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Introduccion

Este libro, primera publicacién del Seminario Interdisciplinar de Es-
tudios Religiosos (SIER), ofrece un amplio panorama de la situacién
religiosa del Perd al filo del nuevo milenio. Por ello, estas p4ginas
liminares pretenden informar al lector sobre los fines y logros de
dicho seminario interdisciplinar, al mismo tiempo que sobre el conte-
nido de su primera publicacién.

El SIER funciona en la Pontificia Universidad Catélica del Perti
hace més de un lustro. No es parte del programa curricular de alguna
especialidad de las facultades ni de la Escuela de Graduados de la
Universidad. Es, més bien, una iniciativa personal de quienes firman
esta presentacion: tres profesores del Departamento de Ciencias
Sociales, que compartimos una vieja preocupacién por investigar el
fenémeno religioso peruano. Tal iniciativa carece de grandes preten-
siones. Solo quiere abrir, con un minimo de institucionalidad, un es-
pacio de reflexi6n y debate sobre la religién.

En 1994 invitamos a un primer encuentro a profesores de distin-
tos departamentos de la Universidad Catélica y a otras personas inte-
resadas, para planificar la forma mas adecuada de abrir ese espacio de
reflexién y debate. Asinaci6 el SIER, con una finalidad, una organiza-
cién y un plan de trabajo, claramente establecidos en una hoja que
hemos ido distribuyendo, como tnica presentacion, a personas del
entorno académico que podian estar interesadas en concurrir, no po-
cas de las cuales han acabado participando en el SIER.
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La finalidad del SIER es analizar, con un enfoque interdisciplinar,
el complejo fenémeno religioso peruano. Es sabido que el estudio de
este fenémeno ha estado bastante marginado en las ciencias sociales
del pafs. No sabemos si por la vieja postura de las ciencias sociales,
que nacieron anunciando la muerte de la religién; o por el auge de la
interpretacién marxista, que reducia el fenémeno religioso a un ren-
glén poco importante de la ideologia; o por la postura personal agnés-
tica de no pocos cientificos sociales, el caso es que, durante mucho
tiempo, los estudios sobre la religién eran un coto cerrado de antro-
péblogos andinos, que analizaban sobre todo la persistencia de viejas
formas religiosas o la funcionalidad de la religién en la conservacién
de la identidad colectiva. Afortunadamente las cosas han cambiado,
pues la religién no solo sigui6 presente en la sociedad, sino que se
hizo més variada, por las distintas formas de proselitismo, y mas mi-
litante, todo lo cual plante6 nuevas preguntas a las ciencias sociales,
a cuya respuesta quiere contribuir nuestro seminario.

La organizacién del SIER es minima. Junto con los tres iniciado-
res, que actuaron como comité coordinador y presidieron rotativa-
mente las sesiones, forman parte del SIER profesores de los Depar-
tamentos de Teologia, Humanidades y Derecho, y personas de fuera
de la Universidad Catoélica que tienen en comiin su interés por anali-
zar el comportamiento religioso. Un lugar especial lo ocuparon los
estudiantes de la Escuela de Graduados que hacian sus tesis sobre
temas religiosos, quienes pudieron presentar sus avances de las mis-
mas. Ademads, miembros habituales de confesiones no catélicas hi-
cieron posible el ecumenismo académico.

El plan de trabajo se basé en la reunién de cada tercer miércoles,
durante los dos semestres lectivos de cada afio. Gozando de la gene-
rosa hospitalidad del Departamento de Ciencias Sociales, que nos
proporciono la funcional sala del Centro de Investigaciones Sociales,
Econémicas, Politicas y Antropolégicas (CISEPA), y aun nos invit6 a
un café con galletas, nos reunimos para analizar los distintos temas,
que fueron variando conforme al plan que nos trazamos en la primera
sesi6n del afo. En general se trat6 de presentar investigaciones reli-
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giosas terminadas o en marcha, simples proyectos de investigacién
en su fase inicial, libros o articulos de actualidad sobre el fen6meno
religioso, etcétera. Igualmente, el SIER siempre estuvo abierto a los
investigadores o especialistas extranjeros que quisieran presentar
sus trabajos o proyectos para recibir nuestros comentarios.

Junto con las reuniones regulares, queremos destacar otras acti-
vidades. Una es la organizacién de cursillos de extensién sobre, por
ejemplo, «Temas religiosos contempordneos en el Pert», «Grupos
religiosos populares del Perti» y <Temas religiosos actuales». Dichos
cursillos, cuya duracién solia ser de una semana, estaban abiertos a
los estudiantes de la Universidad; pero también a sacerdotes y reli-
giosas, a estudiantes de teologia y a todas las personas interesadas.
Otra actividad importante fue la participacién de los miembros del
SIER en congresos internacionales de algunas ramas de la ciencia de
la religi6n, no solo en paises de América Latina, sino también en los
Estados Unidos y Europa. Aunque tal participacién dio origen a la
publicacién de una serie de ponencias —de algtin modo debatidas en el
SIER—, pensamos que este libro significa la mayoria de edad en las
publicaciones del SIER y es un punto de partida importante.

Los trabajos que presentamos reflejan, en conjunto, dos aspec-
tos importantes del estudio cientifico de la religién en el Perd. En
primer lugar, la extrema complejidad del fen6meno religioso peruano
hoy. Complejidad expresada no solo en cuanto a la diversidad de for-
mas, experiencias, tradiciones y estructuras religiosas, sino también
en cuanto a sus miltiples y complicadas formas de articulacién e
interaccién con otros dmbitos de la sociedad peruana. En segundo
lugar, los trabajos presentados constituyen la concrecién de un es-
fuerzo colectivo por estudiar interdisciplinariamente la religién en el
Pert. Si bien los articulos son, en general, auténomos, han pasado
por un cuidadoso proceso de discusiones grupales, comentarios, ob-
servaciones y sugerencias que cada autor ha tenido en cuenta para su
respectiva version final. Ademds, hay que sefalar que los trabajos
son parte de investigaciones en curso o concluidas y que, por tanto,
estidn sometidos al exigente rigor metodolégico. De este modo cree-
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mos que esta garantizada la debida objetividad con la que deben abor-
darse temas de por si muy sensibles a la subjetividad y al mayor o
menor apasionamiento religioso de sus protagonistas. Dicha sensibi-
lidad no est4 en cuestién, y es un dato importante en el estudio cien-
tifico de la religién. Ademas, los autores que escriben en este libro
tienen posturas religiosas diferentes, lo cual facilita nuestro propési-
to de conocer la compleja realidad religiosa de nuestro pafs.

El encuentro de profesionales de diversas disciplinas es un desa-
fio novedoso en el medio académico, ya que constituye un proceso de
aprendizaje mutuo que pocas veces se pone en practica. Pese a que -
reconocemos la importancia de la interdisciplinariedad, la comunica-
cién entre investigadores con formaciones diferentes requiere un
esfuerzo especial. Se trata de un proceso que involucra el interés por
conocer el punto de vista de los otros, el didlogo y el aprendizaje. El
SIER ha producido, durante estos tltimos afios, una comunidad de
investigadores que desde la antropologia, la comunicacién, el dere-
cho, la historia, la sociologia y la teologia se interesan por compren-
der el fen6meno religioso.

La dificultad del didlogo interdisciplinario reside en que dentro
de cada disciplina se comparten ciertos supuestos, raramente expli-
citados en el curso de la investigacién, que para el observador exter-
no puede ser fundamental explicitar y discutir. Asimismo, temas que
parecen de importancia marginal o ajenos a la preocupacién central
de una disciplina, pueden ser fundamentales para un profesional con
otra formacién. Pero el estimulo intelectual y la riqueza de los temas
que surgen para la investigacion del didlogo interdisciplinario, cons-
tituyen una experiencia que supera los problemas. Esto no quiere
decir que hayamos logrado cambiar nuestra manera de investigar o
de enfocar los temas. Todavia es muy fuerte la especificidad de cada
disciplina y no pretendemos negarlo. Por eso, la formacién de equi-
pos realmente interdisciplinarios puede ser un segundo paso en el
desarrollo del SIER.

El tema de reflexién comtn planteado para el seminario en el
afio 1998 fue bastante amplio, para dar cabida a las distintas materias
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de investigacién en curso: «Religién y sociedad en el Pert al filo del
milenio». En algunos casos se logré establecer la relacién entre el
hecho religioso estudiado y el entorno temporal; pero en la mayoria
los autores se centraron en la descripcién y el analisis del grupo o de la
experiencia que estaban estudiando. El orden y la distribucién de los
temas obedecen a un doble criterio. El primero es el nivel de la uni-
dad de andlisis trabajada: macro, intermedio o micro; el segundo, aso-
ciado a dicha distincién por niveles, corresponde a ciertas categorias
basicas del universo religioso peruano: iglesia institucional, mundo
cat6lico popular y mundo evangélico. En el primer grupo de articulos
de nivel macro se enfoca el conjunto de la sociedad y de la iglesia que
se esti estudiando. Un segundo grupo de articulos esti formado por
los que abordan el estudio de una denominacién o asociacién religio-
sa, pero con el objetivo de describir el marco institucional general en
el que se desarrollan, asi como sus creencias y ritos. Finalmente, un
tercer grupo de trabajos, a nivel micro, parte del andlisis de grupos
de religiosidad popular en localidades especificas, incluido uno sobre
el mundo evangélico. Todos ofrecen una descripcién y un anélisis
tematico especificos. :

Abre esta coleccién, dentro del nivel macro, el trabajo del sacer-
dote jesuita y antropélogo, Manuel M. Marzal, quien en varios de sus
dltimos estudios se ha ocupado de la diversidad religiosa en el Per.
Esta vez lo hace abordando el problema de la bisqueda de «catego-
rias validas»; es decir, de términos adecuados y representativos que
puedan aplicarse al ordenamiento del mapa religioso peruano. Con
una cierta influencia sociolégica y un respaldo estadistico, describe y
clasifica las religiones en el Pert. Para ello, parte de las categorias
religiosas genéricas de los censos nacionales, analizindolas y subdi-
vidiéndolas en otras nuevas categorias en funcién de sus complejida-
des especificas. Analiza, ademds, el peso y la importancia relativos
que demogrificamente posee cada variedad religiosa peruana, pre-
sentdndonos, asi, un amplio panorama de las diferentes formas de
conducta religiosa en nuestro pais (espiritualidades y roles diversos
dentro del catolicismo, evangelismo, nuevos grupos religiosos,
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increencia, agnosticismo, eclecticismo). Por esto, el trabajo de Marzal
se presenta como un marco de referencia de todos los demas trabajos
del libro.

