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embargo, este proceso no implica una forma de autonomia interpretativa por-
que se juzga aplicindose términos peyorativos en uso entre los sodalites. Se
identifica como un «echado», expresién consagrada por los sodalites. Eduardo
considera que se ha vuelto un «catélico /ight» (no asiste sino excepcionalmente
a misa), por «problemas de lujuria». Varias veces en la entrevista, asocia su es-
tado actual a la «verglienza».

Otra entrevistada siguié un recorrido parecido, pero llegé a una situacién
de separacién del grupo y de cierta autonomia de manera mucho mds apacible,
Maria Guadalupe, una estudiante de 20 aios, proveniente de una familia «ca-
télica de nombre», participé del movimiento Avanzada Catélica y mantiene,
aun después de alejarse del grupo, prictica sacramental y de oracién, asi como
cierta adhesion a las normas eclesiales. Comenta: «ser congruente con la vida y
las reglas tan estrictas de la Iglesia Catdlica es complicado». Maria Guadalupe
mantiene una fe personal viva. Pide a Dios «mantenerla» en El y precisa la na-
turaleza de la relacién, buscando la expresién adecuada: «Siento mds que fuera
una conversacion, o sea una conversacién literal o auditiva; sino que es como
una mezcla de energias, ;no?... entonces es como... siento la, esta conexién»
(Maria Guadalupe).

El recorrido de Maria Guadalupe se parece al de Moisés. Después de una
adhesién muy estricta a su grupo, toma distancia y reflexiona sobre el sentido
personal a dar a su fe.

CONVERSION INTRA-RELIGIOSA EN OTRAS RELIGIONES:
EL CASO JUDIO

Mis alla del cristianismo (o denominaciones afines como mormones, ad-
ventistas y testigos de Jehovi), semejante recorrido ocurre en otras religiones
y conforma una afiliacién intra-religiosa con caracteristicas variables. Grupos
de personas vinculadas a tradiciones religiosas culturalmente heredadas se ad-
hieren por decisién personal a corrientes que demandan a sus miembros un
cambio de estilo de vida y una disciplina rigurosa. Entre nuestros entrevista-
dos, figura Arie, peruano judio de 45 afios. Proviene de una familia «no muy
practicante», culturalmente vinculada a Europa Central. Tras su matrimonio,

60




CariTuLo 2

Jeciden con su esposa ser «consistentes» y «cumplir con las normas religiosas»,
volviéndose asi un judio ortodoxo. '

Hoy, Arie es certificador oficial cdcher (kosher) para la pequefia comunidad
juda peruana. En la entrevista, Arie cuenta cémo progresivamente su esposa y
¢] fueron cambiando su estilo de vida, adecuando su casa a las exigencias kosher.
En las celebraciones del Sabbat, Arie se ve obligado a marcar distancia con su
familia de origen que no practica con la misma rigurosidad que €él. Les pide,

or ejemplo, no llevar sus celulares para la comida de celebracién del viernes.
El recorrido de Arie por la ortodoxia judia pone en relieve la importancia del
factor tiempo y el progresivo cambio de estilo de vida. Después de una decision
personal y concertada con su pareja (vivir las exigencias del judaismo ortodoxo

uede solamente hacerse en familia), Arie llega a reorientar totalmente su vida
en conformidad con los mandatos judios al punto de no poder comer en un
restaurante con amigos en un pais como el Pert, porque no tiene un solo esta-
blecimiento kesher certificado.

PLURALIZACION SUI GENERIS

Esta breve presentacion de algunos casos peruanos nos conduce a reflexio-
nar sobre el sentido del paradigma de pluralizacién tal como lo consideré ne-
cesario Berger. La pluralizacién religiosa latinoamericana es sui generis. Cierta-
mente, a diferencia de otras latitudes, la pluralizacién en nuestro continente se
desarrolla mayormente en un émbito cristiano.

Sin embargo, miés alld de las posibilidades de eleccién, existen diferencias
fundamentales. En Europa, y en cierta medida en otras regiones, la pluraliza-
cién, como lo expresa el filésofo cristiano Gianni Vattimo (1996), se desarrolla
en un horizonte de «fe débil». La Babel posmoderna de las creencias no implica
convicciones profundas salvo algunos grupos aislados de fundamentalistas, que
constituyen grupos minoritarios. En cambio, en Pert, la dabelizacién ocurre
en un trasfondo de universo «encantado» (Morello, Romero, Rabbia & Da
Costa, 2017) donde la fe es la norma y Dios no necesita ser encontrado para
comprobarse su existencia. En este horizonte, los procesos de conversién y de-
conversion, salvo para la pequeia minoria atea, no alteran substancialmente la
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fe personal, pero afectan el estilo de vida, las pricticas religiosas, las relaciones
comunitarias y las redes sociales de las personas.
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AULA
: DESCUBRf ALGO ESPIRITUAL QUE TENIA DORMIDO »

N gstor Da Costa

paula es una montevideana de 27 afios de clase media quien trabaja como ad-
ministrativa en una dependencia de una institucion educartiva estatal. Al momento
de ser entrevistada no tenia pareja, habiéndola tenido con anterioridad. Se define a si
misma como una persona espiritual pero no religiosa. Sostiene una clara diferencia-
cion entre lo que implica ser una persona religiosa y una espiritual. Afirma que una
persona religiosa es la que estd encasillada bajo una institucion o el estandarte de al-
guna religion. Alguien espiritual, en cambio, puede ser religioso y también no religioso
pero que esté abocado a las cosas que no se ven, practicando meditacion o haciendo
cosas buenas, pero sin el estandarte de una religion.

Desde los tres afios asistié a un colegio catdlico donde completé también pri-
maria y secundaria. Su madre y su tio también fueron a ese colegio. Sus padres no la
bautizaron de bebé porque querian dejar que ella decidiera al respecto, lo que hizo a
los siete afios influida por el entorno (familia, compafieros, colegio), segin entiende
ahora. Lo mismo le sucedid con la comunién, que decidié tomar en 5° de escuela.
Manifiesta que en ambos casos no tenia real consciencia de lo que significaban am-
bos ritos, dada su edad, y hoy en dia le parecen asuntos banales. Si tuviera hijos no
sabe si los impulsaria a bautizarse o tomar la comunién y cree que les ensefiaria otras
cosas que tienen valor en su realidad actual como es la espiritualidad sin vincularla a
ninguna religion.

En su entorno familiar su abuela le hablaba de Dios, aunque no recuerda haberla
visto concurrir a misa. Su madre también era creyente catdlica y a veces iba a misa
con ella. Después de que su madrina se suicidd, Paula y su madre se reunian a rezar el

63



Nestor Da Costa

rosario en la fecha de su cumpleafios. Por el lado de la familia de su padre, afirma que
creen en Dios, pero no practican.

No esta de acuerdo con que la gente desarrolle su fe en base a una religion o a
una doctrina determinada, aunque valora como importante su participacion en el
catecismo escolar. Entiende que ello lleva a las personas a que después puedan elegir
en lo que quieran creer, asi como si quieren desarrollar su parte espiritual:

Sea cual sea la religion, siempre que te ensefe valores buenos, supongo que esta
bien que te deje la posibilidad después de abrir vos tu abanico de caminos en lo
que querés creer y no te diga nadie que hay que creer en esto y si no es en esto,

mal.

De su paso por el colegio también recuerda positivamente los grupos de volunta-
riado con nifios en barrios carenciados, en merenderos y otras actividades.

Al salir del colegio secundario descubri6 «una parte espiritual que tenia dormi-
da» v, sin asociarla a ninguna religion, empezé a creer en las «energias», identificando
una presencia divina o supra-humana, aunque sin ponerle nombre, y recuperando
elementos que provienen de diversas propuestas. En su vida trata de hacer siempre
las cosas que estan bien porque cree que lo que uno da, vuelve.

Si bien no se identifica con ninguna comunidad religiosa o iglesia, puede sentirse
mas cercana de unas religiones que de otras, aunque no lo hace al 100% con ninguna.
Recupera de cada una lo que va entendiendo (il y lo que le gusta. Toma.mas elemen-
tos procedentes del budismo y las religiones orientales que practican la meditacion,
mientras que a las demas religiones no le encuentra muchos aspectos positivos que
le sirvan para la vida diaria, mas que ayudar al otro.

Dice que no tiene practicas rituales, aunque todos los dias agradece por algo,
desde la existencia hasta lo lindo que esté el dia. Entiende que agradecer se multiplica
y regresa. No hay un espacio exclusivo donde hacerlo y lo hace en cualquier lugar y
momento del dia. Por las noches pone audios y videos de personas dedicadas a la
autoayuda y trata de reconocer en uno las virtudes y su propia autovaloracion. Siente
que eso la ayuda en la experiencia diaria a tomar decisiones.

Paula adhiere a la creencia en una energia universal, en que todo se transforma.
Cree que Dios es algo completamente opuesto a la personalizacion que hacen la
gran mayoria de las religiones, que no es Jesus, ni otras personas o animales. Entiende
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quees todo lo que nos rodea, el universo en si, todo. Paula afirma que ha tratado de
ponerse en contacto con ese «algo superior », sobre todo cuando agradece y cuando
necesita. Siente que ese dios la escucha, y entiende que la actitud de agradecer todos
los dias la lleva a ver que la «creacién» estd en todos lados, desde un arbol hasta la
respiracion cotidiana, asi como contribuye a ver pistas cotidianas en las cosas peque-
fas de todos los dias, que ademds le hacen presente a su madre fallecida. También se
ha enojado con ese algo superior, en especial cuando se dan situaciones de injusticia
2 las que no puede encontrar explicacion energética.

Ser creyente para Paula es buscar una explicacién a un poder superior que lo
domina todo y que hace que las cosas sucedan de cierta manera «por algo». Cree
rambién que después de la muerte hay otras vidas que pueden ser en la Tierra o en
algun otro plano espiritual dependiendo de la evolucién de cada alma.

Luego del fallecimiento de su madre, Paula se realizé un tatuaje en el empeine
de un pie con su nombre junto a una enredadera para hacer referencia a las raices y
a los origenes, asf como para evocarla cotidianamente a través de algo «palpable» y
«cercano». Ella entiende que lo que se elige para tener en la piel toda la vida es lo méas
importante y lo que se va a querer siempre con certeza absoluta.

Para transmitir sus valores, creencias y tradicion espiritual entiende que lo mejor
es promover las buenas acciones. Hoy, se enfoca mas en estar bien ella, fijarse en si
misma y al estar bien ella poder dar algo a los demas. Sefiala que, si no ha aprendido
avalorarse a sf misma, el universo le va a poner pruebas necesarias para que descubra
lo que vino a aprender en esta vida.
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CAPITULO 3
CREYENTES SIN RELIGIONYATEOS
EN EL LAICO URUGUAY

Néstor Da Costa

Un segmento creciente de la poblacién latinoamericana se define a si mis-
ma como personas sin religion o sin religion de pertenencia. Dentro de ese
segmento encontramos dos grandes grupos: por un lado, aquellos que se de-
finen como no creyentes en Dios, los «ateos», y, por otro, quienes se definen
como creyentes, pero sin que esa creencia se exprese a través de una institucién
religiosa, los «creyentes no afiliados» o «creyentes sin iglesia».

En América Latina el total de las personas que no se identifican con una
religién se ubica en el 8% de la poblacién. Ese porcentaje, aunque no muy
alto, muestra diferencias por paises, siendo Uruguay donde se encuentran los
valores ampliamente mas altos llegando a un 37%, los cuales se descomponen
de la siguiente manera: 24% de creyentes sin religién, 10% de ateos y 3% de
agnosticos. Esto contrasta con las realidades de otros paises como Pert, por
ejemplo, dénde se limitan al 4% del total de la poblacién. En la tabla 1 puede
apreciarse la distribucién de creencias y de autoidentificacién religiosa en los
tres paises del estudio.
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Tabla 2. Porcentaje de creencia en Dios y distribucién de la poblacién de
Uruguay, Argentina y Pert segiin autoidentificacion religiosa

Autoidentificacién religiosa
Creencia . Otras Sin religion
en Dios  Catdlicos Protestantes religiones  particular  Ateos Agnésticos
Uruguay 81 42 15 6 24 10 3
Argentina 93 71 15 3 6 4 1
Peru 98 76 17 3 3 1 0

Fuente: en base a Pew Forum 2014. Nota: Niimeros expresados en porcentajes.

Usualmente se ha prestado mds atencién a quienes se definen dentro de
tradiciones religiosas pero la aparicién de un nimero creciente de personas
sin identificacién religiosa va en ascenso en el continente por lo que se hace
necesario atender a quienes integran dichos grupos.

La tradicién de laicidad uruguaya, muy deudora del modelo francés, en
donde Iglesia y Estado estin constitucional y realmente separados hace pricti-
camente un siglo, asi como la cultura secular y laica del pais, pautan condicio-
nes culturales distintas a las del resto de la regién en orden al lugar que ocupa
lo religioso en la sociedad uruguaya. El modelo de laicidad local implicé un
claro apartamiento de lo religioso, no solo de la esfera estatal sino también de
la piblica, habiendo sido desplazado hacia la esfera de lo privado, intimo (Cae-
tano, 2013; Da Costa, 2011; Guigou, 2003). Es en ese marco cultural en que
se encuentra una mayor expresién porcentual de los «creyentes no afiliados» en
América Latina.

A lo largo de nuestras entrevistas, en los creyentes no afiliados surge como
muy relevante la importancia que se le otorga a la bisqueda de un camino
espiritual propio, de respuestas no encasilladas o predefinidas por instituciones
religiosas tradicionales o grupos religiosos; a la vez que distinguen con claridad
«espiritualidad» de «religién», aun cuando se expresan distintas acepciones de
ambos términos.
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En sus busquedas toman elementos provenientes de diversas tradiciones
religiosas O espirituales. Varios coinciden en que las propuestas religiosas ins-
t';mcionales, procedentes fundamentalmente de Occidente, se centran mds en
promover sus propias convicciones, reglas o preceptos, no preocupindose por
promover el encuentro con «uno mismo», con su interioridad, y desde alli el
encuentro con la trascendencia, el sentido, la paz.

Visualizan la espiritualidad como una experiencia vivida, personal, y no
como algo vinculado a la pertenencia a grupos o instituciones religiosas o
adopcién de credos predefinidos. Esto aparece como un claro elemento dife-
rencial entre creyentes inscriptos en tradiciones religiosas institucionalizadas y
Jas personas creyentes sin afiliacién institucional.

Paula, de quien presentiramos su historia de vida en pédginas precedentes,
es un claro ejemplo de algunas de estas caracteristicas. Como se puede apre-
ciar, da una gran importancia a la bisqueda espiritual propia por sobre todas
las cosas y con distancia de las instituciones religiosas, a la vez que tiene una
mirada critica hacia quienes son religiosos: «Si pienso en una persona religiosa
pienso en una persona encasillada bajo una institucién o bajo el estandarte de

alguna religi6n».
ESPIRITUALIDAD Y RELIGION

Se puede decir que la forma en que entienden la espiritualidad y la religion
es de primordial importancia, ya que el énfasis puesto en la vivencia de la espi-
ritualidad es definitorio de este grupo de personas. Hacen una clara distincion
de los dos términos y, aun no expresando significados univocos para el término
«espiritualidad», reflejan caracterizaciones emparentadas, como también son
muy cercanas las visiones de lo que es la religion para ellos. Julio, por ejemplo,
lo expresa de la siguiente forma:

Son dos cosas completamente distintas, una cosa es la espiritualidad y otra
la religiosidad, mas alld de que tienen puntos en comiin...Una persona re-
ligiosa la veo, quizds, como mds cerrada y una persona espiritual es una

persona que puede.... Una persona religiosa puede ser espiritual también,
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pero no todas las personas espirituales son religiosas. Yo lo defino asi, no me
digas cuiles son los elementos de uno o de otro. Pero una persona espiritual

tiene un corazén y una mente mucho mds abierta que una persona religiosa,

(Julio)

Marisa, no afiliada de nivel socioeconémico (NSE) medio, por su parte,

aﬁ.rma:

Espiritual es cualquier persona que alimente su espiritu con alguna cosa.
Oler el perfume de una rosa, contemplar la belleza de un atardecer es algo
muy espiritual. [...] La espiritualidad es otra cosa; se alimenta de cosas in-
tangibles y que reconoce una esencia divina en todas las cosas. La religién
es un religare en el tema de cada persona con un nicleo que adhiere a lo
mismo. (Marisa.)

En tanto que Noelia, también no afiliada de NSE medio, lo expresa asi:

Yo si miro, una persona religiosa yo lo asocio a institucién. Lo asocio a una
manada de gente siguiendo a uno que predica algo que no sabe quién se lo
incules, pero td. Lo asocio a una manipulacion. [...] A la persona religiosa
lo asocio como manipulada. No lo veo como algo muy bueno en realidad.
(Noelia.)

Lo espiritual es entendido como un espacio liberado de reglas instituciona-
les. En cierta forma lo visualizan por contraposicién con lo religioso. Cabe la
pregunta acerca de si existe una identificacién entre espiritualidad e interiori-
dad, pregunta que serd necesario explorar en futuros trabajos.

LA REIVINDICACION DE LA AUTONOMIA PERSONAL

Como elemento central de su definicién espiritualidad encontramos la
reivindicacion de poder conformar un universo propio de creencias con to-
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tal autonomia en relacién con las instituciones religiosas’. Son los individuos
quienes deciden qué necesitan en su vida personal y también en sus bisquedas
espirituales. Esta reivindicacién de la autonomia personal no se restringe a los
creyentes 1o afiliados, también aparece con centralidad en los creyentes afilia-
dos ya que todos (creyentes afiliados, no afiliados y ateos) reivindican tomar las
decisiones en virtud de sus opciones (no)religiosas y/o espirituales con autono-
mia (Da Costa, Pereira & Brusoni, 2018).

De alguna manera son comportamientos propios de esta época de la huma-
nidad, al menos en Occidente y su drea de influencia, si consideramos que lo
que se espera del prototipo de ser humano de la modernidad tardia es que sea
un sujeto auténomo. Como lo expresara el sociélogo Beck (2001), el personaje
central de nuestro tiempo es la persona capaz de escoger, decidir y creer que
puede ser autor de su propia vida, creador de su identidad individual. Manuel

lo formula asi:

A mi me gusta... fomentar mi espiritualidad de una manera mas libre, ;no?
O sea, cuando lo necesito, en el momento que lo necesito y como yo quiera,

no como me lo impongan. (Manuel)

BUSQUEDAS ESPIRITUALES

¢En qué consisten las busquedas espirituales de los no afiliados? ;Qué las
caracteriza? La respuesta a estas preguntas no es univoca, sino que abarca un
amplio abanico de posibilidades. Se encuentra un vasto espacio de experimen-
tacién de nuevos rumbos, nuevas propuestas, incorporando elementos de di-
versos origenes y tradiciones, lo que para algunos autores es también propio del
momento histérico que nos toca vivir, caracterizado como un tiempo donde
se produce un «giro subjetivo de la cultura moderna» (Glendining & Bruce,
2006).

7 Algunos aspectos referidos a las formas en que se expresa la autonomia religiosa de las perso-
nas fueron desarrollados en el capitulo 1 del presente volumen.
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Un conjunto amplio y diverso de términos emergen en el didlogo con ellog
como, por ejemplo: autoayuda, budismo, chakras, Dios, el universo, energia, flo-
rales de Bach, florales de California, meditacién, regresiones de Bryan Weiss,
reiki, taoismo, yoga, etc. Asi lo experimenta Paula, no afiliada de NSE medio:

Atribuimos las vivencias a lo que el universo nos quiera ensefiar. Practica-
mos lo del agradecer para un buen fluir de la energa, para seguir atrayendo y
generando cosas buenas. [...] Sin asociarla a ninguna religién empecé a creer
en el tema de las energias, y en todo lo que las vuelve, que todo se transfor-
ma, como creyendo en una presencia divina pero sin ponerle un nombre nj
nada, ni asociarlo a ninguna rama, sino que mds bien una mezcla de todas
que vendria a ser lo mismo pero con distintos nombres. Ahora quedé en
eso, en el mundo espiritual. No lo bautizo con el nombre de nada y tratar

de hacer siempre las cosas que estdn bien porque creo que va a volver lo que
uno da. (Paula)

Las busquedas que hoy se denominan de las espiritualidades de la Nueva
Era (o New Age, en inglés) se encuentran muy presentes entre los integrantes de
este grupo, asi como la conjugacion de elementos que provienen de propuestas
diversas y diferentes que son combinados e interpretados por las personas, no
de manera acritica, sino luego de procesos de reflexion personal y de busqueda
y experimentacién en primera persona con los recursos que cada uno dispone.
La interioridad es un asunto clave. Vivir en equilibrio, en paz, en calma consigo
mismo y con los demis tiene mucho peso en sus busquedas.

Otro aspecto emergente con claridad en las entrevistas es el cardcter mévil
de las definiciones de los «no afiliados». El conocimiento cotidiano y también
el cientifico muchas veces tiende a pensar las identidades y definiciones reli-
giosas de las personas como algo estable, casi estitico. Uno se define de deter-
minada manera en un momento dado de su vida y se tiende a pensar en esa
definicién como si fuera para toda la vida, o como si permitiera explicar una
gran cantidad de vivencias, imaginarios, creencias o posiciones de los sujetos.
Sin embargo, a lo largo de la investigacién fue apareciendo como constante la
movilidad de las autoidentificaciones.
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En sus historias de vida aparecen con claridad diversos derroteros y busque-
das a lo largo de su periplo vital. Nadie ha permanecido anclado, todos se han
movido y lo contintian haciendo. También a lo largo del proceso investigativo

las distintas etapas y momentos de las dos entrevistas, se pudo apreciar dicha
movilidad. Incluso el propio proceso reflexivo que genera poder dialogar sobre
estos aspectos con otra persona extrafia y no cuestionadora, como es el caso de
los entrevistadores en esta investigacién, hizo que, en algunos casos, comenzd-
ramos la entrevista con personas que se definian religiosamente de una manera
y al culminar la segunda sesion se replantearan su autodefinicién.

LLAS RELIGIONES INSTITUCIONALIZADAS

Variadas son también las experiencias y posturas acerca de lo vivido en al-
nas instituciones religiosas tradicionales y/o su valoracién en la sociedad. Se
pueden identificar cuatro tipos de posturas al respecto. Por un lado, personas
que fueron educadas en entornos religiosos tradicionales caracterizados por
inculcar el miedo al pecado, que han tenido que lidiar con eso a lo largo de su
vida, tratando de «sacarme afos de culpa que me metieron en la catequesis»,
como lo expresa Julio.

También aparecen posturas claramente anticlericales, como la de Roberto,
que se define a si mismo como: «Yo soy muy anticlerical» y entiende que la
Iglesia Catélica «nos ha estado cagando (sic) la vida. Las misiones, la inquisi-
cién, todo mal. Piden perdén de vez en cuando y siguen. Ahora la pederastia».
También expresa que «Jests es un personaje que me gusta porque soy Occiden-
tal y fui educado en eso. ;Qué critica podés tener a Jests? Muy poca».

Una tercera postura es aquella donde se reivindica la existencia y el valor de
las bisquedas religiosas de variado tipo, incluyendo a las instituciones religio-
sas. Irene lo refiere de la siguiente manera:

Es una alerta de que nos puede pasar aparte con cualquier lugar donde
pongamos nuestra fe. Ese es el tema de estar despiertos y cuidar la libertad
del espiritu que busca la verdad. Es una debilidad producto de la vulnera-

bilidad humana que nos vamos a querer aferrar siempre a algo, y eso capaz
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que hace negar otras cosas y esas otras cosas pueden ser muy vilidas y muy
enriquecedoras y a veces si nos encerramos nos privamos de eso, sobre todo
lo peor de eso es la guerra, el enfrentamiento, el negar al otro, el negar Ia
verdad del otro, eso es lo delicado de ese asunto, porque si de tltima fuera
consagrarse al ateismo por un rato, ser ateo y no pasa nada porque hay que
experimentarlo. Pero si yo niego que otro tenga su fe puesta en otra cosa no
fluye la vida entre los seres, no fluye la correlacién, nos creemos duefios de

algo, de una verdad, y eso es delicado (Irene.)

Finalmente encontramos personas para quienes lo religioso, y en especial
las instituciones religiosas tradicionales, es algo sin significacién en sus vidas.
Buena parte de las personas que integran este posicionamiento vienen de en-
tornos familiares no religiosos, tal como es el caso de Mauro que afirma que en
su familia «<nunca me inculcaron nada de eso [relacionado a lo religioso] y ellos
nunca se interesaron en nada de eso».

VINCULOS CON LAS INSTITUCIONES RELIGIOSAS
TRADICIONALES

¢Cuil ha sido la vinculacién de los no afiliados con instituciones religiosas?
¢La han tenido o no? Pues si, una parte de los no afiliados ha tenido distintos
vinculos con diversas experiencias en instituciones religiosas. Varios han asisti-
do a colegios confesionales, asi como provienen de entornos familiares bésica-
mente cat6licos. En muchos casos su experiencia personal los llevé a entender
las propuestas de la Iglesia Catélica como limitantes de sus bisquedas. Senalan
que el interés primario de las iglesias no es tanto contribuir al crecimiento per-
sonal y espiritual de las personas sino promover que las personas acepten sus
formas de ver, sus convicciones y verdades institucionales.

Asi lo expresan varios entrevistados, como por ejemplo Paula, Irene 0 Ma-
nuel, que acentiian ese requerimiento de las instituciones religiosas tradiciona-
les de tener que pensar lo mismo que ellos o de hacer las cosas como lo indican
lideres religiosos. Ven en lo institucional una complejidad y ajenidad a sus vidas
y bisquedas:
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Lo tnico que quieren es que vayas a su templo y que estés pensando lo

mismo que ellos. (Paula).

Me gusta compartir con seres con los que vibramos en la misma frecuencia
del amor, de la amistad, de la celebracién, me gusta compartir si a todos
nos conecta lo mismo es como que se potencia, meditar en grupo es divino
y cantar mantras en grupo es divino y orar es divino, pero hay algo en las
instituciones que yo no sé, hay algo en la obligacién, en lo formal que no me
hallo ahi, en realidad no encuentro esa chispa. (Irene)

Esas obligaciones de hacer las cosas de... tenés que ir a tal hora, tal dia, tal
cosa. Y si... necesito ahora ;qué pasa? Cosas asi... no, no me gustaba la ma-
nera que tenian los curas de hacer las cosas... No podias estar en desacuerdo
con las cosas que ellos decian. Una manera de pensar diferente estaba mal.
Entonces a medida que fui creciendo como persona en ese sentido cada vez
me alejo mds de la iglesia. Si bien si creo que existe Dios y que, yo lo llevo
muy adentro y me ayuda todos los dias y hablo pila, [sin embargo] no... no

me representa la Iglesia Catélica. (Manuel)

Pese a este rechazo de las instituciones religiosas se aprecia, en varios casos,
la asistencia de estos creyentes no afiliados a espacios comunitarios en orga-
nizaciones o grupos de personas también en busqueda espiritual, como seiala
Irene. Esta participacién en espacios de mayor o menor institucionalizacién
presentan las caracteristicas de ser lbiles, flexibles, de integracién no precepti-
va, donde las personas pueden entrar y salir en cualquier momento. Con lo que
puede concluirse que el rechazo a las instituciones religiosas estd muy ligado al
tipo de propuesta e involucramiento propuesto por éstas, y no necesariamente
un repudio a las experiencias espirituales colectivas o comunitarias.

LOS OTROS «NO AFILIADOS»: LOS ATEOS

Los estudios cuantitativos suelen englobar en la categoria «no afiliados»
a todos aquellos que no expresan afiliacién o pertenencia a una institucién
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religiosa. En algtn caso, como el informe sobre religiones en el mundo de]
Pew Forum on Religion (2014), logran hacer una distincién dentro de esy
categoria entre creyentes en Dios o la trascendencia y no creyentes en Dios
y hasta agnésticos (aquellos que expresan no saber si Dios existe 0 no). En
otros casos, como en los reportes de las encuestas de la Corporacién Latino-
barémetro (2014), esa distincién no se hace, y se engloba a estos tres tipos de
autodefiniciones en una sola categoria, lo que no permite una distincién entre
cada particularidad.

Como ya se ha mencionado el porcentaje de poblacién que se define como
atea en Uruguay es la mds alta del continente situindose en un 10%, siendo en
Brasil un 1% y en México un 3%, por citar solo algunos ejemplos. En Uruguay
hay pocas mediciones oficiales sobre religién ya que la impronta cultural local
que llevé a desplazar lo religioso de lo publico parte de la base de la no signifi-
cacién de lo religioso en la vida social. Los censos han asumido esa pauta cul-
tural y no incluyen preguntas sobre religién. Solo el censo de 1908 y luego la
Encuesta Nacional de Hogares ampliada de 2006 a 2008 del Instituto Nacio-
nal de Estadistica se incluyeron preguntas sobre religion desde el organismo
oficial de estadisticas estatal, en tanto que varias investigaciones lo han hecho,
en forma no periédica. En 1954 un estudio realizado por Equipos del Bien
Comuin, que solo utilizaba la categoria «sin ninguna religién», daba cuenta de
que en dicha categoria se englobaban 27% de los montevideanos. En 1964,
en un estudio conducido por De Santa Ana, aparece la categoria «ateos» con
un 5%, y en 1994, segtin otro trabajo, ascendia a 14% (Da Costa, 1996). En la
encuesta del Pew Forum, mis reciente, las personas ateas computaron un 10%.

En cada momento histérico, los distintos investigadores intentaron dar
cuenta del fenémeno de los «no afiliados» con categorias y preguntas que pre-
tendian una mayor aproximacion al fenémeno. En todo caso los «no afiliados»
parecen tener una presencia de larga data en la sociedad uruguaya.

En relacion con los ateos en Uruguay parecen remarcables dos aspectos:
por un lado, que la evolucién del porcentaje de ateos no es lineal y ha tenido
alzas y disminuciones, y el otro aspecto es que el ateismo se presenta como una
tradicién de largo aliento en Uruguay.
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Al realizar las entrevistas a los ateos seleccionados para la investigacién nos
encontramos con dos situaciones diversas: por una parte, algunas personas en-
trevistadas que con anterioridad al primer encuentro se habian definidos como
ateas, a lo largo de la entrevista se pudo apreciar una definicién mds cercana
a los creyentes sin afiliacién, no obstante, se decidi6 respetar la autodefinicién
de cada entrevistado. Por otra parte, fue muy dificultoso encontrar personas a
entrevistar que se definieran como ateos en los sectores socioeconémicos mds
bajos. El ateismo se presenta como un fenémeno mayoritariamente ilustrado o
de clase media, y masculino.

Entre los ateos encontramos dos tipos de trayectorias: por una parte, aque-
llos que en algin momento de sus vidas pasaron por alguna institucion reli-
giosa y aquellos que nunca tuvieron una experiencia de ese tipo. Para quienes
integran este segundo grupo todo lo religioso suena a ajenidad ya que nunca
fue parte de su experiencia vital o de sentido. Pablo nos decia: «Creo que las
{inicas veces que entré a una iglesia fue con un paseo en la escuela y con un
paseo en el liceo, después nunca mis entré a una iglesia en mi vida.

Para el caso de los entrevistados que tuvieron algiin tipo de paso por insti-
tuciones religiosas o familia creyente se exploraron los motivos por los que se
«convirtieron» al ateismo. No hay un tinico motivo o razén para dejar de creer
en la existencia de Dios y definirse como ateo. Puede decirse que es un proceso
que implica variados aspectos. Podemos clasificar los motivos segtin los énfasis
expresados por las personas entrevistadas. Por una parte, estin quienes radican
su cambio en la rigidez de las instituciones religiosas tradicionales y su for-
mulacién tunica, sin matices de la existencia de Dios. A este grupo se suma las
criticas a las iglesias por su posicionamiento en relacion con la justicia social,
que identifican como no congruente con la existencia de Dios. Por otra parte,
encontramos a quienes radican ese cambio en experiencias personales de pér-
didas que implicaron el cuestionamiento de la existencia de Dios. Hay quienes
explican el cambio en relacién con su proceso de crecimiento en la adolescencia
donde toman contacto con otros entornos ya sean laborales, de militancia so-
cial o lecturas filoséficas, que viven y expresan otras formas de ver la realidad y
la existencia o no de Dios.
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En relacién con cémo los no creyentes en Dios perciben a los creyentes y
a instituciones religiosas, encontramos dos tipos de actitudes que podriamos
llamar «ateismo de rechazo» y «ateismo de prescindencia» (Da Costa, 2017).
El primer grupo estd definido por quienes expresan una posicién clara contra
la existencia de creencias religiosas y manifiestan también un rechazo a insti-
tuciones o tradiciones religiosas como el catolicismo, el cristianismo y otras. El
segundo grupo, en cambio, lo integran quienes no ven en las creencias de los
demds un asunto a rechazar o combatir.

Como puede advertirse las experiencias, creencias, actitudes y précticas de
ateos, agnosticos y creyentes sin religién son muy diversas y heterogéneas. Sin
duda se requeririn mis estudios orientados a conocer la complejidad y varia-
bilidad interna entre estas poblaciones. Esto es necesario, no solo en Uruguay,
sino también en el resto de América Latina. Estos grupos han sido poco es-
tudiados y la comparacién que puede hacerse entre las tres ciudades pone en
evidencia no solo la vastedad y variacién sino también algunas similitudes en
las experiencias personales, que son también experiencias expresadas en los
c6digos culturales propios de cada ciudad.
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CREER EN DIOS POR ENCIMA DE LA RELIGION

Catalina Romero

Roberrto se identifica como catdlico. Es trabajador por su cuenta conduciendo un
raxi de su propiedad y dirigente de su barrio, donde vivié desde nifio la experiencia
de ocupar un pedazo de desierto en las afueras de la ciudad que junto a sus vecinos
convirtieron en un distrito. Allf completo los estudios primarios, y no termind los se-
cundarios por diversas razones, Fue miembro de una pandilla de muchachos, como
relatan muchos de los que han participado en este proyecto de sectores bajos y me-
dios. Realizaban actos de violencia urbana, cayeron en el uso de drogas y de alcohol, y
algunos terminaron en la cércel. Roberto llegd a ser dirigente de la pandilla y trat6 de
poner ciertos limites al comportamiento del grupo. No permitia acciones delictivas,
ni hacer dafo a otros. Cuenta que fue gracias a que uno de los vecinos organizd un
club juvenil, él y muchos de sus comparieros pudieron salir de ese mundo. El club
organizaba actividades, juegos deportivos y fiestas con mas de 80 chicos y chicas del
barrio. La asistencia de chicas los obligaba a un buen comportamiento, ya que era el
tnico lugar donde podian reunirse y entretenerse.