En este mismo nivel de andlisis macro se inscribe el articulo
del abogado Juan José Ruda, quien estudia la nueva personeria legal
de la iglesia en el Pert segtin las dos tltimas Constituciones y los
acuerdos firmados entre la Iglesia Cat6lica y el Estado peruano. Con
una perspectiva histérica, respaldada en una importante y abundan-
te documentacién estatal y eclesiastica, Ruda analiza los intensos
esfuerzos del gobierno peruano y la Santa Sede por establecer un -
marco de cooperacién y reconocimiento mutuo. Asi, 1980 es el co-
mienzo de un nuevo periodo en las relaciones de ambas institucio-
nes fundamentales, en el que se establece la separacion entre Igle-
sia y Estado.

Jeffrey Klaiber, sacerdote jesuita e historiador, sittia también su
articulo en esta linea de andlisis sobre la relacién entre la Iglesia Ca-
télica y el poder politico en el Pert durante el siglo xx, tema que él ya
habia desarrollado en otros estudios. Klaiber considera a la Iglesia
como una fuerza politica, aunque de un orden diferente al de otras
instituciones identificadas como tales; su importancia real ha radica-
do siempre, afirma, en su capacidad para legitimar los demas 6rdenes
politicos en nuestra sociedad. Aun cuando su composicién y orienta-
cién internas hayan experimentado modificaciones, e incluso se ha-
yan expresado en diversas posturas pastorales, sobre todo en las tl-
timas décadas, la Iglesia, segtin Klaiber, sigue siendo una fuente de
liderazgo social.

Cerrando el bloque de trabajos de nivel macro, el historiador
Fernando Armas estudia también el conjunto de la sociedad peruana
en su andlisis de la libertad religiosa, la violencia y los derechos hu-
manos en el Pert republicano. Analiza las diversas etapas por las que
ha ido transcurriendo el proceso de constitucién de la libertad y la
tolerancia religiosas en nuestro pais.

Entre los trabajos de nivel medio tenemos dos importantes cate-
gorias de estudios: grupos catélicos y no catélicos. El estudio de los

14
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testigos de Jehova que realiza Harold Hernindez, antrop6logo, trata
de los segundos. En dicho trabajo, que no es la etnografia de un Salén
del Reino, como llaman los testigos a cada comunidad, Hernandez
brinda al lector la informacién sobre la sociedad que se constituye a
escala mundial para dar testimonio de Jehova. Es una sintesis muy
completa de dicho sistema religioso, que enfatiza tanto la eficiente
organizacién del grupo, lo que puede interesar mas a los sociélogos,
como su espiritualidad, que puede ser mas til a los te6logos y
pastoralistas.

Un segundo trabajo sobre grupos no catélicos es la investigacién
sobre religién y cultura de masas, de los comunicadores Gina Gogin
y Rolando Pérez, quienes estudian al movimiento de «La Divina Re-
velacién Alfa y Omega». Si bien el punto de partida de su interés es la
relacién entre la religién y los medios de comunicacién masiva,
circunscriben su investigacién a un grupo religioso, a cuyo conoci-
miento nos introducen poniendo de manifiesto las mdltiples formas
en que se entrecruzan y se influyen mutuamente los mensajes reli-
giosos y los medios. Una posible deduccién a partir de este articulo
es que, en un marco de modernidad, hasta la religién puede ser pro-
cesada simbdlicamente, como se procesan otros «productos» orien-
tados al consumo masivo.

Mercedes Giesecke, antropdloga, analiza un nuevo grupo reli-
gioso que surge en torno a la bisqueda del restablecimiento de los
distintos niveles deteriorados de salud. Dicho grupo, de inspiracién
cristiana y denominado grupo del Sagrado Corazén de Jests, se cons-
tituye como una organizacién no gubernamental para practicar la
sanacién y curar a la gente de sus males en todo el pais. Es un grupo
religioso que, por la complejidad de sus raices, podria situarse en la
categoria de los de la «nueva era» o new age, que se constituyen to-
mando elementos procedentes de distintas fuentes, y que tienen un
importante auge en Europa y en los Estados Unidos.

El otro grupo de articulos de esta serie de nivel medio agrupa
trabajos sobre organizaciones cat6licas. Una primera categoria son
las comunidades cristianas, visitadas nuevamente por Catalina Ro-
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mero, soci6loga, quien las describe como espacios de articulacién entre
lo privado y lo piblico. Dichos espacios, segiin la autora, se prestan al
andlisis cultural del proceso de creacién de intereses comunes y de
participacién en la sociedad. En tal sentido, Romero nos propone una
sugerente interpretacién de las redefiniciones experimentadas hoy
por estas comunidades, después de una importante trayectoria social
y cristiana durante las tdltimas décadas.

José Sanchez, antropélogo, escribe sobre el Camino Neocatecu-
menal, un importante movimiento eclesial con fuerte arraigo en sec-
tores populares peruanos. Dicho movimiento religioso —tipico de no
pocos grupos procedentes de otros lugares en el mundo y, en conse-
cuencia, de tradiciones culturales diferentes a las nuestras— logra
adaptarse e incorporarse a formas de organizacién y espiritualidades
de la iglesia peruana. Sdnchez analiza una serie de factores sociol6gi-
cos, religiosos e histéricos que han servido de marco a la difusién de
este movimiento en nuestra sociedad. Al mismo tiempo, informa so-
bre sus origenes, su funcionamiento y su difusién en el Pert.

Completa este grupo de nivel medio un trabajo del antrop6logo y
sacerdote Alberto Osorio, sobre la Iglesia local de Bambamarca. Osorio
nos presenta una detallada descripcién de los modelos de pastoral de
la di6cesis de Cajamarca, desarrollados en el marco de los cambios
ocurridos en la Iglesia Catélica. Ademés, muestra el profundo arraigo
que tiene hoy esta Iglesia entre los campesinos, gracias a la nueva
pastoral que los considera actores y ejecutores de su promocién y
transformacién social.

Presentamos, por tltimo, un tercer conjunto de trabajos, referi-
dos todos ellos a analizar casos especificos de nivel «micro». El pri-
mero es del antropélogo Alejandro Diez, quien reflexiona sobre las
relaciones entre religién y politica en Catacaos, Piura, donde diver-
sos actores sociales y religiosos participan en los eventos locales.
Diez analiza las interacciones en los diversos grupos religiosos tradi-
cionales, cuyas aspiraciones a ejercer un control de los espacios y
recursos religiosos del pueblo prefiguran procesos de contenido no
tnicamente religioso sino también politico. Asi, prestigio, poder, de-
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vocién y tradicién cultural constituyen las variables de muchos pro-
cesos tipicos de nuestras sociedades populares y campesinas.

Otro trabajo en esta linea de analisis micro es el estudio de la
antropbloga Ana Teresa Lecaros sobre el Sefior de Muruhuay y el
calendario de mayo. Ella describe la riqueza cultural de estas festivi-
dades religiosas y destaca la funcién de integracién social de muchos
de sus simbolos religiosos, que se convierten en verdaderos ejes
vertebradores de las comunidades de la regi6n.

Pertenece también a este tercer grupo el trabajo del antropélogo
jesuita Jaime Regan, sobre la religién entre los Chayahuita catélicos
de la Amazonia peruana. En este avance de lo que serd un amplio
estudio sobre este grupo etnolingiiistico, Regan presenta una buena
sintesis de la etnografia religiosa de una de las etnias amazénicas que
preserva mas firmemente su identidad cultural, entre cuyos elemen-
tos hay ritos, creencias y practicas religiosas tradicionales. Una de
las principales conclusiones de este trabajo es que la evangelizacién
de los Chayahuita no supuso la desarticulacién de su rico universo
religioso tradicional.

Finalmente, el antrop6logo Héctor Laporta examina a partir de
casos concretos de Iglesias protestantes en Quispicanchis, Cuzco, la
manera en que dichos grupos se construyen las identidades religio-
sas. Analizando el simbolismo de la iconografia evangélica quechua,
Laporta nos muestra como sus contenidos revelan las visiones pro-
pias que estas iglesias tienen de si y del mundo social mas amplio al
que pertenecen.

No podemos terminar sin agradecer a todas las personas que, de
una y otra manera, han hecho posible este libro. En primer lugar, a
todos los informantes a lo largo y ancho del pais, que han querido
compartir con los autores de este libro algo tan intimo y personal
como es su visién de Dios, que da sentido dltimo a sus vidas. En
segundo lugar, a los miembros del SIER, tanto a los que aceptaron la -
invitacién y acabaron escribiendo los articulos que ahora se publican,
como a los que escucharon la presentacion de dichos articulos duran-
te las sesiones ordinarias del SIER y contribuyeron con sus observa-
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ciones y criticas. De igual modo, a la Pontificia Universidad Catélica
del Perd, que, fiel a sus raices, sigue siendo una plataforma para el
estudio de los problemas religiosos y sociales del pais.

Lima, diciembre de 1999

Catalina RoMERO, Manuel M. MARZAL y José SANCHEZ,
coordinadores del SIER
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I. LA RELIGION EN EL PERU






Categorias y niimeros en la religion del Pera hoy

P Manuel M, Marzal, SJ

Este articulo puede servir de tel6n de fondo a otros articulos de este
libro, que analizan temas puntuales de la policroma conducta de los
peruanos frente a la religién. Aunque no explica el contenido ni el
marco teérico de los mismos, tema que se toca en la introduccién,
permite ubicarlos en el mapa religioso del pais. Pero este articulo no
es un simple marco de referencia, sino que plantea un viejo proble-
ma: hallar categorias vdlidas y nitmeros confiables sobre la conducta
peruana ante la religién. Llamo categorias vélidas a términos univocos
que distingan las conductas religiosas, y ntimeros confiables a la in-
formacién estadistica sobre cada categoria. Esta informacién no exis-
te atin y el problema de las categorias es antiguo. Es sabido que, des-
de la Independencia, la mayoria de los peruanos se han declarado
catélicos en los censos; pero, como siempre hubo diferentes modos
de ser catdlico, este término no puede ser considerado univoco, sino
anilogo o hasta equivoco.

Pero el problema es hoy mas complejo, al menos por cuatro razo-
nes. La primera es que en 1915 se reformé la Constitucién de 1860,
para extender la libertad de conciencia vigente desde la Independen-
cia, que permitia a cada peruano profesar la confesién religiosa que
juzgara verdadera y practicar su culto en privado, a la libertad de cul-
to, que permitia a las distintas confesiones tener lugares piblicos de
culto y ejercer otras actividades para difundir su doctrina. Tal liber-
tad hizo pronto mas amplio el espectro religioso peruano. La segunda
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razén es que entre 1962 y 1965 se celebré el Concilio Vaticano II, que
renovo6 a la Iglesia Catoélica en la comprensién de su identidad y en su
apertura a los problemas del mundo, pero que produjo un mayor plu-
ralismo entre los catélicos, sobre todo en el «posconcilio». La tercera
razén es que en la década de los sesenta, por varias causas —entre
ellas el decreto de libertad religiosa del Vaticano II—, se extendi6
por todas partes el proselitismo religioso. La cuarta es que, tras la
crisis de los paradigmas en el proyecto moderno de la Ilustracién y el
advenimiento de la posmodernidad, se ha acentuado el relativismo
religioso, la bisqueda de sentidos y la notable movilidad del mercado
religioso, propios de los tiempos que vivimos.

Mi punto de partida es la informacién religiosa de los tres tlti-
mos censos nacionales (1972, 1981 y-1993), que recojo en el cuadro
1, en el que separo a los hombres de las mujeres porque la variable
género es significativa en la demografia religiosa. El censo sefiala
cuatro categorias: catélicos, que corresponde a los miembros de la
iglesia mayoritaria; cristianos no catolicos o evangélicos, que incluye
las iglesias nacidas con la Reforma protestante (luteranos, calvinistas,
anglicanos, etcétera), los evangélicos posteriores, que proceden so-
bre todo de Estados Unidos (bautistas, pentecostales, etcétera) y otras
confesiones que anuncian la inminencia del fin del mundo (mormones,
adventistas, testigos de Jehov4, israelitas, etcétera); otra religion, que
agrupa a las religiones de tradicién no cristiana, como mahometanos,
budistas, sintoistas, etcétera; no creyente o ninguna, que son los que
declaran ser ateos, agnésticos, etcétera. Ademas, hay la categoria »o
especificado, para la ausencia de datos.
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Cuadro 1. La religion del Peri en los dltimos censos

CENso 1972 | 1081 1993
Total 13 538 208 17 005 210 22 048 356
Hombres 6 784 530 8 489 867 10 956 375
Mujeres 6 753 678 8515343 11 091 981
Catdlicos 13013 434 15150 572 19530 338
Hombres 6 507 570 7576 253 9705 367
Mujeres 6 505 864 7574319 9824971
Evangélicos 333 621 803 919 1595 494
Hombres 169 062 396 805 763 938
Mujeres 164 559 407 114 821 556
Otra religién 92 735 37441 553 974
Hombres 48 300 18 646 266 006
Mujeres 44 435 18 795 287 968
Ninguna 58 170 31757 310 498
Hombres 38674 22 685 184 679
Mujeres 19 496 9072 125 819
No especificada 40 248 981 521 68 052
Hombres 20 924 475 478 36 385
Mujeres 19 324 506 043 31 667

Completo esta informacién con el cuadro 2, que consigna por-
centajes; pero en este no tomo en cuenta la diferencia sexual porque
los datos fueron poco significativos. Ademas, al extraer los porcenta-
jes he restado de la poblacién total la no especificada, por suponer
que esté dividida proporcionalmente entre cada categoria; pero con-
fieso que en el censo de 1981 la no especificada es casi el 5,8% de la
poblacién censada, lo cual es una anomalia cuya causa desconozco.
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Cuadro 2. Porcentajes de afiliacion religiosa

CEnso 1972 1981 1993
Poblacién 100 100 100
Catoélica 96,4 94,6 88,9
Evangélica 2,5 5,0 7.3
Otra religién 0,7 0,2 0,3
Sin religién 0,4 0,2 1,4

Las cuatro categorias religiosas de los censos son el punto de
partida. Pero el objeto del trabajo es analizarlas y ponderar su peso
demogrifico. Por desgracia, no hay sobre el Pert un trabajo como el
de Frank S. Mead y Samuel S. Hill (1987) sobre Estados Unidos, en
el que se hace una sintesis histérica, doctrinal, organizativa y demo-
grafica de més de 225 confesiones religiosas de ese pais. Por eso,
recurro a estudios y censos parciales, que citaré oportunamente. El
trabajo tiene cuatro partes, que se refieren a las cuatro categorias del
censo.

1. El catolicismo omnipresente

La primera categoria es catdlico. La Iglesia Catélica tiene un profun-
do arraigo en el Perti, como lo prueban algunos hechos. En la Colo-
nia, Lima fue un centro importante de la evangelizacién. Los Conci-
lios Limenses, sobre todo el Tercero (1582-1583), fueron el crisol
catélico de la América del Sur espanola. Los primeros santos canoni-
zados del continente fueron peruanos. El catolicismo popular es el
idioma religioso de la mayoria de los peruanos y atraviesa casi todas
sus fronteras étnicas. En el primer siglo de vida independiente, el
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Estado fue confesionalmente catélico y no permiti6 el culto ptblico
de otra religién. Hasta 1979 el Estado no renuncié al Patronato Na-
cional, heredero del Patronato Regio, ni decret6 la separacién de Iglesia
y Estado, tres lustros después de que el Concilio Vaticano II pidiera
dicha separacién. La Constitucién de 1979 estableci6 la separacion,
con una férmula que reconoce el papel de la Iglesia Catélica en la
historia peruana: «Dentro de un régimen de independencia y autono-
mia, el Estado reconoce la Iglesia Catélica como elemento importante
de la formacién histdrica, cultural y moral del Pert. Le presta colabo-
racién» (art. 86); pero afiade que «el Estado puede establecer formas
de colaboracién con otras confesiones». La Constitucién de 1993 re-
pite la formulacién de la de 1979.

El universo catélico puede analizarse de varios modos, como por
el rol que se cumple, los grupos que se forman y el modo de vivir la fe
(espiritualidad). Sobre roles y grupos, las dos tltimas ediciones del
Directorio Eclesidstico (1993 y 1998) traen buena informacién. El Pert
se divide en siete arquidi6cesis —Lima, Arequipa, Ayacucho, Cusco,
Huancayo, Piura y Trujillo—, diecisiete di6cesis —incluidas las tres
recién separadas de Lima (Carabayllo, Chosica y Lurin) —, once
prelaturas, ocho vicariatos de la selva, un obispado castrense y una
prelatura personal (Opus Dei).! Hay informacién estadistica sobre
vicarias, parroquias, capellanias, santuarios y sacerdotes diocesanos,
asf como sobre institutos de vida consagrada, asociaciones de fieles,
movimientos apostélicos, obras sociales y centros educativos de cada
jurisdiccién.

) La prelatura personal esti reglamentada en cuatro cinones del Cédigo de De-
recho Canoénico. Esta formada por presbiteros y didconos, pero no por laicos, aunque
puedan colaborar con ella, y es constituida por la Santa Sede «con el fin de promover
una conveniente distribucién de los presbiteros o de llevar a cabo peculiares obras
pastorales o misionales en favor de varias regiones o diversos grupos sociales»
(cn. 294). La prelatura es auténoma en sus asuntos internos, pero necesita el «con-
sentimiento del obispo diocesano» para el ejercicio de «sus obras pastorales o
misionales» (cn. 297). En el Directorio eclesidstico (1998) la prelatura tiene veintisie-
te sacerdotes, que trabajan en Lima, Piura, Chiclayo y Cafiete (Conferencia Episcopal
Peruana 1998: 605-607).
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Al respecto, deben recordarse tres categorias manejadas por el
Cédigo de Derecho Canénico (1983) sobre la organizacién de los ca-
télicos: los institutos de vida consagrada, las sociedades de vida apos-
télica y las asociaciones de fieles. Los institutos de vida consagrada
estin formados por quienes profesan de modo estable los consejos
evangélicos de castidad, pobreza y obediencia y se dedican totalmente
a Dios y a promover su reino (cn. 573). Dichos institutos se dividen
en religiosos, que antes se conocian como 6rdenes y congregaciones
religiosas, cuyos miembros emiten votos piublicos y viven en comu-
nidad; y seculares, cuyos miembros, «viviendo en el mundo, aspiran a
la perfeccién de la caridad y se dedican a procurar la santificacién del
mundo sobre todo desde dentro de él» (cn. 710), no hacen votos pt-
blicos ni estan obligados a la vida comtn. Las sociedades de vida apos-
tolica se equiparan a los institutos religiosos y sus miembros buscan
la perfeccién y el servicio y llevan vida en comtin, aunque no hacen
votos (cn. 731). Las asociaciones de fieles son aquellas donde los cat6-
licos:

[...] clérigos o laicos, o clérigos junto con laicos, trabajando unidos,
buscan fomentar una vida mas perfecta, promover el culto piiblico, o
la doctrina cristiana, o realizar otras actividades de apostolado, a
saber, iniciativas para la evangelizacién, el ejercicio de las obras de
caridad y la animacién con espiritu cristiano del orden temporal.
(cn. 298)

El Directorio trae datos sobre cada jurisdiccién.? No es posible
recoger toda la informacién, pero hago una salvedad con las asocia-

2 Pongo dos ejemplos, un poco al azar. En el Directorio de 1993, la arquididcesis
de Piura tiene seis vicarias, cuarenta y tres parroquias, una capellania, sesenta y un
sacerdotes del clero diocesano, seis institutos de vida consagrada masculinos y veinti-
cuatro femeninos (de los que uno es de vida contemplativa), dos institutos seculares,
doce obras sociales y veintidos centros educativos, de los cuales siete son parroquiales.
No hay informacién sobre asociaciones de fieles (Comisién Episcopal Peruana 1993:
136-145). Cinco afios después, el Directorio ofrece estos cambios: una parroquia més,
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ciones de fieles,® que pueden clasificarse en los cuatro grupos rese-
nados enseguida.

1.1. Las asociaciones de fieles
1.1.1. Cofradias y hermandades

Son la organizacién propia del catolicismo popular. Estin profunda-
mente arraigadas en la historia de la Iglesia peruana. Su finalidad es

cinco sacerdotes diocesanos menos, dos institutos de vida consagrada masculinos més,
ocho femeninos més y un centro educativo mas (Comisién Episcopal Peruana 1998:
463-477). En 1993, la di6cesis de Huaraz tiene una vicarfa con veintisiete parroquias,
tres santuarios, diecinueve sacerdotes diocesanos, tres institutos religiosos de varo-
nes y diez de mujeres, cinco asociaciones de fieles, trece movimientos apostdlicos,
treinta y dos obras sociales y ocho centros educacionales (Comisién Episcopal Peruana
1993: 226-232). Cinco afios después, los principales cambios son: tres parroquias més,
ocho sacerdotes diocesanos mads, dos institutos de vida consagrada masculinos y uno
femenino méas (Comisién Episcopal Peruana 1998: 311-322).