Roberto menciona tres influencias importantes en su vida. La primera, referencia
es a su padre y a los valores que hoy son importantes en su vida. La segunda es su
primera novia que le hace sentir la importancia de Dios. Y la tercera, su esposa, que
lo ayuda a ser adulto. Son ella y el actual parroco de su distrito quienes mas influyen
en su relacion con Dios, en su conocer mas sobre Dios, y en definirse como catélico,
siendo su esposa cristiana evangélica.

A su padre le atribuye el haber sido un lider cuidadoso de su pandilla. En su casa,
su padre no consumia alcohol, nunca les falté un plato de comida, ni abandond su
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hogar, cuidaba que no les falte lo mas bésico. Tampoco tuvo problemas con los veci-
nos ni con la justicia.

En ese sentido, por lo menos yo en esa parte si tenia una formacion, por lo menos,
algunos valores. Nunca he robado, aparte de alguna palomillada, y yo lideraba el
grupo, entonces tampoco consentia mucho abuso y tampoco robar. En ese tiem-
po llegaban muchos « provincianitos» y los querian tomar de punto, quitarles sus
cosas, y yo no dejaba eso.

A su primera novia la conoci6 cuando era miembro del grupo, y les iba bien, pero
a veces perdia el control, y no la respetaba. Entonces ella le pidio que la acompariara
a ir a Tarma, ciudad en la sierra al Este de Lima para visitar el santuario del Sefior de
Muruhuay. Sorprendido por esta oferta, y convencido de que seria algo muy impor-
tante para ella, acepté y la acompafié. Y fue alli, bajo la proteccion del Sefior, donde
su novia le hablé de como era él y le dijo que rompia su relacion. El lugar y el lenguaje
que ella utilizd hizo que reaccionara bien, dejandola libre. Pero tuvo que volver otra
vez al poco tiempo para reflexionar y entender lo que le habfa sucedido. Este fue su
contacto con la religiosidad popular, que le hizo sentir la presencia de lo trascenden-
te, y lo hace regresar en momentos importantes de su vida. Mas adelante dira que
actualmente solo va a las procesiones, como dirigente del barrio, casi por obligacion,
porque ya no cree en eso. Pero al Sefior de Muruhuay ha ido a presentarle a su esposa,
quien siendo evangélica lo acompand, y a su primer hijo cuando nacio.

Ella, me reforzd mas y es una buena persona, una gran mujer. Yo pienso que no
es casualidad, eso es Dios. De repente, de alguna u otra manera, como siempre,
por ejemplo, como cuando éramos chicos, hay un momento en el que el Sefior te
extiende la mano y solamente hay que saber aprovechar només, o sea, no dejarlo

pasar ;jno?

Roberto considera que la relacion con su esposa lo ayudo a crecer y a tomar
buenas decisiones en su vida, lo reforzo, y para él fue Dios quien le extendi6 la mano.
Ahora, él vive en su casa con su familia y con su suegra, y al costado de su casa vive
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un primo de su esposa que también es cristiano evangélico y ademas pastor de una
iglesia conservadora.

Me dice: «entrégate a Dios, en cualquier rato te puede pasar algo y... te puedes ir
al infierno», Y le digo: « no, Dios sabe que tengo muchas cosas que hacer todavia,
no me va a llevar, no te preocupes». Mi sefiora en cambio es de otra iglesia, del
Movimiento del Amor, que son un poquito mas.. mas tolerantes, no son mucho
como.. ese movimiento, el MMM [Movimiento Misionero Mundial], ahi todas
tienen que usar faldas hasta abajo, los hombres con terno. En el de mi sefora no,

normal, puede ir con jean, normal.. no ponen «peros» en la vestimenta.

Sin ser muy religioso él mismo, la amistad con el parroco local lo ayuda en su
didlogo familiar interreligioso, asistiendo a retiros donde se conecta los textos biblicos
con la realidad actual del barrio y de sus habitantes, y el conocimiento de la Biblia le
ha permitido ser respetado por el entorno familiar evangélico que, seglin manifiesta,
buscaba convertirlo. Ahora, los hijos, que lo acompafian a misa en celebraciones im-
portantes de su parroquia pueden tener una experiencia de libertad religiosa que les
permita elegir a qué iglesia quieren pertenecer.

Roberto ha trabajado en una empresa importadora como jefe de la oficina de
despacho a las principales tiendas, hasta que renuncid, y se dedic a ofrecer servicios
de taxi, y a trabajar por su distrito. Su relacién con la religion es libre, valorando la
identidad que le presta, y su relacion con Dios va mas alla de las religiones, lo que le
permite compartir su vida con su familia, espacio donde la diversidad religiosa se ha
aprendido a respetar.
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CAPITULO 4
CATOLICOS EN LIMA:
VIVIENDO ENCUENTROS INTERRELIGIOSOS

Catalina Romero

El enfoque de la religién vivida nos permite ir mds alli de lo que com-
prendemos por «religién» como doctrina y culto, acercindonos a escuchar y a
entender el sentido de Dios y de la trascendencia en la vida de las personas, en
sus pequefias historias y en su vida familiar (Ammerman, 2014). En particular
en este capitulo nos preguntamos por el efecto que estd teniendo la diversidad
religiosa en la vida cotidiana de los limefios. Para responder a esta pregunta
tomamos como punto de partida los relatos de hombres y mujeres catdlicos
de diferentes edades, que han compartido con nosotros sus experiencias de
encuentro con otros creyentes y el sentido que éstas tienen para sus propias
creencias.

Tomamos el concepto de «<modernidad encantada» (Morello, Romero, Ra-
bbia y Da Costa, 2017) para analizar lo que investigadores contemporineos
entienden como una forma diferente de coexistencia entre modernidad y re-
ligion en América Latina. Este concepto da cuenta también de lo que hemos
llamado el «factor religioso» como un elemento constituyente de la vida diaria,
en contextos de diversificacién religiosa, como los que se viven hoy en Lati-
noamérica, que generan nuevas opciones de vivir la fe, tanto dentro del mismo
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catolicismo, como en el amplio campo de iglesias evangélicas pentecostaleg y
de otras religiones.

Hoy, los latinoamericanos son mas libres de elegir qué quieren creer o pg
creer. Son sujetos auténomos modernos que elaboran su religiosidad en didlogq
con diferentes tradiciones. Tienen una historia en la que han venido recons.
truyendo creencias y simbolos, que traen a la memoria historias y narracioneg
locales que entran en tensién creativa con las instituciones establecidas (Mq-
rello et al., 2017).

Desde la perspectiva de la religién vivida podemos retomar el enfoque de
religiosidad popular como lo hacen muchos investigadores latinoamericanos,,
Este permite identificar un «espacio intermedio» (De la Torre, 2012) entre
el de las elites catdlicas, religiosas y laicas, que normalmente se adaptan a lag
normas y protocolos de la Iglesia Catélica, y el de los ciudadanos creyentes de.
a pie, quienes dan lugar a sus propias expresiones de fe y afecto también ins-
titucionalizadas por costumbre, e incorporan normas de reciprocidad entre I
divinidad y los fieles, individuales y colectivas (Morello et al., 2017).

Los relatos que hemos recogido dan cuenta de una nueva realidad presente
en Lima y en otras ciudades de América Latina, que es el de las muiltiples
posibilidades de interaccion con personas de otras creencias, del interés por in-
formarse y conocer otras religiones, y de la normalidad del encuentro con otros
creyentes, que finalmente no son tan diferentes cuando hablan de Dios o cuan-
do sienten su presencia sin definirla, abriendo las puertas a una conversacién.

Nos acercamos pues a los creyentes entendiendo que «no son receptores pa-
sivos de tradiciones religiosas, sino creadores y agentes de ellas. Por tanto, ellos
merecen ser entendidos de acuerdo con sus propios términos de religiosidad y
no ser evaluados segun estandares impuestos por lideres religiosos o académi-
cos». (Morello et al., 2017: 9)

CATOLICISMO VIVIDO Y RELIGIOSIDAD POPULAR
La religiosidad popular en América Latina es una forma de vivir la reli-

giosidad mads frecuentemente empleada para la evangelizacién, dando lugar
a la devocién a los santos que estdn en el centro de lo que Marzal llama el
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(catolicismo popular», que reconoce al Dios tnico del cristianismo, y a unos
intermediarios que se representan en imdagenes y a las distintas advocaciones de
a Virgen Maria o de Jesucristo (Marzal 2002: 282). No solo ha estado presente
en la primera evangelizacién que acompafié a la colonizacién de los pueblos
indigenas, sino que continda viva como préctica pastoral en la actualidad. De
ahi que pueda considerarse una de las maneras de ensefiar a vivir la religién
catdlica, que se diferencia de otras maneras mds vinculadas al culto y a los sa-
cramentos, asi como al cumplimiento de normas y doctrinas.

Preguntados por sus creencias, la mayoria de las personas hace alguna re-
ferencia a la devocién a Cristo, a una virgen, una santa o un santo. En pocos
casos, se trata de algo nuevo, la mayoria ha conocido al protector familiar a
través de la madre o abuela y también del padre. Recuerdan haber visto en casa
las imagenes y simbolos que los representan y haber participado en su infancia
del acompafniamiento al santo en procesiones y en visitas a la iglesia o templo
donde reside la imagen (Romero, Pérez & Lecaros, 2017).

En el caso de Braulio, estudiante universitario catélico, fue su abuela quien
lo inicié en la devocién a San Judas Tadeo. Ahora él va todos los afios a la
procesion en el mes de noviembre, porque le atribuye «haber ayudado a la
familia a salir de la dificil situacién econémica en la que estaban cuando €l era
adolescente». San Judas es el santo del trabajo y es muy conocido. La devocién
popular a San Judas en Lima es comparable a la que canaliza San Cayetano en
muchas ciudades de Argentina (Fidanza & Sudrez, 2016). Para Braulio, ir a las
misas por su abuelo difunto cada afio y a la procesién de San Judas, es lo que
hace que se considere catélico. Por otro lado, dofia Marcela, adulta, ama de casa,
es devota del Sefior de los Milagros porque su madre hizo una promesa por
ella, y también de la Cruz de Motupe, regalo de su padre cuando nacié. Otros
dos participantes son Rafael, quien es taxista por cuenta propia, y Pancho, abo-
gado cuyo trabajo depende de tener clientes. Ambos también son devotos de
San Judas. La inseguridad laboral es lo que ha llevado a cada uno por distintos
caminos a estar en permanente didlogo con el santo. Rafael es ademds devoto
del Sefior de los Milagros y lleva su imagen con él en el taxi para que lo proteja
porque considera que es un trabajo muy peligroso, por el trifico y porque lo
pueden asaltar. Pancho recibié de su madre el encargo de cumplir su promesa
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de visitar una vez al afio a San Judas, y la ha cumplido, volviéndose «su amigoy,
y llegando a ser miembro de la hermandad.

Pero hay casos en los que es la pareja la que da a conocer al otro la impor-
tancia que tiene en su vida Dios a través de un santo o santa y de la virgen, Y
hay otros, en los que se oye de las cualidades milagrosas de una virgen o un san-
to por medio de personas amigas o cercanas, que hablan de ellos por haberlog
escuchado y les han indicado un camino para solucionar sus problemas.

Como puede leerse en la historia de vida que precede este capitulo, Ro-
berto, chofer de taxi y dirigente en su distrito, se acercé a Dios a través de Iz
figura del Sefior de Muruhuay, llevado por su novia en un momento de crisis
en la relacién. El haberlo elegido testigo y protector en esa situacién compro-
metié a Roberto con el Sefior y con el lugar, a donde regresa en momentos
importantes de su vida. Por su parte, Ruby, ama de casa en un barrio popular,
atribuye a la Virgen y a Santa Rosa el haber podido tener hijos después de un
mal diagnéstico médico y hace afios que les organiza una novena en su barrio
con procesién y fiesta.

La religiosidad popular no se reduce a los sectores populares. Es una forma
de creencia generalizada que se incorpora en la vida cotidiana en una relacién
activa con Dios y con los intermediarios, quienes estdn ya cerca de Dios, vol-
viéndose parte de la rutina cotidiana de la persona y de su familia que se com-
bina con otras formas de vivir la religion y la espiritualidad.

CRUZANDO LA FRONTERA HACIA LOS OTROS CREYENTES

En un contexto de creciente diversidad de las experiencias religiosas en
Lima, encontramos en muchas de las familias de los catélicos que han par-
ticipado en la investigacion, que existe una relacién directa con personas de
otras religiones, ya sea como parte de la familia extensa, o de la familia nuclear.
Hemos organizado en tres grupos los relatos recogidos sobre estos encuentros
con otras religiones. El primero tiene que ver con una busqueda individual que
por distintos motivos lleva a visitar otras religiones ampliando la vision de lo
religioso y confirmando la identidad catdlica. El segundo es el contacto que lle-
ga de afuera, a través de miembros de la familia extensa que se han convertido
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2 otra religién y se lleva sin mayor conflicto. Y el tercero, en la familia nuclear,
cuando uno de la pareja procede de otra religién, lo que implica arreglos y de-
cisiones sobre el conjunto de la vida en comun.

En el primer grupo, hemos identificado como ejemplos a Edgar y a Lorena
quienes parten de diferentes situaciones personales que los llevan a tomar con-
facto con otras creencias y religiones, regresando al final al catolicismo.

En el caso de Edgar, adulto joven, casado, nos cuenta que, cuando era ado-
lescente, participaba en su colegio en el movimiento Encuentro Juvenil en el
Espiritu (EJE) y que, estando en los ultimos afios, se mudaron y tuvo que ir
2 otro colegio laico sin mayor contacto con la religién. Pasé por lo que llama
«una crisis personal», que lo llevé a visitar otras religiones, animado por contac-
tos y amigos. Durante un afio y medio visit6 a los Hare Krishna, a los Testigos
de Jehova, y a las iglesias cristianas Agua Viva y Alianza Cristiana, asistiendo
a reuniones diversas, saliendo decepcionado de cada una de ellas porque todas
obligaban a cumplir normas uniformadoras, como tener el pelo muy corto, usar
determinada ropa, y vivir en comunidades cerradas. Hasta que se le presenta
una nueva oportunidad cuando el movimiento catélico al que pertenecia en su
antiguo colegio llega a su nuevo colegio laico:

Y, justo salié que el EJE se iba a hacer en mi colegio, y entonces ya pues
fui. Pues ya después de todos estos desencantos yo decfa: «no ha estado tan
mal», la religién catélica era al final lo que yo queria, sno? Era la que respeta
mi libertad y no tiene estas cosas de las otras creencias, sno? Entonces fui al

EJE y me encanté el EJE y me volvi a enganchar. (Edgar).

Lorena, por su parte, mujer joven trabajando en el sector privado, vinculada
al movimiento catélico Juan XXIII que apoya el trabajo pastoral en parroquias
de Lima, se refiere a un contacto que tuvo con el mundo cristiano evanggélico,
cuando asisti6 a servicios que ofrece el instituto biblico cristiano de la Iglesia
Emmanuel, motivada por el interés en mayor formacién en la Biblia.

Yo he ido al IBE, que es la iglesia biblica evangélica sya? He ido por una

amiga que me ha invitado muchas veces. Me encantan muchas charlas que
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dan los sibados en la noche. Pero mi corazén es catélico, sme entiendes? Y,
soy consciente de mis raices, yo creo que para poder pertenecer a un lugay
tengo que creer en el lugar al que estoy yendo... pero lo que no me convence
es que quieran convertirse en pescadores obligatorios. Entonces, al final de
cada charla siempre te invitan, ;no? Como: ;quién sintié y quién creyé? y
légicamente que todo creyente de la fe cristiana va a sentir. Entonces, yo soy

creyente y lo senti, pero yo sé por dénde va. (Lorena).

En ambos casos estamos frente a un paso personal que involucra una deci-
sién importante. Motivados por una curiosidad y actitud de bisqueda de algo
que no encuentran en su grupo religioso catélico, exploran el campo religioso
en otras comunidades cristianas y no cristianas. Y, en ambos casos, encuentran
buenas ofertas en cada una de ellas, pero se trata de cambiar de identidad y de
vida, no de comprar un bien tangible.

Los dos relatos dan cuenta de la experiencia de comunidad personalizada
que ofrecen dos movimientos catdlicos. La busqueda y la salida, les ha permiti-
do actuar en libertad, explorar el campo religioso, y sentirse presionados por lo
que Edgar llama «obligaciones» y Lorena, «pescadores». Finalmente, cada uno
«regresa» a su religion, a sus raices y se «vuelve a enganchar».

El segundo tipo de experiencias de diversidad religiosa evidenciado refiere
a personas de la familia extensa o conocidas que pertenecen a otra religién por
conversion. Presentamos acd los casos de Braulio, joven catélico, y de Marcela,
adulta mayor, catélica.

Braulio de quien ya hemos hablado, como devoto de San Judas Tadeo no
se considera muy espiritual en comparacién con su tia, quien es miembro de
los Testigos de Jehova, siendo una mujer muy comprometida con su religién.

El segundo nivel podria ser yo, ¢;no? Que estoy en el medio, entre lo espi-
ritual y no espiritual. Que también me considero una persona calmada y
todo eso. Y al final la gente que ya estd un poco mds metida en eso, como
los testigos de Jehova. Yo veo a mi tia bien metida en su religién, ino? Para
leyendo sobre esto, salen a... no sé cudl es el término para la gente que toca
puertas... (Braulio).
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Marcela, catélica devota del Sefior de los Milagros, estdi muy comprometida
en el trabajo de su parroquia y por eso estd al tanto de las presiones sobre las
- personas para convertirse a otras religiones y aunque eso le preocupa, es muy
~ gbierta al encuentro con otros:

..., cuando por decir, yo me entero de que en la iglesia el padre dice: «vamos

a hacer venta de algo barato», les aviso a la comunidad, a todos, sin diferen-
cia de que sea Testigo, a todos, nada de que solo para los catélicos, no, para
todos... mi sobrina también, ella es pentecostés. (Marcela)

Ambos relatos dan cuenta de una actitud favorable al pariente o vecino que
estd afiliado a otra religién. En el primer caso, Braulio admira a su tia por la labor
misionera que realiza como testigo de Jehova. Y Marcela, por su parte, expresa
una actitud incluyente al invitar a los vecinos de todas las religiones a las activi-
dades sociales de la parroquia, aprovechando para mencionar que su sobrina es
«pentecostés». Esta experiencia de acercamiento y didlogo fluido con personas
con otras creencias ha sido mencionada por otros catélicos en Lima y en Cérdo-
ba, Argentina, y es lo que facilita también la movilidad religiosa de este tiempo.

La tercera situacién que encontramos seria la mds desafiante, porque se

trata de vivir la interreligiosidad en la vida de pareja, donde entra en juego el
sentido de la vida en comuin. Esta situacién no es excepcional en la mayoria de
los paises secularizados y de pluralidad religiosa, y en condiciones en las que la
sociedad es abierta y tolerante. L.os dos ejemplos que presentamos nos permi-
tirdn acercarnos a lo que sucede en el Perd.

Fiorella es una joven catdlica, casada con un alemdn, protestante, de quien
sefiala que respeta mucho sus creencias. Ella ha vivido muchos afios en Euro-
pay se ha secularizado en sus gestos como expresién de su religiosidad y en
actitudes hacia las otras religiones. Ella espera entenderse con él en ese campo
porque van a tener una hija y es muy importante para ella educarla juntos en

la fe en Dios:

Cuando regresas acé ves mucha pobreza, ves muchas desgracias, te da ganas

de ayudar al préjimo como Dios lo quisiera. Entonces te sientes mds, o
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sea, siento que la vida es mis real ac4, por ende, mis cerca de Dios [...] Mj
esposo es protestante. Cuando yo le conoci [le pregunté si] crefa en Dios,
me dijo que si, pero senti como un si medio no mds... Sin embargo, me dj
cuenta de que no le puedo a él obligar a nada... obligarlo a tener las mismas
creencias que yo, porque la religién es algo muy sagrado. Ahora siento que ¢|
ha aprendido a creer en €l (en Dios), a creer en él y a quererlo, en la Virgen,

no sé, porque es algo que €l no conoce. (Fiorella).

El problema central para Fiorella no estd tanto en la religién y en las creen-
cias que pueden poner el acento en las diferencias, sino en la fe y en la cercania
a Dios que acerca al otro. En primer lugar, por la conexién que hace entre la
pobreza y las desgracias que ocurren en Lima, y lo que «Dios quisiera». Y lo
segundo es una distincién que hace entre la creencia en Dios y el que tenga
las mismas creencias que ella tiene, «porque la religién es algo sagrado». Tener
las mismas creencias significaria borrar las fronteras que las religiones ponen,
tanto las de su religiéon como las de él. Pero creer en Dios estaria por encima de
esas fronteras, y es en eso que ella confia.

El segundo caso de matrimonio interreligioso es el de Roberto, cuya histo-
ria presentamos en paginas anteriores. Roberto es dirigente en organizaciones
de su barrio y estd casado con una cristiana evangélica, con importante vincu-
lacién con su iglesia.

Mi sefiora no solamente es evangélica, sino su primo es un pastor del Movi-
miento Misionero Mundial [MMM]. Me dice: «entrégate a Dios, en cual-
quier rato te puede pasar algo y... te puedes ir al infierno», me dice, gno? Y
le digo: «no, Dios sabe que tengo muchas cosas que hacer todavia, no me va
a llevar, no te preocupes», le digo [...] Mi sefora es de Agua Viva, el movi-

miento del amor que es un poquito mds... més tolerante (Roberto)

Sin ser él mismo muy religioso la amistad con el pirroco local, quien lo ha
acercado a conocer la Biblia, lo ayuda en su didlogo familiar interreligioso, y ha
logrado ser respetado por el entorno familiar evangélico que, segtin manifiesta,
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puscaba convertirlo. Ahora, los hijos pueden tener una experiencia de libertad
religiosa que les permita elegir a qué iglesia quieren pertenecer.

A diferencia de Fiorella, Roberto no vive en un ambiente mayormente se-
cularizado. Es por su interés en los asuntos sociales y politicos del distrito que €l
se ha encontrado con la Iglesia Catélica y con el pirroco, logrando una relacién
~ Je amistad y acompanamiento con respeto a su libertad, que lo respalda frente
alo que Roberto entiende como intentos proselitistas de su familia extensa. En
ese contexto, los hijos participan en actividades, celebraciones y cultos de las
dos Iglesias, hasta que puedan tomar una decisién ellos mismos. Roberto dife-
rencia las experiencias religiosas de su esposa y de sus familiares segiin el nivel
de obligaciones e imposiciones que percibe de cada iglesia cristiana evangélica.
La idea de «tolerancia», que asocia a la iglesia de la que participa su mujer, pa-
rece habilitar més posibilidades de libertad y de convivencia interreligiosa en el
seno de la familia nuclear.

REFLEXIONES FINALES

En Lima, el enfoque de religién vivida nos ha permitido analizar la diver-
sidad religiosa presente en la ciudad, que incorpora formas de religiosidad y
de catolicismo popular, que recogen muchas veces elementos fragmentados de
viejas tradiciones andinas y coloniales, asi como de los actuales pueblos ori-
ginarios en la Amazonia. La cercania a Dios, a la virgen y al santo en la vida
cotidiana de los creyentes, da espacio para la conversacién intima y privada con
ellos y ayuda a la comprensién de lo que sucede, y lleva a acciones, o al cum-
plimiento de la promesa como reciprocidad. La diversidad en la espiritualidad
estd aqui también presente.

Desde la perspectiva de la religién vivida se pone el énfasis en cé6mo se
relacionan las creencias con las maneras de vivir cotidianamente, en la familia,
el trabajo y en la vida social, relacién que se empieza a identificar como una
espiritualidad o encuentro personal con Dios y lo trascendente, que puede vi-
virse también en comunidad. En este sentido, se amplian las posibilidades en la
vida de las personas de acudir a una religién o no, y de hacerlo de manera mis
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auténoma y libre en su relacién directa con Dios y con comunidades de fe. En
la medida en que el didlogo interreligioso cuestiona creencias del otro y motiva
la reflexion y réplica, éste acerca al creyente latinoamericano a otra forma de
secularizacién, pensando en el modo en que lo propone Taylor (2007), cuando
la religién se convierte en una opcién.

La religién en América Latina se ha encontrado desafiada socialmente no
solo por el «no creyente» que cuestiona la existencia de Dios, sino por las con-
secuencias de la pobreza y de la dominacién que desafian la forma en que his-
téricamente se entiende y se siente a Dios en la vida concreta de los creyentes.

A su vez, los relatos que hemos presentado nos permiten poner en contexto
los modos en que cada sociedad percibe y gestiona su diversidad religiosa, lo
cual puede resultar en experiencias de tension y ansiedad para las personas
(McCarthy, 2007). Por ejemplo, en Montevideo, el contexto laicista facilita la
relacién interreligiosa en la medida en que ésta se realice en el espacio privado,
ya que la cultura y las leyes promueven la privatizacién de lo religioso (Da
Costa, 2017). En Cérdoba, por su parte, como en Lima, existe una creciente
curiosidad hacia otras expresiones religiosas y espirituales, con encuentros y
buisquedas habituales, aunque cuando se tratan de experiencias interreligiosas
al interior de las familias, las personas cordobesas prefieren evitar el conflicto
asumiendo una cldusula de compromiso de no hablar sobre religion en el hogar
(Rabbia & Gatica, 2017). En Lima, ademads de la opcién del silencio, se intenta
buscar el dialogo.

La interpelacién a la fe en las ciudades que hemos analizado va mas alld del
mundo religioso acercindose a la vida de los creyentes, en la historia concreta
que viven en condiciones econdmicas de carencia, de seguridad o de abundan-
cia. Se trata de lo que llamamos una modernidad encantada, porque partiendo
de afirmaciones individuales, racionales y libres, se siente la presencia de Dios
o lo trascendente, se vive tomando en cuenta la fraternidad que su presencia
exige, y se puede explicar por los resultados esperados y conseguidos, valorados
desde la perspectiva religiosa que cada comunidad comparte. Es lo que hacen
los participantes en esta investigacion.
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BEATRIZ
«MUCHAS GRACIAS POR DARME VIDA »

Gustavo Morello, sj

Beatriz nacié y ha vivido toda su vida en Cordoba, de un nivel socioeconémico
medio, jubilada, con estudios terciarios incompletos. Se puso de novia con Diego,
su esposo, en el verano de 1964. Han estado juntos «hasta el dia de hoy. Con idas
y venidas, jno creas!». Tienen tres hijos, uno viviendo en el exterior, y dos nietos que
ayudan a cuidar.

Su rutina empieza a eso de las ocho de la mafiana, cuando se levanta y trata de re-
zar el rosario. «Soy muy creyente, agradezco lo que tengo», dice. Al rato pasa uno de
sus hijos quien le deja al nieto mas pequerio para que lo lleven al jardin de infantes un
poco mas tarde. Luego, ellos buscan al nifio y a su hermana, que entré al colegio un
rato antes. Los nietos se quedan en su casa hasta la tarde, cuando vienen los padres a
buscarlos. Hace poco, su nieta (de ocho afios) tomé un rosario y se lo puso como co-
llar. Ella la deja hacer, «no se lo voy a quitar ». Beatriz cree que decidira cuando crezca:
rosario o collar. La mama de la pequena es agnostica.

Los fines de semana, cuando hacen las compras con Diego, se toman un café. Es
un tiempo de descanso entre los compromisos familiares o las cenas con diferentes
grupos de amigos, que marcan los dias libres. Tiene grupos de amigos creyentes y
otros que «no creen en nadie». No le gusta que en este Ultimo grupo a veces algunos
«tiren temas como para agredir ».

Beatriz paso los veranos, y muchos fines de semana de su infancia, en una casa
familiar en las sierras al norte de Cérdoba. Su papa, abogado y profesor, rezaba el ro-
sario durante los viajes en auto, con toda la familia. Vivian en barrio Alberdi. Asistian
a la iglesia «al frente de la Plaza Colén» (Parroquia Maria Auxiliadora, a cargo de la
congregacion salesiana). Beatriz, hasta los 18 arios, iba a misa regularmente, incluso
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durante la semana. « Me sentfa tan bien... era como un tiempo mio, ;viste?». En la
adolescencia participd en grupos de Accién Catdlica, «no por creyente (...) era por
todos los chicos y chicas que iban». Allf fue donde conocié a Diego. Después de
50 afios, alin conserva amigos de aquel grupo, «seguimos con la misma creencia»,
afirma.

Se casé con 23 afios, Diego tenia 24. Su padre murié poco antes de casarse. Para
Beatriz casarse significé dejar sola a su mama, dolida con su viudez y a cargo de su her-
mano Queto, quién padecia sindrome de Down. Una tia, hermana de su mamd, fue
una consejera muy importante para tomar esta decision. Al poco tiempo, su mama,
con un cuadro depresivo complicado, y Queto, se fueron a vivir a una casa al lado de
la suya. Beatriz perdid su primer embarazo, « para mi fue espantoso». Nunca planifi-
c6 quedar embarazada, «nunca nos cuidamos, llegaban asi como una loteria, ;viste?
Pero claro, cada vez una noticia de embarazo era una fiesta».

Beatriz cree en Dios, y se sigue identificando como catdlica. En las conversacio-
nes que tuvimos con ella durante el invierno de 2016 nos conté que la Virgen y San
Antonio son sus «amigos especiales». San Antonio la ayuda a encontrar cosas per-
didas. Sus hijos no heredaron la devocion al santo, pero le piden a ella que interceda:
«Mama, ;le podés pedir a tus amigos?». Habitualmente lleva una cruz en la cartera,
y tiene un rosario que era de su madre, en la guantera del coche, «como una pdliza
de seguro». El rosario se lo regald a su mama una tia que era monja. La mama lo
tuvo debajo de la almohada durante su enfermedad, y de alli lo recogié BeatrizSi
alguien influyd en su religiosidad, esa fue su mama « porque era muy creyente sin ser
fanatica», con sentido comun. Entendia la realidad mas alla de la idea de «castigo» y
cumplimiento ritual. Solfa ir a la iglesia del Carmen, en Colén y Canada, «y nos llevaba
a nosotros». A Beatriz siempre le gusto ese templo. Lo visitaba regularmente, cada vez
que iba al centro de la ciudad a hacer algtin tramite. Pero su rutina cambio, al centro
ya casi no va, y dejé de visitar esa iglesia. En cambio, con Diego, una vez al mes van
a la gruta de la Virgen de Lourdes en Alta Gracia, a unos 40 kilometros al sur de la
ciudad. « Me siento cuidada yo, cuidados mis hijos, cuidada mi familia ». También le
reza a la Virgen del Valle, una devocién que heredé de su padre. A ella le pidio en dos
ocasiones por la salud de dos de sus hijos, cuando eran bebés. Y la Virgen los sano.
«En situaciones limites he tenido como respuestas (...) Esos son todos mis motivos
espirituales».
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La participacién en las misas de Nochebuena y Pascua sirven para reunir a la fami-
lia en torno a lo religioso, por eso han sido y siguen siendo muy importantes para ella.
Pero no se siente tan comoda con los curas, las monjas u otros ministros religiosos.
Tiene parientes curas y monjas, pero desconfia. El celibato le da mala espina: «los
rendrian que dejar casarse». No le gusta que pasen ni los evangélicos, ni testigos de
Jehova o mormones tocando la puerta de su casa; se siente invadida. Sf le gustan las
misas televisadas del Padre Ignacio («que es un padre muy mediador, ;viste? Sana-
dor»), y la visita que hizo a un templo mormén de la ciudad. Entrar a la sinagoga sigue
siendo un suefio pendiente.

Su hermano Queto, muerto hace algunos anos le sigue mandando senales: el di-
nero para pagar una deuda, una pluma o una piedra blanca cuando necesitan una
sefal, 0 como una presencia especial en la casa o donde estén. Siempre cerca de
alguna fecha relevante, un cumplearios, aniversario o algo asi. «Son experiencias es-
pirituales », afirma.

La Virgen, los santos, su hermano y madre difuntos son intermediarios, « media-
dores» los llama Beatriz, que sirven para abrir caminos, presentar oportunidades.
Mientras, el trabajo de Dios es proveer y proteger. Sobre todo, proteger. « Me siento
protegida y me siento como agradecida a lo que tengo». A Dios le agradece por la
vida, por los hijos, por estar cuidada. Dios, «una luz bondadosa, una luz que te abra-
za», se comunica con sefiales: «Palpar lo que estoy pidiendo (...) Es sentir. Muchas
veces digo: gracias Dios mio que me has protegido hoy ».