4 Recojo del Directorio de 1993 las asociaciones de fieles y los movimientos aposto-
licos de la arquidi6cesis de Lima, sabiendo que, por el tradicional centralismo, en Lima
estin presentes la mayoria de ellos. Hay ocho asociaciones de fieles, que son la Aso-
ciacién de Misioneras Seglares, la Asociacién Peruana de Misioneros, la Compariia del
Corazoén de Jesis, la Comunidad Misionera Villaregia, el Instituto Apostélico de Sacer-
dotes Misioneros y Seglares Verbum Dei, la Sociedad Misionera de Belén, el Sodalitium
Christianae Vitae y la Union Lumen Dei. Ademas, hay treinta y dos movimientos apos-
télicos, que son: Asociacién de Cooperadores Salesianos, Asociacién de Empleadas del
Hogar, Asociacién Pro Ecclesia Sancta, Camino Neocatecumenal, Centro Catequético
Salesiano (Escoge, Eje, etcétera), Club Serra, Comunidades de Vida Cristiana (C.VX),
Comunién y Liberacién, Consejo Arquidiocesano de Mujeres de Accién Catdlica,
Consorcio de Colegios Catélicos, Consorcio de Ingenieros Catélicos, Consorcio de
Oficinistas Catolicos, Consorcio de Quimicos Farmacéuticos Catélicos, Cursillos de
Cristiandad, Encuentros de Promocién Juvenil, Fraternidad Cristiana de Enfermos,
Fundacién Cristo Redentor e Instituto de Misioneros y Misioneras Identes, Herman-
dades del Trabajo, JUN-Obra de la Inmaculada, Juventud Obrera Catdlica, LEau Vive,
Legién de Marfa, MIEC, Movimiento «Legién de las Pequefias Almas», Movimiento
de los Focolares, Movimiento de Trabajadores Cat6licos, Movimiento Familiar Cristia-
no, Movimiento por un Mundo Mejor, Renovacién Carismatica Cat6lica, Unién Cola-
boradora y Unién de Estudiantes Catélicos (Comisién Episcopal Peruana 1993: 58-60).
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dar culto piblico a determinada imagen, que a menudo Se venera en
algtn santuario, de Jesucristo y la Virgen Maria en sus distintas
advocaciones, y de los santos més venerados del pais, como Santa
Rosa de Lima y San Martin de Porres. Tal culto se centra en la cele-
bracién de la fiesta anual, que suele consistir en una novena u otro
ciclo de preparacion, fiesta solemne con misa y procesiéon y otros ac-
tos festivos. Las cofradias y hermandades, ademas de su funcién
ctltica, tienen una funcién social de ayuda entre los asociados y de
beneficencia con los pobres, v ejercen cierta funcién de equilibrio
ante el poder del clero en la Iglesia. Un ejemplo clasico es la Herman-
dad del Sefior de los Milagros de Nazarenas en Lima.

1.1.2. Movimientos laicales

Son organizaciones que nacen en la Iglesia cuando esta redescubre el
papel del laico. Su finalidad no es el culto de ciertas imagenes, sino la
formacién y vida cristiana de sus miembros y la practica del apostola-
do. Entre estos movimientos descolla la Accién Catélica, tan reco-
mendada por Pio XI, que la definia como la cooperacién de los laicos
en el apostolado jerarquico de la Iglesia; pero hay otros muchos, cuya
finalidad ha evolucionado en funcién de las nuevas necesidades apos-
télicas y de la mayor conciencia de los laicos en la Iglesia, que han
pasado de colaboradores a protagonistas. En el Pert, los principales
movimientos laicales son las ramas especializadas de la Accién Cat6-
lica, las Congregaciones de Vida Cristiana, el Movimiento Familiar
Cristiano, los Cursillos de Cristiandad, el Movimiento por un Mundo
Mejor, etcétera.

1.1.3. Comunidades eclesiales de base
Son organizaciones que buscan profundizar la experiencia cristiana, a
partir de la reflexién sobre la Biblia y sobre el propio entorno social,

en el seno de una pequefia comunidad relativamente homogénea. Tales
comunidades se han multiplicado en el Pert y en otros paises de
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Ameérica Latina por impulso de la Conferencia Episcopal de Medellin
(1968), pero desaparecen con facilidad por su precaria institucionalidad.
Muchas de ellas, surgidas entre los sectores mas pobres, han estado
inspiradas por (y a veces han sido la fragua de) la teologia de la libera-
cién, que busca un compromiso con el pobre que pasa por el cambio
social y a veces por opciones politicas de izquierda.

1.1.4. Nuevos Movimientos Eclesiales

Son organizaciones nacidas en los tltimos afos. Tienen un gran dina-
mismo, a pesar de la secularizacién creciente y del consumismo he-
donista que amenaza a toda experiencia religiosa. En mayo de 1988
se reunieron en Roma cincuenta y seis de estos movimientos con el
papa Juan Pablo II, quien ha querido sin duda darles un reconoci-
miento especial frente a toda la Iglesia y, al mismo tiempo, recordar-
les, contra toda tentacién sectaria, su pertenencia a la tinica Iglesia.
Se pueden catalogar en este grupo Comunién y Liberacién, Los
Focolares, el Movimiento Neocatecumenal, las Comunidades del Arca,
el movimiento peruano Sodalitium Christianae Vitae, etcétera.

1.2. Las espiritualidades dentro de la Iglesia

El otro modo de analizar el universo catélico es el de las varias
espiritualidades que hay en la Iglesia, lo que produce un pluralismo
catolico. Es indudable que en el Pert, como en los otros paises del
mundo, hay una sola Iglesia Catoélica, formada por quienes profesan
el credo de los apdstoles, celebran la eucaristia y los demas sacra-
mentos, basan su ética en los diez mandamientos y aceptan el magis-
terio y la autoridad del Papa y los obispos. Tal unidad es el distintivo
de laIglesia Catolica frente a las demads iglesias cristianas. A pesar de
su unidad, la Iglesia vive un pluralismo. Este es esencial a la Iglesia,
porque ella esta formada por gente de todas las culturas, que no pue-
den vivir la fe comiin sino con las categorias de sus respectivos mun-
dos culturales. Ademés, tal pluralismo ha existido siempre en la Igle-

29



MaNUEL M. MARzAL, S]

sia, desde el conflicto de Pablo con los judaizantes, como lo confirma
la historia y la existencia de distintas tradiciones littrgicas. Pero se
ha hecho mayor con el Vaticano II, cuando la Iglesia cambi6 mas que
en los dltimos cuatro siglos, y durante «posconcilio», cuando el plu-
ralismo se manifest6 en los mismos sacerdotes y cuando sectores
laicos se identificaban mas con otros sectores de su ideologia, aun-
que no fueran catélicos, que con los demads catélicos. Esto causé re-
acciones fundamentalistas, como el Movimiento Lefevrista, que aca-
b6 rompiendo con la Iglesia.

El pluralismo catélico se debe, pues, a que la fe comin (el depositum
fidei) es repensada desde las diversas tradiciones culturales de los ca-
tolicos y es vivida desde diversas opciones pastorales de los catélicos,
quienes, al no poder vivir toda la riqueza de la fe, privilegian uno o més
elementos de esa fe, que sirven para colorear toda la vida religiosa
personal. Eso son las distintas espiritualidades de la Iglesia. Para anali-
zarlas, los antrop6logos suponen que cada espiritualidad estd marcada
por una doble fuerza, una orientacién basica afirmativa y una tendencia
exclusiva, pues se prioriza uno o mas aspectos de la fe y como que se
olvidan los demis, aunque la tendencia exclusiva no esté necesaria-
mente presente en todas las espiritualidades.

La orientacién bésica de la espiritualidad se explica bien por la
teoria de la configuracién de la cultura de Benedict (1934). Benedict
sostiene que la cultura, como el individuo, es «una pauta méas o me-
nos coherente de pensamiento y accién y solo podemos entender las
formas que estos actos adoptan [es decir, lo extrafio de una cultural,
entendiendo primero las principales fuentes emocionales e intelec-
tuales» (1967: 66). Lo mismo ocurre con las espiritualidades: no se
puede entenderlas, por mas que se analicen su estructura, su funcién
o sus conflictos, si no se descubren sus fuentes emocionales e inte-
lectuales. Asi, la espiritualidad de las cofradias no se puede entender
si no se entiende la hierofania del santo; ni la de los movimientos
laicales si no se entiende el protagonismo laical.

La tendencia exclusiva de la espiritualidad se explica por las teo-
rias de la secta de Troeltsch y Wilson. El primero (1911) llamo sectas
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a las 6rdenes y congregaciones religiosas, lo que es valido en térmi-
nos sociolégicos. Y Wilson (1970) sefiala como rasgo propio de las
sectas el caricter sectario:

Muestran, ademds, cierta inclinacién al exclusivismo. El estar afi-
liados a ellas se sitda por encima de todos los demés compromisos
de tipo secular y normalmente excluye los demas compromisos re-
ligiosos. Al separarse de otros grupos, la sectas impugnan la santi-
dad y autoridad de los mismos; el hecho de pertenecer a una secta
determinada supone, pues, un distanciamiento, y tal vez una hosti-
lidad frente a otras sectas y grupos religiosos. (1970: 27)

Asi, puede decirse que en el pasado fueron sectarias algunas co-
munidades eclesiales de base que, ligadas a opciones politicas de iz-
quierda, parecian identificar el reino de Dios con el socialismo. Lo
mismo puede decirse hoy de ciertos sectores de los Nuevos Movi-
mientos Eclesiales que, por su notable crecimiento y dinamismo, in-
sisten en una conciencia de ser diferentes y revelan cierto tono
fundamentalista. _

A continuacién presento cinco espiritualidades que pueden en-
contrarse en el catolicismo peruano, pero sin olvidar dos cosas. Una,
que las espiritualidades son como lenguajes religiosos que se usan
en distintos momentos, aunque se suele usar mas alguno de ellos y
convertirlo en propio. Y la otra, que tales espiritualidades no son las
{inicas que hay, ni las tinicas posibles, y que las tomo como tipos idea-
les del modo original y complicado por el que las personas se acercan
a Dios.

1.2.1. Catolicismo cultural

Es propio de los miembros de las hermandades y cofradias. Permea
todos los sectores sociales. Algunos prefieren llamarlo catolicismo
popular, por ser pobres la mayoria de sus adeptos. Su orientacién
bésica es la devocion a los santos o imdgenes. Esta devocién es una fe-
confianza, una relacién profunda y emotiva entre el devoto y el santo,
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“por la que aquel sabe que cuenta con este. El santo no es un modelo
de vida, pues el devoto no conoce mucho la biografia del santo, sino
un intercesor ante Dios y un motivo, y asi un mito, para obrar bien.
La devocién se expresa en las promesas, que el devoto ofrece al san-
to y que no siempre exigen el cumplimiento del pedido, y en las fies-
tas y peregrinaciones, que son también un acontecimiento social. El
santo corresponde con milagros, ayudas que superan las posibilida-
des reales del devoto, de las que este hace una lectura religiosa y
convierte en hierofania. Pero, el santo «envia» también castigos, que
son una lectura religiosa de las desgracias que hace el devoto.