Cuando le pedimos que nos mostrara un objeto relevante en su vida, Beatriz eligio
varias cosas que le recordaban a su infancia. Un viejo fonégrafo de su padre, una bi-
blioteca que la conectaba con su madre, un mortero de madera, y un cuadro de unos
setenta centimetros de alto del Sagrado Corazon de Jests:

...es una imagen que esta desde el afio 1900 en la casa de mi abuela, estaba en la
habitacién de mi mama y de mi tia. Cuando muere mi abuela también se separan
todas las cosas de la casa de mi abuela, y esa imagen la lleva mi mama y la pone
en el dormitorio nuestro, de mi hermana y mia. Yo tendria ocho afios. Y ahi quedd
en mi dormitorio. (...) Y en mi nifiez cuando nos portdbamos mal, la forma que
esta pintado el rostro te da la sensacion de que te sigue con la mirada. Y bueno
cuando nos portdbamos mal mi mama nos decia: «jLos esta mirando, los esta
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siguiendo, los estd mirando por la espalda, se estan portando mal!». O sea que
en esa época le teniamos miedo. Y mas de una vez nosotros cerrdbamos los ojog
y deciamos: «no nos mires, no nos mires». Y mi mama de la otra pieza: «los est4
mirando, se portan bien». O sea que jlo usaba como represién la mama! Pero ng,
lo demas es todo lindo. Hasta que yo me caso, mi hermana se casa, cada uno se v
para su lado. Entonces mi mama dijo: «;quién se lleva el cuadro?». {Yo! Y lo traje,
lo tuve yo, después lo traje y lo puse aca en mi casa. Beto tenia dos o tres afios, [e
hablaba al cuadro... {Vos vieras cémo le hablaba cuando era chiquito! « Yo no te
pienso rezar», le decia, «yo te voy a explicar mis cosas y te voy a decir que muchas
gracias». Desde chiquitito, tres afios. « Yo no te voy a rezar, pero yo te voy a contar,
yO te voy a contar mis cosas ». Entonces toda la vida hasta el dia que se fue de viaje
él [vive en Espafia] se despidi6 en su idioma. Segln él me decia: «yo no rezo, yo
le cuento cosas mias». Y ya tenia 30 afos. Y siempre, hasta el dia que se fue de
viaje, él pasaba por ahi hablaba un ratito, se persignaba y se iba. Es de él. Y bueno,
la vez pasada saqué una foto y se la mandé y él la tiene en fotito a la imagen. Pero
él sabe que esa imagen es de él, porque eso lo conquistd, ;viste? Fue como que
mi abuela se la dio a mi mamd, mi mama me la dio a mi, y seguira después para el
que estd en Espaia, me lo pidid el que estd en Espafia. El lo quiere. (...) Me siento
protegida, cuidada, y me gusta tenerlo ahi [en un pasillo, frente al dormitorio]. A
la vista al plblico, no. Es muy privado esto. [A casa] puede venir gente que no sea
carolica que le moleste, entonces no podés. (...) Porque no, te vuelvo a decir, no
quiero que nadie se sienta como (...) que le estoy golpeando la puerta para que
me escuche. (...) Lo otro es mi pasillo, privado ;viste? (...) No es un fanatismo, yo
no es que estoy todo el dia «jAy!» [hace un gesto de mirar al cielo] Al contrario,
me levanto, le digo « muchas gracias por darme vida... ».
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) CAPITULO 5
IMAGENES DE DIOS EN LA CIUDAD

Gustavo Morello, sj

Muchas personas, cuando pensamos en la trascendencia, en conectar con
Dios, pensamos en la naturaleza, su inmensidad y belleza. El infinito del uni-
verso nos conecta con su creador, con el poder sobrehumano que creemos le dio
origen. Esas imigenes tienen que ver con una vida en contacto con la naturale-
za que ya no tenemos. L.a mayoria de los latinoamericanos vivimos en ciudades,
y muchos no tenemos la posibilidad de pasar tiempos prolongados en entornos
naturales. ;Cémo impacta la vida en la ciudad en la idea que tenemos de Dios?
Si las personas que vivieron en contacto con la naturaleza enfatizaban la idea
de un poder sobrehumano como creador, ;qué caracteristicas divinas enfatizan
quienes viven en la ciudad?

Para explorar la imagen de Dios en la ciudad tomamos 12 entrevistas, a per-
sonas de nivel socioeconémico bajo (10) y medio (2), de las tres ciudades (4 en
cada una), 6 mujeres y 6 varones. Del total, siete -como Beatriz-, se identificaron
como catolicas, tres evangélicas y dos no afiliadas. Lo que descubrimos no repre-
senta a toda la poblacién de las ciudades en cuestién, sino a este pequefio grupo.
Pero la metodologia empleada nos permite sugerir que ciertas formas de conce-
bir a Dios estin presentes en creyentes de distintas religiones en esas ciudades.

En el dmbito de las creencias, la transmisién entre generaciones sigue sien-
do importante. En el caso de Beatriz, desde la casa de su abuela hasta su hijo,
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a través de su madre. Su religiosidad es una «cadena de memoria», un poco
como sefialaba la soci6loga francesa Hervieu-Léger (2005), con continuidades
a lo largo de cuatro generaciones. Pero también, incluye cambios. Su madre
us6 la mirada de Jesus para amenazarlos diciendo: «compértate porque te estd
mirando». Pero su hijo interpreta la mirada como amigable y establece con la
divinidad una relacién diferente, diciendolé: «Te voy a contar mis cosas».

Si bien la continuidad de la tradicién religiosa y la identificacion se mate-
rializa en el legado de la imagen de una generacién a otra, lo que los sujetos
ven en la imagen ha cambiado. La idea de la divinidad ha cambiado y con ella
la relacién entre los humanos y dios. Beatriz no nos dice si ella fue quien trans-
mitié esta nueva imagen de Dios a su hijo, ni cémo sucedi6 el cambio.

La historia de Petit, una catélica limefa, nos da claves posibles para enten-
der el cambio:

Yo naci en Pucallpa. Y entonces ellos, y mi mamad también eran personas de
mucha fe y con principios. Entonces en el hogar ha habido ese primer acer-
camiento a Dios, entonces saber que hay un Dios. y a todos no han bautizado
con la religién catélica, entonces catélicos desde los abuelos, mis abuelos qué
se yo; toda la familia. Ahi ha sido lo que mi mamé me inculcé [...] pero en un
Dios asi, un Dios bueno y en un Dios inalcanzable de repente :no? [...] Pero
luego, cuando llegaron los misioneros, en el Concilio Vaticano llegaron los
misioneros a Pucallpa, entonces esos misioneros, nos hicieron conocer [...]
un Dios mis cercano ;no? [...] yo entré a ‘Grupo 1'[...] y lo que me gusté fue
que ahi en las reuniones aprendimos a descubrir, a conocer un Dios cercano,
un Dios amigo. Y también ellos eran amigos porque nos decian: «No me di-
gas padre, padre es tu papd; yo soy fulano, soy tu amigo; dime fulano, zutano,
mengano», y asi todos por su nombre. Entonces nos sentiamos mds cercanos,
nos sentiamos amigos. Y les sentiamos mds cercanos también a Jests, y en las
reuniones. Bueno ese ha sido el segundo acercamiento y descubrimiento mds

fuerte; y también nos han ensefiado el compromiso. (Petit)

La primera experiencia religiosa de Petit, de «fe y principios», fue en su
familia, desde sus antepasados en la selva peruana hasta su madre, quien le en-
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sefi6 acerca de un Dios «bueno» pero «inalcanzable». Su segunda experiencia,
«mis fuerte» fue con los misioneros que llegaron en la década de 1960, abra-
zando las renovaciones teolgicas del Concilio Vaticano II. Le ensefiaron sobre
un Dios «mds cercano», uno como un amigo. No fue solo un cambio doctrinal,
sino también una relacién diferente con Dios y sus ministros. Los sacerdotes
les pedian un tratamiento mds horizontal, como amigos. La creencia en un
Dios mds cercano se materializ6 en la forma en que estos misioneros querian
ser tratados. Y animaron a los fieles catélicos deberian hacer lo mismo, estar
mis cerca de sus conciudadanos, a «comprometerse» (Morello, 2007)

Es cierto que en la época que narra Petit, hubo cambios teolégicos tanto en
el mundo catélico como en el evangélico, que estan mds alld del alcance de este
capitulo. Lo que apreciamos aqui es una transformacién en la imagen de Dios
en los entrevistados. Desde la imagen de madre de Beatriz de una divinidad
amenazante, pasando por la idea de madre de Petit de Dios como bueno pero
distante, hasta la experiencia de Petit de un Dios mis cercano, y terminando
con Beto, el hijo de Beatriz, que ve a Dios como alguien con quien hablar.

La comprensién contemporinea de qué es Dios parece diferente a la de
hace cincuenta afios (Mallimaci, 1996). Desde una divinidad intimidante hasta
una intima, un Dios distante a uno mds cercano que invita al creyente a com-
prometerse con la comunidad.

LA VIDA EN LA CIUDAD

En las tltimas décadas, la mayoria de la poblacién de América Latina ha
pasado a vivir en las ciudades. Un tercio de los peruanos viven en Lima, Cér-
doba -la segunda ciudad de Argentina- alberga a casi dos tercios del total de
poblacién provincial, y en Montevideo y alrededores viven miés de la mitad de
los uruguayos. Sin embargo, la vida en la ciudad no es sencilla. Las ciudades
de nuestro continente no proveen el bienestar que prometen. El imaginario
de una ciudad hostil, amenazada por el crimen y la pobreza, es alimentado a
diario por los medios que reportan accidentes y crimenes en sus titulares mds
destacados. La inseguridad no solo causa miedo, sino que también dafia el te-

jido social. (Gémez Davila & Aguiar Arantes, 2015; Pérez Mendoza & Diaz
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Flores, 2014) ;La percepcion de la ciudad como un espacio hostil y amenazan-
te es importante para entender cémo algunos ciudadanos de los NSE bajos y
medios se relacionan con la divinidad?

Mientras la imagen de la ciudad latinoamericana moderna se vuelve mds
inhéspita, Dios se estd volviendo mds cercano, més amistoso de lo que solia ser.

Un D10s CERCANO

La imagen contempordnea de Dios es la de un poder sobrehumano con
rostro humano. El énfasis estd en la proximidad. Dios es un poder alcanzable.
Los entrevistados tienen la idea de que la divinidad es una realidad con la que
se puede establecer una relacién personal, alguien con quien se puede hablar,
cercano y presente en este mundo. Asi lo afirma Emiliano, un evangélico de

Cérdoba:

Dios es una persona. No es visible, pero es como el viento, uno lo puede
sentir, pero uno al viento no lo ve. Y Dios es asi, lo mio no es una religién
sino una relacién, cuando uno intima con Dios, ahi, uno puede descubrir

que Dios existe. (Emiliano).

Muchos entrevistados se hicieron eco de las palabras de Emiliano: la cone-
xién con Dios se describe mejor como una relacién, «no una religién». Beatriz
nos contaba que en realidad ella no ora: «No es rezar o hablar, sino sentir». Ella
«siente» la presencia de la divinidad en cualquier lugar, «cocinando, barriendo
pisos, haciendo lo que sea que haga». Gabriela, una evangélica de Cérdoba,
también se conecta con la divinidad todo el tiempo, cuando quiera. No hay
tales cosas como el tiempo sagrado o los espacios sagrados, y los que no lo son.
Ella aprecia la reunién de la comunidad, pero su contacto con Dios es mds
amplio que eso.

Yo que creo en que si bien la iglesia, el juntaros con los otros hermanos, todo
eso te ayuda a sostenerte, te ayuda a estar mds espiritual, pero el hecho de que
yo puedo hablar en cualquier momento en cualquier lugar con Dios, o sea me
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puedo conectar con €l y no a través de una iglesia, o sea ir todos los dias a misa
y todas esas cosas. (Gabriela)

La conexion con Dios es una de intimidad y compafierismo permanen-
te. «Siempre estoy con él, nunca estoy sola», dice Manuela, una catdlica de
Montevideo. Los entrevistados sienten la presencia de la divinidad en la vida
diaria, él estd alli siempre. «Estoy pensando que €l est alli todo el tiempo», dice
Mario, también catélico de Montevideo. Esta forma de tratar con la divinidad
podria indicar que, para las personas entrevistadas, la realidad no ocurre en
un «marco inmanente» sino en uno trascendental. No hay mundos sagrados y
profanos, sino solo una realidad donde la divinidad estd presente y la trascen-
dencia est4 al girar la esquina. Tener una relacién personal profunda con Dios
no implica que la divinidad sea algo que uno puede controlar. Dios se percibe
como sobrehumano y, por lo tanto, estd més alld de nuestro entendimiento. Los
entrevistados repiten la frase «no se como explicarte», con frecuencia. «Hay un
montén de milagros que podemos hablar, por eso es que yo si soy consciente
que hay un Dios que existe, que la ciencia, ni nadie te puede explicar cémo
sucedié», contaba Moisés, evangélico de Lima.

Esa «trascendencia» mds alld de la razén humana se reconoce incluso cuan-
do el entrevistado no ha tenido un encuentro personal con la divinidad. Por
ejemplo, Francisco, un creyente no afiliado de Montevideo comenta: «si, estoy
convencido que existe un Dios, que hay un Dios en el cielo... claro que si... no
sé como explicarte». La dificultad de explicar a Dios es destacada por Jimena,
otra catélica de Lima, que no puede articular ese sentimiento:

No sé como explicarte [...] siempre he sentido la presencia de Dios y que
siento que siempre estd, es como que siento que estd ahi siempre para mi.
[...] Y lo siento, es como que solamente lo siento [...] creer realmente en
Dios y que lo sientas y que. .. y eso, que no lo veas como una obligacién sino

como algo que realmente te nace hacer, si. (Jimena)

Esta presencia que va mis alld del razonamiento también estd mds alld de
la dindmica de las interacciones humanas. Emiliano, un evangélico de Lima,
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explica: «Puedes encontrar la paz, una paz que no es el ser humano, ni el dinero
ni el mundo pueden darte. Dios es diferente, algo mds alld de la comprensién,
algo que no sé como explicarte». El dinero va y viene, y «las personas pueden
fallar, pero Dios nunca te abandonari», afirma Moisés, otro evangélico lime-
fio. Para algunos entrevistados, esa confianza se basa en el hecho de que han
sentido la presencia de la divinidad en momentos dificiles. Mientras que para
algunos una vida dura es una prueba de que no hay divinidad (como el caso
de Joaquina, no afiliada de Montevideo), para la mayoria de ellos, esos fueron
momentos especiales que los acercaron a Dios.

Mi papé hace 17 afios que murié y mi hija, 6. Y esa noche [cuando murié
su hija] cuando le dije: «Dios ;por qué hiciste eso?», se me vino automd-
ticamente eso como que dice: «No, acordate que yo estuve y te dije...»,
¢viste? [Se refiere a un suefio que tuvo cuando su padre fallecié] O sea,
uno que cree, yo lo crei y le dije que si, que me perdone y entonces ahi lo
busqué mds a Dios [...] si, me aferré a Dios que Dios sabe, que es sabio que
me ayudé después en la iglesia evangélica como a superar [se emociona].

(Gabriela)

Cuando el papd de Gabriela falleci, ella soné que lo vio a €l abrazando a su
hija y en el suefio su padre le pidi6 a Gabriela que cuidara a la nifia. Once afos
mis tarde, cuando esa hija murié en un accidente automovilistico, Gabriela
sintié que Dios le estaba recordando ese suefio. Ella pensé que esa era la forma
en que Dios se hacia presente. Entonces, se «aferré a Dios» en la iglesia evan-
gélica, donde pudo encontrarlo a pesar del dolor. La divinidad estd presente
cuando las cosas no van bien.

D10s coMO PROTECTOR
Los entrevistados tienden a describir la presencia de la divinidad con imé-

genes de proteccién. Dios es descrito como alguien que se preocupa y cuida de
la gente. Beatriz conecta con Dios:
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porque me siento protegida y me siento como agradecida a lo que tengo.
Es como, como que al rezar estoy agradeciendo: la salud que tengo, que me
puedo trasladar, la salud de mi familia, que todavia estamos todos, ;viste?
Eso. Es como una proteccién, ;vos sabes? No lo sé explicar de otra forma...

(Beatriz)

Esta caracteristica de proteccion se manifiesta en tres imdgenes diferentes.
La primera es la divinidad que te observa, una imagen que tiene significados
ambiguos entre los latinoamericanos. Para Petit, sigue siendo una imagen de
un Dios intimidante. «Siempre tuve esta idea... de que debes comportarte por-
que Dios te estd vigilando donde sea que vayas». Esta imagen es similar a la de
la madre de Beatriz. Sin embargo, para Francisco, un creyente no afiliado de
Montevideo, la mirada de Dios es protectora, una forma de cuidarlo, princi-
palmente durante las noches, mientras trabaja como vigilante privado en una
fabrica. Dios lo protege mientras observa el lugar donde trabaja:

Hay algiin momento en que vos te sentis que te estin mirando, te estin
observando y en ese momento decis: ese es Dios que me estd, o me estd pro-
tegiendo o me estd cuidando, sentendés? [...] creo en Dios, porque creo que
hay un Dios. ;Si!, claro que hay, debe haber alguien que nos esté protegien-
do de arriba [...] Y mismo por el laburo que hago yo, viste...que me toca
laburar, estar de noche, de repente expuesto a pila de cosas, en su momento

también vos a veces necesitds un Dios que te cuide. ;Sacds? (Francisco)

Otra imagen con raices biblicas es la de Dios como un pastor que cuida a
su rebafio. Esta imagen resuena principalmente entre personas cristianas evan-
gélicas y catélicas. «Dios es nuestro pastor», afirma Gabriela, evangélica cordo-
besa, «que dice que por mis que €l estd cuidando las ovejas, el rebafio, pero si
uno se descarrila, trata de salir, deja todas las demds por esa oveja». Jimena, una
catélica limefia, se siente como esa oveja: «Pero si, llegé en un momento de mi
vida en el que yo estaba como que perdida, literalmente».

La otra imagen biblica asociada con la caracteristica protectora de Dios es
la de «fortaleza:
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mi parte preferida de la Biblia [...] es una que siempre sé usar y ahora algo
que me da fortaleza que siempre les sé decir: «Todo lo puedo en Cristo que
me fortalecer, eso es como una afirmacién, entonces yo todo lo puedo, sme
entendés? Si tengo a Cristo, quiere decir. (Gabriela).

La vida cotidiana desgasta a las personas. Dios aparece en esos casos como
alguien que restaura las fuerzas, «te das cuenta después que la parte espiritual
es acercarse Dios, orar para pedirle las cosas a é] que te da de vuelta la fortaleza
[...] o sea esto es como mi fortaleza», concluye Gabriela sefialando su Biblia.
Algunos entrevistados sienten que lo religioso los fortalece frente al sufrimien-
to, como Rosa, catélica limefia:

Tanta gente que vive, que se va y que uno sufre, por ejemplo, veo que todos
sufren, los amigos de acd al lado, y que si nosotros pensamos y creemos en
la resurreccién como que hay una especie de alivio y de confianza que mu-
cho va a depender de la fe que uno tenga para poder tener ese consuelo, y
creo que esa crucecita a mi me ayuda a consolarme y fortalecerme también.
(Rosa).

En otros casos, la fortaleza es sinénimo de vitalidad. «Ella siempre me dice:
‘Vos dame fuerzas que yo siempre te veo con tanta vitalidad’, y yo le digo y eso
es parte de que vos tenés a Dios adentro», senala Gabriela de Cérdoba.

Dios también es percibido como un escudo, como una proteccién de los
problemas del mundo. Esta puede ser una metifora, como en el caso de Ga-
briela, evangélica cordobesa:

Es la creencia que yo tengo, que cubierta por la sangre de Cristo uno crea
vallados, eso te va ensefiando la misma religién, ¢no? Ellos creen que Dios te
cubre; si vos hablas naturalmente con Dios, vos le presentas tus problemas,
le presentas el dia y después vos podés cubrir tu casa, como tu persona. Vos
decis «creas vallado», «muralla», para que ninguno... ellos dicen «cubierta
con la armadura de Dios», para que no te entren dardos, para que la otra

gente no te haga dano. (Gabriela)

106



CariTULO §

A veces la armadura metaférica se materializa, como en el caso de Manuela,
una catélica montevideana. Hablando de sus alhajas comenta, «si, ese es mi
collar ... .mi collar es mi rosario ... porque, no sé, creo que Dios me protege si
siempre llevo mi rosario [conmigo]».

La imagen de Dios como protector es tan prominente entre nuestros entre-
yistados, que incluso una participante que no cree menciona que la razén por
no creer es porque Dios no la protegié. Joaquina, una no afiliada de Montevi-
deo, no puede creer en un Dios que no la cuidé:

Ji ¢Creer en Dios?... No, porque yo le he pedido cosas cuando era chica,
que, por miedos, y este, no, no. [Pedia] que me protegiera, que yo me sentia
sola... que yo queria estar con mi padre [...]

I: §Y sentis que alguna vez escucharon tus pedidos?

J: Nada, nada de nada... vivia llorando cuando era chica, pensando por qué

me sacaron de ahi, y sigo llorando por mi padre. (Joaquina).

REFLEXIONES FINALES

Las personas entrevistadas entienden la divinidad como una presencia in-
tima pero sobrehumana, cercana a las personas, pero mas alld de las fluctuacio-
nes afectivas de la vida terrenal. Dios es un sentimiento, pero mds alld de las
arbitrariedades de las emociones, presente incluso en momentos desafiantes.
Finalmente, Dios es una presencia protectora, una fortaleza activa que cubre
desde el exterior y sostiene internamente.

Dios protege. Cuando la vida moderna no puede brindar seguridad, una
imagen de Dios es la de una entidad protectora. Cuando los estados latinoa-
mericanos modernos, para frenar el crimen y la inseguridad, se convirtieron en
estados policiales, Dios se volvié cada vez menos intimidante. Dios cuida de
una manera diferente, como un amigo, protegiéndote de las cosas que pueden
suceder en la vida diaria. Los creyentes de NSE medio y bajo que no pueden
vivir en un barrio cerrado, con sus propios sistemas de seguridad, cimaras y
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alarmas, dependen de Dios como su «fortaleza». Dios es un fuerte y una fuer-
za, un pastor atento en un momento en que la ciudad parece convertirse en
un lugar hostil para vivir. Las personas participantes en el estudio imaginan
a Dios como una entidad amistosa y protectora, y como alguien que brinda
prosperidad y seguridad. Por esa razén, muchos rezan para dar gracias con mds
frecuencia que para pedir favores.
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LUCY
«NO NECESITO IR A LA IGLESIA CUANDO LA TENGO EN CASA»

David Avilés Aguirre y Hugo H. Rabbia

Lucy siempre carga un rosario de madera sobre su pecho, excepto cuando duer-
me, ya que lo deja colgado en la pata de su cama para sentirse protegida. Esta a cargo
de la concesién de estacionamientos en la zona de ciudad universitaria, trabajo que
heredd de su fallecido esposo. Tiene 49 afios y vive en un barrio al sur de la ciudad de

Cérdaba, con un hijo mayor de edad.

Se considera una persona de rutinas. Todas las mananas, por ejemplo, cuando
recorre el trayecto de su casa a su trabajo en el automovil que maneja su hijo, se per-
signa tres veces en tres grutas distintas en su trayecto:
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Y en el camino tengo en la plaza del barrio a la grutita de la Virgen, después en
barrio Santa Rosa tengo otra, en la rotonda de Las Flores tengo otra y bueno, esas

son las tres que paso.

Crecio en una familia humilde, con muchos hermanos. Recuerda que, cuando era
nifa, junto con algunos de sus hermanos, «viviamos en la iglesia, estabamos todo el
tiempo en la iglesia». La parroquia de su barrio estaba a cargo de un sacerdote con
un fuerte compromiso social, el Cura Vasco, muy reconocido en la ciudad. Afiora una
noche de Navidad que toda la comunidad celebré en la parroquia: «fue tan lindo...
el sacerdote hizo una gran comilona y fue toda la gente del barrio... Me acuerdo de
que fue toda una fiesta».

Si bien siempre muy creyente, Lucy sélo realizé su confirmacién ya de adulta,
momento que la llena de alegria y orgullo. A partif de entonces regreso a las ceremo-
nias religiosas con cierta frecuencia, viéndolas transformadas, especialmente en el uso
recurrente de cantos y musica que ella asocia también con las iglesias « evangelistas».
«Las dltimas veces que fui a la iglesia brotaba de emocién», afirma. Ha participado
varias veces del culto evangélico en diferentes templos de su barrio, el cual le parece
muy colorido y emocionante, aunque enfatiza que se considera «catdlica apostolica
romana». Para Lucy, «el dios en que ellos creen y en el que nosotros creemos es uno
solo».

Sin embargo, considera que no es necesario participar de las ceremonias del culto
para estar cerca de Dios, y que ella no se siente obligada a hacerlo, todo lo contrario.
A veces, «no necesito ir a la iglesia cuando la tengo en mi casa», afirma, en referencia
a su altar, que ocupa un lugar privilegiado en la sala de su hogar.

El altar de Lucy es sumamente complejo y en él hay lugar para todo. Esta en
el living de su casa y para ella es algo «inexplicable» y significa muchas cosas a la
vez: «paz, felicidad, amor, carifio, esfuerzo». Fue construido por su marido, «todo a
mano», poco antes de que falleciera de una enfermedad fulminante.

Es un espacio que parece sistematizar y condensar muchos seres y lazos espiri-
tuales y momentos trascendentes para Lucy y su familia: desde iméagenes de la vir-
gen y santos «oficiales» y «no oficiales» o «populares» (San Cayetano, la Virgen
de Lourdes, el Sagrado Corazdn de Jests, San Expedito, Santa Rita, el Gauchito Gil,
entre otros); fotos familiares (esposo, suegra) y de personas importantes (como el ex
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decano de una facultad de la Universidad Nacional de Cérdoba, quien ayudé a su
marido a conseguir su primer trabajo estable después de muchos afos de penurias);
una placa de la cremacion de su suegra y las cenizas de su marido; distintos recuerdos
o souvenirs (de quinceafieras, casamientos o bautizos), entre otros objetos.

El altarcito se presenta siempre como en proceso. Lo inicid su devoto esposo.
Luego de su muerte, quedo levemente inconcluso v ella dice que «ya lo voy a termi-
nar yo». Resta por hacerle algunos detalles (colocarle vidrios, por ejemplo). También
es, de alguna manera, un espacio de construccion colectiva, aunque esté en su casa.
Muchos de sus amigos y conocidos la han ayudado a poblarlo. «La profesora Ana
se fue a Parfs el afio pasado y me trajo una torre Eiffel, que esta colgadita ahi, dice.

Algunos son regalitos [sefiala partes del altar] San Cayetano estd en el centro. Lo
que hizo mi esposo fue un «cosito» para que se apoye y quede mas abajo. Al lado
de San Cayetano -a quien amo con todo mi corazén-, esta la virgencita de Lour-
des. Al lado de ella, el Sagrado Corazdn de Jests. Mas atras, San Expedito; Santa
Rita; San Cayetano en chiquito. Acd, la virgencita de Lourdes que me trajo un
profesor de un colegio donde yo trabajaba, de Catamarca. Me trajo eso y la me-
dallita de la Virgen. Todo bendecido. Esas cositas que ve ahi [sefiala una parte del
altar] son todos santitos que me han regalado. [...] a San Cayetano lo compramos
con mi esposo. Todos los compramos, menos la virgencita del Valle. Ahi esta San
Jorge también. El primero que compramos fue San Cayetano. Santa Rita la compré
después mi esposo. Habia comprado una para la sefiora del cementerio cuando la
cremaron a la madre de él, porque ella se porté muy bien. Le llevd una Santa Rita
de regalo y comprd una para nosotros. [...] Esta el Divino Nifio. Esta el Gauchito
Gil. La cara del Sagrado Corazon de Jests. Al lado del cosito blanco, son las cenizas
de mi esposo. Le pongo cositas [al altar] cuando voy a los cumpleafios me dan
souvenirsy se lo pongo a él. A él le gustaban todas esas cosas [...] también hay un
souvenir de un cumpleafios. Y éstos son souvenirs de bautismos. Y éste [sefala
otra parte del altar] es un angel negro. No sé por qué negro, porque a mi esposo
le gustaba. Hay otros mufequitos del mundial de fitbol de 1978 y después estan
los jugadores. Acé hay flores de goma eva, y otras estampitas de santos. Tengo un
zapatito de cristal de la vecinita del frente que cumplio los quince afos y vine y
colgué el zapatito ahi. [...] mi esposo se hacia devoto de todo. La mayoria de los
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bustitos los compré él en la plaza de la villa. Ahi vendian de todo. Ese, por ejemplo,
es el Gauchito Gil. Un dia viendo tele, escuchando la historia y después de ver en

la tele dijo: « Cuando vaya a la plaza de la villa voy a comprar lo del Gauchito».

Es de resaltar que en el fondo de pantalla de su teléfono celular tiene la imagen
de su altarcito: «me acompafia a todas partes», lo lleva consigo. Asimismo, en su
trabajo también cuenta con imagenes y objetos que representan mucho para ella y
que provienen de distintos campos, no sélo del religioso: desde una pequena Biblia, y
una sencilla cruz de madera que también fabrico su fallecido esposo, piedras blancas
y negras («por una cuestion de las energfas»), una estampita de la Virgen y una foto-
grafia de Albert Einstein.

La significacion de sus objetos es tal que, cuando comienzan las vacaciones de
verano y cierra la universidad, lo cual le implica al menos un mes sin ir a su trabajo,
Lucy los carga en su cartera y se los lleva a su casa.
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«MAS QUE UN CREYENTE, UN PRACTICANTE»

Rolando Pérez

Edgard tiene 52 afios, vive con su madre y su hermano mayor en Pueblo Libre, dis-
trito ubicado en la zona ceste de Lima. Aunque su padre fallecié hace 35 afios cuando
¢l tenia 17 afios, mantiene un vivo recuerdo de él, especialmente de su militancia poli-
tica. Para Edgard, los ideales de justicia de su padre influyeron en sus opciones politicas
y sociales. «Ver a mi padre protestando me emociona», dice al mostrar una foto que
conserva, en la que se observa a su padre siendo detenido por la policia durante una
manifestacion de los militantes de Accion Popular, partido politico histérico en el que
militaba. « Esta foto es emblematica, porque me recuerda una época de convulsiones
y movilizaciones».

Cuando él tenia 10 afos, sus padres tomaron la decision de adscribirse a una
congregacion evangeélica. Se convirtieron a la fe cristiana luego de asistir a una de
las denominadas «campanas evangelisticas», las que en aquella época se desarrolla-
ban con mayor frecuencia en este entorno religioso. Desde entonces, toda su familia
se involucro a los quehaceres eclesiasticos. Edgard se bautizo cuando tenia 13 afios.
Mientras que su padre llegd a constituirse en uno de los lideres referentes de la de-
nominacién nazarena, Edgard hizo lo propio al convertirse en uno de los lideres de la
Red de Jovenes Nazarenos en Lima.

Edgard realizé sus estudios secundarios en el Colegio San Andrés, institucion edu-
cativa evangélica, fundada por misioneros presbiterianos escoceses. Segin sefiala, sus
padres decidieron matricularlo en un colegio confesional porque tenfan temor de
que se alejara de la fe evangélica. Fue en este espacio que Edgard empezé a conectar
su fe con los problemas sociales. Varios de sus profesores enfatizaban que los cristia-
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nos deberfan asumir sus responsabilidades ciudadanas fuera de la iglesia, en contraste
con la logica de ensefianza doctrinal impartida en su seno eclesial, cuya formacién
estaba basada en el servicio del creyente dedicado a los quehaceres de la iglesia.

Posteriormente, al salir del colegio e ingresar a la universidad, Edgard empez6 a to-
mar distancia de su iglesia. Una de las razones fue su discrepancia con el estilo vertical
de los lideres, tal como lo narra:

Un grupo de amigos empezamos a leer la Epistola de los Hechos y dijimos: “por
qué nuestra iglesia no puede asemejarse al estilo eclesidstico de los primeros cris-
tianos”. A raiz de estas lecturas, empezamos a criticar ciertas actitudes verticales
del pastor de la iglesia. Entonces, empezaron a marginarnos por nuestras reaccio-

nes. Cuando esto ocurrid, decidimos salirnos de la iglesia.

Edgard y sus amigos veian en la actitud de sus lideres la imagen de un Dios cas-
trante: « Digamos, cuando alguien te pinta a un dios autoritario, un Dios castigador,
creo que ese tipo de dios merece toda la rebelién humana».

En esa misma época, varios lideres de las iglesias evangélicas decidieron respaldar
la candidatura de Alberto Fujimori, quien competia con el escritor Mario Vargas Llo-
sa. Esta decision de un sector del liderazgo evangélico, entre los que se encontraban
lideres de su iglesia, disgusto a Edgard, lo que produjo el distanciamiento no solo de
su congregacion, sino de la comunidad evangélica mas amplia. « Cuando vi que los
lideres evangélicos desperdiciaban la oportunidad de respaldar una propuesta tan
buena como la de Vargas Llosa, yo dije: 'Esto no va conmigo'». El distanciamiento
durd mas de diez anos. «Estuve alejado de la vida de la iglesia, pero no de la fe en
Cristo. Mi problema no es con Dios sino con los que lideran las iglesias »,

Luego de estos anos, Edgard se reencontrd con un grupo de amigos que con-
currian en su época juvenil a la misma congregacion. Algunos vivian en la ciudad
brasilera de Sao Paulo y uno de ellos era lider de una iglesia evangélica independiente,
quien se reunio con el grupo en mas de una oportunidad. A raiz de este contacto,
este grupo de amigos ha formado una iglesia con apertura al compromiso social:

Es una iglesia en donde se respira otro espiritu, mas humano, mas amigable. Alli se
puede pensar la sociedad. Y lo mas importante, alli estan mis amigos con quienes
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sofiamos una iglesia distinta a aquella en la que crecimos, menos autoritaria, en

donde se podria pensar distinto.

Edgard refiere que la distancia fisica no es una barrera para mantenerse vinculada
a esta iglesia brasilera, porque ha encontrado un grupo de amigos que estan pendien-
tes de él:

Con muchos de ellos, gracias a la tecnologia, puedo hablar dos o tres veces a la
semana. Cada vez que quiero un consejo, puedo llamarles para conversar... Espero
con ganas las vacaciones para viajar y pasar unas semanas en Sao Paulo.

Edgard ha decidido hacerse miembro de esta iglesia desde Lima. Todos los do-
mingos participa del servicio religioso a través de la internet. Escucha los sermones y
algunos pasajes de los servicios dominicales via YouTube.

Yo me considero ahora mas que un creyente, un practicante de la fe, porque creo
que no basta creer. El apdstol Santiago decfa que hasta los demonios creen. Ahora,
yo me considero un practicante cristiano no por imposicién como antes. Vivo la

fe desde el lugar donde estoy y decido libremente lo que quiero seguir.

Como en su época de joven, cuando su militancia evangélica se circunscribia a la
congregacion nazarena limefia, Edgard sigue siendo un asiduo consumidor de pro-
gramas radiales conducidos por predicadores evangélicos. La diferencia es que hoy ha
decidido seguir a aquellos predicadores que insertan en sus sermones la relacién de
lo espiritual con los temas sociales y politicos.

Uno de los giros en la vida de Edgard es su vinculo con la musica. «Yo he cam-
biado mucho. Antes escuchaba solamente musica cristiana. Ahora escucho otros
géneros, y encuentro mucha teologfa en ellos», refiere. Edgar es un seguidor de Paul
David Hewson, conocido artisticamente como Bono, vocalista de la banda de rock
U2. Afirma que:

las canciones de U2 tienen una fuerza espiritual muy grande. Muchas de las letras

de las canciones de Bono me llevan a pensar en la teologia, en la imagen de Dios
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en nuestra vida. Por ejemplo, 'Beautiful day’ es una cancién hermosa. Cuanta ri-
queza hay alli para pensar sobre la vida. Hay frases profundas, como: ‘después de

la lluvia vienen los colores'...

Desde hace diez afios, Edgard no se pierde un concierto de U2. Ahorra su dinero
para viajar a la ciudad donde se anuncia la presentacion de esta banda. Edgard consi-
dera que la musica tiene una fuerza muy grande para conectarse con lo que él llama
la teologia, es decir, lo trascendente.

El peregrinaje religioso de Edgar estd marcado por blsquedas y exploraciones
en el que intenta hacer realidad el suefio de encontrar o construir una comunidad
religiosa mas amigable, no aurtoritaria, mas cercana a su mundo, a su comprension
desanclada de lo institucional de la divinidad. El poder mediador de la tecnologia y la
seduccion de la industria musical le permite pasar, como él mismo lo sefiala, de ser un
creyente acritico e institucionalizado a un practicante abierto y libre de la fe.
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CAPITULO6
APROPIACIONES MEDIATICAS
DE LA RELIGIOSIDAD VIVIDA

Rolando Pérez

Este capitulo plantea un acercamiento a la religiosidad vivida desde las
précticas del consumo de las llamadas «industrias culturales», mediatizadas por
las tecnologias de la comunicacién. Las lecturas consignadas aqui correspon-
den al andlisis de los discursos y pricticas de religiosidad en los creyentes en
Lima que, como se sefialé, es una ciudad marcada por un intenso proceso de
pluralizacién religiosa y resignificacién de los sentidos de pertenencia a las
comunidades tradicionales de fe.

En ese sentido, nuestro andlisis pone énfasis en el modo en el cual el consu-
mo de bienes religiosos mediatizados moldea o resignifica las creencias y prac-
ticas de las personas creyentes en la vida cotidiana. De igual modo, analizamos
las implicancias e incidencia de la apropiacién tecnoldgica de los fieles en los
procesos de interaccién entre lo secular y lo sagrado, asi como en los modos de
pertenencia a la comunidad religiosa.

APUNTES SOBRE LA CONVERGENCIA ENTRE LOS MEDIOS Y LA
RELIGION

Los estudiosos del fenémeno de la mediatizacién religiosa sostienen que
el campo religioso actual da cuenta no sélo del tradicional uso de los medios
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de comunicacién —que consiste en la difusion proselitista de las creencias y
pricticas religiosas a través de los espacios y canales medidticos—, sino tam-
bién en la apropiacién de las nuevas légicas y estrategias de relacién, asi como
la construccion de nuevos sentidos de pertenencia. Esto es, no sélo interesa
la experiencia de consumo de un programa de television religioso donde la
television se erige en un nuevo pilpito para diversas personas creyentes, si no
también cémo esas personas creyentes se convierten en productoras de men-
sajes religiosos que comparten por las redes sociales y a través de los grupos
de WhatsApp, a la vez que esas interacciones tienen efectos en sus vivencias e
identificaciones religiosas.

Como seiiala el teérico de la comunicacién Jestis Martin Barbero (1995), las
sociedades contempordneas experimentan notables transformaciones culturales,
especialmente en dos aspectos: la revitalizacion de las identidades y la revo-
lucién de las tecnicidades. Segtin Martin Barbero, estos cambios obedecen al
impacto de la revolucién tecnoldgica, cuya peculiaridad no reside tanto en intro-
ducir en nuestras sociedades una cantidad inusitada de nuevas miquinas sino en
la configuracién de nuevas pricticas e interacciones sociales como consecuencia
del consumo de bienes simbélicos producidos y distribuidos desde los medios.

El estudioso de la comunicacién danés Stig Hjarvard (2008) sostiene que
los medios de comunicacién constituyen espacios que propician encuentros
fluidos entre lo sagrado y secular, permitiendo que los creyentes interactiien
con otros agentes, mensajes y codigos que se construyen mas alla de sus en-
tornos eclesidsticos o religiosos. De este modo, los medios configuran un lugar
donde las identidades religiosas son recreadas y los sentidos de pertenencia a
las comunidades de fe son reubicadas (de Feijer, 2007).

Esto implica que los medios construyen un escenario comunicacional desde
el cual los creyentes pueden interactuar o negociar entre multiples, complejos
y variados bienes y significados de espiritualidad. Esta convergencia entre los
medios y la religién se puede notar, por ejemplo, en el modo como las rituali-
dades religiosas adquieren formas y modalidades medidticas, en términos de su
representacion e interaccién publica.

Diversos estudios sobre la mediatizacion religiosa muestran una enorme
variedad en el uso y la apropiacién de los medios para legitimar los saberes y
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précticas religiosas, como son los programas radiales de consejeria espiritual,
el reposicionamiento de los tele-evangelistas, las comunidades religiosas que
se construyen en las redes sociales, las ritualidades civico-religiosas, los san-
tuarios de devocién masiva, las industrias de la musica religiosa en todas sus
variedades, los conciertos musicales religiosos masivos, los denominados you-
fubers religiosos, las «estampitas» y mensaje espirituales en redes sociales, etc.
Precisamente, esta variedad de producciones y pricticas religiosas mediiticas
han generado —desde las personas creyentes —nuevas formas y estrategias de
consumo de los bienes religiosos.

LA RELIGIOSIDAD VIVIDA MEDIATIZADA EN LiMA

Nuestro estudio da cuenta que un vasto sector de limefios y limenas cons-
truyen su religiosidad y espiritualidad desde la l6gica de la bisqueda de nuevos
sentidos de pertenencia a la comunidad religiosa. Asimismo, observamos que
los creyentes se nutren hoy de registros y fuentes culturales que se producen
mis alld del dambito de las instituciones tradicionales, como consecuencia —en-
tre otras razones —de mediaciones comunicacionales multiples y marcos refe-
renciales que antes parecian estar muy lejanos para ciertos contextos desde los
que se construye la identidad religiosa (De la Torre, 2002).

En esa linea, notamos que las historias e itinerarios religiosos de varios de
nuestros entrevistados revelan que los creyentes contempordneos ficilmente
pueden transitar entre diversas pertenencias religiosas y afirmar su fe compar-
tiendo rituales de comunidades de fe, cuyos referentes doctrinales provienen de
fuentes diferentes. Muchos de los casos dan cuenta que la experiencia del con-
sumo de bienes religiosos a través de las tecnologias se convierte en un soporte
mediador importante de esta nueva forma de practicar la experiencia religiosa
e interactuar con la trascendencia, desde la légica de la movilidad permanente
y la interaccién territorial.

Marta, una creyente evangélica neopentecostal de nivel socioeconémico
(NSE) bajo, encuentra en el consumo religioso medidtico la posibilidad de
alimentar su exploracion interreligiosa mds alld de los marcos que su congrega-
cién de referencia le permite:
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Yo escucho los mensajes del pastor Rodolfo Gonziles, el de [canal de te-
levisién] Bethel, del Movimiento Misionero Mundial. También sintonizo
el programa en donde predica el pastor Bullén que es adventista y también
me gusta escuchar por internet los mensajes de una iglesia de Miami. Es

un cura [catélico], pero tiene unos mensajes tremendos también (Marta),

Es este caso se puede notar el modo en el cual los medios de comunicacién
se han constituido en el soporte para la extension de la experiencia religio-
sa congregacional mas alld no solo del entorno geogrifico, sino también del
propio territorio confesional. Por otro lado, el consumo religioso a través de
las tecnologias construye un espacio adecuado para las pricticas de aquellos
feligreses que han optado por construir su itinerario religioso desde la 16gica
del practicante peregrino.

Este es el caso de Edgard, cuya historia compartimos en paginas anteriores.
Muchos anos después de desvincularse de la iglesia a la que concurria con su
familia, se vinculé con una comunidad evangélica en el Brasil, a través de la
internet:

Ahora estoy en contacto con un grupo de amigos que pertenecian a la mis-
ma iglesia al que yo frecuentaba en Lima. Ellos viven en Brasil. Uno de
mis amigos me dijo que habia encontrado una iglesia como la que nosotros
pensidbamos a fines de los ochenta. Luego me contacté con ellos. En ese
momento les dije que por ahora no quiero saber nada de la iglesia. Pero,
ahora estoy con ellos, y me siento parte de esta iglesia que estd en Sao Paulo.
Antes viajaba cada afio durante las vacaciones. Pero, ahora lo puedo seguir
a la distancia, ahora con lo tecnolégico, con internet. Sigo las transmisiones

en vivo y veo por YouTube los mensajes (Edgard).

El caso de Edgard, que mencionamos en la historia de vida del capitulo an-
terior, da cuenta que las experiencias religiosas contemporineas se construyen
a partir de procesos en donde las fronteras territoriales estin cada vez menos
marcadas. En este proceso, la mediacién tecnolégica constituye no solo un me-
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dio para conectarse entre creyentes pares o estar en contacto con los mensajes
de la comunidad religiosa de referencia o con los de otras redes seculares, sino
también una instancia de mediacién cultural para el establecimiento de vincu-
los con pricticas y saberes que estin mads alld de las fronteras religiosas y los
espacios de la sacralidad tradicional institucionalizada.

La internet le permite a Edgard no solo reencontrarse con la iglesia, sino
también encontrarle un nuevo sentido tanto a la vivencia como a la pertenen-
cia religiosa. Muchas distancias fisicas y simbdlicas se acortan en esta nueva
manera vivir la fe y pertenecer a la comunidad religiosa en el contexto de la
sociedad red. Otros entrevistados revelan que el uso de las redes sociales, pro-
piciado por los dispositivos tecnolégicos contemporineos, les ha permitido no
solo mantener los vinculos con su grupo de referencia, sino también recrear la
vida comunitaria religiosa. Este es el caso de Judy, quien asiste desde nifia a una
parroquia catélica limefa. Ella hace parte de un grupo de mujeres de oracién
que regularmente se rednen en el local de la parroquia. Pero ya no lo hacen con
la frecuencia de antes, debido a las nuevas dindmicas que la sociedad urbana
moderna establece.

Siempre estamos unidas, y ponte si alguien estd mal o tiene algiin proble-
ma, rezamos por €l. No sé, por eso se llama circulo de amor porque eso es
la mixima expresién de amar a otra persona y todos nos conocemos asi.
Alguien estd mal y ya... Ahora tenemos un grupo de WhatsApp también
y ya estamos rezando por alguien que estd mal, que estd enferma. Asi no

tenemos que esperar hasta encontrarnos en la parroquia (Judy).

Catalina, una creyente catélica, ha encontrado en el Facebook una herra-
mienta no solo para alimentar o ampliar su conocimiento de los asuntos pro-
pios de su involucramiento en su comunidad de fe de la que es parte, sino
también para difundirla hacia otros:

Uso mucho el Facebook. Tengo un montén de piginas catélicas, un mon-
tén, estoy suscrita a muchas de estas piginas, saco muchas cosas de ahi. Por

ejemplo, una cosa que yo hago, como parte de mi participacién en la comu-
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nidad de la que soy parte, es enviarles tips a través del Facebook, como parte

del programa de formacién de nuestro grupo. Somos 15 mujeres (Catalina),

Tanto la experiencia de Edgard, Judy y Catalina revelan que la mediati-
zacién tecnolégica de las pricticas de la religiosidad vivida genera, en primer
lugar, nuevos espacios y sentidos desde los cuales se construyen las interaccio-
nes entre los fieles. En ese sentido, observamos cémo la experiencia religiosa
colectiva construida desde la red mediatizada ocurre de manera descentrada
y en desplazamiento. En este proceso, los medios juegan el papel no solo de
mediadores de las creencias, sino también se constituyen en espacios de resig-
nificacion de los simbolos, espacios y rituales religiosos.

Muchos de estos casos revelan que este peregrinaje religioso por las redes
tecnoldgicas genera cambios significativos no solo en la construccién de sus
saberes religiosos, sino también en la configuracién de sus propias identida-
des. Este hecho es relevante si tomamos en cuenta que muchos de los consu-
midores religiosos provienen de comunidades de fe en donde tradicionalmente
las voces o pricticas que difieren de las normas de la institucién eclesidstica han
sido censuradas o silenciadas.

En este caso, los medios abren espacios para repensar y reconstruir las nue-
vas y antiguas memorias religiosas, como es el caso de Edgard, construir nuevos
sentidos de solidaridad mas alld de los tiempos y l6gicas de la accién pastoral
institucionalizada, como el caso de Judy, y fortalecer las capacidades y alimen-
tar los saberes mutuos, como el caso de Catalina.

DEL CONSUMIDOR TRADICIONAL AL «PROSUMIDOR»
RELIGIOSO DESINSTITUCIONALIZADO

Muchos de los creyentes que viven su experiencia en el marco de las précti-
cas de consumo religioso mediatizado experimentan una nueva manera de ser
creyente, que rompe con la 16gica del fiel pasivo y dependiente de los saberes
instituidos por la institucién religiosa jerarquizada. El consumidor tradicional
de programas religiosos de radio o televisién es desplazado hoy por lo que los
especialistas en el consumo medidtico llamarian un «prosumidor religioso». Se
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pasa asi de la figura del pasivo creyente receptor de los discursos y los sabe-
res institucionalizados, a un feligrés capaz no solo de interactuar con diversas
fuentes comunicacionales desde donde se construyen y reconstruyen los bienes
sagrados, sino también de intervenir en la (re)elaboracién y difusion de los
discursos religiosos.

Se trata de un tipo de consumidor religioso que afirma su prictica de fe
tomando distancia de la Iégica del sujeto pasivo. Este tipo de creyente se mueve
de otro modo en la red de ofertas religiosas, modificando y reconstruyendo a su
manera los mensajes recibidos y adecuando las normas religiosas instituciona-
lizadas a sus propias necesidades y expectativas.

Desde esta perspectiva, las pricticas de consumo medidtico por parte de los
fieles religiosos generan la construccién de lo que Gareia Canclini (2010) llama
«comunidades interpretativas y creadoras», que da cuenta que creyentes en el
proceso del consumo repiensan junto con otros su fe, reelaboran nuevas formas
de relacionarse con lo trascendente y conectan sus creencias con el quehacer
cotidiano. Este es el caso de Edgard, quien crecié en una comunidad nazarena
conservadora. Al salir del colegio e ingresar a la universidad, Edgard empez6
a tomar distancia de su iglesia. Una de las razones fue su discrepancia con el
estilo vertical de los lideres. Su peregrinaje fuera de la institucién religiosa lo
llev6 a replantear sus pricticas de consumo y apropiacién de lo sagrado. Se
convirtié en un consumidor de rock, y encontré alli no solo otra manera de
conectarse con la trascendencia, sino también nuevos caminos para reconstruir
su cosmovisién teologica, a partir de lo que la letra de las canciones de U2 —el
grupo musical del cual es seguidor— expresan.

Otro caso es, por ejemplo, el de Maria Luz, integrante de una comunidad
luterana en un barrio de estrato social bajo en Lima. Ella usa las redes so-
ciales para compartir imagenes de la realidad de su comunidad. Su intencién
no solo es dar a conocer lo que sucede en su barrio, sino también la labor
evangelizadora y de servicio de la red de mujeres de la congregacion a la que
pertenece. Lo interesante es que ella empez6 a hacer este trabajo por inicia-
tiva propia, porque queria compartir su vivencia de fe mds alld del barrio, y
encontr6 en el Facebook el medio adecuado para producir mensajes religio-
SOS «a su manera:
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Yo me dedico a tomar fotos de las cosas que pasan aqui en [su comunidad]
y luego los subo al Facebook. Los amigos me dicen que si les gusta, que estd
bien lo que hago. Yo trato de compartir sobre los problemas sociales y de lo
que hacemos con las mujeres en la red de mi iglesia. Las fotos que tengo,
por ejemplo, ahora que he tomado son fotos del Rio Chillén, un rio muy
contaminado. Asi, quiero llamar la atencién sobre esa realidad que muchos
no conocen y sobre lo que nosotras estamos haciendo. En una de las fotos

sale mi nieta junto al rio. Ahi estd ella con los brazos extendidos orando,

(Maria Luz).

Estos casos dan cuenta, por un lado, que las nuevas comunidades rel.igi'osas
fronterizas alimentadas y sostenidas por los medios hacen que la experiencia re-
ligiosa sea producida y reproducida, creada y recreada desbordando el marco es-
tablecido por la propia institucién religiosa tradicional. Desde esta perspectiva, el
creer implica el desarrollo de précticas de espiritualidad que se construyen desde
distintos saberes, referentes y espacios. Esto supone que las personas creyentes
construyen hoy sus identidades y pertenencias en el marco de una variedad de
ofertas y lugares para interactuar con la trascendencia que desbordan la regula-
cién del campo religioso institucional (Algranti, 2013; Hervieu-Léger, 2004).

En este proceso, la mediatizacion de las pricticas que establecen las perso-
nas creyentes alimenta lo que Hervieu Léger denomina:

una religiosidad en movimiento, que construye la figura del buscador espi-
ritual, cuyo recorrido, a menudo largo y sinuoso, se estabiliza, al menos por
un tiempo, en una afiliacién comunitaria escogida que vale tanto como iden-
tificacién personal y social, asi como religiosa (Hervieu Léger, 2004: 127).

Estas pricticas de la religiosidad construida desde el consumo de los medios
permiten que muchos fieles se reconecten con las costumbres y pricticas vivi-
das antes de la conversién o antes de su incorporacién a aquellas comunidades
religiosas que exigian la renuncia de las denominadas «précticas mundanas».

Es notable observar el modo como aquellos creyentes que pasaron por la
experiencia de la conversion religiosa radical, al momento de repensar y replan-
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tear su autonomia, empiezan a reconectarse con aquellos mundos culturales del
pasado que la vida religiosa rigida neg6 su incorporacién.

Este es el caso de Blanca, una mujer migrante que lleg6 a Lima en los afios
ochenta. Creci6 en el seno de una familia de tradicién catélica en los Andes
peruanos. Al llegar a Lima se convirti6 al cristianismo evangélico y se vinculé
a una congregacién pentecostal en un barrio urbano empobrecido de Lima.
Luego de su conversién al mundo evangélico se alejé de ciertas practicas que en
su nueva comunidad de fe se consideraban como pecaminosas. En los tltimos
afios, su iglesia se ha vuelto un poco menos rigida respecto a la prohibicién de
determinadas pricticas no religiosas. Esto ha ocasionado que Blanca volviera
a conectarse con sus amigas del colegio, con quienes disfrutaba de las fiestas
populares en su localidad de origen.

Ahora estoy escuchando musica de mi tierra que hace tiempo no escuchaba
por la radio. Antes no podia hacer eso. Eso me hace recordar que desde nifia
siempre disfrutaba de los *huaynitos™. Siempre me ha encantado escuchar
el sonido del arpa. Entonces, asi pensé: «alglin dia voy a tocar el arpa». Me
gustaba escucharlo siempre. Ahora, cuando estoy sola escucho la musica
que antes escuchaba en mi tierra. Ahora nos juntamos con mis amigas que
también vinieron a Lima y recordamos cémo disfrutabamos de la fiesta.

Bailibamos mucho (Blanca).

Es importante notar que el consumo de determinadas industrias culturales,
como es el caso de la musica, se convierte en una instancia de mediacién cultu-
ral para la interaccién con aquellas memorias culturales de creyentes adscritos
a comunidades religiosas integristas que impidieron su consumo. A su vez,
muchas iglesias o congregaciones cristianas evangélicas, como el caso de la
congregacién de Blanca, empiezan a flexibilizar sus normas y pricticas porque
se encuentran con feligreses que en su interaccién con los contextos culturales
seculares demandan un espacio religioso en el que sea posible conciliar la auto-
nomia con las normas propias de la institucién religiosa.

8  Género musical propio de la region andina del Peru.
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En ese sentido, la experiencia medidtica que viven los fieles alrededor del
consumo hace que muchas iglesias replanteen su estrategia pastoral. Estas co-
munidades religiosas crean hoy espacios que permiten que las memorias de la
tradicién confluyan con las expresiones modernas del creer, alimentada por la
incertidumbre estructural de una sociedad en cambio permanente.

El consumo cultural mediado por las tecnologias posibilita la construccién
de puentes entre la memoria religiosa legitimada por la institucién tradicional
y las otras memorias que se construyen en el proceso de interaccién con otros
referentes culturales en donde lo sagrado y lo profano confluyen sin la media-
cién institucional.

REFLEXIONES FINALES

La mirada de la religiosidad vivida desde las pricticas del consumo y la
apropiacién medidtica constituye un nuevo reto para el estudio de las identida-
des y pertenencias religiosas, pues significa atender de manera simultinea y en
interaccion «los marcos de identidades de pertenencia con los registros referen-
ciales de las nuevas identificaciones, y las nuevas identidades que dicha interac-
cién produce» (De la Torre, 2002: 79). Creemos que es necesario profundizar
en el estudio del perfil del creyente religioso contemporineo, quien hoy no es
mis el consumidor exclusivo de los bienes religiosos que la institucién religiosa
produce. Nuestras entrevistas dan cuenta que las personas creyentes no solo se
apropian de la oferta, sino que generan nuevas construcciones discursivas, asi
como nuevas rutas de consumo para satisfacer determinadas necesidades, no
solo de cardcter religioso.

En este camino, resulta pertinente observar los itinerarios de consumo de
aquellos creyentes como los mencionados en este ensayo, cuya légica rompe
con la 16gica desde la que los creyentes tradicionales concebian y practicaban la
fe. Este tipo de creyente pone en cuestion el modelo de las identidades fijas y
estables, y es generativa de dindmicas mds abiertas de identificacién y fideliza-
ci6n religiosa (De la Torre, 2012).

Finalmente, las pricticas religiosas construidas desde la produccién y con-
sumo mediatizado inciden hoy en la configuracién de un nuevo tipo de fiel
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religioso, que transita en las redes sociales y consume los bienes de la industria
cultural sin desafiliarse completamente de su comunidad religiosa no virtual o
co-presencial. En esta linea, lo que observamos es que fieles religiosos han en-
contrado en las redes sociales el espacio propicio para reconectarse con aquellos
mundos y bienes culturales que la religiosidad tradicional institucionalizada no
logré incorporar o intentd distanciar para evitar la migracién de estos fieles.
{Vaya paradoja!

De este modo, los casos estudiados nos plantean otros caminos y sentidos
de la mediatizacién religiosa contempordnea, que no solo tienen que ver con
la masificacién y «espectacularizacién» de.los rituales religiosos, sino también
con el modo como se construyen los nuevos sentidos de pertenencia a las co-
munidades de fe, en el que la experiencia de religiosa ocurre mds alla de la tem-
poralidad cotidiana y del territorio comunitario tradicional. En este escenario,
el creyente encuentra no solo la posibilidad de visibilizar su fe en un marco
mayor al de su comunidad local, sino también la oportunidad para salir de los
marcos institucionales normados —que muchas veces no les permite desarrollar
sus propias estrategias de comunicacién para visibilizar en otros territorios su
experiencia de fe— y explorar asi nuevas vias para pensar, vivir y compartir la
experiencia religiosa.
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FELICIA
TEJER AL ABRIGO DE MARIA

France Olmos Rebellato

Felicia, de 54 afos, vive con su familia en un barrio residencial de la zona este de
la Ciudad de Cordoba. Ama de casa, divide sus actividades entre la actividad fisica
—asiste con regularidad al gimnasio-, las compras, las tareas del hogar y el cuidado de
sus padres, quienes viven en la casa contigua. Su esposo, abogado, «trabaja todo el
dia»; su hija, traductora, pasa buena parte de su tiempo en la casa, ya que ese es su
lugar de trabajo.

Nos cuenta que «los dias de mayor ajetreo son los viernes, sabados y domingos.
Porque tengo que hacer las compras grandes». Sin embargo, su rutina no se agota en
las tareas del hogar; los viernes, participa de un grupo de tejido en la parroquia del
barrio. El grupo se llama Hijas de Nuestra Sefiora del Telar, participan «cinco mujeres
y un muchacho que nos ceba mate», donde tejen principalmente mantas «para la
gente que mas lo necesita ». Para el grupo de tejido, Felicia decidié hacer una oracion,
porque «cuando tejemos siempre llevamos la oracion y la ponemos en la mesa. Nos
parecié lindo ponernos bajo el abrigo de Marfa».

Criada dentro del catolicismo, prefiere definirse a si misma como «cristiana », por-
que «la cabeza de mi Iglesia es Cristo». Actualmente asiste con regularidad a misa en
busca de «serenidad», pero ademas «necesito sentir que salgo de misa bien, que soy
otra persona. Que dejé a los pies de esa cruz las tristezas, los pesares, los malhumores,
todo», sefiala. También participa de un taller de oracion en la parroquia, al cual asiste
junto con su esposo desde hace un mes. Alli practican la lectura rezada que, segtin
sus palabras, consiste en «leer la Biblia pausadamente, volver a leerla, meditarla. No
tratar de entender historicamente lo que pasaba sino qué me dice a mi esa lectura
hoy ».
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Junto con las lecturas rezadas, las misas, el grupo de tejido y los momentos de
oracion —por la noche con su esposo, «su sagrada media hora»—, y luego al despe-
dir a sus hijos « para que vayan siempre protegidos», hay otra actividad que parece
sobresalir: el canto, actividad que se encuentra presente en su vida desde joven. Ya
desde los catorce afios, con sus primeros pasos en las actividades de un grupo juvenil
de la parroquia, la guitarreada y el canto aparecen en escena en aquellas reuniones,
Encuentros que eran preferibles a «los amigos del secundario [que] se juntaban més
para la joda, a salir, con las novias y los novios».

Para Felicia, el canto representa «algo mas», es «una manera de orar. Me gusta
mucho, es una manera de conectarme». Una forma de conectarse que genera diver-
s0s sentimientos, como la alegria. Y asi como para Felicia «orar es alegria y entonces
la mejor manera de expresarlo es cantando», también es posible que estas canciones
produzcan otras sensaciones: « hay canciones que no las puedo cantar porque me
hacen llorar». Pero esta forma de entender el canto, «el orar cantando», segiin sus
palabras, no solo se encuentra presente durante los servicios religiosos, también sur-
ge en otros ambitos, como en los espacios publicos: «yo hago las tres cuadras de la
parroquia a casa cantando. Cantando en voz alta».

Finalmente, para Felicia no solo el canto, entendido como una «alabanza muy
grande», abre las posibilidades a tener diferentes sensaciones, también la oracion lo
hace posible. Asi, en su «sagrada media hora», la calma emerge en sus propias pala-
bras como la «paz» y «tranquilidad» que le produce esa practica; y, con el paso del
tiempo, uno de los efectos visibles que siente es el de discutir mucho menos: «estoy
mas para dentro», nos ilustra.
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CAPITULO 7
PENSAR LOS CUERPOS, PENSAR
LAS PRACTICAS RELIGIOSAS: UNA APROXIMACION
DESDE MUJERES CATOLICAS DE CORDOBA

Franco Olmos Rebellato

De un tiempo a esta parte las ciencias sociales de la religién han prestado
una atencién cada vez mayor al cuerpo, ubicindolo como lugar privilegiado de la
experiencia religiosa. Como bien sefiala el soci6logo argentino Pablo Seman, «es
ya un lugar comtin en las ciencias sociales de la religién que ésta no es el reino
de lo inmaterial y lo intangible» (2003:16). En efecto, la preocupacién de las
religiones no sélo estd en la salvacion del alma de sus fieles, sino también en los
«asuntos de este mundo»; de esta forma, por ejemplo, es comun ver a iglesias, or-
ganizaciones y referentes religiosos participar de los diferentes debates puiblicos.

Asi, y ante preocupaciones que exceden el ambito de lo «puramente espiri-
tual», las personas creyentes se encuentran con inquietudes materiales; debien-
do afrontar, por ejemplo, enfermedades, miedos, hambre, frio, que involucran,
de forma inevitable, al cuerpo humano. En esta linea sostendremos, recurrien-
do a fragmentos de la historia de vida de Felicia, que en lo religioso también se
ven involucrados cuerpos humanos, y no sélo la mente o espiritu del creyente
(McGuire, 2003).

En este contexto, la perspectiva de la religién vivida aparece como un marco
que nos permite dirigir nuestra atencién a los cuerpos, emociones, experiencias
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y, en definitiva, a las pricticas. Estas son relevantes para entender las diversag
formas en las que la religién se encuentra presente en nuestras sociedades lati-
noamericanas. De esta forma, en el capitulo a continuacién decidimos abordar
una serie de conceptos, que, intuimos, nos ayudarin a entender que la religién
no es vivida simplemente como acto cognitivo o del 4mbito «espiritual» o de
las creencias; mds bien las personas creyentes «sienten y actiian por medio de
significados y representaciones religiosas en tiempo y espacios sociales reales»
(Rubin, Smilde & Junge, 2014: 12, traduccién propia).

LOS CUERPOS ANTE LAS EXPERIENCIAS RELIGIOSAS

La pregunta central que atravesard el capitulo no es otra que aquella que
supo realizar la sociéloga estadounidense Meredith B. McGuire en ocasién
de su discurso como presidenta de la Society for the Scientific Study of Religion
(SSSR) en 1990. En ese momento, buscé llamar la atencién de sus colegas
sobre la importancia de los cuerpos en los estudios cientificos de la religion,
preguntindose de qué forma nuestra comprension de la religién se veria mo-
dificada si nos aproximamos a ella desde sus aspectos materiales (McGuire,
1990); si, por ejemplo, pensamos en las formas en que esta se conjuga con la
corporalidad en la vida diaria, alejada incluso de dmbitos institucionales tradi-
cionales (p.ej. una caminata, el momento de cocinar, una danza).

Pero ;de qué forma y bajo qué circunstancias los cuerpos «se hacen presen-
tes» en las experiencias religiosas? ;Qué sucede, por ejemplo, cuando el creyen-
te se toma de las manos, canta a viva voz, ora en voz baja, cierra o abre los ojos,
se arrodilla, se sienta o simplemente permanece en silencio? (McGuire, 2003).
¢Los momentos religiosos —tanto aquellos que ocurren en dmbitos institucio-
nales tradicionales como fuera de éstos- suponen ciertas expresiones corpora-
les, sensibles y emocionales? '

Por lo general, estas expresiones han sido estudiadas como mis cercanas a
los sectores populares. Algunos ejemplos que podemos mencionar son la emo-
cionalidad colectiva de las procesiones a San Cayetano o las festividades de la
Virgen de Urkupifia con sus bailes, trajes, comidas y bebidas tipicas que mar-
can con claridad la presencia boliviana en los barrios del sur de la ciudad de
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Cérdoba, como Villa El Libertador o Las Flores (Giorgis, 2004). No obstante,
en los 1ltimos afios, cambios ocurridos en el campo religioso latinoamericano
han puesto en evidencia, entre otras cosas, que este tipo de pricticas de caricter
emocional y sensible, que expresan un vinculo mds intimo entre la religion y el
cuerpo, no son exclusivas de los sectores populares.

Comprender entonces la complejidad de lo religioso en las sociedades la-
tinoamericanas —tal como lo hemos planteado- implica un desafio que exige
tener una mirada atenta tanto de las expresiones corporales como emocionales
que las moldean mds alld de las personas y los lugares donde éstas suceden
(Ammerman, 2016). Asi, analizamos a continuacién las diferentes formas en
que los cuerpos se «hacen presentes» en lo religioso. En este caso mostraremos
c6mo, en los sectores medios y catélicos de la ciudad de Cérdoba, el cuerpo con
sus caracteristicas aparece en escena una y otra vez.

«CANTAR ES ORAR DOS VECES»: CANTO, RELIGION Y CUERPO

Para dar cuenta de las formas en que la religion es vivida, en el sentido
mencionado anteriormente, recurrimos al concepto de pricticas corporizadas
(embodied practices, como se las refiere en inglés), tal como lo entiende McGuire
(2007); permitiéndonos poner el foco en las interpretaciones religiosas y espi-
rituales que se realizan a través del cuerpo (McGuire, 2007).

Esta idea nos permite reflexionar, por ejemplo, sobre actos cotidianos que,
en principio, uno puede suponer de escasa vinculacién con lo sagrado; prestar
atencion a esos pequefios actos cotidianos nos permite cierta flexibilidad para
considerar que momentos marcados por la risa o el llanto, bien pueden ser lei-
dos también como précticas vinculadas a lo sagrado (Csordas, 1990).

Pero antes detengdmonos un momento en otras précticas -como la ora-
cién- que suelen entenderse como mds tipicamente asociadas a las organiza-
ciones religiosas tradicionales. Veamos el siguiente ejemplo en el que Felicia
nos ilustra con su experiencia, donde acciones cotidianas, prolongadas en el
tiempo, como el rezo en su hogar -su «sagrada media hora»-, pueden producir
modificaciones que se reflejan en distintos estados emocionales y corporales.
Asi, por ejemplo, nos dice: «Yo siento que he cambiado. Discuto mucho menos.
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No es que fuera la gran discutidora, pero aprendi a quedarme callada. Estoy
mds para dentro» (énfasis anadido). Y a continuacién agrega: «esta practica me
ha hecho ser mds comprensiva, mucho mas tolerante».

Es probable que estos efectos -de la oracién sobre el cuerpo- estén rela-
cionados con una forma de regulacién de los cuerpos, donde la institucién
religiosa tradicional, en este caso la Iglesia Catélica, aparece como un marco
que ensefia la préctica mediante los denominados «talleres de oracién» en los
que fieles como Felicia asisten, y luego la practican de forma individual, esta
vez en la «calidez del hogar». Este es un nivel de anilisis que habilitan las pers-
pectivas de la corporalidad, como sefiala McGuire (1990), entre las cuales se
ubican aquellas que tienden a poner su mirada en las relaciones de poder que
atraviesan los cuerpos.