1.2.2. Catolicismo popular

Es propio de las comunidades de base inspiradas en la teologia de la
liberaci6n. En ellas se quiere vivir una fraternidad verdadera y un
compromiso con el cambio social, por medio del anilisis, a la luz de la
Biblia, de la situacién del mundo popular lleno de privaciones y ca-
rencias. En este andlisis se descubre a Dios, que conduce la «historia
de la salvacién» hacia la tierra prometida, y se descubre al pobre, el
predilecto de Dios por su falta de poder humano.

1.2.3. Catolicismo carismdtico

Es propio del Movimiento de Renovacién Carismitica. Se basa en
creer que Pentecostés, con su efusién de carismas, no fue una gracia
exclusiva para la fundacién de la Iglesia, sino una gracia para todos
los tiempos. Por eso, el Espiritu Santo sigue sanando las almas y los
cuerpos y sigue revelando visiones y comunicando el don de lenguas
(glosolalia). La Renovacién Carismatica ha logrado bastante acepta-
cién, no solo entre los sectores populares siempre abiertos a la emo-
cién religiosa, sino también en los sectores medios, que estin de vuelta
de la frialdad religiosa de la ciudad secular.
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1.2.4. Catolicismo sincrético

Es propio de ciertas etnias indigenas, que tienen devocién a los san-
tos, como los demds catélicos culturales, y, ademas, rinden culto a la
Madre Tierra (Pachamama) y a los Espiritus de los Cerros (Apus o
Wamani). Es producto de las fallas de la primera evangelizacién y de
su reinterpretacién por dichas etnias, debido a la escasa atenci6n que
tienen hoy por el clero. Aunque este catolicismo fue una forma de
resistencia étnica para preservar las tradiciones religiosas autéctonas,
es también una traduccién del mensaje cristiano a las categorias indi-
genas. Asi, el sincretismo puede considerarse la otra cara de la
inculturacioén.

1.2.5. Catolicismo secular

Es propio de ciertas €lites urbanas de la Iglesia, influidas por la teolo-
gia del primer mundo y por el talante secular de la sociedad técnica.
Se presenta, al menos subliminalmente, con la aureola del catolicis-
mo del futuro. Radicaliza el proceso de secularizacién y la autonomia
dada por Dios al ser humano y supone un mundo pluralista. Es un
esfuerzo por encontrar a Dios en un mundo «desencantado» y de
inculturar el evangelio en la sociedad técnica, donde el Dios de la
Biblia parece cada vez mas silencioso. Biihlmann (1990) hace una
sugerente formulacién del catolicismo secular, aunque su libro es mis
un ensayo de futurologia y tiene posturas teolégicas discutibles.
Estas espiritualidades pueden analizarse por su orientacién ba-
sica y por su sentido sectario. Como es claro, la orientacién basica en
los catélicos culturales es la devocion al santo; en los populares, la
opcibén por el pobre; en los carisméticos, el Espiritu Santo que actiia;
en los sincréticos, la devocién al santo y la propia cultura como semi-
lla de Dios (semina Verbi); y en los seculares, la autonomia dada por
Dios al hombre. No hace falta decir que estos lenguajes no son mejo-
res o peores sino distintos, aunque para cada categoria es mejor el
que le acerca mis a Dios. En cuanto al sectarismo, que defino como
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exclusién de las demds mediaciones en favor de la propia, aunque
esta implicito en toda espiritualidad, como lo esté en toda cultura, se
agudiza cuando una espiritualidad se pone de moda, y cuando una
espiritualidad sostiene que la propia mediacién no solo es mejor sino
la tinica, o que acabari siendo la de todos; por eso, los respectivos
adeptos corren el peligro de sentirse duefios de la verdad o duefios
de la historia.

2. El complejo mundo evangélico

La segunda categoria es evangélico. Si en el mundo catélico hay gru-
pos con tendencia sectaria, en el evangélico tal tendencia es mucho
maés fuerte, como lo muestra la historia de la Reforma protestante en
la Europa del siglo xvi y la de las Iglesias evangélicas de Estados
Unidos en el siglo x1x. Por eso, es dificil conocer el abigarrado mundo
evangélico, sobre todo si evangélico se toma en el sentido amplio de
los censos nacionales. En consecuencia, para analizar a los evangéli-
cos, se recurre a tipologias que ordenen la diversidad sobre la base de
indicadores, como el dogma central de cada confesion, su postura ante
el fin del mundo, el nicleo de su espiritualidad, etcétera. Combinan-
do los criterios, presento a continuacién cuatro tipos de Iglesias evan-
gélicas en el Pert.

2.1. Iglesias transplantadas

Llamo asf a las Iglesias evangélicas que proceden de la reforma pro-
testante europea y que no se han formado por proselitismo, sino por
la emigracion. En el siglo xv1 estall6 la reforma protestante, que que-
ria mejorar la situacién de la Iglesia y acab6 creando otras. Aunque es
una historia compleja, se reduce a que, con el lema sola fides y sola
Scriptura, nacen dos iglesias, la Luterana en Alemania y en los paises
nérdicos, y la Calvinista en Suiza, Holanda y Escocia, mis la Anglica-
na, que fue més bien cisma de Roma, en Inglaterra. Pero los conflic-
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tos religiosos se hacen politicos, aunque en la paz de Augusta (1555)
se acepta la territorialidad confesional (cuius regio et eius religio). En
el Pert, a diferencia de otros paises, como Argentina (Villalpando y
otros 1970), no hay casi iglesias transplantadas, porque la emigracién
de protestantes europeos en la reptblica fue muy pequeiia. Con todo,
en 1849 se establece un centro de culto para los anglicanos ingleses
(Kessler 1987: 79), pero no hizo proselitismo.

2.2. Iglesias evangélicas

Los evangélicos se establecen en el Pert en 1888, cuando llega al
Callao Francisco E. Penzotti y organiza una agencia de la Sociedad
Biblica Americana. El era un italiano que, siendo nifio, emigré6 al Uru-
guay, donde se hizo metodista, la denominacién fundada en Inglate-
rra en 1729 por John Wesley. Penzotti fundé la primera congregacién
metodista en el Callao, en 1890 (Kessler 1987: 90), pero fue hostilizado
y estuvo ocho meses preso. Aunque fue liberado, «su caso» influy6
en la enmienda constitucional de 1915 sobre la libertad de cultos. En
1922 se organiza la Iglesia Evangélica Peruana, que no es filial de
ninguna iglesia extranjera, sino fruto del trabajo de varios misione-
ros, como Penzotti y otro agente de la Sociedad Biblica Americana, el
presbiteriano escocés John Ritchie.

No es esta la ocasién conveniente para hacer toda la historia de
las Iglesias evangélicas en el Perti. Cabe mencionar, solamente, que
ademds de la Metodista y de la Evangélica Peruana, aparecen la Igle-
sia Evangélica Presbiteriana, la Convencién Evangélica Bautista del
Pert, la Alianza Cristiana y Misionera, etcétera. A pesar de sus dife-
rencias, suponen la sola fides y sola Scriptura, predican la necesidad
de la conversién personal, viven en congregaciones que se reiinen a
menudo, celebran el bautismo y la cena, tienen una ética puritana,
pagan el diezmo y hacen proselitismo.
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2.3. Iglesias pentecostales

El pentecostalismo nace entre evangélicos de varias denominacio-
nes de los Estados Unidos hacia 1900 (Hollenweger 1976) y se ex-
tiende a muchas iglesias. En la Iglesia Catélica es aceptado después
del Vaticano II como Renovacién Carismatica. Al Pert llegan, desde
Estados Unidos, la Iglesia de los Peregrinos, la Iglesia del Nazareno,
las Asambleas de Dios, la Iglesia de Dios de la Profecia, etcétera.
Otras nacen ac4, debido a los cismas endémicos sin cambios doctri-
nales del movimiento pentecostal, como el Centro de Avivamiento, la -
Iglesia Auténoma Pentecostal del Perd, etcétera. Las iglesias
pentecostales comparten casi todo lo que dije de las evangélicas; pero,
ademds, creen en un Pentecostés continuo y en un Espiritu Santo
que sana y se manifiesta en la glosolalia. Los frecuentes cismas en las
iglesias pentecostales por el liderazgo de los pastores no quiebran la
comunién de las mismas, aunque hay excepciones como la de la Igle-
sia Dios es Amor (Herndndez 1994), porque hace proselitismo entre
los mismos evangélicos.

2.4. Iglesias escatologicas

Incluyo en este grupo a los Adventistas del Séptimo Dia, a la Iglesia
de los Santos de los Ultimos Dias (Mormones) y a los Testigos de
Jehova, que comparten la inminencia del fin del mundo. Los prime-
ros nacen por eso, si bien hoy hablan menos de ello; los segundos
viven en «los tltimos dias»; y los terceros dicen que 1914 es «el prin-
cipio del fin». A pesar de su inspiracion cristiana y de su culto a Cris-
to, las confesiones cristianas (catélicos, evangélicos y pentecostales)
no los consideran tales porque no aceptan la divinidad de Jesiis en
sentido estricto.

Los adventistas fueron fundados por William Miller, un bautista
de los Estados Unidos que, basandose en textos biblicos, anuncié el
fin del mundo para 1834 y luego para 1844. A pesar del fracaso, sus
seguidores fundan en 1863 una iglesia de corte evangélico, bajo E. G.
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White, cuyos rasgos tipicos son el escatologismo y la celebraciéon del
sabado, en vez del domingo. En el Perti se establecen en 1906 en la
costa sur, aunque su mayor €éxito lo consiguen en Plateria (Puno) y
entre los aymaras del Titicaca, donde logran muchas conversiones y
hacen una importante obra educativa. Tienen hoy su propia universi-
dad en Nafia (Lima) (Kessler 1987: 281-310).

Los mormones son fundados en 1830 por Joseph Smith, un pres-
biteriano de los Estados Unidos, que hallé en varias «visiones» la
misién de restaurar la iglesia verdadera de Jesucristo y una nueva
Biblia, el Libro del Mormén. Su sede se encuentra en el estado de
Utah, donde tienen un notable poder econémico que usan para el
proselitismo. El estilo religioso de los mormones es similar al evan-
gélico (participacién frecuente, culto de la santa cena, diezmo, ética
puritana, etcétera), aunque tengan rasgos propios como el bautismo
por los muertos, el servicio «misional» obligatorio, la aceptacién de
otros libros sagrados ademas de la Biblia (el Libro del Mormén, Doc-
trinas y Convenios, y la Perla del Gran Precio). Los mormones llegan
al Pert en 1950; y tienen hoy no solamente muchas iglesias, sino un
gran templo, necesario para celebrar ciertos ritos.

Finalmente, los festigos son fundados por Charles Taze Russell
en 1872 en un grupo de «Escrutadores de la Biblia». A pesar de su
ubicacién como iglesia escatolégica, sus rasgos mas propios son el
proselitismo y la ética estricta, que prohibe asuntos muy peculiares
(las transfusiones de sangre y el servicio militar). Tienen una buena
organizacion, que hace posible la distribucién de libros doctrinales,
comenzando por una traduccién propia de la Biblia, y las revistas La
Atalaya y Despertad, de las que se editan varios millones en muchas
lenguas. Aunque celebran el bautismo y, una vez al afio, la cena, el
nticleo de sus cuatro reuniones semanales es estudiar la Biblia y apren-
der técnicas para su difusién. Llegan al Pert hacia 1945.

Tras esta vision de las categorias bajo la designacién de evangé-
licos, paso a hablar de su crecimiento. Segtin el cuadro 2, en los cen-
sos de 1972, 1981 y 1993 el porcentaje evangélico fue de 2,5%, 5% y
7,3%, lo que prueba un crecimiento real. Por desgracia no hay otras

37



MAaNUEL M. MARZAL, S]

" fuentes que completen el censo. En 1986, el Concilio Nacional Evan-
gélico publicé el Directorio Evangélico. Lima, Callao, Balnearios, que
reseifia 610 Iglesias evangélicas y pentecostales, pertenecientes a 41
denominaciones, lo que daria a evangélicos y pentecostales, entre
bautizados y otras personas que, segin la fuente, «se identifican con
la Iglesia», poco més de cien mil en Lima Metropolitana (Marzal 1988:
269). Hasta donde sé, no se publica atin un Directorio Evangélico de
todo el pais. Por su parte, Wessler, al actualizar el crecimiento evan-
gélico en su libro de (1987), recoge datos y cuadros sobre el gran
crecimiento de algunas denominaciones (Alianza Cristiana, Adventis-
tas, Iglesia del Nazareno, etcétera), pero confiesa que la informacién
es poco exacta.* Este crecimiento, junto con el papel que se atribuy6
a los evangélicos en la primera eleccién presidencial de Alberto
Fujimori, ha llevado a preguntar si el Perti no acabara teniendo una
mayoria evangélica.

Aunque sea dificil predecir en este campo, creo que no. Opino
que los evangélicos seguirdn creciendo, por la variedad de formas de
su oferta religiosa y por la persistencia de las razones que explican la
conversion y la perseverancia (Marzal 1998b: 101-122). Pero hay que
tener en cuenta dos asuntos: uno, que no es tan grande el crecimien-
to, pues, si se cuenta desde el censo de 1940, ha sido de menos de
seis puntos en medio siglo; y otro, que la asistencia masiva es enga-
fosa, por no tener en cuenta el nomadismo religioso. Sibien es cierto
que los evangélicos organizan campaiias y celebran bautismos masi-
vos, también lo es que los conversos salen tan ficilmente como en-

4 En un estudio de la diécesis del Callao (1998), que abarca la provincia constitu-
cional, se encuesto6 a los jefes de familia con estos resultados: catélicos 91,6%; evan-
gélicos 6,1%; otra religién 1,6%; ninguna 0,6%. La mayoria de los evangélicos, el
3,2%, son de Iglesias evangélicas y pentecostales (Evangélica Agua Viva, Cristiana,
Iglesia Cristiana y Misionera, 1.2 Iglesia Bautista, Luz de las Naciones, Iglesia Cristo
Salvador, Iglesia el Aposento Alto, Iglesia Catedral de la Fe, Iglesia Jests te llama,
Esmirna, Pentecostés y Puerta del Cielo), mientras que el 2,9% son de iglesias
escatolégicas (Adventistas, Mormones y Testigos). El 1,6% de otras religiones esta
formado por la Iglesia Dios es Amor, y por Alfa y Omega.

38



CATEGORIAS Y NUMEROS EN LA RELIGION DEL PERU HOY

tran, o pasan de una iglesia a otra por varias razones, como la «interco-
munién litlrgica» aceptada entre evangélicos y pentecostales.
Ademas de esperar que se hagan censos exactos sobre los miem-
bros de las Iglesias evangélicas, es titil analizar la resistencia a la con-
version de parte de la Iglesia Cat6lica, de la que proceden la mayoria de
los conversos. Esta resistencia se da en la jerarquia, que previene a
menudo sobre el «avance de las sectas».® Sin embargo, creo que la
resistencia mayor procede de los viejos y nuevos anticuerpos que tiene
el organismo eclesial contra la conversién. De ellos sefialo tres. Uno es
el catolicismo cultural como parte de nuestra cultura. Muchos pe-
ruanos se niegan a hablar siquiera de cambiar de religién, por el
hecho de considerar al catolicismo como parte de su identidad. Claro
ejemplo del catolicismo cultural son los ritos de paso, que retinen a
cada familia con motivo del bautismo, la primera comuni6n, el matri-
monio y la muerte, «momentos fuertes» en lo religioso y en lo social
que generan fuertes lazos de compadrazgo. La fiesta del santo pa-
trén, experiencia religiosa colectiva mas comtn del pais que muchos
migrantes trasladan a la ciudad (Marzal 1988), es otro ejemplo de

5  Eldltimo caso es la exhortacién «Ecclesia in America» (1999) de Juan Pablo II,
que recoge las conclusiones del sinodo de los obispos de toda América en Roma en
1997. Distinguiendo entre iglesias protestantes abiertas al ecumenismo y sectas,
dice el Papa: «Los avances proselitistas de las sectas y de los nuevos grupos religio-
sos en Ameérica no pueden contemplarse con indiferencia. Exigen de la Iglesia en
este Continente un profundo estudio, que se ha de realizar en cada nacién y también
en el &mbito internacional, para descubrir los motivos por los que no pocos catélicos
abandonan la Iglesia. A la luz de sus conclusiones sera oportuno hacer una revisién
de los métodos pastorales empleados, de modo que cada Iglesia particular ofrezca a
los fieles una atencién religiosa més personalizada, consolide las estructuras de co-
munién y misién, y use las posibilidades evangelizadoras que ofrece la religiosidad
popular purificada, a fin de hacer mas viva la fe de todos los catélicos en Jesucristo,
por la oracién y la meditacién de la palabra de Dios» (n.° 73). Luego el Papa pregunta
si acaso la pastoral orientada casi exclusivamente a solucionar los problemas mate-
riales «no haya terminado por defraudar el hambre de Dios que tienen esos pueblos,
dejandoles asi en una situacién vulnerable para cualquier oferta supuestamente es-
piritual» (n.° 73).
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este catolicismo cultural, asi como la devocién a la Virgen Maria, que
tiene una o varias imigenes en todos los templos peruanos y muchos
santuarios con cultos masivos, como la Virgen de la Merced en Paita,
la Virgen de la Puerta en Trujillo, la Virgen del Carmen en Lima, la
Virgen de Chapi en Arequipa, la Mamacha Belén en el Cusco, etcétera.

Un segundo anticuerpo contra la conversién son las curaciones
por la fe. Estas, que son un importante atractivo para convertirse a
las nuevas iglesias (Hernandez 1994), se dieron siempre en torno a los
cultos més populares de Cristo, de la Virgen y de los santos, como lo
muestran los «milagros» depositados junto a sus imagenes. Pero ahora
se estdn multiplicando en la Renovacién Carismaética, que tiene mé-
todos similares a los de los pentecostales (Sdnchez 1990), y en otras
formas de curacién por la fe como las misas de sanacién del padre
Manuel Rodriguez (Cornejo 1995). Sin embargo, la Iglesia Cat6lica
es muy cauta para considerar algtin hecho como milagro, como se
desprende al comparar los dictimenes de la Sagrada Congregacién
para las Causas de los Santos, que declaran que una curacién no pue-
de explicarse humanamente y asi debe atribuirse a Dios, con el
milagrismo euférico de las iglesias pentecostales.

El tercer anticuerpo son las comunidades vivas. Estas, que son
un atractivo de las nuevas iglesias, pues en ellas encuentran los con-
versos buena acogida y relaciones comunitarias frecuentes y armoéni-
cas, se estan multiplicando en la Iglesia Catélica. Sin duda esta Iglesia
tuvo siempre comunidades vivas en los institutos de vida consagra-
da, de los que Troeltsch (1911) decia con razén que eran como «sec-
tas», pero no eran una alternativa para todos por la exigencia de los
votos de pobreza, castidad y obediencia. Hoy la Iglesia Cat6lica ofre-
ce a sus laicos comunidades vivas en grupos de distintas tendencias
y teologias, como las Comunidades de Base o los Nuevos Movimientos
Eclesiales, donde los laicos hacen un compromiso personal y comuni-
tario sin renunciar a sus familias.

40



CATEGORIAS Y NUMEROS EN LA RELIGION DEL PERU HOY

3. Las otras tradiciones religiosas

La tercera categoria de los censos nacionales es otra religién. Fuera
del catolicismo mayoritario y del evangelismo creciente, hay en el
Perti muchas tradiciones religiosas. Es cierto que el nimero de sus
adeptos es poco significativo, como se ve en los cuadros sobre los
tres tltimos censos antes presentados. En efecto, el porcentaje mas
alto es de 0,7% en 1972, que disminuye en 1981 a 0,2% (aunque el
alto niimero de #o especificado hace sospechosa la disminucién) y a
0,3% en 1993.% Pero bajo este pequefio porcentaje existe una gran
variedad de religiones autéctonas o importadas, antiguas y moder-
nas. Paso a una sucinta enumeracién de ellas.

3.1. Antiguas religiones autictonas

Estén presentes en la Amazonia. Es sabido que en esta regién hay
alrededor de un cuarto de millén de peruanos, integrantes de unas
sesenta y cinco etnias que, por su menor contacto con el mundo occi-
dental, conservan bastante su cultura, a diferencia de las etnias cos-
tefias y aun serranas, que han sido profundamente transformadas.
Aunque los amazoénicos han tenido una temprana evangelizacién por
la Iglesia, que produjo un catolicismo popular o sincrético (Regan
1983), y hace medio siglo por diferentes confesiones evangélicas, so-
bre todo a raiz del establecimiento del Instituto Lingiiistico de Verano,
muchos siguen celebrando sus tradicionales cultos, algunos de los cua-
les pasan por un proceso de revitalizacién étnica. Hasta ahora los
antropd6logos no han hecho etnografias sistematicas de la mayoria de
las religiones amazénicas, aunque ya se dispone de excelentes re-

4 En la encuesta del Callao, ya citada, el porcentaje de otras religiones es del
1,6%. Resulta extrafio este porcentaje, aunque el Callao, por su caricter urbano, sea
poco representativo del pafs; no hay que olvidar que se trata solo de once encuestados,
que pertenecen a dos denominaciones, la Iglesia Dios es Amor y la Alfa y Omega,
que en el censo serian consideradas Iglesias evangélicas, aunque estas no las consi-
deren asf.
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copilaciones de los mitos, como las de Garcia Rendueles (1979 y 1996)
y de confiables estudios sobre el chamanismo, como el de Chaumeil
(1998). Si bien las religiones amazénicas tienen, como todas, las di-
mensiones propias de los sistemas religiosos (ritos, creencias, orga-
nizacién y ética), no es tan ficil descubrirlas por el caricter menos
publico del culto. Algunos misioneros de la primera hora, que habian
admirado el esplendor de los ritos y templos incas, llegaron a decir
por eso que los amazénicos no tenian religion.