Una forma alternativa en la que se expresa la oracién en Felicia es el canto.
Aqui se busca «orar cantando», es decir, cantar como una «alabanza muy gran-
de». Y sefiala: «a mi me encantaria levantar los brazos y cantar y moverme y
bailar. Qué sé yo. Esa es una efusividad que mi marido no tiene. Te digo lo de
cantar porque para mi eso crea un climay.

Y ya que es la forma «mis natural de orar» y de «conectarse», la necesidad
de cantar para Felicia no es otra que la de sentir alegria. Y como tal, el canto
no estd situado con exclusividad en un dmbito institucional, puede aparecer
de forma espontinea mientras se realizan diversas actividades domésticas: «a
veces estoy cocinando y me sale de cantar, de la manera mds carismatica». Asi,
el mismo acto de cocinar puede ser reinterpretado como un momento en el que
se valoriza cierta materialidad de lo religioso (McGuire, 2003).

Pero también surgen en otros espacios, como el publico: «yo hago las tres
cuadras de la parroquia a casa cantando. Cantando en voz alta». Y la misica
aqui entonada no es otra que la de los salmos. Uno en especial atrae la atencién
de Felicia: el Salmo 63. «Este salmo a mi me encanta. Entonces vengo cantan-
do: El Serior es mi pastor/ nada me falta. . .».

El hecho de cantar no sélo produce alegria. También es posible encontrar
momentos marcados por el llanto o la tristeza: «<hay canciones que no las puedo
cantar porque me hacen llorar», nos explica. Asi, diversos son los sentimientos
que generan estas canciones, especialmente aquellas que contienen referencias
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a las historias de los santos porque, de acuerdo con Felicia, «<son muy sufridos».
Las ganas de llorar y de bailar, como nos senala mis adelante, son sélo algunos
de los estados por los que suele pasar al entonar estas letras.

De este modo, incluso los espacios «de este mundo» —espacios cotidianos,
domésticos- son alcanzados por una conexién con lo trascendente; en defini-
tiva, cuentan como lugares donde se valoriza la materialidad de lo religioso,
y donde el mismo acto de cocinar puede ser comprendido como parte de un
acto religioso porque posibilita expresiones como el canto, en este caso de al-
gtin salmo en especial, que adquiere para Felicia connotaciones marcadamente
emocionales o «carismaticas», como nos explica.

EL TEJIDO, UNA METAFORA

La religién también puede presentarse en otros ambitos, como en un grupo
de tejido. En este grupo, del que Felicia forma parte junto con otras mujeres,
hizo, en lo que para ella fue «una noche de inspiracién», una breve oracién que
desde entonces las acompafian cada dia que se rednen a tejer para organizacio-
nes sociales como La Luciérnaga, la Fundacién Soles o incluso el Hospital de

Nifios de la Ciudad de Cérdoba. La oracién dice:

Piadosa y dulce virgen Maria/ que hilaste la ropa y abrigo de tu hijo nuestro
Sefior Jesucristo/ te damos gracias por poner en nuestras manos estas labo-
res/ y pedimos tu inspiracién para socorrer y abrigar a nuestros hermanos

mis necesitados/ Amén (Felicia).

La razén de este rezo, tal como lo explica Felicia, no fue otra que la de «po-
nernos bajo el abrigo de Maria». Y asi como acd se encuentra presente la idea
de «abrigar a nuestros hermanos mas necesitados», en éste abrigar encuentra
Felicia el nicleo de lo que decide en llamar «idea maternal de la religién». ;En
qué consiste este aspecto «maternal»? Nos lo explica recurriendo a la figura
de una virgen que lleva a su casa —luego de haber pasado por las demds inte-
grantes del grupo de tejido-, y que decide dejar a la vista: «cuando me siento a
tejer siempre la miro. La imagen de la Virgen embarazada y tejiendo significa
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muchisimo. Jesucristo necesité abrigo de chico y de grande. Y eso se lo hizo sy
madre, seguramente».

De esta forma, la comparacién se da entre el mismo acto de tejer y la idea
de abrigo brindado por la Virgen -entendido en el sentido de cuidado o pro-
teccién-. Este abrigar, entonces, se amplia para abarcar tanto a las personas més
necesitadas como a su familia, en especial, a sus hijos. Para Felicia la concep-
cién maternal de la religién consistiria en «la vocacién de proteger a los hijos».

Y agrega:

Eso es lo que uno busca en la religién. Uno empieza a rezar porque busca
la proteccién de Dios. Yo creo que esa es la primera necesidad del hombre,
desde el punto de vista religioso. Y por eso tengo una idea maternal (Felicia).

Y, como sefalamos mds arriba, una de las expresiones que adquiere esta
concepcién maternal que tiene Felicia de la religién es el del cuidado de su
familia. Nos relata una anécdota de los momentos en los que recurrié a la ora-
cién para pedir por sus hijos: «cuando mis hijos eran chiquitos y se enfermaban,
yo siempre pedia por su proteccién al nifio Jesis de Praga y a Maria. Por eso
siempre tuve una idea maternal».

Es posible, una vez mds, entender cémo se pone en juego la materialidad
de lo religioso, esta vez en una prictica como el tejido; el cual actuaria como
una metifora que nos permite apreciar su concepcién maternal de la religion.
De esta forma, y como acabamos de ver, el cuidado -ahora como abrigo- de
personas de sectores mds vulnerables junto con la proteccién de su familia -sus
hijos, en especial- encuentran su lugar en el tejido; esa prictica que, de acuerdo

con Felicia, «ha sido casi siempre femenina».
REFLEXIONES FINALES

Comprender que tanto creyentes como no creyentes poseen cuerpos -que
sufren, sienten placer, miedo, se emocionan, lloran, comen, beben, bailan, etc.-

nos permite prestar atencién a las diversas formas en que lo religioso se expresa
y se hace presente en nuestras sociedades contemporineas (McGuire, 2003). Si

136



CariTuLo 7

la corporalidad aparece como algo inherente al ser humano, y por tanto atra-
viesa a los diferentes sectores sociales, no es de sorprendernos que encontremos
précticas vinculadas a lo que se ha llamado «religiosidad popular» también en
sectores medios y altos de la sociedad. En este sentido, el relato de Felicia es
ilustrativo de esta situacién en tanto nos permite observar cémo lo trascenden-
te se expresa, en este caso en la cotidianidad.

Asi, por ejemplo, la oracién practicada con asiduidad puede generar mo-
dificaciones corporales y emocionales, tiene efectos concretos, como traer mis
calma o discutir mucho menos; el «orar cantando» se muestra con sus ritmos,
movimientos de brazos y efusividad con un estilo mds «carismatico», pero que
no se encuentra limitado institucionalmente, lo desborda y alcanza el 4mbito
publico, esas tres cuadras de regreso de la parroquia cantando algiin salmo es-
pecial, y acompafia en lo doméstico, mientras Felicia cocina, por ejemplo. Pero
también podemos preguntarnos qué sucede cuando alejamos nuestra mirada
de pricticas como el rezo, shay otros lugares y momentos en donde el cuerpo
irrumpe en el campo religioso? ;Qué sucede, por ejemplo, cuando un grupo de
mujeres se rednen a tejer —con el aval del pdrroco- en la iglesia del barrio?, gy
cudndo una de ellas casi sin decidirlo, y «en una noche de inspiracién», hace
una oracién que las acompana en sus labores?

De esta forma, un enfoque que incorpore la corporalidad nos permite po-
ner la mirada en las précticas -sentimientos, gestos, formas de comportamien-
to- entendiendo que las personas creyentes no son seres incorpéreos, sino que
viven y experimentan en un mundo que es, en definitiva, material; y esta ex-
periencia, necesariamente, es posibilitada a través de sus cuerpos (McGuire,
1990). Cuerpos que no son sino consecuencia de factores biolégicos y cultura-
les; con capacidad de agencia, pero que a la vez se encuentran constrefiidos y
moldeados por factores histéricos, sociales, politicos - ;y por qué no? - también
personales (McGuire, 1990).

Pero a pesar de la centralidad que otorgamos en este capitulo a la corpo-
ralidad, en modo alguno debe entenderse como una subestimacién de los as-
pectos cognitivos que forman parte, en este caso, de la experiencia creyente. Al
contrario, si buscamos comprender de forma cabal el campo religioso debemos
movernos mds alld del dualismo cuerpo/mente y prestar atencién a las moda-
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lidades en que lo sagrado es creado, producido, pero también a los momentog
en que es compartido (Ammerman, 2016). Cabe pensar entonces que ni Iz
experiencia religiosa es pura corporalidad y materialidad, ni es pura cognicién,
espiritualidad o inmaterialidad; es todo esto y quizds mds para quienes sienten
conexiones permanentes y cotidianas con lo trascendente.

Finalmente, y ante este escenario, resultaria dificil de sostener la idea de que
«las pricticas religiosas modernas sean mds civilizadas simplemente porque
estdn menos vinculadas con nuestros cuerpos que las pricticas premodernas»
(McGuire, 2003: 4, traduccién propia). De hecho, la respiracién en el prana-
yama, la danza, la jardineria y la cocina, entre otras pricticas, aparecen como
algunos de los ejemplos de las personas entrevistadas que podemos agregar a
los ya analizados, y que nos permiten dar cuenta de esta intima relacién entre
la religién y el cuerpo humano (McGuire, 2003; 2007).
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ELIAS
DE PERU A ARGENTINA CON DIOS

Valentina Pereira Arena

Elfas es un joven de 21 afios que vive en la ciudad de Cérdoba, en un barrio
cercano a la ciudad universitaria. Tanto él como sus padres y su hermana mayor son
oriundos de Trujillo, Perd, y llegaron a vivir a la ciudad de Cérdoba cinco afios atrés en
blsqueda de nuevas oportunidades. Su padre es profesor y, al momento de la entre-
vista, hacia poco que desempefiaba esta tarea en esta ciudad. Mientras revalidaba su
titulo, tenia un trabajo en el area de servicios. Su madre es ama de casa y su hermana
ya no se encuentra viviendo en la ciudad dado que decidié regresar al poco tiempo
de haber migrado. Elias es estudiante universitario y se encuentra en los inicios de su
carrera, aunque confiesa que esta tendra una pausa porque espera salir de mision en
los préximos meses.

Elias es miembro de la Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias, iglesia
a la que se acercd gracias a una vecina y a su hermana mientras todavia vivia en Pert.
De su familia, son los tnicos miembros, su madre es segin él una «catélica no prac-
ticante» y su padre ha participado de varios movimientos religiosos, especialmente
evangeélicos.

Su bautismo en la religion mormona fue a los 12 afios. Una vecina de su casa en
Perti participaba de dicha iglesia, y junto a dos misioneros norteamericanos, comen-
zaron a visitar su casa y a predicar. Seguin Elias, sus padres no estaban interesados,
pero sf su hermana, quien comenzo a recibirlos para conversar con ellos. En ese mo-
mento, a Elias no le interesaba formar parte de una iglesia porque segln él, estaba
mas pendiente de sus amigos y de divertirse, ya que era pequeio. Su padre, por su
parte, ofrecié mucha resistencia para que su hermana se uniera. Su madre la apoyd
y finalmente, pudo bautizarse. Luego los misioneros volvieron a visitar su casa para
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hablar con él. £l recuerda que «salfa corriendo » porque sentia miedo de formar parte
de una iglesia. Si bien su madre los bautizé de pequerios en la Iglesia Catdlica, nunca
habia asistido o formado parte de una comunidad religiosa. Una vez tomé confianza,
su hermana empezo a llevarlo a la iglesia mormona, y comenzo a asistir también a |3
primaria que la iglesia tenia en la ciudad, la cual era un programa para nifios de 8 a 12
afios en donde iban completando un librillo sobre la fe en Dios. Elias confiesa que, a
través de este programa, comenzo a valorar mas lo que tenfa. Su hermana le insté a
que donara muchos de sus juguetes a nifios que tenian menos recursos, y el decidio
hacerlo. Sentia en ese momento que participar de una iglesia era una experiencia
diferente. A pesar de la oposicion de su padre, finalmente le permitieron bautizarse
en la Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias, momento que recuerda
con mucha felicidad.

Luego de bautizarse y comenzar a formar parte de la iglesia, Elias obtuvo cada vez
mayores responsabilidades y asignaciones. Al momento de migrar a Cordoba, a los
16 afos, ya se encontraba a cargo de chicos de su edad en distintas actividades de
la iglesia. En ese momento de su vida, «a la mitad de todo», seglin sus palabras, sus
padres deciden mudarse a Cérdoba, Argentina, dado que el hermano de su padre
ya vivia en esa ciudad hacia varios afios. Su papa conoci6 la ciudad en una visita a
su hermano, y Cérdoba le parecio una buena ciudad para comenzar una nueva vida
junto a su familia.

Para Elias, esta decision fue muy abrupta y significd una ruptura importante en
el trayecto que estaba transitando en su comunidad religiosa. Antes de partir, él y
su hermana tuvieron una despedida en su iglesia donde dieron testimonio: «tuve la
suerte de estar con mis amigos, un par de mis amigos del colegio y todos los de la
iglesia, y como que les dije que se esfuercen por buscar a Dios».

Al hablar sobre la historia de su vida, Elias comienza el relato enfatizando lo difi-
cil que fue migrar, especialmente al dejar amigos y costumbres, aunque confiesa en
principio que su religion no ha cambiado y ha sido la misma tanto en Perti como en
Argentina. Sin embargo, a medida que su relato avanza, comienza a contarnos sobre
las dificultades que le conllevd continuar con sus practicas religiosas y comunitarias
durante los primeros afos de vida en su nuevo pais.

El primer tiempo en Argentina fue muy dificil para él, su hermana y su mama.
Recuerda que al principio extrafiaban mucho Pertl y querian regresar: « fue muy feo,
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en el viaje nos pusimos a llorar asi con mi mama, fue muy... no sé, como que nos
querfamos regresar en ese Momento».

Luego de unos meses de vivir con su tio, decidieron buscar un hogar propio cerca
de alguna iglesia para que él y su hermana pudieran asistir. Sin embargo, cuando co-
menzaron a asistir a la iglesia mormona en Cdrdoba, la adaptacion también resultd
dificil. Elias recuerda que la sentia muy distinta: la comunidad de la que formaba parte
en Trujillo era muy extensa y participativa, en cambio la comunidad de esta nueva
iglesia era menor en niimero y también en participacion:

En Perti éramos muchos miembros que iban a la iglesia, que asistiamos, se cumplia
siempre eso de... por ejemplo, yo en mis deberes que hacia como didcono de
estar con mis jovenes... eso aca no se veia por la poca cantidad de jovenes, y por
los lideres que no se enfocaban tal vez por asignar a esos chicos.

Esto fue un impacto muy grande para Elias, quien decidio al poco tiempo dejar de
asistir a la iglesia por estas diferencias. Pasaron dos afios de esta distancia, que fue vivi-
da con dureza por él. En este periodo de tiempo su hermana decidio volver a Perq, lo
cual hizo mas dificil sobrellevar el distanciamiento con su iglesia. Para la hermana de
Elias y su pareja, quien también vino con ellos a la Argentina, la iglesia mormona aqui
fue uno de los factores que los llevo a regresar a Per(i, ya que no lograron adaptarse y
la iglesia en sus vidas es algo fundamental.

El dejar de asistir a la iglesia fue una decision dura para Elias y se sentia mal al
respecto, pero después de un tiempo, no asistir se le hizo costumbre: « ;para qué voy
a ir’», se preguntaba. El tiempo paso, y comenzo a recordar su vida en la iglesia, espe-
cialmente el momento del bautismo. El recordar el compromiso que habia hecho al
bautizarse, «no con cualquier persona, sino con Dios», en sus palabras, fue el princi-
pal motor que lo llevo a hacer un segundo intento y, finalmente, regresar a la iglesia.
Al momento de la entrevista, se cumplia un afo desde su regreso. Elias confiesa que
aun contintia viendo distinta la iglesia mormona a la que asiste en Argentina de la que
asistia en su pais de origen:

Aln la sigo viendo diferente [la Iglesia de los Santos de los Ultimos Dias en Cor-

dobal, pero como que no tengo que ver eso, sino que tengo que ver... esforzarme
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por mi mismo y no ver alrededor porgue siempre va a haber algtin tipo de incon-
veniente en la vida y creo que tengo que adaptarme a la sicuacion también.

Ademis de esta reflexion de vida, Elias dice comprender que no es ese el foco que
debe hacer, sino que debe concentrarse en la fe que siente y en el compromiso que
adquirio en su iglesia, esté en el lugar que esté.

En un contacto posterior, Elias estaba realizando las preparaciones y el papeleo
necesario para viajar, porque le fue designado el lugar donde realizaria su mision: Chi-
le. Con gran emocion, nos conto que estaba organizando una despedida en su iglesia
en donde intentaria motivar a otros jovenes para que se atrevan a emprender el mis-
mo camino.
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CAPITULO 8
MIGRACIONES Y LA CONTINUIDAD O RUPTURA
DE LAS VIVENCIAS RELIGIOSAS

Valentina Pereira Arena

La experiencia de movilidad involucra a la persona y todos los aspectos de
su vida, pasada, presente y futura. Cuando nos movemos, llevamos con noso-
tros nuestras creencias, experiencias, frustraciones y anhelos. Pero también es
cierto que nuestro nuevo contexto puede influenciarnos, transformarnos en
algin sentido. La experiencia migratoria resulta para quien migra una vivencia
transformadora y profunda en muchos aspectos de la vida como se la conocia
hasta entonces. Y la vivencia religiosa, como otro aspecto importante en la vida
de muchas personas migrantes, no escapa de estas transformaciones que pue-
dan conllevar el cambio de pais y de entorno.

Por eso, el vinculo entre migracién y religiosidad resulta fundamental a la
hora de comprender de manera mds amplia la realidad en que viven millones
de inmigrantes. Segin Odgers Ortiz (2007), la experiencia de la movilidad
involucra también las pricticas y creencias religiosas de quienes se desplazan,
impactando en la transnacionalizacién de précticas religiosas tradicionales,
procesos de conversién (y deconversién) y en la incidencia de las etnias en la
representacion del panorama y la diversidad religiosa del lugar que los recibe.
Esto significa que la movilidad para un individuo puede implicar ciertos cam-
bios, como el distanciamiento de su religién y la conversién a una nueva que
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fue cercana en su lugar de destino, o puede compartir sus creencias y pricticas
religiosas con las personas locales y comenzar a permear de este modo nuevas
creencias en nuevos contextos. Asimismo, y ademds del aspecto comunitario
y social, la movilidad produce en el individuo la necesidad de adecuar y re-
negociar sus creencias y, a menudo, sus précticas, a modo de poder dialogar e
integrarse al nuevo contexto, produciéndose asi una adaptacién en las maneras
en que se cree y se practica.

Si bien a lo largo del proyecto se han entrevistado numerosas personas que
vivian en alguna de las tres ciudades del estudio pero que habian nacido en otro
pais o en otra ciudad, para el presente capitulo se consideraron un total de 9
migrantes peruanos residentes en Cérdoba y Montevideo. Algunas personas
eran migrantes de larga data, con més de dos décadas en su ciudad de acogida,
mientras que otras eran migrantes recientes. Las historias de estas personas,
como la de Elias, suelen estar marcadas por anécdotas sobre como la «adapta-
ci6én religiosa» puede resultar dificultosa en un contexto en donde muchas de
las reglas de juego, las tradiciones y las costumbres son diferentes. Utilizando
la misma pauta y agregando algunas preguntas especificas sobre la vivencia
migratoria, entrevisté a otros migrantes peruanos que residen actualmente en
ambas ciudades. Sumando éstos a los entrevistados por el proyecto, tenemos
un conjunto de creyentes catélicos, cristianos evangélicos, testigos de Jehovi y
afiliados a la Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias, que nos
cuentan sobre su vida religiosa, sus pricticas y sus creencias, porque al fin de
cuentas, son éstas una herramienta fundamental para dotar de sentido los nue-
vos escenarios y realidades que les tocan vivir como migrantes.

Hemos escogido en particular el caso de los migrantes peruanos en estas
dos ciudades por su gran presencia en ellas, y, por otro lado, porque resultan
interesantes las distancias y diferencias que puedan identificarse en las ciuda-
des de los tres paises participantes del estudio (Perd, Argentina y Uruguay)
en cuanto a la vivencia y prictica de lo religioso en la vida cotidiana. Nos
preguntamos entonces c6mo viven cotidianamente la religiosidad las personas
en situacién de migracién. En las siguientes pdginas, recogeremos algunas re-
flexiones que surgen de sus historias sobre la fe a través de las fronteras.
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LA SITUACION DE LAS PERSONAS MIGRANTES

Para comprender mejor cémo se vive la religiosidad cuando se es migrante,
debemos comenzar por comentar cémo suele impactar el acto de migrar, es-
pecialmente en los primeros afios en las sociedades receptoras. Lo primero a
destacar y que surge en gran parte de los relatos, es la dificultad para adaptarse a
la lejania de los seres queridos. Quien migra, suele dejar afectos atrés, especial-
mente padres, hermanos, hijos o pareja. Los primeros afios son relatados con
dureza y atraviesan de lleno el resto de las actividades de la vida de las personas.
Rosa, peruana de unos 70 afios de NSE medio que reside en Montevideo hace
40 afos, recuerda atin con tristeza la dura separacion que sinti6 al dejar a su fa-
milia, especialmente a sus dos hijos. Nos cuenta que estuvo en tratamiento con
un psiquiatra porque «no paraba de llorar por mis hijos». Carlos, un pescador
que actualmente trabaja en el restaurante peruano de su esposa en la ciudad de
Montevideo, nos cuenta sobre los primeros sentimientos que le surgieron al
llegar a un nuevo pais y una nueva ciudad: «me sentia triste, extrafio... cuando
uno abandona su pais por primera vez, uno piensa que no va a volver».

En cuanto al vinculo con otras personas que compartieran la nacionalidad
peruana, el relacionamiento fue escaso en la mayoria de los casos, especialmen-
te para los peruanos en Montevideo. El contacto con otros que comparten un
mismo acento, una misma cultura, un mismo origen, cuando se es migrante,
suele ser de gran ayuda durante la adaptacién y puede proveer recursos a los
recién llegados como apoyo en el encuentro de una vivienda o ayuda para con-
seguir trabajo. Para aquellos que tuvieron o tienen un mayor contacto con otros
compatriotas, los lugares de encuentro mas mencionados fueron, por un lado,
la embajada o consulado en el caso de Montevideo (donde se los ha invitado
para celebrar fechas patrias) y, por otro lado, las plazas publicas, espacios que
podian convertirse en lugares de encuentro principalmente para conversar y
compartir experiencias. Los restaurantes peruanos también suelen ser un punto
de encuentro, mds casual y esporddico, donde distintos migrantes se rednen,
especialmente los fines de semana. En el resto de los casos, el tiempo es escaso
y se destina principalmente al trabajo y a la supervivencia en las situaciones

145



VALENTINA PEREIRA ARENA

que cuentan con menores recursos. La falta de una comunidad sélidamente
establecida es una dificultad en estos casos, porque estas comunidades, ademds
de proveer un sentido de pertenencia y de recreacién de costumbres y creencias,
suelen proveer activos y redes que son importantes para lograr establecerse y
prosperar.

Asimismo, la situacién laboral suele ser dura en los comienzos si no se llega
con algiin contacto o trabajo asegurado, y especialmente aquellos que migran
para poder dar mejor vida a sus familias, buena parte del dinero que ganan lo
envian de vuelta a su pais, lo que se conoce como «remesas». Carlos nos cuenta
que en sus primeros afios en Montevideo ganaba poco dinero en los barcos y
enviaba todo lo que podia a su familia. Tampoco podemos dejar de mencionar
la situacion del estatuto legal del migrante, los «documentos», que no siempre
es sencilla. Si bien hoy en dia es relativamente sencillo para los migrantes ob-
tener la residencia legal en Montevideo y en Cérdoba, hasta hace poco tiempo
era otro elemento de preocupacién para muchos migrantes.

Como otra cara de ser migrante en otro pais, las historias de discriminacién
también surgen en los relatos, no como algo frecuente pero si como algo expe-
rimentado en general. Rosa nos cuenta c6mo una vecina le colocé en el ascen-
sor un letrero que decia: «Peruana, no nos quites el dinero, regrésate a tu pais».
Para Carlos, las salidas a hacer compras en sus primeros afios en el Montevideo
podian significar motivo de discriminacién por parte de algunos vendedores:
«me decian ‘peruano’y alguna palabra grosera... ‘Venis a quitar el laburo’.

A pesar de todas estas dificultades, no debemos pensar que en la vida de
los migrantes hay solo historias tristes o duras, también las hay de sacrificios,
recompensas y satisfacciones. Mariela, la esposa de Carlos quien es Testigo
de Jehova, apenas llegar, decidié invertir sus ahorros en alquilar un local para
poner un restaurante de comida peruana, el cual va ganando éxito: «el objetivo
de un migrante es salir y hacer patria fuera de tu pais, ;no? A eso veniamos, ya
sabiamos c6mo iba a ser, asi que le damos para adelante».

El dolor, la angustia, el anhelo del pais que se deja, y también el deseo de
progresar y de adaptarse a un nuevo entorno donde todo es nuevo, atraviesan
las narrativas de estas personas e influyen en su vida cotidiana. Como vere-
mos a continuacién, estas situaciones por las que pueden atravesar las personas
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migrantes también tienen sus efectos sobre su sentido de pertenencia y participa-
cién en instituciones religiosas, sobre sus pricticas y sobre sus creencias religiosas.

NUEVOS CONTEXTOS s NUEVAS IGLESIAS

Vivir en otro pais implica, para el migrante que participa regularmente del
culto, asistir a otra iglesia o templo. Y aunque sea una iglesia de la misma
confesién, como en el caso de Elias, el distintivo local que aporta cada regién
puede hacer muy distinta la experiencia a los ojos de un migrante. Por ello po-
demos observar en muchas de las ciudades que reciben migrantes la existencia
de iglesias o instituciones religiosas destinadas especificamente a este publico.
La creacién de una iglesia de los inmigrantes suele constituir un refugio para
las comunidades étnicas o de nacionales ante la discriminacién y hostilidad
de las sociedades de acogida, y les provee de oportunidades para la movilidad
econémica y el reconocimiento social (Hirschman, 2004). Este fenémeno se ha
dado ampliamente en la sociedad norteamericana con la progresiva creacién de
las «iglesias étnicas» (Odgers Ortiz, 2013) y es un fenémeno que se estd dando
en las ciudades trabajadas, mds en Cérdoba que en Montevideo.

En Montevideo existe la Parroquia Nuestra Sefora de la Asuncién Madre
de los Inmigrantes, también conocida como «la Iglesia de los inmigrantes», en
el barrio Parque Batlle. A esta iglesia asisten inmigrantes de distintas nacionali-
dades, asi como también creyentes uruguayos que viven en la zona. Esta iglesia
contempla la celebracién de santos y virgenes que son venerados en distintas
partes del mundo, y son celebrados en comunidad con uruguayos e inmigrantes
en conjunto. El pérroco actual, Emilio, nos cuenta que, si bien asisten algunos
inmigrantes peruanos, ain son pocos. La mayor parte de las personas peruanas
que asisten son trabajadoras domésticas que pueden participar los domingos
cuando tienen su dia libre. Asimismo, existe en Montevideo la Casa del Inmi-
grante fundada hace 17 afios por Carlos Valderrama, oriundo de Peru. Si bien
surgié en un principio con intencién de atender las necesidades mds urgentes
de los inmigrantes de distintas nacionalidades que llegaban a Montevideo, hoy
en dia tiene el interés de fortalecer a las comunidades de inmigrantes, incluida
la peruana, que segiin su fundador continua ain muy dispersa.
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En Cérdoba también existe una iglesia del Inmigrante, conocida por el
nombre de Parroquia del Santisimo Sacramento y San Pio X, en el barrio In-
dependencia. También existen varias colectividades de inmigrantes de distintas
nacionalidades, incluida la comunidad peruana, que han logrado en cuanto a la
celebracién y vivencia de lo religioso grandes avances, como lo son la concurrida
celebracién y procesién anual del Sefor de los Milagros y el museo a la Virgen
de la Puerta en barrio Alberdi’, para el caso de los creyentes catélicos peruanos™®,

Sin embargo, la existencia de estos espacios, aunque resultan fundamenta-
les, no son suficientes para conectar al creyente con una comunidad religiosa.
Al preguntarles a nuestros entrevistados sobre la asistencia a servicios religio-
sos, nos encontramos tanto en Montevideo como en Cérdoba con una baja
asistencia, ain para quienes lo hacian con frecuencia mientras vivian en Pert.
Esta menor asistencia tiene que ver en parte con las condiciones materiales de
vida de algunos migrantes, mis especificamente, con las largas jornadas labora-
les que les dificultan la asistencia a los servicios de su iglesia.

Mariela, testigo de Jehovd que ha formado parte de esta iglesia en el Pert
desde su infancia, no se encuentra actualmente asistiendo a pesar de haber reci-
bido visitas de testigos de Jehovd montevideanos: «es una iglesia que me gusta,
yo he formado parte alld, pero actualmente me guio por lo que dice la Biblia».
Mariela trabaja de la mafiana a la noche en su restaurante, por lo que el tiempo
es escaso: «No puedo ir a una iglesia, no puedo ir al salén de los Testigos de
Jehova por falta de tiempo», a pesar de que confiesa que le gustaria formar
parte de las celebraciones en su nueva ciudad cuando tenga oportunidad. Para
otros creyentes, como en el caso de Elias que ya presentiramos, la no asistencia
estd vinculada a una dificultad para adaptarse a la misma institucién, pero en
otro pais, dificultad que puede aparecer por las diferencias de pautas, compor-
tamientos y expectativas de una comunidad con las caracteristicas locales y
culturales de la regi6n.

9 El barrio Alberdi de Cérdoba, conocido también como «la pequefia Lima» o «pueblo Pert»,
es un barrio de esta ciudad en donde se concentra gran parte de la poblacién migrante peruana.

10 En este punto cabe destacar como experiencia similar el caso de los migrantes senegaleses
también en Cérdoba, quienes utilizaron una fiesta religiosa propia para tener mayor visibilidad y
organizacién. El primer encuentro nacional de senegaleses se realizé en Cérdoba del 2017, y como
principales actividades se desarrollaron rezos y la lectura del Corin en la céntrica Plaza San Martin.
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También cabe mencionar en este punto que, para algunos creyentes, migrar
puede implicar en algiin punto de sus vidas en conversiones a religiones a las
que se acercan en el pais de residencia o deconversiones, que implican aban-
donar progresivamente algunas creencias y/o pricticas religiosas que se tenfan
hasta el momento, y en esto las instituciones religiosas de la sociedad receptora
pueden jugar un papel importante''. Al hablar de conversién, nos referimos a
la incorporacién de la persona a una nueva religién en el trayecto de su vida
religiosa. Con deconversién, hacemos referencia al abandono de la religién con
la que se identificaba hasta entonces. Para Zuly, una peruana de mediana edad
que vive en Montevideo hace pocos afios, cambiar de pais y ciudad significé un
nuevo comienzo en varios aspectos, incluido el religioso. A través de unas veci-
nas de la pensién en la que vivia, comienza a acercarse a una iglesia evangélica:

Formé parte de la Iglesia Catélica durante toda mi vida, pero no fue hasta
llegar aqui que me di cuenta de que la Iglesia como yo la pensaba no iba a
ayudarme estando sola aqui. No fue hasta que me acerqué a la iglesia evan-
gélica que tuve esta sensacién de comunidad y pude conocer personas que

me apoyaron y me ayudaron a terminar de asentarme en este pais (Zuly)

Al respecto, se ha estudiado para el caso de la sociedad norteamericana
cémo ciertos grupos religiosos, como denominaciones evangélicas pentecos-
tales, Testigos de Jehovi o grupos adventistas al sur del condado de San Die-
go, tienen gran poder y visibilidad en las zonas de destino de diversos grupos
migrantes (Odgers Ortiz, 2003). Con este poder y visibilidad, acceden a ellos
ofreciendo su ayuda para regularizar su documentacién, informacién sobre ob-
tencién de empleo o vivienda, apoyo financiero e incluso apoyo humano a nivel
de comunidad, ayudas que pueden terminar en la conversién de la persona que
comienza a involucrarse cada vez mds en la nueva comunidad de creyentes.
Para el caso de Zuly, el apoyo y la asistencia recibida fueron fundamentales en
sus primeros tiempos de su socializacién en Montevideo que la acercaron a
sentirse cada vez mds parte de la comunidad evangélica.

11 Sobre procesos de conversién/deconversion, puede consultarse el capitulo 2 del presente
volumen.

149



VALENTINA PEREIRA ARENA

SOBRE LAS PRACTICAS Y EL LUGAR DE LAS PRACTICAS

Las pricticas domésticas fueron las que predominaron para los migrantes
entrevistados. Tres de los entrevistados catélicos posefan un altar doméstico
con imdgenes de santos y virgenes a las que le prendian una vela. Rezar el
rosario y leer la Biblia también fueron las pricticas mds mencionadas, y para
los mas ocupados, la oracién cémo tnica prictica. Mariela, 2 pesar de trabajar
largas horas en su restaurante y no tener casi tiempo libre, ora todas las mafia-
nas al levantarse. Reconoce en su relato que «no todo es trabajo, necesitamos un
tiempo, aunque sea para orar». A pesar de esta falta de tiempo para participar
en comunidad con otros testigos, ella cita a la Biblia al hablar de la oracién:
«dice la Biblia: ‘Si necesitas de mi, pedime y yo te daré, ora en tu cuarto a puer-
tas cerradas y yo te daré’». A pesar de estar en su habitacién y a puertas cerradas,
Mariela mantiene de esta manera un contacto cotidiano con Dios.

También escuchamos sobre pricticas que no son tan habituales en las ciu-
dades de destino pero que se llevan al nuevo lugar de residencia y se contintan
practicando en el hogar. Cristina y su esposo, ambos catélicos peruanos radi-
cados en Cérdoba desde hace 25 afios, mantienen atn la costumbre que traian
de sus casas en el Perd. Cristina cuenta: «antes de salir de mi casa mi mamad nos
persignaba a todos, y yo hasta ahora lo hago acd, mi marido también lo hace y
mis hijas -que son argentinas- también lo hacen, es por proteccion».

Algunos migrantes se retinen con otros en las casas para ciertas celebracio-
nes religiosas compartidas. En Cérdoba, Cristina y su esposo se reinen con
otro matrimonio peruano para celebrar en su hogar la advocacién a la Santisi-
ma Trinidad. Esta prictica es una de las pocas que mantienen en conjunto con
otros, segin cuenta:

Vamos a la casa de estos amigos en junio y celebramos la Santisima Trini-
dad. Ellos ponen un drbol, lo visten con adornos y hacemos los bailes tipicos
de Huancayo. La Santisima Trinidad es la parejita, con el nifio al medio,
y trae sus vestiditos y tienen una urna, lo sacan ahi en procesién, pero ahi
entre nosotros adentro del terreno (Cristina).
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Respecto a las pricticas abandonadas, es decir, las pricticas que se hacian en
¢l lugar de origen pero no en la nueva ciudad de residencia, la mis lejana en la
actualidad para los migrantes peruanos, especialmente en Montevideo, ha sido
la prictica de participar en procesiones o venerar santos y virgenes en el espacio
piiblico junto con otros. Lucero participaba en Lima en la celebracién de la
fecha de varios santos e imagenes de Cristo, como el Sefior de los Milagros, de
quien es devota. El Sefior de los Milagros es una imagen de Cristo en la cruz
pintada en una pared de adobe ubicada en el Altar Mayor del Santuario de Las
Nazarenas, y es una de las principales celebraciones catélicas de Pert; incluso
ha sido declarado «Patrono de la Espiritualidad Religiosa Catélica del Pert»
por parte de las autoridades peruanas. Lucero participaba junto a su familia
en esta celebracién y procesién, para luego dar paso a una oracién al santo y
finalizar con una misa.

En Montevideo la comunidad peruana no celebra en conjunto esta u otra
festividad religiosa, al menos no de manera publica. La Iglesia de los Inmi-
grantes realiza una celebracién discreta para el Sefior de los Milagros, donde
participan algunos peruanos y personas de otras nacionalidades que asisten a
la misma con frecuencia. En Cérdoba, en cambio, la procesién del Sefior de
los Milagros es la actividad religiosa mds importante que se desarrolla en esta
ciudad dentro de la comunidad peruana y que se celebra desde hace ya 21 anos.
Ademas de la procesion con su imagen en las calles de barrio Alberdi, se realiza
una misa en la parroquia San Jerénimo donde comienza el acto. Uno de nues-
tros entrevistados catélicos peruanos que reside en la ciudad de Cérdoba, Ga-
briel, participa desde hace varios afios de este festejo: «es muy importante para
mi participar, me siento mds cerca de mis compatriotas y mds cerca del Sefor».

El Sefior de los Milagros no es el tinico elemento tipico del catolicismo
peruano que se repite en nuestros entrevistados catélicos. Lucero también es
devota a San Martin de Porres, el santo del barrio donde ella vivia, y participa-
ba de las actividades en su celebracién junto a sus hijos:

...entonces yo participaba y llevaba a mis hijos, haciamos las novenas, las

famosas novenas, y haciamos una semana de oracién, haciamos el rosario
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completo durante una semana, la verdad que era lindo... cada uno hacia syg

peticiones (Lucero).

LA IMPORTANCIA DE LAS CREENCIAS

Si miramos la participacién y la cercania a las instituciones, incluso las
précticas, podemos decir que ambas han sido mas o menos expuestas a varia-
ciones y transformaciones atravesadas por el impacto de la vivencia migratoria.
Nos preguntamos en este punto, ;cudl es el lugar de las creencias en la vida de
un migrante?

Las creencias en la vida de los migrantes ocupan lugares muy similares
que las que ocupan en la vida de cualquier creyente, si bien podemos destacar
algunos énfasis. En primer lugar, las creencias religiosas aparecen en el migran-
te mencionadas en su historia como «punto de apoyo». Especialmente en los
primeros tiempos, que como ya vimos conllevan muchos cambios y emociones,
la creencia religiosa aparece como otro recurso para seguir adelante. Mariela,
por ejemplo, ora por las mafnanas como una manera de sobrellevar bien su dia:
«oro al levantarme y eso me da fortaleza. Creer que Dios estd conmigo en el dia
me hace enfrentar las situaciones de otra manera». Para Gabriel, en Cérdoba,
la creencia en Dios y los santos a quien es devoto le ayudaron a soportar la
dificultad de la distancia de sus hijos mayores que quedaron viviendo en Pert.
Con emocién ain al recordar, Gabriel confiesa: «si yo pude venirme para acd y
dejar mis hijos es en gran parte porque confio en Dios y en mis santitos, siento
que los dejé en buenas manos y que me los van a cuidar».

Asimismo, las creencias, mds acd o mads alld, contintian protegiendo. Nos
cuenta Mariela que apenas abrieron su restaurante encontraban brujerias en la
puerta de su local, brujerias que sospechan fueron hechas por la competencia
de su negocio. Ella trajo su Biblia del Pert y la tiene en su restaurante, a modo
de proteccién: «ahora tengo la mejor arma en mi local, la Biblia es mi mejor
arma».

Las personas migrantes también suelen usar sus creencias como estrate-
gia de «integracién» (Odgers Ortiz & Ruiz Guadalajara, 2014) a los nuevos
contextos y personas. Lucero lleva sus creencias en el cotidiano para intentar
integrarse mejor a la familia de su esposo uruguayo y para hacer nuevos amigos.
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Para ella, «la fe conlleva a la amistad, a generar lazos de confianza y para limar
asperezas con la fe se lleva mejor también».

REFLEXIONES FINALES

A través del caso de migrantes peruanos en Montevideo y en Cérdoba
hemos realizado el ejercicio de reflexionar acerca de las maneras en que la
vivencia de la religiosidad puede verse afectada para una persona que atraviesa
por una experiencia migratoria. Tanto en la relacién con las organizaciones re-
ligiosas tradicionales, las précticas religiosas y las creencias, observamos cémo
las situaciones de la vida y las dificultades por las que atraviesan los migrantes
alteran los modos en que se experimentan estas expresiones de la relacién con
lo divino.

La continuidad y la ruptura son dos caras de una misma moneda que cae
del lado que es més probable segiin la cultura religiosa del lugar de destino, el
entorno social y las condiciones de vida del migrante'”. Para el caso montevi-
deano, capital de un pais con una larga tradicién laica y secularizadora, y donde
al mismo tiempo los migrantes peruanos experimentan mas dificultades en las
condiciones de vida que en Cérdoba, por ejemplo, las pricticas comunitarias
y que se desarrollan en los espacios publicos resultan mds lejanas. Para el caso
cordobés, ciudad de un pais con una larga tradicién catélica (que guarda sus
distancias del catolicismo popular peruano) y donde se cuenta con una comu-
nidad peruana de larga data y mds establecida, caminar por sus calles cargando
al Sefor de los Milagros o construir un museo para la Virgen de la Puerta, es
algo posible.

Intentamos decir con todo esto que a lo largo de estas historias vemos que
para continuar o romper la trayectoria religiosa, también se tiene que poner de

12 Si bien en este caso se ha destacado estas dimensiones para comprender la continuidad y/o
cambios en las experiencias religiosas de migrantes peruanos en Cérdoba y Montevideo, también
es de destacar que se evidencian elementos similares en las narrativas de otros migrantes, por
ejemplo, personas que se han mudado de pueblos pequefios a algunas de las ciudades del estudio.
Las migraciones también implican, en algunos casos, una aproximacién diferente a la cuestién
de la diversidad religiosa, ya que la misma tiende a presentarse como mds evidente en la nueva
locacién que en la de origen, como se destacé por ejemplo en los relatos de vida de Fiorella y
Luciana en piginas precedentes.
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relieve las normas, pricticas y costumbres religiosas de la sociedad receptora, y
las condiciones materiales de vida del migrante. En definitiva, se trata de una
negociaciéon mds o menos directa entre lo que cada uno porta consigo, lo que
busca en el lugar de su nueva residencia, y lo que el contexto de ese lugar est4
dispuesto a ofrecer, reconocer o proporcionar.

No obstante, para todos, en mayor o menor medida, el acto de migrar fue
un punto de inflexién que sent6 las bases para continuar o romper con préc-
ticas, creencias, relaciones e instituciones religiosas. En definitiva, las comuni-
dades migrantes permiten observar las nuevas formas que adquiere la relacién
individuo-religién en un contexto de acentuada movilidad (Odgers Ortiz &
Ruiz Guadalajara, 2014) y ponen al descubierto que las trayectorias de la vida,
incluidas las religiosas, son pasibles de cambios y transformaciones, aunque
también de negociaciones que intentan mantener algo de lo que se creia, de lo
que se tenia en un pasado que existe y todavia respira en el propio pais.
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CAYETANO
«YA SE ME HIZO UN HABITO AYUDAR»

Lucas Gatica

Cayetano tiene 51 afios. Vive en un barrio empobrecido de la ciudad de Cér-
doba junto a su esposa e hijos. Durante la semana se desempenfa en la Universidad
Nacional de Cérdoba como personal no docente en el area de mantenimiento,
donde ya lleva més de tres décadas trabajando. Ademas de este trabajo formal,
Cayetano y su familia tienen un negocio de librerfa y regalos en su propia casa. Su
esposa trabaja con él, tanto en la universidad como en el negocio, y él dice que
practicamente hacen todo juntos: « vamos en el auto juntos, compartimos, volve-
mos juntos y toda la actividad que hacemos, incluso la social, en la parroquia, lo
hacemos juntos».

Fue criado dentro del catolicismo y se identifica como catélico. Ha hecho un
recorrido tradicional por los sacramentos institucionales: bautismo, comunién, con-
firmacion, matrimonio religioso. Actualmente participa en las misas y reza en la pa-
rroquia, pero en la vida diaria también ora y reflexiona con frecuencia: «si le estamos
haciendo bien o mal a alguien, creo que por ahf pasa, donde uno pone en cada cosa
que hace los valores de uno». Dice que uno de sus objetivos principales es que sus
hijos sean buenas personas: «ahi ya me siento realizado».

La historia de Cayetano esta marcada por la ayuda, la colaboracién, la partici-
pacion y la solidaridad, practicas a las que le asigna motivaciones relacionadas con
su religiosidad. Ademés, a ello se le suma su paso como interventor en un club y su
compromiso politico con el barrio en el que reside. Debido a un conflicto con una
cooperativa que hizo un loteo ilegal, Cayetano se transformé en uno de los principa-
les referentes vecinales que movilizé los reclamos, y demandé el inicio de un proceso
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judicial y la intervencion del estado para solucionar el problema de los dominios de
las tierras.

Se trata de una persona muy activa en su comunidad y siempre esta rodeado
de amigos y vecinos. En la parroquia de su barrio participa una vez por mes de los
Encuentros Matrimoniales parroquiales, junto a su esposa, y coordina la escuela de
oficios cuatro dias a la semana. El refiere que, en ese taller, <ademés de ensefar un
oficio, se apunta a que sea un espacio social, de integracién, de convivencia, entre
los vecinos de la comunidad». Asi se cumple un doble objetivo: «la necesidad de
formarse y la de compartir con otras personas inquietudes, deseos, necesidades». Por
eso, Cayetano resalta cada vez que puede la importancia del trabajo comunitario y
social y no se cansa de destacar que no hay que ocuparse tanto de uno mismo sino
de los otros, porque eso también «te aleja y no ves, ves la oscuridad. ;Y como salis?
Siempre el entorno, uno siempre es parte de algin grupo humano donde son ellos
los que te impulsan, te sostienen », afirma.

Desde adolescente, su paso por los boys scouts ha sido muy significativo. Incluso,
su compromiso con la Iglesia Catdlica lo realiza desde el grupo de scouts. Es debido a
esa formacion -él relata- que «ya se me hizo un habito ayudar y también nunca falta
que me ayuden porque [cuando] necesito de alguien siempre aparece como un angel
caido del cielo y te da una solucion en la vida». A estas acciones Cayetano les da un
sentido espiritual, dice que es una «cadena», que todo vuelve por otro lado. Aquel
grupo de boy scouts que €él experimento de joven y adulto, porque fue dirigente de
un grupo en su adultez, estuvo siempre enmarcado en la parroquia de su barrio. No
obstante, Cayetano aclara que «habia chicos de otras religiones porque el que fundé
el grupo es ecuménico, mas alla de que esté en una religion puntual el grupo en si. Eso
me marco la vida, un estilo, una forma de vida ».

Por eso, para él es muy importante involucrarse en lo que acontece en su parro-
quia, su comunidad, su ciudad, pero siempre teniendo en cuenta si lo que hace puede
danar o beneficiar a alguien, y no girando la cabeza para otro lado, «no nos podemos
quedar mirando qué pasa en una situacion ». En ese sentido, siempre ha estado pre-
sente de una u otra manera. Por ejemplo, en la crisis econdmica y politica del afio
2001, «en la época de los trueques nos sumamaos nosotros como parte, velamos que
no se lograban organizar los vecinos y no habia organizacion y con mi sefiora nos
metimos y ayudamos a ordenarlos y a estructurar».
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Por todo el trabajo realizado, Cayetano y su mujer llegaron a convertirse en refe-
rentes sociales de su comunidad barrial que cuenta con alrededor de 15 mil habitan-
tes. Sefala:

Podriamos haber incursionado en politica. Nos hicimos muy conocidos, pero
como que la formacion religiosa va mas alla de esos intereses, porque entrar en
la politica era desvirtuar esa forma de vida, y bueno, nos hemos preservado jus-
tamente por eso, por la parte religiosa de no perder el objetivo. Muchos pierden
el objetivo en politica, en ambiciones y después desvirtdan, utilizan la institucion

vecinal para beneficio propio y no para la gente.

Asi, pues, para Cayetano lo religioso le ha marcado un camino, le «determina lo
que es bueno y lo que es malo» y dice que todo lo que hace lo hace en funcién de
sus valores y creencias religiosas.

Aunque para €l la Iglesia «es un fundamento para explicarle el por qué, el para
quéx, no guarda reparos en criticar la doctrina cardlica, a los lideres y a otras insti-
tuciones religiosas tradicionales. Sostiene que la Iglesia Catdlica «se va mucho para
el fundamentalismo», por ejemplo, con su negativa al aborto y la visién negativa
sobre la homosexualidad. Por otro lado, cree que las instituciones religiosas tienen
que discutir con los partidos y referentes politicos porque «creo que es un aporte,
son distintas corrientes de pensamiento que hay que ponerlas en discusién, como la
democracia». Si él fuera politico dice que lo harfa: «me sentaria con religiosos para
escuchar una opinion desde su punto de vista [...] para que te ayuden a aclarar ideas,
pensamientos». Por otro lado, tiene en muy alta estima al Papa Francisco y dice que
«es simple, trata de aplicar con pequefias cosas, con el ejemplo» y que «ha trabajado
para integrar las religiones».

Cayetano cree que las religiones son positivas para la sociedad y aportan para
bien, «lideres de la religion judfa, de iglesias evangélicas y catélicos en Cérdoba se han
juntado para tratar una problematica y generar un documento y lo han elevado al
Estado», cuenta como ejemplo, en referencia a diversas acciones interreligiosas desa-
rrolladas en la ciudad.
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_ CAPITULOY
RELIGIONY ESPACIO PUBLICO:
OPINIONES DE HABITANTES DE CORDOBA

Lucas Gatica

En este capitulo se presenta un acercamiento a las concepciones y actitudes
ante la presencia de la religién en la politica, asi como una discusién sobre el
rol que las personas le adjudican a organizaciones, lideres y grupos religiosos
y el papel que creen que deberian adoptar en nuestras sociedades. Para ello,
nos focalizaremos especificamente en las entrevistas realizadas en Cérdoba,
aunque varias de las conclusiones a las que arribamos aparecen también en una
exploracién inicial en casos de Lima y Montevideo.

Durante mucho tiempo se afirmé que religiones y actores religiosos estaban
dejando de tener presencia en el espacio publico, que la religién iba especia-
lizandose y perdiendo diversas funciones en manos del mercado, el Estado, la
familia, entre otros, para pasar a desenvolverse de forma casi invisible o bien
recluida a lo privado®. Esta idea ha sido cuestionada con fuerza por diversos
estudios y procesos sociales. Por ejemplo, el sociélogo José Casanova (1994;
2003), uno de los mds reconocidos criticos de la teoria de la secularizacion, ha
sefialado que desde al menos los afios ochenta se advierte un proceso de «des-
privatizacién de la religion» en las sociedades occidentales, con la emergencia

13 Al respecto, ver la discusion al paradigma de la secularizacion resenada en nuestra introduc-
cion.
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de lo que denomina «religiones publicas». Desde movimientos muy diversos,
como las corrientes de la teologia de la liberacién o el fundamentalismo islami-
co y el cristiano, organizaciones y grupos religiosos han comenzado a movilizar
recursos para participar como grupos de interés en la arena politica, compi-
tiendo con otros grupos de interés, como empresas 0 movimientos sociales. A
través del Jobby, la movilizacion electoral o de la sociedad en torno a algiin tema
(educacioén sexual, aborto, cambio climético, migrantes, pobreza, por ejemplo),
su presencia publica es cada vez mds evidente.

En efecto, la religién estd presente en nuestras sociedades sudamericanas
de distintas formas y en dmbitos diversos que trascienden los espacios de culto
«oficiales», a la vez que sus organizaciones y lideres contintian desempefiando
un papel importante en la conformacién de la opinién piblica sobre numero-
sos temas, en la decisién e implementacién de decisiones colectivas, o incluso
en la legitimacién, estabilidad o cambio de regimenes politicos'. Pensemos
en los movimientos sociales y campanas que han sido movilizadas por recur-
sos religiosos en Sudamérica (desde las transiciones democriticas en algunos
paises hasta las movilizaciones en contra de la legalizacién del aborto o el di-
vorcio vincular en otros). Pensemos en los vinculos mds o menos explicitos
entre lideres de la Iglesia Catdlica o de iglesias evangélicas y partidos politicos
o funcionarios publicos en numerosas sociedades de la regién. Quizis el caso
mds llamativo en los tltimos tiempos sea la denominada «bancada evangélica»
brasilefia®, por su visibilidad y por las diversas interpretaciones que promueve
(Carranza & Vital, 2018), aunque no se trata de un fenémeno aislado de rela-
ci6én entre politica y religién en la region.

14 No obstante, la posibilidad de intervencién piblica y el reconocimiento social como voz au-
torizada no estin homogéneamente distribuidos entre todas las religiones y entre todos los temas
en la misma sociedad; depende de cada contexto y de procesos particulares para cada sociedad.

15 La bancada evangélica o frente parlamentario evangélico de Brasil cuenta con 84 diputados
federales de al menos 18 denominaciones cristianas evangélicas diferentes (Carranza & Vital,
2018),y han desempefiado un importante papel de oposicion conservadora en torno a propuestas
legislativas que buscan avanzar en el reconocimiento de derechos sexuales y reproductivos, han
participado -junto con otros parlamentarios- del proceso de destitucién de la ex presidenta Dilma
Rousseft (aunque varios de ellos previamente fueron aliados del Partide dos Trabalhadores). Si bien
se los analiza de manera homogénea, claramente sus lideres y referentes presentan particularida-

des, e incluso adoptan posiciones diferentes cuando se tratan de temas que exceden las discusiones
sobre moral sexual y familia.
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Uno de los principales ejes de anilisis en torno a la relacién entre religién y
politica discute desde una perspectiva de la pluralizacion religiosa (es decir, de
la presencia de una diversidad de organizaciones, discursos y lideres religiosos
en las sociedades contemporineas), en qué medida la intervencién publica de
las religiones promueve el pluralismo social que supone la vida democritica
(Levine, 2009) A su vez, se ha cuestionado en qué medida esa diversidad re-
ligiosa implica un mayor pluralismo religioso, es decir, un mercado religioso
desregulado donde cada voz tiene mds o menos las mismas oportunidades para
hacerse oir (Frigerio & Wynarczyk, 2008).

En el caso argentino, un tema de gran actualidad es la irrupcién en la are-
na politica de algunas corrientes evangélicas. Aunque, como sefiala Carbonelli
(2016), la mayoria de estas experiencias ha tenido magros resultados electora-
les, no obstante, ha sido cada vez mis visible su movilizacién social en torno a
acciones de oposicion a la educacién sexual integral con perspectiva de género
en las escuelas, o la legalizacién del matrimonio igualitario o del aborto.

También ha sido de interés el rol del catolicismo y sus vinculos con la po-
litica tradicional. Algunos trabajos se han concentrado mayormente en los
vinculos entre Iglesia Catdlica y diversas gestiones peronistas, o bien en los
vinculos entre miembros de la jerarquia eclesidstica con la tdltima dictadura
militar (Rabbia & Olmos Rebellato, 2018) Mallimaci (2005), por su parte, ha
llamado la atencién respecto.a las legitimidades cruzadas entre religién y po-
litica: los dirigentes, especialmente en momentos de crisis, buscan legitimidad
de sectores del catolicismo, a cambio de un poder implicito de veto en torno
a determinadas politicas (especialmente las referidas a la moral sexual, regu-
lacién familiar y educacién), a cambio de apoyos méds o menos concretos. De
manera mds reciente, a su vez, se han descripto los modos politicos en que se
percibe y se articula la figura del papa Francisco, ex cardenal Bergoglio, prima-
do de Argentina, con la politica local. Mientras sectores progresistas tendieron
a percibirlo de manera negativa, hoy lo conciben como un defensor de inicia-
tivas sociales, mientras que los sectores conservadores, que en algin momento
tendieron a considerarlo un baluarte de oposicién al populismo, de manera mas
reciente tienden a cuestionar su rol politico y a reclamar una mayor laicidad
estatal (Semadn, Viotti & Garcia Somoza, 2018).
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Ahora bien, ;cémo se presenta la relacién entre politica y religion a yp
nivel individual? Al respecto, Parker (2016) sefiala que las personas en Am¢-
rica Latina entremezclan fe y politica de maneras complejas, siendo que sy
pertenencia a iglesias o denominaciones religiosas no implican necesariamente
una identidad politica determinada. Asi, el rol de las creencias, lideres y orga-
nizaciones religiosas, parecen variar en cada contexto, segiin cémo se han ido
desarrollando diversos procesos sociales y politicos para cada caso.

En este contexto, ademds, las pricticas y creencias religiosas de las personas
parecen cada vez menos depender de una figura externa, un lider religioso, que
intervengan en su mediacién con lo sagrado'®. Esto puede generar tensiones o
percepciones cruzadas desde una perspectiva individual, respecto al rol que se
percibe y se les asigna a actores religiosos (organizaciones y lideres) en politica,

En este sentido, ;c6mo visualizan la relacién entre religién y politica las
personas participantes de nuestro estudio en la ciudad de Cérdoba? ;Qué ac-
titudes presentan frente a la presencia de lideres y organizaciones religiosas
en discusiones publicas? ;Cémo conciben que deberia ser ese rol? Y, ;de qué
manera consideran que sus propias creencias religiosas influyen en su partici-
paci6n politica y social? Estas preguntas orientan las indagaciones del presente
capitulo.

RELIGION: EN LO SOCIAL SI, EN LA POLITICA NO

Cayetano, a quien conocimos en las paginas precedentes, resulta un ejemplo
de persona creyente con una fuerte implicacién en espacios de organizaciones
religiosas tradicionales (en este caso, la Iglesia Catélica) que, a su vez, es un
activo referente de su comunidad. Contamos con varios casos similares entre
participantes del estudio en cada una de las tres ciudades. Cayetano es pro-
tagonista de las decisiones y discusiones en su parroquia y su barrio y se ha
involucrado en situaciones relacionadas a la vida comunitaria, como «las luchas
sociales» para conseguir un barrio «regular» (es decir, lograr la regularizacién

16 Considerar, por ejemplo, algunas de las discusiones del capitulo 1 en el presente volumen.
17 Por ejemplo, ver la historia de vida del limefio Roberto, «Creer en Dios por encima de la
religién», en este volumen.
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dominial) y en el «taller de capacitacién en oficios» con el que busca brindarles
nuevas oportunidades a los jévenes del barrio. Por todo ello, logré constituirse
en un «referente social de la comunidad barrial». Manifiesta que actua movido
por sus creencias religiosas y por lo aprendido en su experiencia con los oys
SCOULS.

Para €l lo religioso aparece siempre «en la vida cotidiana» y le «marca prin-
cipios de vida». Dice que se le «hizo un hibito ayudar» y a sus buenas acciones
las explica por «algo espiritual», porque «todo vuelve, hoy le das a alguien una
mano y la mano vuelve por otro lado». De igual modo, se atribuye como li-
mites los marcos religiosos y sus valores que decantan del catolicismo. Entre
estos limites, estd el no involucrarse en lo que €l considera «politica», asociando
la idea a la militancia partidaria: «podriamos haber incursionado en politica»,
pero para preservar su estilo de vida, «no desvirtuar», y por causa de su «parte
religiosa» es que decidi6 no «perder el objetivo en ambiciones», concentrarse en
la tarea social y no involucrarse mas. Asi pues, al tiempo que exige la participa-
cién religiosa en asuntos publicos, cuando tuvo la posibilidad de ingresar en el
juego de la politica partidaria se nego, justamente, alegando motivos religiosos
y morales. Segtn €l, la intervencién social en la arena de la politica partidaria
«desvirtiia para beneficio propio y no para la gente, para la comunidads».

En el relato de Cayetano —como en el de muchos otros participantes- sub-
yace una distincién entre el trabajo social y comunitario, concebido como pro-
pio de los marcos y organizaciones religiosas, en contraposicion a las practicas
politico-partidarias u otras formas de participacién politica mds tradicionales.
El dmbito de lo que ¢l entiende por politica es algo que «ensucia» y «enturbia».

Estas ideas emergen con frecuencia entre las personas entrevistadas en
Cérdoba. Por un lado, se avalan las acciones sociales y comunitarias como
pricticas que expresan lo religioso y en las cuales deberian intervenir lideres y
organizaciones religiosas, pero se desdefian las actividades que ellos entienden
como politico-partidarias, tanto al mirarse 2 uno mismo, como a sus religiones:
«la iglesia en lo social si, en politica no», «no hago politica, colaboro desde lo
social», son frases habituales. Estas dos esferas colisionan en el discurso de
los participantes: no conciben sus tareas y participaciones sociales o comuni-
tarias como politicas, incluso aquellas que se acercan a las pricticas politicas
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tradicionales, al tiempo que critican y rechazan ferozmente todo lo que suene
a «politico»'®.

En esa linea, Ceci, una catélica de nivel socioeconémico (NSE) bajo, que
participa en un centro preventivo de adicciones a las drogas en su comunidad
y realiza un sinnimero de actividades de ayuda social desde la parroquia con
la que se vincula (tareas de contencién de nifos y adolescentes, misiones, entre
otras), define todas esas actividades como tareas sociales. Simultineamente,
Ceci es extremadamente critica con lideres politicos y el mundo de la politica,
en general, hacia el cual muestra una gran desconfianza. Como otros parti-
cipantes de sectores empobrecidos de la ciudad, considera que los politicos
se vinculan con sus necesidades y problemas, «se acercan», sélo cuando hay
elecciones.

Silvina, una empleada publica catélica, afirma que la Iglesia Catolica «de-
beria estar en otra dimensién» respecto de la politica tradicional, «deberia estar
en ayuda, en solidaridad, en otra cosa, pero no meterse», a la vez que advierte
de ciertas situaciones que pueden contribuir a desprestigiar a la institucién en
su conjunto, como la denuncia de actos de corrupcién en torno al proyecto
educativo Scholas Occurrentes.

Juan, otro catélico que participé activamente del centro vecinal de su barrio,
presenta actitudes algo mds ambivalentes sobre la relacién entre politica y reli-
gi6én. Por un lado, considera que quien se metié en politica es «para ganar plata
facil y no les creo absolutamente nada de que quieren trabajar por mejorar la
situacién del pueblo». Por otra parte, considera que la Iglesia Catélica «siempre
estd comprometida. Los obispos... el Papa...», lo cual hace a la institucién
religiosa parte de un compromiso con la sociedad que excede lo meramente
espiritual.

Algunas personas utilizan analogias con el campo politico para dar cuenta
de valoraciones sobre aspectos religiosos. Para Claudio, catélico de NSE bajo,
el «fanatismo en todos los casos es malo, sea politico, sea fitbol, se de Dios...».
También considera que la bisqueda de dinero es lo que moviliza a la mayoria
de los referentes politicos tradicionales, algo que emparenta con algunos lideres

18 Claro que existen excepciones, ver por ejemplo la historia de vida de Olga, que antecede al
Capitulo 1 del presente volumen.
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religiosos, tanto catélicos como de iglesias evangélicas, y con un tono negativo.
Mora, por su parte, catélica que se considera apartada de la religién, afirma
que «la religion institucional estaba atravesada por la politica, por eso yo estoy
en contra. Entonces, me parece que la acumulacién de poder en toda escala es
negativar,

RELIGION Y POLITICA: EN CONTACTO, PERO SEPARADAS

Si la politica (partidaria) provoca mayormente rechazo, y la religién corre
riesgos de «perder su esencia» al involucrarse en la «rosca politica», squé rela-
cién deberia existir entre ambas esferas segtin las personas que hemos entrevis-
tado? La mayoria de las y los entrevistadas en Cérdoba afirman que politica y
religion son dos esferas de la vida que estin en contacto, tienen vasos comuni-
cantes y se retroalimentan una a la otra; no obstante, consideran que deberian
estar separadas.

En algunos casos, esta separacion se piensa en relacién con la tensién que
pueda existir entre lo profano y lo sagrado; en otros, se argumenta en relacién
con el cardcter excluyente que pueda tener la intervencién de algunas institucio-
nes y lideres religiosos, respecto a personas que no son fieles de dicha religion.

Para el primer caso, por ejemplo, Thiago, un catélico de NSE medio/alto,
dice que «estin mds metidos los curas en todo esto, en la politica que en la
Palabra». Cristina, por su parte, catélica de NSE medio/alto, afirma que las
organizaciones religiosas no pueden aportar nada a la politica, por el momento:

Que se dediquen a la religion, a evangelizar, a crear nuevos pastores y que
van a ser los pastores los que van a dedicarse a la politica y si realmente son
buenos cristianos van a hacer las cosas como corresponden. Yo creo que son
cosas que hay que separarlas, pero bueno... (Cristina)

Para el segundo caso, Sandra, una no creyente de NSE bajo, afirma que no
cree «que la religién tenga que formar parte dentro de las instituciones ptiblicas
[...] No, la politica no tiene por qué guiarse sobre una concepcién religiosa,
pero hay algunos que lo hacen», advierte.
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Horacio, un médico catélico de NSE medio/alto sefiala:

Yo creo que deberian ir por separado, podrian tener una muy buena relacién,
coordinar algunas actividades, pero el Estado es el Estado y la iglesia es Ia
iglesia; el Estado tiene que gobernar para todos, para los que son judios,
catélicos, ateos, agndsticos, como vos quieras y la iglesia no, la iglesia es para
sus fieles, la catélica para los de ellos, la judia para los de ellos, la musulmana
para los de ellos y la budista, la hinduista y todos estos que andan dando
vuelta, es para ellos. Una cosa es la religién, otra cosa es la espiritualidad, y

otra cosa es la politica, o sea que no se deberia mezclar (Horacio)

En el relato de Cayetano, no obstante, esta diferenciacién no aparece de
manera marcada. Por el contrario, él prefiere hablar de sus creencias y valores
religiosos, mds que de lideres, grupos u organizaciones religiosas, y cémo aque-
llas se presentan e inciden en su obrar social. En un sentido similar, algunas
personas consideran que la Iglesia Catélica se ha ensimismado demasiado en
si misma, y que deberia «salir méds»'® y tratar de cambiar la realidad de las
personas a partir de un mensaje espiritual. Es, por ejemplo, lo que sostiene
Flavia, catélica de NSE medio/alto, y participante de un grupo que responde
al movimiento Opus Dei:

nosotros no tenemos que vivir reducidos en un grupito, en mi grupito, con
el que se lleva bien, con el que rezo, con el que creo lo mismo; me parece
que tenemos que estar insertados en el mundo llevando una mirada de luz

y de vida. Dando otro tipo de testimonio, saliendo a la calle, ;no? (Flavia)

No obstante, la opinién de Flavia no es mayoritaria entre las personas cat6-
licas entrevistadas, donde prima la idea de que la Iglesia Catolica y el Estado,
y de manera general, la religién y la politica, deberian ser asuntos separados.

19 Las metiforas que asocian a lideres y grupos de la Iglesia Catélica con el estar «alli dentron,
«encerrados entre cuatro paredes», el no estar «en la calle» (o en contacto con la realidad cotidi-
ana), son frecuentes entre las personas entrevistadas, especialmente catélicas (Rabbia & Gatica,

2017).
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LA POLITICA Y LA RELIGION ENTRE CRISTIANOS EVANGELICOS

Una particularidad interesante en los casos de Cérdoba es que entre quie-
nes se identifican como cristianos evangélicos es mds habitual escuchar deseos
y aspiraciones de que sus creencias influyan mids y estén mds presentes en la so-
ciedad, en las legislaciones y en otras decisiones publicas. Por ejemplo, Carlos,
un evangélico de NSE bajo, nos dijo que «cualquier gobernador que se atara a
la palabra de Dios tendria un éxito tremendo», a la vez que considera que «si
el Papa Francisco usa su cargo y su posicién para intentar influir en el mundo
de la politica con los mandamientos cristianos, seria muy positivo». Incluso,
Carlos reclama que se dé un lugar més amplio a los preceptos cristianos en los
espacios de toma de decisiones y en las instituciones politicas, a las que percibe
«alejados» de los mismos.