En general, parece que los rasgos tipicos de las religiones amaz6-
nicas son: un cosmos jerarquizado y dividido en niveles intercomu-
nicados, que pueden calificarse de divino, humano y subhumano; un
complejo chamanico que, a través de los alucinégenos, sirve de me-
diador entre los dioses, la naturaleza y la sociedad, en el cual se ma-
nejan suefos y visiones; una relacién del hombre con la naturaleza
no de dominacién, sino de participacién, que puede llamarse mistica;
y una ancestralidad colectiva formada por los muertos.

3.2. Nuevas religiones autdctonas

No hay duda de que a la poblacién andina, en cuya matriz cultural hay
rasgos mesidnicos, como el mito de Inkarri, y escatologicos, por su con-
cepcién de un mundo ciclico, puede resultarle atractivo el moderno
discurso de las iglesias pentecostales sobre el milenio y el de las
escatoldgicas sobre la inminencia del fin. De hecho, en el dltimo medio
siglo han aparecido en el Perti tres religiones con un fuerte componen-
te mesianico y escatoldgico, a las que voy a llamar nuevas religiones
autéctonas, a pesar del influjo que tienen también del cristianismo.

3.2.1. La Iglesia Cruzada Apostolica Evangélica

La Iglesia Cruzada Catolica Apostélica Evangélica’ fue fundada en
Brasil por José Francisco da Cruz, quien se decia misionero del Cora-

7 Regan (1989) dedica un capitulo (pp. 131-162) al trabajo pastoral de Da Cruz en
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zon de Jesus, apostol de los ltimos tiempos y siervo de Cristo (Regan
1989: 245). La difundi6 personalmente por la selva peruana en 1969.
Iba curando a los enfermos y removiendo religiosamente a la gente
para que los catélicos fueran mejores catélicos, y los evangélicos,
mejores evangélicos, pero acabé estableciendo su Iglesia, cuyos miem-
bros son sobre todo nativos, mas o menos desnativizados. La Iglesia
Cruzada predica el evangelio y la conversién, sobre todo de la borra-
chera y las brujerias, y tiene una rica vida ritual y simbdlica, trans-
plantada del catolicismo cultural, aunque no venera a los santos, sino
la cruz de colores verde y amarillo, como la bandera brasilefia; ade-
mas, anuncia el cercano fin del mundo, para el que los hermanos se
preparan con sus peregrinaciones en busca de la Tierra sin mal, pro-
pias de la tradicién tupi.

3.2.2. La Mision Israelita del Nuevo Pacto Universal

Los adeptos de la Mision Israelita del Nuevo Pacto Universal son co-
nocidos como los israelitas. Esta religion fue fundada en el Perti por
Ezequiel Ataucusi Gamonal, un campesino de la sierra arequipefia
que se hizo adventista y dijo tener una revelacién. Segun ella, Dios lo
eligi6 para anunciar el fin del mundo y para firmar, por medio de él,
otro pacto universal con la humanidad. Ataucusi es considerado, por
ello, como nuevo Cristo y encarnacién del Espiritu Santo. El culto
sigue al pie de la letra el calendario festivo del Antiguo Testamento
(el ofrecimiento del holocausto y las tres grandes fiestas de los Azi-
mos, de las Semanas y de los Tabernaculos). Guardan el sdbado, y su
ética se basa en el Nuevo Testamento en su versién més puritana.
Los israelitas, que proceden de los estratos méas autéctonos del pais,
promueven ademads, con entusiasmo, el desarrollo cooperativo y la
participacién politica con un partido propio, habiendo sido Ataucusi
dos veces candidato a la presidencia del pais. Impulsan la coloniza-

la Amazonia peruana y transcribe los Estatutos del fundador (pp. 229-264). Puede
consultarse también Gutiérrez Neyra (1992).
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“ci6n de la selva en pueblos integrados solo por ellos, donde esperan
el inminente retorno del Sefor (Espinosa 1984, Granados 1986, Marzal
1988). Los israelitas se han extendido a otros paises andinos, como
Colombia (Vargas 1998), Ecuador y Bolivia.

3.2.3. La Divina Revelacion Alfa y Omega

La Divina Revelacion Alfa y Omega fue fundada en Lima en 1975 por
Antonio Cérdova, discipulo y heredero del chileno Antonio Soto. Este
altimo es considerado como una encarnacién de Dios, que le revel
telepaticamente (por ovnis o platillos voladores) el contenido en los
divinos rollos, que se muestran en la sede central de Lima, para co-
nocimiento de adeptos y visitantes. Tras su muerte, afirman, Soto
resucité y vive en China. Los rollos explican el origen y el destino de
todo y ensefian a luchar con el mal, el domonio y los anticristos, como
el capitalismo, el militarismo y las religiones actuales, sobre todo la
catélica. Esta lucha y el arrepentimiento personal son, en sucesivas
reencarnaciones, la tinica alternativa que lleva a la salvacién, que ven-
dré tras el juicio final y la instauracién de un milenio y del comunis-
- mo celestial. Pero Alfa y Omega se presenta no como religién sino
como ciencia césmica, y busca adeptos en sus programas radiales y
en la acogida a los que llegan a la sede o al adjunto restaurante vege-
tariano. Se ha establecido también en otras ciudades del pais y en
Espaiia (Guerra Gémez 1993: 260-264).

3.3. Antiguas religiones importadas

Como el Pert tuvo una escasa inmigracién extranjera durante la Re-
publica, las antiguas religiones importadas son pocas. A pesar de ello,
la pequena colonia judia tiene su propia sinagoga.

La poblacién migrante mas numerosa vino de Asia: chinos con-
tratados en las haciendas de la costa, a partir de 1849, para reempla-
zar a los esclavos negros liberados; y japoneses, que llegan desde
1899 también para trabajar en la agricultura, aunque con el tiempo

44



CATEGORAS Y NUMEROS EN LA RELIGION DEL PERU HOY

ambos grupos se dedican a actividades mas urbanas, como el comer-
cio y los servicios. Tanto los chinos como los japoneses trajeron el
budismo y el shintoismo, por su vinculacién con sus costumbres fa-
miliares; pero la omnipresencia del catolicismo oficial, la situacién
tan marginal de los migrantes y la conveniencia de adaptarse al me-
dio hicieron que casi todos acabaran bautizdndose y bautizando a sus
hijos nacidos en el pais y celebrando los demas ritos del catolicismo
cultural, aunque no pocos conservaran el altar familiar (butsudan)
con las tablillas de las personas difuntas donde ofrecian incienso
(Fukumoto 1997: 500).

3.4. Nuevas religiones importadas

Si bien es cierto que las viejas religiones asiaticas de los migrantes
fueron reemplazadas por el catolicismo dominante, las cosas cambian
cuando el panorama religioso se complejiza en el dltimo tercio del
siglo xx. En ese entonces llegan al pais nuevos movimientos religio-
sos de origen asiatico; algunos vienen del Japén, como el Seicho no le,
el Sokka Gakkai y el Mahikari. Al parecer, algunos nikkei encuentran
en estos grupos un redescubrimiento de sus raices; pero la mayoria
encuentra, como los demés peruanos, una solucién para problemas
de salud, un ambiente comunitario y un sentido religioso de la vida,
que no les da la sociedad cada vez mas secular. No puedo referirme a
todas las religiones orientales importadas, por lo que me limito a tres.

3.4.1. Mahikari No Wasa

Mahikari No Wasa (el arte de transmitir la luz divina) lleg6 al Pert en
1975. Puede consultarse a Carreras (1983: 38-46) y el Informe (1988:
17-41). Fue fundada en Japén en 1959 por Kootama Okada, un militar
que tuvo una larga enfermedad y se arruiné por la quiebra de su fabri-
ca de aviones en la Segunda Guerra Mundial; pero pudo salir adelan-
te porque descubri6é su capacidad de curar por la imposicién de las
manos. Recibi6, ademds, distintas revelaciones recogidas en un libro
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Goseiguen (palabras sagradas), entre ellas una sobre una catéstrofe
césmica que estaba cercana (el bautismo de fuego). El nombre de Dios
es Su, que creé el universo y que se personificé en Moisés, Buda,
Jests y Confucio. El ser humano est4 formado por dos cuerpos, ma-
terial y astral, y por el alma humana, que no ha sido creada, sino que
es una emanacién de Dios, por lo que todos son hijos de Dios y deben
volver a Dios después de pasar por sucesivas reencarnaciones. Para
ello, en cada una el ser humano debe purificarse y recibir la luz divina
con su propio esfuerzo y recurrir a las oraciones de alabanza y de
agradecimiento y a los ritos de curacién. Pero el 1° de enero de 1962 -
comenz6 el primer afno del bautismo de fuego, con muchas pruebas,
por las que Dios invita a todos a ingresar al Mahikari, que est4 llama-
do a unificar las cinco religiones (budismo, confucianismo, judaismo,
cristianismo e islamismo) y las cinco razas de la tierra. Segiin el In-
forme (1988), en el Peri «en la actualidad Mahikari cuenta con mds
de 13,000 miembros y tiene cerca de 40 locales de culto y/o purificacion»
(1988: 20).

3.4.2. Hare Krishna

Hare Krishna llega al Perti en 1977. Puede consultarse a Guerra (1993:
284-294) y el Informe (1988: 101-123). Su nombre oficial es «Asocia-
cién para la Conciencia de Krishna». Su fundador es el guri indio
Bhaktivedanta Swami Prabhupada (1896-1977), quien en 1966 esta-
bleci6 dicho culto en Nueva York y en 1972 edit6 uno de los libros
Vedas hindies, el Bhagavad-gita (Cancién del Sefior), base doctrinal
del Hare Krishna. Los adeptos, reconocidos por sus largos habitos
rosados, su cabeza rapada y sus cantos y danzas en plena ciudad, de-
ben pasar por un largo proceso de iniciacién para consagrarse como
célibes, excepto algunas personas, a Dios (Krisna) y a la predicacion.
Krisna es el Dios tinico, del que ha emanado todo; el ser humano era
solo espiritual, pero, por la caida, tiene un cuerpo material y otro
espiritual, que cubren su afman o alma, que es emanacién de Dios. El
hombre debe promover la «iluminacién espiritual», mediante el ca-
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mino de la «devocién» a Dios: «el modo més perfecto de yoga y mas
eficaz de culto es la repeticién (con o sin canto y danza, en el templo
—Fkirtan— o por las calles —sankirtan—) del Mahamamatra. Para
eso se debe recitar 1 728 veces al dia sus dieciséis palabras: Hare
Krishna, Hare Krishna,/ Krishna, Krishna, Hare, Hare,/ Hare Rama,
Hare Rama,/ Rama, Rama, Hare, Hare» (Guerra 1993: 290-291).