Ramiro, cristiano evangélico de NSE medio/alto, afirma que «la iglesia
debe estar presente en todos los dmbitos. En la politica, en cuestiones sociales,
en cualquier dependencia». Para él, con la meta clara de que «toda la gente
conozca el mensaje de Jests», cualquier espacio es propicio. Le gustaria que
su iglesia tenga mds presencia social y politica: «Creo que es muy importante
favorecer leyes». A la vez que aclara que la politica es un @mbito «muy fuerte,
muy dificil», considera que un «verdadero evangélico no va a transarm?.

Otro joven evangélico, Alfredo, quien ha presenciado la bendicién por parte
de pastores a candidatos a cargos electivos en multitudinarios actos evangélicos
en la ciudad, considera que es fundamental que su iglesia «adopte un rol mas
importante en politica», para que «la sociedad pueda tener valores, promover
los valores, los buenos valores en verdad». En efecto, cuenta que en diversas
iglesias evangélicas, no en todas -aclara-, los pastores estin incentivando a los
jovenes para que se comprometan mds con la politica: «te motivan los pasto-
res... no hay gente, no hay politicos cristianos y bueno, sé vos el politico cristia-
no, o estudid vos politico, para ser politico y... hay chicos que estin estudiando,
hay chicos que se estin postulando también», sefiala. Alfredo, quien considera

20 «Transar» es un vocablo del lenguaje cotidiano en Argentina que significa «pactar, hacer
acuerdos o negociados».
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que la religién oficial de Argentina es la catélica®, afirma que «el Estado debe-
ria regirse por lo que dice la Biblia», pero «la Iglesia Catdlica ha perdido fuerza
publica, por ejemplo, con la aprobacién del matrimonio gay».

De esta forma, la gran mayoria de cristianos evangélicos entrevistados
apuesta a que su religion incida mds en lo pablico, como un elemento que po-
dria «sanear» o «redimir» la politica e influir con sus ideas a las instituciones e
inspirar leyes que contribuyan asi «a mejorar la sociedad».

L.O REPRODUCTIVO Y SEXUAL COMO PRINCIPAL EJE
DE DISIDENCIA

Una serie de discusiones y temas de relevancia social como la educacién
sexual integral, el reconocimiento legal de parejas del mismo sexo o la legaliza-
cién del aborto inducido colocan en el centro de discusién el papel de las reli-
giones y su participacion en decisiones de este cariz. Al mismo tiempo, en ese
marco emergen actores y organizaciones religiosas que amplian la presencia,
las argumentaciones y discusiones politicas, diversificando el impacto politico
de lo religioso (Vaggione, 2012). Incluso, histéricamente las instituciones reli-
giosas han sido sefialadas como las principales sostenedoras del patriarcado y
la heteronormatividad (Vaggione, 2009) y, tanto creyentes como no creyentes,
refieren a ello en nuestro estudio®. '

Es aqui, en las cuestiones vinculadas a lo sexual y/o reproductivo, donde se
percibe la mayor intervencién politica de las religiones. Es en estos puntos, ade-
mis, donde las personas entrevistadas tienden a apartarse mds de las posiciones
de lideres y organizaciones religiosas. Cayetano y numerosos participantes del
estudio —entre ellas, muchas personas identificadas como catélicas- creen que
la Iglesia Catdlica y otras religiones mantienen posturas arcaicas, en especial
a lo que ataiie a lo sexual y reproductivo. Al respecto, Cayetano comenta que:

21 Argentina no cuenta con religién oficial, es decir, no es un estado confesional, aunque el
articulo 2 de la Constitucién Nacional afirma que el Estado sostiene el culto catélico, apostélico
y romano, y la Iglesia Catélica goza de un estatuto privilegiado en la Constitucién Nacional y el
Cédigo Civil respecto de otras religiones (Mallimaci, 2015).

22 Al respecto, ver también el capitulo 10 en el presente volumen.
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Creo que la Iglesia no coincide con la homosexualidad ni con el aborto. A
veces me parece que se van mucho para el fundamentalismo. En el aborto
se van mucho al fundamentalismo y no estin viendo a la persona que estd
viviendo (Cayetano).

Es indudable que las autoridades religiosas tienen un lugar en los debates
acerca de lo sexual y reproductivo, pero ello no implica que sus fieles concuer-
den totalmente con ellos, ni que -por ende- los lideres estén representando las
opiniones de sus fieles o viceversa. Es decir que, aunque los funcionarios reli-
giosos se posicionen claramente en una posicién en lo relativo a las creencias en
determinados temas, las creencias y actitudes de los creyentes son cambiantes,
modificables y pueden ser contrarias a las de sus lideres, mandatos y/o doc-
trinas. Asimismo, suelen convivir sus creencias religiosas con posicionamien-
tos a favor de cuestiones que promulgan la diversidad y el reconocimiento de
derechos. Por ejemplo, con respecto a la eutanasia, Thalia, evangélica de NSE
bajo, estd de acuerdo con la provocacién intencionada de la muerte «para que
no sufra la persona ni los familiares», aunque es consciente de que su religion
la desaprueba; o Ana, catélica de NSE medio/alto, que «en relacién a los ho-
mosexuales o la fertilizacién asistida, pienso que son temas para debatir, estd
bueno para debatir, para crecer en algunos aspectos; la iglesia ha sido mucho
mis cerrada en el pasado».

En consonancia, en América Latina segin encuestas, lo que suele observarse
es la marcada distancia entre la pertenencia a una confesion religiosa y la adhe-
sién a sus principios dogmaticos. Tanto el aborto, el matrimonio igualitario, la
educacion sexual integral -entre otras- son temiticas rechazadas de plano por
las jerarquias y autoridades eclesidsticas, en cambio, la poblacién tiende a opo-
nerse a esa vision (Rabbia & Sgré Ruata, 2014). Este aspecto no es tan marcado
entre las personas que se identificaron con una denominacién evangélica en
nuestro estudio, aunque sus posiciones tampoco son homogéneas al respecto.

Con todo, lo mas llamativo de este sefialamiento no es la discrepancia entre
las pricticas y creencias de las personas religiosas y su religi6n, sino la posibi-
lidad de conciliar un posicionamiento ideolégico distinto al de la ctpula y el
dogma con la identificacién y pertenencia a esa misma religion.
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REFLEXIONES FINALES

Todas las declaraciones aqui presentadas nos llevan a poner sobre la mesa
las formas de reflexividad de los propios creyentes, en cuanto ciudadanos y ciu-
dadanas, asi como el papel que le asignan a las religiones en el espacio piblico
y en la politica en particular.

Al identificar los puntos de confluencia en los relatos de nuestros entre-
vistados, la «politica», que piensan mayormente asociada a lo partidario, es un
concepto devaluado, un objeto de sospechas, que desvirtia y genera rechazo.
Religién y politica, no obstante, se perciben como esferas articuladas, algunas
veces de forma no deseada por las personas entrevistadas. A nivel individual, la
religién puede ser una fuente de valores y creencias que resignifique la propia
experiencia politica como experiencia social, ademds de una brijula moral para
quienes se ven «tentados» por la implicacién en politica. Pero también, la po-
litica puede ser un dmbito que desvirtie la verdadera funcién de las religiones,
que se ubica muchas veces en una «dimensién superior».

Si bien se le reconoce a las religiones un rol protagénico en torno a temd-
ticas sociales (especialmente aquellas referidas a la lucha contra la pobreza y
la desigualdad social), se tiende a percibir que sus intervenciones e influencias
mds directas en el @mbito politico se dan, sobre todo, en torno a temiticas de
sexualidad, familia y reproduccién. Aqui, muchas veces, las posiciones de las
personas creyentes disienten de manera considerable con la de lideres y auto-
ridades religiosas.

A su vez, mientras la mayoria de los y las entrevistadas han enfatizado que
consideran que religién y politica deberian ser dmbitos separados (especial-
mente catdlicos/as y creyentes sin iglesia), se advierte aspiraciones divergentes
entre las personas que se identificaron como cristianas evangélicas en Cérdo-
ba. Estas ultimas consideran que la religién deberia estar mds presentes en la
sociedad, en las legislaciones y en las decisiones publicas. Incluso cuentan con
un sentimiento de admiracién diversas experiencias en las cuales funciona-
rios o candidatos politicos congregan con ellos, son bendecidos por pastores
o concurren a sus espacios de cultos. Estas experiencias, asi como las acciones
de algunos pastores que promueven un mayor involucramiento de sus fieles en
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politica, se presentan en sus relatos como una novedad en el espacio evangélico
local.

Las legitimidades cruzadas entre religién y politica de las que hablaba Ma-
llimaci (2005) parecen no limitarse a los vinculos con el catolicismo, ya que
han encontrado nuevos interlocutores entre las corrientes evangélicas locales, a
juzgar por las expresiones de participantes del estudio. Sin embargo, en las na-
rraciones y opiniones de las personas de Cérdoba, la politizacion de lo religioso
se presenta de una manera plural y ambivalente.

Los datos y reflexiones aqui presentadas tienen, principalmente, el interés
de propiciar una invitacién: frente a la relevancia que han adquirido presencias
diversas de actores religiosos en la arena politica, las percepciones de las perso-
nas en torno a los vinculos entre religién y politica, sus concepciones, experien-
cias, y las actitudes hacia dichos vinculos permanecen ain como una cuestiéon
relativamente poco explorada por los estudios sociales en la region.
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MARINA:
«XANGO ES MI ORISHA »

Camila Brusoni

Marina tiene 56 afios y vive con tres de sus cuatro hijos en un barrio de contexto
critico que queda en el noreste de la ciudad de Montevideo. Trabaja como auxiliar de
servicio domeéstico. Es viuda. Pedro, su pareja, fallecié tres afios antes de que realizara-
mos la entrevista y ella siente que la esta esperando «del otro lado».

Se identifica como umbandista, pero hoy en dia no participa en las actividades
de ningtin templo. Ademés de su participacion religiosa, Marina ha tenido cierta par-
ticipacion politica en un sindicato cuando era joven. Actualmente participa de la
Coordinadora Afrodescendiente.

Desde chica se comunica con seres espirituales, pero cuando compartia esas ex-
periencias con su madre, a ella le generaba rechazo. Ello se debia a una mala experien-
cia de la abuela de Marina, que practicaba su religiosidad en un terreiro umbandista
en el departamento de Cerro Largo. El problema que tuvo su abuela hace muchos
afios la dejé afectada toda su vida e hizo que la madre de Marina nunca quisiera saber
nada con la religién y que se enojara o no hiciera caso cuando Marina le contaba de
sus conexiones con otros seres, cuando le contaba que veia cosas que iban a suceder.
Por este motivo, ella estuvo muchos afos sin contar nada sobre sus experiencias es-
pirituales trascendentales,

Marina narra que la relacion de su madre con ella nunca fue buena: «yo siempre
la amé, muchisimo, pero mi madre nunca me quiso». Esto se lo atribuye a sus com-
portamientos desde chica, particularmente en relacion con la religion.

A los nueve afios mientras se encontraba trabajando como cuidadora de nifios
en una casa donde habia un templo umbandista, ella comenzo a sentir que el cuarto
donde funcionaba el terreiro tenia una energia especial. El cuarto estaba siempre ce-
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rrado, un dfa entré y sintié «toda esa fuerza energética y me quedé ahi un rato largo
y.. sin decirle nada a nadie». Ese dia Marina conocid a Xango sin saber alin que éste
era su orisha.

A lo largo del relato de su historia Marina cuenta muchas situaciones dificiles que
tuvo que vivir: a los 11 afios tuvo un intento de suicidio, aunque ain no entiende qué
motivos la llevaron a esa situacion,

Poco tiempo después de que naciera su primera hija, Natalia, Marina se separ del
padre de la nifia. Recuerda que él la estafé y ella se tuvo que ir de su casa, lo que vivio
con mucha humillacién. Todo lo que era suyo quedo en ese apartamento al que no
pudo entrar: «0 sea, no tengo ni una foto de Natalia cuando era bebé».

A partir de esa situacién Marina cuenta que le costé mucho volver a relacio-
narse seriamente, desconfiaba de las personas y no crefa importarle a nadie. Cuenta
también como realizé muchas cosas por vengar la situacion que habia vivido con su
expareja. En ese momento en el que ella estaba separada y con su hija Natalia, Marina
estaba enojada, incluso con Dios. Siente que, como respuesta a esa situacion, Dios le
envio luego a sus otros tres hijos mas adelante.

Cuando Marina tenfa 19 afios y estaba sola con Natalia en la calle, qued6 em-
barazada nuevamente y decidié abortarlo. Ella cuenta que no se arrepiente de ello,
que fue consciente de lo que hizo y que si estuviese en esa situacién nuevamente lo
volverfa a hacer porque no tenia las condiciones ni emocionales ni materiales para
tener un nuevo hijo en ese contexto.

La primera vez que Marina comenzd a ir a un templo a participar de la religion te-
nia 25 anos, a iniciativa de su madre, ya que sus hermanos, los tios de Marina estaban
yendo a un templo que quedaba en Piedras Blancas, que se transformaria en el primer
templo del gue Marina formaria parte.

Luego la hermana de Marina y su cufiado pusieron un templo en la casa de Ma-
rina al que ella comenzo a asistir hasta que se enteré que su cufiado tenia un vinculo
con su sobrina adolescente, hija de otra hermana, que ella no aprobaba y se lo hizo
saber a todos. Esto hizo que su hermana le dejara de hablar y ella la pasara muy mal.
En este momento ella ya habia conocido a Pedro, su futura pareja y padre de sus hijos,
pero ella no estaba segura sobre si queria comprometerse en una relacién. Un dia
mientras se encontraba en la playa, vio a su orisha y éste la incita a que vaya en busca
de Pedro, con quien se pone en pareja.
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Marina vivio la perdida de muchos seres queridos (su padre, su madre, su esposo,
su nieto) y cuenta como sus entidades en varias ocasiones le hacen saber que esas
pérdidas van a ocurrir, que alguna persona se va a morir.

En el caso de su nieto, cuenta que vivi una experiencia muy particular cuando su
hija estaba embarazada de mellizos y sus orishas le hicieron saber en sus suefios que
uno de los dos nifios iba a fallecer. Las sefiales continuaron una vez que los mellizos
nacieron. Cuando su nieto murid, ella relata como utilizé lo que le transmitieron sus
orishas para estar preparada para apoyar a su familia, a su hija particularmente, en una
situacion tan dificil. Asimismo, se pregunta hasta hoy en dia por qué el inico caso en
que sus orishas no le enviaron sefiales, no le avisaron, fue con la muerte de su esposo.

Las experiencias de Marina de conexién con las entidades religiosas cuentan con
una carga energética muy alta. Esa conexion a veces es con fuerzas positivas, pero
también con fuerzas negativas. Su conexidn con las entidades no se da Unicamente
en sesiones de incorporacion especificas. Ella relata cémo en todos lados, los lugares
donde trabaja o ha trabajado, su casa, lugares de conexion con la naturaleza, percibe
la energia y en muchas ocasiones ha visto « presencias negras» que concentran ener-
gia negativa en un lugar. Marina habla con mucha naturalidad sobre esta forma de
vivir lo religioso, que ha formado parte de su experiencia cotidiana a lo largo de toda
su vida.
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) CAPITULO 10
RELIGION VIVIDA DESDE UNA PERSPECTIVA
DE GENERO

Camila Brusoni

El presente capitulo plantea diversas articulaciones entre género y religién
surgidas de las entrevistas realizadas en la ciudad de Montevideo. Las mismas
se abordan, principalmente, a través del anilisis sobre aquello que las personas
entrevistadas reflexionan desde una distincién de género en sus vivencias re-
ligiosas y espirituales y también en su vinculo con las religiones. En paralelo,
como otra dimensién analizaré desde una perspectiva mds transversal las parti-
cularidades y diferencias que surgen entre el relato de las entrevistadas mujeres
y los entrevistados varones, sobre cémo otorgan sentido a su experiencia espi-
ritual o religiosa en clave de género.

En lineas generales, trabajar desde una perspectiva de género implica abor-
dar los diferentes fenémenos de la realidad social visibilizando aquellas cues-
tiones que traen aparejadas las desiguales relaciones sociales de poder entre
géneros y sus consecuencias (Serret, 2008). Esto introduce también la idea de
que el género no es una determinacion biolégica sino una construccién social
que trae aparejada una serie de aspectos constituidos en el seno de esas rela-
ciones entre géneros. Ademas, el «género», como la religién, son categorias que
(re)producen diferencias sociales, y que se encuentran atravesadas por luchas

de poder (Woodhead, 2007).
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La incorporacién de esta perspectiva ha tomado fuerza en la agenda in-
ternacional en las dltimas décadas, con un fuerte impulso en los dltimos afios
tanto en el plano de los movimientos sociales, los partidos politicos, organis-
mos internacionales, asi como en el desarrollo en varios paises de legislacién y
politicas sociales en este sentido, como es el caso de Uruguay.

Asimismo, la investigacién académica a nivel internacional, en particular en
las dreas de humanidades y ciencias sociales, promueve la incorporacién de una
perspectiva de género en todas las tematicas, a la vez que los estudios de género
son una disciplina en si misma dentro de estas dreas. En particular, es creciente
la incorporacién de la perspectiva de género en los estudios de religiosidad, asi
como lo es la dimension religiosa en los estudios de género. En ambos casos
se ha escrito mucho sobre las organizaciones o grupos religiosos tradicionales,
en particular desde una lectura critica sobre los esquemas de género, en cuanto
a sus estructuras jerdrquicas, sus formas de funcionamiento, dogmas, y otros
aspectos. Algunos ejemplos en América Latina pueden incluir a la influencia
de fundamentalismos religiosos en las relaciones de género (Tarducci, 1999) o
la confrontacién de éstos con las reivindicaciones de los feminismos (Ruibal,
2014); también las relaciones entre sexualidad, religién y politica (Vaggione,
2009); asi como los estudios desde las teologias feminista o gueer, como las pro-
puestas de Ivone Gebara (Rosado-Nunes, 2006), Marcella M. Althaus-Reid y
su «teologia indecente» (2008) o Genilma Boehler con su articulo «El origen
del mundo: La Teologia Feminista y la subversién de lo erético» (2013).

En este contexto surge la necesidad de analizar desde la perspectiva de la
religién vivida cémo las personas creyentes perciben a las instituciones y gru-
pos religiosos de las que forman parte en clave de género. También interesa
realizar un andlisis sobre las diferencias principales entre creyentes mujeres y
varones al momento de relatar sus propias experiencias religiosas y espirituales.
Esto es importante dado que, por un lado, tal como se menciona en los trabajos
referidos en el pérrafo anterior, las mujeres han sido histéricamente ubicadas
y mantenidas en un rol subalterno por muchas tradiciones religiosas. Pero, pa-
radéjicamente, en las sociedades occidentales, incluyendo las sudamericanas,
las mujeres tienden a autopercibirse como mas religiosas o practican con mads
frecuencia su religién que los varones (Pew Research Center, 2016).
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REFLEXIONES EN CLAVE DE GENERO

Alo largo de los dos encuentros que mantuvimos, las personas entrevistadas
repasaron diferentes cuestiones que han tenido que ver con sus acercamientos,
permanencias o distanciamientos con lideres e instituciones religiosas. Entre
estas cuestiones, surge con frecuencia la problematizacién del lugar que ocu-
pan varones y mujeres en las instituciones y comunidades religiosas a las que
pertenecen, las formas en que se espera que unas y otros vivan su religiosidad o
espiritualidad. Nos encontramos mayormente en el plano de las percepciones y
opiniones, pero las mismas resultan significativas para muchas de las narrativas
espirituales de las personas entrevistadas y dan cuenta de c6mo las diferentes
articulaciones entre género y religion se problematizan en sus experiencias co-
tidianas.

La Iglesia Catdlica es la principal referencia sefialada por quienes tienen
una postura critica cuando se habla de la relacién entre los géneros y la reli-
gion. En Montevideo, las criticas son llevadas a cabo por catélicos y catdlicas,
asi como por creyentes de otras religiones (principalmente adherentes a cultos
afroamericanos, y creyentes sin iglesia) y por personas autoidentificadas como
ateas. Las criticas mds frecuentes, sobre todo por parte de las y los catdlicos,
tienen que ver con las jerarquias al interior de la propia institucién: el hecho
de que sélo los varones puedan llegar a ocupar cargos o responsabilidades mds
altas dentro de la estructura eclesial, que las religiosas no puedan dar misa y
que carguen con los trabajos domésticos y de mayor esfuerzo al interior de la
organizacién, la imposibilidad de que exista una mujer Papa, etc. Un ejemplo
de ello es la siguiente cita de la entrevista de Gustavo, catélico:

[...] el tema de la participacién de las mujeres, por ejemplo, es clarisimo que
hay que darle més participacién. Eh... no sé la forma, pero de repente... estd
bueno cambiar esas estructuras de adentro, que no todo lo tenga que hacer
un hombre, o que no todas las posiciones de preeminencia las tenga que te-
ner necesariamente un hombre. O no todas las posiciones de preeminencia
las tenga que tener necesariamente un cura o un didcono. Durante muchos

afios el actuar de la iglesia fue asi. (Gustavo)
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Este tipo de aspectos estin entre los temas mencionados como causa de
distanciamiento tanto de quienes se siguen considerando catélicos/as como de
quienes fueron catélicos/as y actualmente adhieren a otra religién, o a ninguna
en particular. También hay casos entre las personas catélicas donde plantean la
cuestién como un problema, aunque eso no haya implicado su distanciamiento
de la institucién, simplemente se refiere como una critica o algo que deberia
tender a modificarse al interior del catolicismo.

En otro plano, algunas de las personas entrevistadas también refieren a
otros temas vinculados directa o indirectamente al género sobre los que las or-
ganizaciones religiosas tradicionales toman posicionamiento que influye en el
vinculo cotidiano con sus creyentes. Uno de los temas mds nombrados en este
sentido es el de la legalizacién del aborto®. En primer lugar, cabe aclarar, que
inicialmente no se preguntaba sobre este tema salvo que la persona lo mencio-
ne por alglin motivo durante su relato. Una segunda aclaracién importante es
que la mayoria de los que abordan el tema del aborto, en un plano abstracto,
como debate piblico del que toman parte en didlogo o en contraposicién con
las jerarquias eclesidsticas, son varones. Entre quienes hablan del tema existen
variados planteos que oscilan entre posiciones totalmente a favor o totalmente
en contra respecto de la legalizacién del aborto. Pero en la gran mayoria de los
casos en lo que refiere al posicionamiento de la Iglesia Catélica mds alld del
posicionamiento personal del entrevistado, la mayoria opina que deberia ser
mis flexible segtin los diversos contextos:

Cémo yo le voy a decir a una muchacha que tiene cinco hijos que no se haga
un aborto, yo estoy en contra del aborto, no abortaria jamis, pero esa es mi
decisién y no se lo puedo decir a otro que estd en otra posicién que no lo
haga. La vida se valora de todas formas, eso es indiscutible para un cristiano,
pero no se tiene que hacer una campafia pa“ eso, el cristiano no aborta y
punto, el mensaje de Jesus, ;para quién es? El mensaje de la iglesia es pa”
la iglesia porque la iglesia le habla a la iglesia, entonces el mensaje no es
pa’ la sociedad. Si a mi los budistas no me dan lecciones de vida, los judios
23 En el momento que se realizaron las entrevistas, Uruguay ya contaba con la Ley de Inter-

rupcién Voluntaria del Embarazo (aprobada en 2012), que despenaliza el aborto antes de las 12
semanas de embarazo.
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no salen a profesar lecciones de vida, ;por qué lo tiene que hacer la Iglesia
Catélica? En eso estoy en contra totalmente (Dario)

Varias de las mujeres entrevistadas que se refieren al aborto abordan el tema
a partir del relato de situaciones personales: una entrevistada cuenta que se
realizé un aborto; otras, que se plantearon la posibilidad de hacerlo, pero fi-
nalmente no lo hicieron; otras, que vivieron de cerca la experiencia de otras
mujeres que abortaron. Lo espiritual y religioso aparecen como un elemento de
importancia en la mayoria de los casos al momento de tomar estas decisiones o
posicionarse sobre el tema desde lo vivencial. En este caso los posicionamien-
tos tanto a favor como en contra estin atravesados por la experiencia concreta,
como se observa en la historia de vida de Marina.

Otro tema al que se hace referencia asociado a la problematizacién desde
una perspectiva de género es el del vinculo entre lo religioso y las personas
que forman parte de la comunidad LeTBIQ*. Aqui surgen diferentes planteos:
por un lado, estin quienes utilizan este, como los demds temas, para marcar su
distanciamiento con la Iglesia Catélica y sus posiciones oficiales e, incluso, hay
quienes entre las y los catélicos plantean la importancia de no dejar de lado a
gays y lesbianas desde una perspectiva pastoral.

Los relatos que abarcan discursos mds conservadores llevados a cabos por
algunos entrevistados catélicos y otros cristianos evangélicos tampoco asumen
una posicién de rechazo absoluto a las personas LeTBIQ de forma explicita. Se
plantea una especie de desacuerdo con las «opciones» sexuales de las personas,
confundiendo en la mayoria de los relatos la orientacién sexual con la identidad
de género®, y situando estas cuestiones en el dmbito de las «elecciones» perso-
nales. Si bien no plantean que las personas LGTBIQ no puedan participar de la

24 Siglas de Lesbianas, Gays, Transgénero, Bisexuales, Intersexuales y Queers.

25 De forma breve puede definirse la orientacién sexual como la manera en que una persona
caracteriza su atraccién emocional y/o sexual hacia los demds, esto es, puede ser homosexual,
heterosexual, bisexual, u otro. La identidad de género, en cambio, segiin lo definen los principios
de Yogyakarta sobre la aplicacién de legislacién internacional de derechos humanos en relacién
con la orientacién sexual y la identidad de género, refiere a: «la vivencia interna e individual del
género tal como cada persona la siente profundamente, la cual podria corresponder o no con el
sexo asignado al momento del nacimiento, incluyendo la vivencia personal del cuerpo y otras
expresiones de género, como la vestimenta, el modo de hablar y los modales».
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comunidad religiosa, no se habla de una inclusién como iguales, sino que se los
cataloga junto con otras personas en condiciones que consideran «problema-
ticas» (como adictos, ladrones, trabajadoras sexuales, etc.) pero a las que debe
otorgirsele un lugar y «asistir».

En varias de las entrevistas a adherentes a cultos afroamericanos se plantea
como un valor positivo el hecho de que no existen diferencias entre géneros,
ni exclusién de personas LGTBI1Q dentro de sus grupos y templos. Afirman que
existen lideres religiosos varones y mujeres, heterosexuales u homosexuales. Sin
embargo, un estudio llevado a cabo por Dahiana Barrales y Gonzalo Carbajal
(2017) en Uruguay, relativiza estas ideas: observaron que en ambas cosmo-
logias se mantiene la idea de lo «femenino/masculino» como energias com-
plementarias, aunque no se explicite una jerarquia entre ambos, no existe una
deconstruccién de esta idea.

También se manifiesta en otros temas, como aquellos que refieren a c6mo
las organizaciones religiosas tradicionales exigen en relacién con ciertos as-
pectos de su estilo de vida personal determinados comportamientos que no
siempre las personas entrevistadas estdn dispuestas a seguir, ya sea en el plano
de las relaciones de pareja, la sexualidad, maternidad, paternidad, incluso con el
consumo de determinados alimentos o alcohol:

No me gusta que antes de tener un noviazgo tengas que ir a hablar con el
pastor a ver si estd de acuerdo. [...] yo lo hice y me casé y le pedi la bendi-
cién [se rie]. Si le gustaba bien, ‘va a ser mi marido, no el tuyo'(...) el pastor
te dice que tenés que buscar un guri de tu edad, estd bien porque puede ser
maduro. [...] En ese sentido si estoy de acuerdo, pero capaz que a mi no me
exigio en ese sentido, capaz que porque sabe que si me voy a casar me voy a
casar, no voy a pedir permiso [se rie] (Sol)

En este caso, por ejemplo, Sol, quien se identifica como evangélica, plantea
que, si bien pasé por esa experiencia y no le parece mal en ciertas situaciones,
en el contexto de su noviazgo no se sintié cémoda pidiéndole «autorizacién»
al pastor para continuar con su relacion. Asi, la tradicién religiosa es, en algin
sentido, cuestionada a través de su experiencia personal.
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Por tltimo, cuando a las y los entrevistados se les pregunta si consideran
que existe un modo femenino y un modo masculino de vivenciar lo religioso,
las respuestas difieren: aproximadamente la mitad contesta que no existe tal
diferenciacion, y la otra mitad plantean que si hay algunas diferencias (que se
marcan en varios aspectos). En estos casos la respuesta se asocia muchas veces
al rol que las propias organizaciones religiosas tradicionales le otorgan a mu-
jeres y varones: muchos responden aludiendo a ese lugar dado «desde arribax:

...depende desde qué lado lo enfoques, porque por ejemplo si lo ves desde...
como creencia no, porque cualquiera puede creer en ese Dios, tenerle miedo
a ese Dios. Saber sus mandamientos, predicarlo. Eso, tanto varones como
mujeres lo pueden vivir del mismo modo. Pero si la religién impone cosas,
no, depende qué religién impone cosas que son diferentes para varones que
para mujeres, porque para ellos estin separados. Tanto los varones como
las mujeres. O sea, lo ves en la Biblia, desde los comienzos, si vos mirds la
historia de Addn y Eva, vos ya empezds a ver la pecadora mujer, entonces

como que todo empieza ahi. (Noelia).

Otros responden también aludiendo a la experiencia de lo que observan de
unas ¥ otros:

Yo pienso que si, [...] las mujeres y los hombres viven las cosas de distinta
manera, sienten las cosas de distintas maneras, ven las cosas de distintas
maneras, yo que sé, perciben el mundo de distintas formas, mds o menos.
La diferencia entre el hombre y la mujer no esté solo en lo fisico para mi,
sino también en c6mo se viven las cosas [...] Y, no sé, yo, para mi, la mujer,

es como que viste a veces vive las cosas un poco mis intensas... (Camilo).

En los casos donde se responde que existen diferencias, se habla mis de
las caracteristicas que supuestamente tienen las mujeres en el @mbito religio-
so. Algunos de los elementos con los que se caracterizan a las mujeres son la
sensibilidad, que tienen una forma mis intensa de vivir la fe -como en el caso
de Camilo-, que son mas espirituales, incluso se plantea que las mujeres son
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mejores al momento de transmitir la fe a otras personas, lo cual remite a los
estereotipos de la mujer-madre o de la mujer como proveedora de cuidados.

Yo, como Inés, no pienso que deberfa haber una manera femenina de vivir la
fe y una manera masculina, pero si pienso que hoy en dia la fe se vive de una
forma femenina y de una forma masculina. [...] Lo ves en la parroquia. Las
mujeres son las que transmiten mayoritariamente (no digo que siempre sea
asi) la fe. Yo lo miro en la parroquia: son casi todas mujeres y algunos hom-
bres. En los grupos de jévenes son casi todas mujeres y algunos hombres.
Capaz que es asi en otros dmbitos de la vida, no lo sé. En los que yo estoy si.
Pienso que es miés un rol femenino el de transmitir la fe. No es que piense

que tenga que ser asi, pero hoy en dia es asi. (Inés)

A los varones se los caracteriza menos, esto puede ser porque las masculini-
dades muchas veces en el imaginario de las personas representan la neutralidad,
lo objetivo, lo comtn, y cuando se pregunta por cuestiones de género son las
caracteristicas asociadas a las mujeres las que aparecen como lo diferenciado de
ese «neutron.

PARTICULARIDADES DE LA RELIGION VIVIDA POR MUJERES Y
VARONES

A continuacién, haré una breve descripcién sobre aquello que surge como
mds relevante al momento de realizar una primera lectura de los modos en que
mujeres y varones viven su religién o espiritualidad. A diferencia de los varones,
la experiencia religiosa relatada por las mujeres aparece como transversalmente
atravesada por la presencia de otros, en particular, de los demds miembros de
su familia.

Alo largo de sus historias de vida y el relato de su cotidianeidad, las mujeres
hablan sobre sus experiencias no solamente referidas a los que les pasa a ellas,
sino también en funcién de otros. Estas dos dimensiones aparecen indiferen-
ciadas en varios relatos, aquello que les sucede a sus seres queridos es vivido
como algo también de ellas mismas.
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Las entrevistadas que tienen hijos, concretamente, plantean su maternidad,
y las que son abuelas, su rol de abuelas, como algo permanente a lo largo de los
relatos. Esto resulta una de las caracteristicas mds importantes en la conforma-
cién de su religiosidad. En algunos casos, como el de Marina, la protagonista
de la historia de vida de las piginas precedentes, el ser buena madre, poder
acompafiar a sus hijos, lograr transmitirles ciertos valores, resulta fundamental
para sentirse en sintonia con aquello que quiere en relacién con sus experien-
cias espirituales y religiosas.

Otro ejemplo es el de Karen que luego de perder a su hermana, se reafirma
en su fe, pero lo hace por su familia:

Fallecié mi hermana y el mundo... se me vino el mundo abajo. No comia
nada, no hablaba con nadie y me pasaba todo el dia llorando, pasaba todos
los dias en el cementerio y no estaba bueno porque yo tengo a todos mis
hijos, y a mi marido atrds. Y Mariana me decia que no me gustaria que los
gurises me vieran asi, y mi marido tampoco... y t&, y me dio fe, me dio
fuerzas... y acd estoy y sigo para adelante. (Karen)

En el relato de los varones no aparece una referencia tan constante a la pre-
sencia de los demis en su forma de vivir la religiosidad, esto no quiere decir que
ellos no refieran a su familia, sino que la recuperan en sus narraciones cuando
una anécdota especifica asi lo requiere o cuando se les pregunta especifica-
mente sobre ello. Lo vinculado a la familia, e incluso a los amigos, estd igual
de presente que el trabajo y la formacién. Pero, en el caso de las entrevistadas
mujeres, la presencia de esos «otros» se encuentra de forma permanente: en sus
preocupaciones, sus momentos de alegria, sus oraciones, cuando conecta con la
divinidad en general.

Otro aspecto que emerge en un andlisis descriptivo de las entrevistas es que,
tal como afirma la entrevistada catélica Inés en la cita precedente, las mujeres
aparecen mds a menudo como encargadas de transmitir la fe. Las personas
entrevistadas en la mayoria de los casos suelen recordar a sus abuelas, madres,
tias, incluso amigas, cuando piensan en quienes las llevaban a celebraciones
religiosas comunitarias o acercaban a los templos, con quienes aprendian a orar,
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o lefan la Biblia. A veces, simplemente, son mujeres a quienes las y los entrevis-
tados tienen como referentes en cuestiones de pricticas religiosas:

De lo que me acuerdo, porque era nifia chica, es que antes de dormir, esti-
bamos ya todos prontos para dormir, ibamos a la cama de mi madre y nos
juntdbamos. Eramos mi hermano y yo. No tengo recuerdo si cuando mis
padres estaban juntos lo hacfamos o no. Me imagino que con mi madre si,
pero no tengo tantos recuerdos de antes de su separacién. [...] En lo de mi
abuela era igual, aunque en realidad no nos quedibamos todos juntos, sino
que a veces me quedaba yo,a veces mi hermano. .. También recuerdo que era
acostarnos y era la cama de ella, una mesa de luz y la cama en que nosotros
dormiamos, y rezdbamos juntos. Era la misma secuencia: el Padrenuestro,
el Avemaria y el Angel de la Guarda. Eramos nifios, no era que rezibamos

mucho mais. (Lucia)

Como indiqué anteriormente, esto no implica que los varones de las fa-
milias nunca aparezcan como referentes en la transmisién de la fe, incluso los
propios lideres religiosos aparecen como transmisores de fe en diversas narra-
tivas. Pero la presencia de las mujeres en un plano interpersonal aparece como
una referencia mds recurrente, lo que posiblemente tenga que ver con el hecho
de son quienes se encargan con mayor frecuencia de las tareas de cuidado de
las demds personas en sus hogares y que, como sefialamos anteriormente, las
mujeres practican mds la religién.

REFLEXIONES FINALES

Alo largo de este capitulo hemos visto como la perspectiva de género plan-
tea varios desafios en el marco del trabajo sobre la religién vivida.

En el plano de las percepciones, las y los creyentes entrevistados parecen
distanciarse de lo que observan como desigualdades de género propias de las
instituciones religiosas, sin embargo, muchas veces sus argumentaciones se ma-
nifiestan en el plano de la correccién politica mds que en una defensa de esta
igualdad desde convicciones personales.
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Esto puede tener que ver con el contexto uruguayo, donde en los tltimos
afios se ha conquistado por parte de los movimientos sociales, con el apoyo del
poder politico, una serie de derechos que podriamos asociar con los diferentes
temas abordados en este apartado, y a los que las y los entrevistados hacen re-
ferencia en sus relatos como marco institucional que avala la incorporacién de
determinados temas en la agenda de las organizaciones religiosas tradicionales.
Estos son, la aprobacién de la ley de interrupcién voluntaria del embarazo
(2012), la ley de matrimonio igualitario (2013) e incluso la ley de regulacién
y control por parte del Estado de la produccién de marihuana (2014), que si
bien no estd directamente vinculada con esta temdtica aparece como asociacién
en algunos de los relatos. Esta coyuntura mas «liberal» en materia de recono-
cimiento de derechos también ha levantado sus rechazos explicitos entre las
y los entrevistados, quienes hacen referencia a estos temas para explicitar sus
convicciones atravesadas por lo religioso.

En plano de las pricticas y vivencias, la perspectiva de la religién vivida
nos ha permitido observar cémo se relativizan los mandatos y posiciones de
las instituciones en los hechos y qué tan presentes los tienen las personas en su
vida cotidiana. El interrogante abierto aqui es por qué, a pesar de los cambios
societales que apuestan hacia una mayor igualdad de género, las pricticas y
transmisién religiosa se presentan asociadas mds a roles femeninos, sobre todo
en el marco de tradiciones religiosas -como las cristianas- que son percibidas
como reforzadoras de las desigualdades de género.

Asimismo, quedan grandes desafios en esta materia para seguir profundi-
zando sobre cémo operan los mandatos religiosos, asociados al orden sexual y
de género, en la vida cotidiana de las personas. El presente capitulo sélo ha te-
nido la intencién de resefiar algunas particularidades, a partir de las narrativas
recogidas en Montevideo, para promover preguntas que permitan profundizar
también sobre el papel que juegan las relaciones de poder entre géneros en
la familia, el trabajo, amigos/as y de qué forma se manifiesta en las practicas
y vivencias religiosas y/o espirituales. En este sentido es interesante también
abrir la reflexién a cémo las personas a lo largo de las entrevistas construyen y
deconstruyen su propia religiosidad en relacién con sus vivencias mds cotidia-
nas, y si bien en este sentido abordan temas vinculados a lo que perciben con el
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ser varén o mujer, el género no se problematiza de la misma manera. Futuros
trabajos sobre esta temdtica podrian avanzar en torno a estos interrogantes.
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WAGNER
ITINERARIOS RELIGIOSOS DE UN JOVEN BRASILENO SIN RELIGION

Silvia Fernandes

Wagner tiene veinticinco afos, es de raza negra y vive en Nilépolis, municipio pe-
riférico del estado de Rio de Janeiro. Estudiante de historia en una universidad publica,
es hijo tnico de una familia de nivel socioeconémico medio bajo en la cual la madre
es graduada en educacién y el padre es trabajador auténomo.

La madre de Wagner es catolica y asidua a las misas dominicales, pero no por ello
dejé de someterse a una «cirugia espiritual» de espiritismo «para ver como era». El
hijo relata que la madre considerd la cirugia como «mejor de lo que ella imaginaba ».
Wagner no esta seguro, pero cree que es muy probable que su madre haya frecuen-
tado también alguna iglesia evangélica « para ver cdmo era».

El padre de Wagner no sigue ninguna religion, pero tiene el habito de comprar
libros de autores evangélicos ofrecidos por pastores, aunque nunca los lee. Wagner
supone que «algtin catolicismo debe quedar en la vida del padre», ya que se casé por
la Iglesia Catdlica.

Criado, por lo tanto, bajo la tradicién catdlica, Wagner fue bautizado e hizo la
primera comunion cumpliendo parte de los ritos de paso. Relata haber aprendido en
la iglesia la mayor parte de las oraciones que conoce y en casa solo el Padre Nuestro,
que él considera el «aprendizaje basico». Si bien ingres6 en el curso de formacion
para la confirmacion, desistid por cuestiones practicas: para llegar a la Iglesia necesi-
taba subir dos cerros y era necesario despertarse muy temprano para los encuentros.
El joven adolescente, a la edad de catorce afos, considerd muy exhaustivo el esfuerzo
para participar.

Pero no fue sélo esto lo que motivoé su renuncia. Una «sefial divina» habria ocu-
rrido y lo habria alejado del compromiso exigido para cumplir el rito catdlico. Wagner
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relata que tuvo diferencias con una amiga de la iglesia en relacién con el aborto. La
amiga -contraria al aborto- difundia un «panfleto mentiroso» que Wagner critic,
siendo él mismo favorable a la practica. Tiempo después, encontré casualmente a la
muchacha con el novio que casi lo agredio fisicamente para «obtener satisfaccion »,
es decir, defender a la novia a causa de la antigua diferencia sobre la cuestion del
aborto. El joven interpreto el episodio como un «signo» y penso: « Dios no quiere
que haga la confirmacién».

La verdad es que, simultaneamente a la Iglesia Catdlica, Wagner ya frecuentaba la
Comunidade Evangélica de Nilopolis. La empleada de su familia lo llevaba a esa iglesia
no s6lo para que él la conociera, sino para evitar que se quedara solo en su casa. Con
el tiempo, el joven afirma que algunos de sus cuestionamientos no fueron satisfacto-
riamente respondidos por la iglesia evangélica y él permanecié sélo en el catolicismo
hasta el episodio arriba relatado.

En cuanto abandoné los encuentros preparatorios para la confirmacion, el mu-
chacho comenz6 a ir a la Iglesia Bola de Neve por motivos que considera «ridiculos »:
«por causa de una mujer», explica. Como estaba interesado afectivamente en una
amiga de la facultad, aceptar la invitacion de la muchacha para ir a la Iglesia Bola de
Neve podria sumarle puntos en la conquista. Sin embargo, a pesar de haber ido a la
iglesia, el romance esperado por Wagner no sucedié. «Quién sabe si hubiese ocurri-
do, estaria hasta hoy participando en la Iglesia Bola de Neve», comenta en tono de
lamento por la conquista frustrada.

Problemas de baja autoestima también fueron mencionados en su historia de
vida como factores que lo llevaron a buscar la Iglesia Bola de Neve. No obstante, la
participacion no resolvié sus problemas. Aunque sus angustias no hayan sido disipa-
das, Wagner analiza positivamente el hecho de haber conocido esa iglesia: « fue toda
una experiencia antropolégica». Seglin él, en lugar de «amén», los fieles responden
«juhul», y el disefio del pulpito responde a una imagen de una tabla de surf

Entre las instituciones religiosas por donde circuld figura también la Iglesia Na-
zareno, visitada por nuestro informante en ocasion de los cincuenta afios de la ins-
ticucion. El «griterio» y el largo tiempo de duracion caracterizaron al culto del que
Wagner particip6 una sola vez. Seglin su opinion, seria exactamente ese el problema
del protestantismo: « gritos y emociones en exceso ».
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Por mas de que se haya apartado del catolicismo y frecuentado iglesias evangéli-
cas, Wagner afirma preocuparse por la Iglesia Catdlica precisamente por la expansion
del pentecostalismo. Cita el caso del alcalde de Rio de Janeiro, Marcelo Crivella, un
pastor de la Iglesia Universal del Reino de Dios (IURD) que gané en las elecciones mu-
nicipales en 2016.

En un tiempo de cambios culturales y sociales, ellos [los evangélicos] pueden
echar todo a perder por el fanatismo, pues son mas numerosos o efectivos que
los que no lo son. Usted no tiene idea del pavor que tengo de que aparezca un

presidente [de la replblica] evangélico.

A pesar de las criticas a los evangélicos, por un lado, y a los errores cometidos
por la Iglesia Catdlica, por otro, Wagner tiene una perspectiva relativamente positiva
en relacion con las religiones en general. Asi pues, afirma, las religiones cumplen un
papel de ofrecer un «cédigo moral» para las personas, y muchos lo necesitan. Aun-
que afirma que algunas organizaciones religiosas quieren «echar la culpa a los fieles »
para mantenerlos vinculados, Wagner considera que «no todas serian asi». Por eso
mismo, tan pronto como tenga un tiempo, va a «curiosear» en el budismo, pero no
deja de apreciar las imagenes catdlicas, porgue al final, afirma en tono jocoso: «jno es
mi culpa si el catolicismo es tan rico en arte y cultural».

En términos de creencias, el joven sin religion cree en la existencia de una «enti-
dad superior», habil en cuidar de todas las cosas. Cree en el alma y el espiritu, pero
no hay una practica que realice cotidianamente y comprenda desde un sentido espi-
ricual. Su madre le reclama que él no cultivé el habito de oracion por ella ensefiado.
Pero Wagner asegura: «cuando voy a misa de guardar, paro para rezar».

Siendo un «agente libre», el joven sin religion justifica su auto-representacion como
un modo de acceder a todas las religiones y opinar libremente sobre ellas. Asi, Wagner
defiende que la Biblia seria meramente un libro de directrices que no debe ser «llevado
al pie de la letra» y analiza que, a pesar de que la Iglesia Catdlica finalmente tiene «un
Papa decente», los errores institucionales del pasado no pueden ser borrados. Por (l-
timo, Wagner bromea sobre la tension entre presupuestos religiosos y sus adherentes
con una frase: «Jests es un tipo legal (piola), el problema es su club de fans».
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CAPITULO 11
EXPERIENCIAS, PASAJES Y (RE)COMPOSICIONES:
LA EXPERIMENTACION COMO FORMA DE SER
RELIGIOSO EN EL BRASIL CONTEMPORANEO

Silvia Fernandes
Traduccién: Franco Olmos Rebellato

La figura de un mosaico define la realidad religiosa brasilena. Este es for-
mado por una miriada de dngeles, gnomos, santos, espiritus y orixds que com-
ponen la religiosidad de buena parte de la poblacién y pueblan su imaginario
(Fernandes, 2009). Sin embargo, si por un lado el catolicismo es asumido como
una identidad por la mitad de los brasilefios, por otro, la diversificacién y la
pluralidad religiosa creciente, sobre todo a partir de la década de 1970, pre-
sentan ese mosaico como una realidad desafiante para las corrientes cristianas
que poseen el mayor nimero de adeptos en el pais, a saber, el catolicismo y el
protestantismo en sus diferentes expresiones.

No obstante, cabe subrayar que el espiritismo kardecista y las religiones
afrobrasilenas tales como la umbanda o el candomblé, componen la identidad
religiosa no declarada de muchos brasilefios y se inscribe en la escena piblica,
especialmente en episodios de intolerancia religiosa.

Teniendo en cuenta que tanto el espiritismo kardecista como las religiones
afrobrasilenas son minoritarias desde el punto de vista de la autoidentificacién,
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es preciso senalar que muchas personas que frecuentan el espiritismo, ferreiros
de umbanda y candomblé asumen la identidad catélica en los censos o encues-
tas. De ese modo, alguien puede ser considerado catélico, al mismo tiempo que
recurre a pricticas del espiritismo como la «cirugia espiritual» experimentada
por la madre de Wagner en la historia de vida que presentamos.

Los censos -por su naturaleza cuantitativa- no son capaces de retratar esa
dimensién mds subjetiva de la creencia, aunque sean funcionales en la realiza-
cién del mapeo a gran escala del mosaico de las religiones declaradas.

¢COMO SE EXPRESA LA RELIGION VIVIDA EN BRASIL?

Es esta seccién abrimos una breve discusién sobre tres grupos prototipicos
para la compresion de las tendencias predominantes en el campo religioso bra-
silefio, especialmente, en las ultimas tres décadas: los sin religi6n, los catdlicos
carismiticos y los evangélicos en su diversidad.

Los sin religion

La historia de vida de Wagner retratada en el presente volumen ilustra de
un modo significativo lo que hemos llamado «religién vivida», al mismo tiem-
po que elucida una actitud tipica del modo actual de ser religioso en Brasil: la
experimentacion (a experimentagdo, en portugués original). Como hemos visto,
el muchacho circul6 por diferentes iglesias por motivos practicos, pero también
por razones de orden subjetivo como, por ejemplo, resolver cuestiones relacio-
nadas a su autoestima y conseguir una novia.

Puede sonar extrafno buscar entender las expresiones de religion vivida por
medio de un joven que se declaré sin religion, pero el recorrido retratado en el
relato contribuye a la comprensién de la actitud que estamos analizando como
un tipo ideal. En efecto, tal actitud estdndar consiste en el trinsito de personas
por diferentes iglesias, zerreiros, religiones orientales y tantas otras posibilidades
y expresiones de nuestro mosaico. Las razones para esa circulacién, emprendida
también por muchos de los que se declaran sin religion, estin en la forma en
c6mo los sujetos implementan sus trayectorias a partir de los aparatos ofrecidos

194



CariTuLo 11

por la modernidad. El contexto global de multiples ofertas de sentido y posi-
bilidades de eleccién en los diversos campos de la vida: profesional, afectivo,
familiar, entre otros, inscribe, por lo tanto, la opcién religiosa en el 4mbito
de la experimentacién. Aqui nos remitimos a varias investigaciones (Mariz,
2016; Fernandes, 2009) en las que las personas relatan cémo experimentan
las religiones, por qué las buscan, por qué las abandonan, y cémo las creencias
interfieren o no en su vida diaria social, politica y familiar.

El testimonio de una mujer sin religién, de nivel socioeconémico medio,
residente en Sdo Paulo ilustra la trayectoria de busqueda de lo religioso hasta
su abandono:

Comencé en la religién catélica, después fui espiritista; umbandista, luego
fui protestante, después fui kardecista, después regresé a la Iglesia protes-
tante nuevamente, después volvi a la religion espiritista que es llamada es-
piritista moderna, después me quedé un tiempo en Seicho-no-ie y luego lo
abandoné todo. (Sheila)*

Mis que entender esas decisiones como definitivas y coherentes, los relatos
nos ayudan a percibir sus caprichos, por asi decir, sus rutas sin sentido cuando
son analizados desde las instituciones religiosas tradicionales, pero plenamente
dotadas de significacién para los sujetos que delinean elecciones, muchas veces
circunstanciales, en el &mbito religioso. Ir a una iglesia o a un grupo religio-
so simplemente «para ver cémo era», como relata Wagner, representa mucho
mis que curiosidad; representa una decisién interna de cuestionar un modo de
pertenencia que tendria como premisa la rigidez, el exclusivismo y la adhesién
indiscutida al repertorio de creencias y ritos que las instituciones ofrecen.

La constante relativizacién del papel de las instituciones de referencia (fa-
milia, escuela, iglesia, entre otras); la capacidad de reconfiguracién de patrones
de sociabilidad y el proceso de individualizacién intenso provocado por la mo-
dernizacién de las sociedades occidentales impactan en los paises latinoame-
ricanos de forma irreversible. En Brasil, se observa que el principio de la libre
eleccién es permanentemente activado por las personas, con énfasis en lo que

26 Testimonio extraido de Fernandes (2009).
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se desea para si y para los grupos de interlocucién mds cercanos. Es precisa-
mente ese principio lo que favorece la movilidad religiosa y puede culminar en
la desafiliacién. Los individuos pueden circular libremente entre las iglesias y
propuestas religiosas, y aunque opten por la no afiliacién, es comiin asumir en
la vida diaria précticas orientadas por tales recomposiciones. Muchas veces los
sin religién usan expresiones como «energia», «algo superior», «ser superior»
para expresar lo que seria un sustituto de la creencia en Dios en el formato
cristiano. Estas expresiones reciben atributos de un absoluto religioso no sélo
alterando el sentido de trascendencia del cristianismo como proponiendo la
flexibilizacién de conceptos histéricamente construidos.

La diversidad catélica y las transformaciones recientes.
Los catdlicos carismaticos

Brasil presenta una profunda diversificacion regional y cultural y las ex-
presiones religiosas reflejan esas diferencias por medio de fiestas religiosas
populares, la devocion de los santos patronos, las procesiones, las misas-show
con sacerdotes cantores o los eventos religiosos urbanos, como la Marcha para
Jesiis” o la Jornada Mundial de la Juventud, cuya edicién de 2013 tuvo lugar en
Rio de Janeiro.

El catolicismo, en su conocida diversidad, viene atravesando un proceso de
creciente cambio sobre todo a partir de la década de 1980 cuando la Renova-
cién Carismatica Catélica (RCC) comienza su penetracién en los sectores po-
pulares (Fernandes, 1996). En ese momento no se podia prever en qué medida
ese movimiento originario de los Estados Unidos daria el tono del catolicismo
brasilefio en la mayoria de sus estados, independientemente de las diferencias
regionales.

Asi, la expansién de la RCC, que en gran parte se dio por medio de su ca-
pacidad comunicacional, asumi6 fases imprevistas en el origen del movimiento.
De ahi resultaron tanto la creacién de nuevas comunidades catélicas como

27 El evento Marcha para Jesiis ocurre anualmente y reiine mayoritariamente, aunque no de
forma excluyente, al segmento evangélico. Miles de personas en varias ciudades brasilefias ocupan
la ciudad con el objetivo de visibilizar el nombre de Jests.
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un sin nimero de asociaciones religiosas de inspiracién carismitica, alterando,
inclusive la dindmica de 6rdenes religiosas tradicionales. Como ejemplo, de-
terminadas 6rdenes de clausura fueron renovadas con el ingreso de muchachas
provenientes de la RCC. Algunas de ellas pasaron por las nuevas comunidades
de inspiracién carismitica (Souza & Fernandes, 2014) optando mds tarde por
la vida religiosa tradicional y contemplativa, yendo en contra de lo que seria la
légica modernizante de la RCC.

La forma de ser catélico difundido por el movimiento alteré de manera in-
discutible el rostro del catolicismo en Brasil, aunque no obtuvo éxito suficiente
en el control de evasion de los fieles. Los carismdticos expresan su catolicidad
especialmente por la emocién, por la oracién del rosario y reinvenciones de esa
oraci6n tradicional del catolicismo, por la musica, y por el énfasis en la perte-
nencia institucional, demostrando discursivamente una profunda fidelidad al
Papa y a la Iglesia.

Pero es importante mirar la experiencia de los sujetos, mejor dicho, de los
catélicos carismiticos desde una dimensién supra-mundana. ;En qué creen?
¢Qué experiencias religiosas cuentan? ;De qué forma la religiosidad carismati-
ca penetra en su vida diaria? Sorprendentemente, la mayor disposicién para la
movilidad religiosa apareci6 entre los catélicos carismaticos al ser comparados
con grupos considerados como progresistas como las Comunidades Eclesiales
de Base o las pastorales sociales.

Muchas de las personas catélicas carismiticas estaban apartadas del cato-
licismo y contaban con experiencias en las iglesias cristianas evangélicas. En
algunos casos hay un desconocimiento de aspectos de la doctrina catélica y de
algunos dogmas y la experiencia religiosa de varios de ellos puede habilitar la
creencia en iconos del universo espiritista kardecista®, ademds del cristianis-
mo evangélico (sanacién, glosolalia y posesién). Una de nuestras entrevistadas,
residente en Sao Paulo, de nivel socioeconémico medio, relata su proceso de
movilidad y experimentacién:

28 El espiritismo kardecista o simplemente kardecismo es una doctrina reencarnacioncita for-
mulada por Allan Kardec (1804-1869) que lleg6 a Brasil en el siglo XIX. La doctrina comprende
la creencia en los espiritus y en la comunicacién de aquellos con los vivos por medio de la me-

diumnidad.

197



e

Sitvia FERNANDES

Yo venia buscando en varias otras religiones y de ahi fui invitada (a la RCC)
por una persona y decidi ir. Como yo iba a todas, decidi ir para experi-
mentar, por curiosidad y acabé continuando porque fue ahi donde sentf la
presencia misma de Dios, en el grupo de oracién (Vania).

Varios estudios demostraron el efecto terapéutico de la espiritualidad ca-
rismatica que incluye los llamados «descanso en el Espiritu», una prictica en
la que las personas viven una especie de trance en los momentos de oracién y
muchas veces caen al suelo siendo ayudadas por otros participantes. Algunos
seguidores ven este momento como una oportunidad de «desconectar» (des/i-
gar) de la vida agitada y alcanzar un «nivel de tranquilidad» poco comin.

La asiduidad de los fieles y la asimilacién de la narrativa religiosa propuesta
por el movimiento imprime sus efectos en los testimonios y en los innumera-
bles relatos sobre los cambios ocurridos en sus vidas. Las relaciones conyugales
conflictivas son reelaboradas, depresiones y sentimientos de vacio se eliminan,
las relaciones sociales se ven bajo nuevas miradas; los temperamentos agresivos
son suavizados o completamente transformados. La RCC puede ser interpre-
tada como una propuesta religiosa de alivio, como un sustitutivo terapéutico
accionado por los sujetos en situaciones limite, pero también como la posibili-
dad de recibir afecto.

La queja sobre la falta de acogida de las personas catélicas aparece en mu-
chos relatos de evasién religiosa. Varias personas buscan otras iglesias para
«sentirse bien» y abandonan sus religiones de origen por el mismo motivo.
La experimentacién es asi orientada por demandas muy subjetivas, capitanea-
das por factores cotidianos como problemas de autoestima, desempleo, matri-
monios deshechos, hijos adictos, enfermedades incurables y estrés emocional.
Como mencioné Wagner, su visita a la iglesia Bola de Neve estuvo también
relacionada con angustias y cuestiones vinculadas con su autoestima que €l
esperaba sanar.

Se destaca, por tltimo, la emergencia de la comprension de la pluralizacién
religiosa que ensancha las fronteras del cristianismo al mismo tiempo que lo
desafia. Ser carismatico es vincularse a una experiencia religiosa conocida en la
iglesia, pero también es sobrepasarla; es consolidarse en una comunidad reli-
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giosa mds que en una religion, es girar el reverso de la institucién para coserle
las puntas con subjetividades, aunque se incorpore a la costura los puntos de las
regulaciones y de la tradicién.

;Los evangélicos y la cuarta ola?

El estudio del evangelismo en Brasil quedé marcado por la teoria de las
olas (Freston, 1994). La primera es constituida por el evangelismo clsico, es-
pecialmente de la Assembleia de Deus en 1910; el evangelismo de la segunda ola,
data de 1950, se inicia con la llegada de las iglesias Quadrangular, Deus é amor
y Brasil para Cristo, y la tercera ola -el neopentecostalismo- constituida por la
Igreja Universal do Reino de Deusy por la Igreja Internacional da Graga. Esa cla-
sificacién fue exhaustivamente utilizada por la literatura brasilefia y funcioné
durante mucho tiempo para comprender el campo.

En efecto, el momento actual del evangelismo brasilefio ha exigido nuevos
enfoques, no sélo por la diversificacién de las iglesias anteriormente divididas
en olas, sino por las innovaciones del propio neopentecostalismo que no puede
ser traducido tnicamente por el arrastre medidtico de la Igreja Universal do
Reino de Deus (IURD) o por el énfasis en la teologia de la prosperidad. Los
nombres de las iglesias ya demuestran la multiplicidad de sus propuestas que
favorecen atiin mis la adhesién flexible: Igreja Assembleia de Deus Botas de Fogo
Ardentes e Chamuscantes; Igreja Bailarina da Valsa Divina; Igreja A’ de Amor;
Igreja evangélica Jesus é lindo e cheiroso; Igreja Jesus td aqui o diabo mete o pé, por
citar algunas.

Como vimos en el testimonio de Wagner, Bola de Neve innova al punto tal
de tener el pulpito en forma de una tabla de surf. La dindmica de estos templos
y la rdpida capacidad de adaptacién del neopentecostalismo a aspectos de la
cultura brasilefia exigen un esfuerzo interpretativo.

¢Se nos presenta el desafio de pensar en la cuarta ola del evangelismo?
;Cuiles serian los eslabones que unen las propuestas pragmaticas de las igle-
sias de esa corriente? ;Qué estd en juego en la creacién de esas instituciones?

29 NdT: Mete o pé (en portugués original) es una expresion popular carioca que significa
«Tomitelas de aci».
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:Coémo se apropia la juventud brasilefia de esas ofertas religiosas?

Los segmentos juveniles han acompanado esas transformaciones y es im-
portante llamar la atencién sobre la manera en que las y los jévenes se ocupan
de las reglas de las iglesias en lo que se refiere al ejercicio de la sexualidad y las
moralidades. Todos los jévenes sin religion, agnésticos o ateos que tuvieron
vinculos o transitaron por iglesias evangélicas, se mostraron liberales en estos
temas entendiendo que la eleccion debe ser libre y las iglesias no deben inter-
ferir en las sexualidades.

El principio de la libre eleccién y autonomia estuvo presente en muchos
testimonios de nuestras investigaciones. Varios muchachos y muchachas resi-
dentes en la periferia metropolitana, como Wagner, tuvieron experiencias di-
versas en iglesias neopentecostales y las abandonaron debido a sus criticas a
determinados aspectos de la organizacién. En el caso de Wagner, y de muchos
otros jévenes, motivos muy practicos pueden llevar a la no pertenencia: la dis-
tancia del templo; la duracién de los cultos y celebraciones, o incluso el cambio
de ciudad. Pero, ademis, son capaces de reelaborar criticamente los discursos y
pricticas institucionales, como fue el caso de Tamirez, una joven de veintiséis
afios, de escolaridad media y que se encuentra alejada del evangelismo hace
diez afios. Actualmente se declara sin religién, pero mantiene sus practicas de
oracién y pretende volver a una iglesia evangélica, aunque tenga duras criticas
a la recaudacion de dinero en las iglesias:

A las iglesias, hoy en dia, lo que les interesa es el dinero. {Puchal, lo encontré
absurdo: las iglesias hoy en dia estin teniendo pasa-tarjetas o posnets. Tipo
asi, [el pastor dice] «;Crédito o débito? Si no tenés dinero para pagar el

diezmo, ni el de la oferta, pasd la tarjeta». {Es ridiculo! (Tamirez)

Por otro lado, el descontento con normas y reglas institucionales no siempre
conduce al abandono de la iglesia. El principal factor para la permanencia pa-
rece ser la solidez de las redes de amistad (Magallanes, 2014) que ellos estable-
cen a partir de la participacién en los eventos religiosos. Asi, los jévenes pueden
discrepar de ciertas orientaciones, hacer criticas a éstas y aun asi permanecer
en la iglesia, como sefial6 en su estudio Ana Raquel Pereira da Silva (2017).
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Las experiencias juveniles en el universo neopentecostal plantean la ne-
cesidad de formular nuevas clasificaciones para el tipo de oferta religiosa que
emerge en esas regiones. Ademis, las personas activan diferentes racionalida-
des para abandonar esas iglesias o permanecer en ellas y generalmente poseen
criticas pautadas en las relaciones que se establecen en esos ambientes. Sus
practicas de oracién y creencia en Dios suelen mantenerse, aun cuando aban-
donan las iglesias por los motivos anteriormente mencionados. Los factores
que parecen explicar el mantenimiento de las creencias, también entre quienes
poseen una pertenencia frigil como la de Tamirez, son la escolarizacién y el
ambiente familiar. La transmisién religiosa entre las diferentes generaciones
ha sido menos efectiva, pero todavia existe y, de modo particular, las madres
ejercen un papel fundamental en el proceso™.

REFLEXIONES FINALES

Trabajamos con la l6gica de la experimentacién para presentar un cuadro
amplio, pero no exhaustivo de la situacién socio-religiosa brasilefia. El recorri-
do se hizo a partir de la historia de vida de Wagner que retne la experiencia
con el catolicismo, el neopentecostalismo y culmina en la identificacién «sin
religién». El caso de Wagner es emblematico para pensar la l6gica de la experi-
mentacion, contestacién y recomposicion de los sujetos frente a las institucio-
nes y grupos religiosos. Estos buscan adaptarse a los cambios capitaneados por
procesos més amplios de cambio social como, por ejemplo, el aumento del uso
de las nuevas tecnologias, las dindmicas comunicacionales por medio de las re-
des sociales y las nuevas configuraciones familiares, no exploradas en este texto.

Cabe senalar también que la imagen de nuestro mosaico no puede descui-
dar la fuerza de las creencias del espiritismo kardecista y de las religiones afro-
brasilenas que habitan en el imaginario de catélicos -sean carismaticos o no-y
también de evangélicos. Sin embargo, los primeros tienden a naturalizar esas
creencias creyendo, por ejemplo, que sus muertos se comunican de algiin modo
con ellos por medio de suefios y premoniciones. Por su parte, los evangélicos

30 Este aspecto también fue destacado en el capitulo 10 del presente volumen para el caso de las
narrativas espirituales sobre transmision de la fe en Montevideo, Uruguay.
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activan simbolos y entidades de las religiones afrobrasilefias para componer
su propia teologia que incorpora la expulsién de las entidades del mal o del
demonio.

Las experimentaciones y circulaciones de catdlicos en el espiritismo y vice-
versa son muy comunes y esto puede llevarlos a afirmar una doble pertenencia
en los censos: catélico-espiritista, o simplemente afirmarse catélico por ha-
ber sido bautizado en la Iglesia Catélica, pero sus précticas y creencias estin
mezcladas, incorporando simbolos catélicos (santos, Maria, etc.) a la vez que
aspectos de la doctrina espiritista.

Por cuestiones de espacio, no fue posible analizar mds detenidamente el
espiritismo kardecista y las religiones afrobrasilefias, ambas corrientes minori-
tarias segun datos cuantitativos, pero con gran atractivo en los movimientos de
mudanzas religiosas en el pais. La eleccién de estas tres formas de ser religioso
o no religioso pretendi6 focalizar en las vertientes que estin siendo mas fuerte-
mente interpeladas por las transformaciones religiosas en la sociedad brasilefia
y que han movilizado la atencién de los analistas: las personas sin religién,
catolicas y evangélicas. Naturalmente, en cada uno de esos campos, la religion
vivida extrapola los cdnones institucionales e incluso las dindmicas procesales
que conducen al escepticismo y la pérdida del vinculo. Aqui tenemos multiples
agendas de investigacion para comprender las caras del cristianismo, atin ma-
yoritario en el pais, y sus permanentes y ripidas transformaciones.
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¢Qu¢ hacen los habitantes de ciudades sudamericanas cuando hacen religion?
I<sa es la pregunta que intenta responder este libro. Para ello., un equipo de 11
investigadores en Boston (Estados Unidos). Cordoba (Argentina), Lima
(Pert) y Montevideo (Uruguay ). trabajo durante 3 anos en la recoleccion y ¢l
analisis de entrevistas realizadas a mas de 250 latinoamericanos en 3 ciudades
diferentes.

L1 libro se presenta como una contribucion desde la sociologia publica, para
que una audiencia amplia se¢ encuentre tanto con las historias de vida de
algunas personas entrevistadas como con capitulos en los que los investi-
gadores dan cuenta de un analisis cientifico del tema abordado. Desde la
perspectiva de la “religion vivida™ por los sujetos. y mediante la recoleccion de
las historias que estos cuentan sobre sus experiencias religiosas, el texto anali-
za la presencia de lo religioso en la vida cotidiana de sudamericanos “de a pic’™.
IEn sus experiencias, lo religioso no esta circunseripto a los lugares y ritos
tradicionales. ni se presenta solo en los margenes. sino que se mezela
entreteje con muy diversos aspectos y busquedas por encontrar una vineu-
lacion mas directa v significativa con Dios. dioses o la trascendencia. Asi. los
capitulos exploran los cruces entre religion vy politica. migraciones. género,
nuevas teenologias, cuerpos, emociones, instituciones religiosas, conver-
siones, pluralizacion. ideas de Dios y los no afiliados, ¢ incluye un ultimo
capitulo que analiza como viven los brasilenos sus experiencias religiosas.

8-612-317-497-2

JIHl

% Universidad

& "“Jq.
-

£, UNIVERSIDAD
* CATOLICA
) DE CORDOBA

’ JESUITAS

g Catolica i
5 Uruguay

FONDO
EDITORIAL

rosTmos UNIVERSIDAD CATOLICA oo Fm

r
! g;,(

@L o
o