3.4.3. La Iglesia de Moon

El Moonismo, conocido también como secta de Moon, lleg6 al Pert
en 1976. Puede consultarse a Guerra (1993: 156-167), el Informe (1988:
69-99) vy el equipo IEPALA (s. f.), que analiza los aspectos politicos
del moonismo. Fue fundado por el coreano Sun Myung Moon (naci6
en 1920), que se hizo presbiteriano. En 1936 tuvo una visién de Jesu-
cristo, que lo eligi6 para completar su revelacién y su obra. en 1954
fundo6 su «Iglesia para la Unificacién del Cristianismo Mundial» y en
1960 publicé un libro en coreano, El principio divino, con las revela-
ciones que recibi6 de Dios. Aunque el moonismo se basa en el cristia-
nismo y en la Biblia, contiene elementos del budismo, del taoismo, del
confucianismo, etcétera, religiones en que Dios se manifiesta tam-
bién, y que estin llamadas a su unificacién. Estd marcado por un
anticomunismo radical. De la Trinidad cristiana, solo el Padre es Dios,
que es la coincidentia oppositorum, del que dice en El principio divino
que es «Hombre y Mujer, Padre y Madre, Luz y Tinieblas, Yin y Yang,
Espiritu y Carne» (1960: 111), y cre6 a Adan y Eva a su imagen, -
aunque estos pecaron. La historia tiene tres etapas: de Adéan a
Abrahin, de este a Jesis (judaismo) y de Jestis a Moon (cristianis-
mo). Hay un nuevo pueblo elegido, el coreano, pues, «gracias al
espiritualismo oriental, concentrado en el pueblo coreano, quedara
superado el materialismo de Occidente [...]. Tras la tercera guerra
mundial se impondr4 el mundo democratico al comunismo» (Guerra
1993: 161). Rasgos rituales tipicos del moonismo son los matrimo-
nios masivos, como las 25 mil parejas que en 1992 se casaron en un
estadio de Seil, la «oracién», que es un compromiso con el moonismo,
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'y el «testimonio» o el proselitismo por las calles. El moonismo tiene
una organizacion teocratica y un gran poder econémico que «le con-
vierte en una de las primeras 30 multinacionales del mundo entero»
(Guerra 1993: 166).

4. Los que no tienen religién

La categoria sin religién es la menos investigada, con una excepcién
en Interdonato (1970), lo cual puede deberse a que es poco repre-
sentativa de la poblacién peruana. En efecto, como se ve en el cuadro
2, los sin religion en los tres tltimos censos son solo el 0,2 %, el 0,4%
y el 1,4%;, respectivamente, por mis que el crecimiento, en el dltimo
decenio, de més de tres veces o de un punto porcentual no sea des-
preciable.® La poca investigacién sobre los sin religién puede deber-
se también a la dificultad en plantear el tema. Al respecto es intere-
sante el debate de Umberto Eco y el cardenal Martini, recogido en el
libro ¢En qué creen los que no creen? (1998) que, aunque trata directa-
mente del fundamento de la ética y cémo esta se puede fundamentar
sin la religién, presenta reflexiones agudas sobre la increencia.

Deseo analizar los diferentes subtipos de la categoria sin reli-
gion. Los clasifico en ateos, agnésticos y eclécticos. Llamo ateos a los
que no creen en Dios por estar seguros de que no existe; agndsticos,
a los que no creen en Dios, porque juzgan que su existencia no puede
probarse; y eclécticos, a los que aceptan la existencia de un Dios, mas
0 menos personal, pero no son miembros de ninguna iglesia. En ese
sentido, puede decirse que los eclécticos no tienen religién, sino filo-
soffa, pues la religién estd muy unida al culto ptblico y colectivo.
Paso a ampliar el sentido que doy a esas categorias, aunque sigo un
orden inverso.

8 En la encuesta del Callao hubo cinco personas no creyentes, que representan
el 0,7% de la muestra, lo cual parece confirmar la poca representatividad de los sin
religi6n.
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4.1. Los eclécticos

Aceptan a un Dios mis o menos personal, aunque no se relacionen
con Dios por medio de las mediaciones culturales y éticas de las reli-
giones o iglesias establecidas, antiguas o modernas, sino por media-
ciones que cada uno de ellos elige, de modo bastante asistematico, en
el amplio mercado religioso actual. El eclecticismo se entiende mejor
si se le compara con otro fenémeno similar, que también mezcla dis-
tintos elementos religiosos: el sincretismo; aunque en dicha compa-
racién se encuentran, al menos, cuatro diferencias. Una es que el
sincretismo es un fenémeno colectivo, resultado de la interaccién de
dos pueblos con sus respectivas religiones, mientras que el eclecti-
cismo es un fenémeno ndwidual, en el que cada cual elige su propio
camino, aunque puedan formar o incorporarse a grupos permanen-
tes. Asi, la Asociacién del Sagrado Corazén me parece un ejemplo de
grupo ecléctico.

~ La segunda diferencia es que el sincretismo es un hecho duradero
y, en consecuencia, las formas sincréticas, una vez consolidadas en las
estructuras, resisten el paso de los lustros y aun de los siglos, como
sucede con el culto andino a la Pachamama, mientras que el eclecticis-
mo suele ser un fenémeno de corto plazo y bastante precario.

La tercera diferencia es que el sincretismo ha surgido en las con-
quistas imperiales de pueblos, cuya religién cumple una funcién so-
cial, por otros pueblos con proyectos civilizatorios propios en que la
religién juega un papel decisivo, como sucedi6 en la conquista incaica
y en la espafiola, mientras que el eclecticismo suele surgir en las
crisis civilizatorias, como en la del mundo grecorromano y en la del
posmoderno.

‘La cuarta diferencia, por tltimo, es que en los procesos sincréticos
los pueblos tratan de conservar la verdad religiosa propia, que se iden-
tifica total o parcialmente con la propia etnicidad, mientras que en los
casos de eclecticismo las personas buscan la funcionalidad que tie-
nen las nuevas mediaciones religiosas para satisfacer las necesida-
des subjetivas del sentido de la vida.

49



MANUEL M. MARZAL, SJ

"4.2. Los agnésticos

Son aquellos que no aceptan a Dios porque no creen que pueda pro-
barse su existencia. Hay diferentes motivos por los que las pruebas
de la existencia de Dios aducidas por la filosofia y los testimonios en
favor de Dios de todos los pueblos de la historia, no convencen a los
agnosticos. Tales motivos, como el creciente secularismo de un mundo
donde Dios parece ausente; el aparente sinsentido de una sociedad
que, a pesar de tener los medios para satisfacer las necesidades de
todos, genera cada vez mayores diferencias sociales, etcétera, per-
miten hablar de diversos tipos de agnéstico.

Al margen de las motivaciones para ser agnoéstico, estos parecen
seguros del sentido totalmente inmanente de la vida presente, en la
que Dios no es necesario para explicar la belleza o el orden del mun-
do, ni el sentido del dolor o de la muerte. Si bien algunos agnésticos
perciben su increencia como mutilacién y sienten la nostalgia de Dios,
otros la viven con naturalidad; estan instalados en la relatividad de
las cosas y no se problematizan por sentirse finitos y, en consecuen-
cia, no tienen necesidad de plantearse nuevas preguntas sobre el sen-
tido dltimo de la vida. Uno de los analisis més ldcidos de tal postura
es el de Tierno Galvan (1982). Entre los agndsticos hay algunos que
no aceptan a Dios, porque atin no se han planteado seriamente, por el
motivo que sea, el problema de su existencia. Estos pueden denomi-
narse los fodavia agndsticos; es un fenémeno que se da cada vez mas
en la sociedad secular y técnica.

4.3. Los ateos

Son aquellos que no aceptan a Dios porque estin seguros de que no
puede existir. Tal increencia se ha dado siempre en ciertas personas
durante toda la historia, pero tuvo una clara formulacién en el mundo
occidental con la Ilustracién, que plante6 la increencia como nega-
ci6n positiva de Dios. Aligual que en los agnésticos, los motivos dife-
rentes para no creer en Dios permiten establecer distintas tipologias
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del ateismo. Por ejemplo, Lepp (1963), a partir de su experiencia cli-
nica como psic6logo y psicoanalista, habla «del ateo que fui yo» (cap.
2) y construye cinco tipos de ateismo: neurético (para romper con el
autoritarismo familiar, se rompe con Dios, que es justificacién de di-
cho autoritarismo), marxista, racionalista (Jean Rostand), existen-
cialista (Sartre) y en nombre del valor (Nietzsche, Malraux y Camus).

Martin Velasco (1988) presenta, por su parte, cuatro tipos de atefs-
mo, similares a los de Lepp: el positivista, que se basa en la ciencia
que se supone la tnica fuente vilida de conocimiento; el de signo
humanista, que se basa en la autonomia del hombre, que no serfa
plena si se acepta a Dios; como protesta contra el mal del mundo; y el
narcisista, que se basa en aceptar como tnica ley la satisfaccién de
los propios deseos y en rechazar «toda referencia a los valores per-
manentes y desde luego a la Trascendencia» (1988: 60-61). No hay
duda de que tales tipos son formas de ateismo diferentes, que no
pueden usarse de forma indistinta sin crear confusién.

Para terminar, solo quiero recordar que si para analizar la realidad
religiosa peruana hace falta usar categorias cada vez mds precisas y
recoger estadisticas cada vez méas exactas, no se puede olvidar la debi-
lidad y provisionalidad de tales categorias y niimeros para dar cuenta
de la accién de Dios, que interpela de mil formas la conciencia de los
hombres y de la accién del hombre que pronuncia su palabra libre.
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II. IGLESIA Y RELIGION
EN SU DIMENSION INSTITUCIONAL






Relaciones Iglesia-Estado:
reflexiones sobre su marco juridico

Juan José Ruda Santolaria

1. Libertad religiosa y colaboracién Iglesia-Estado en las
Constituciones peruanas de 1979 y 1993

La Constitucién de 1979 supuso un cambio significativo en el trata-
miento de la temética religiosa por el ordenamiento juridico peruano.
En efecto, anteriormente el Derecho se fundaba en las nociones de
«religién oficial del Estado», 1a proteccién del Estado a una confesién
determinada y el llamado «Patronato Nacional» del Estado respecto a
la Iglesia Catdlica. Esto tltimo fue recogido en los sucesivos textos
constitucionales, dado que, a mérito del pensamiento regalista
imperante antes y después de la Independencia, se asumi6 que recafan
en la nueva Reptiblica los derechos previamente ejercidos por la Co-
rona de Espana en materia de presentacién a la Sede Apostoélica de
las dignidades eclesiisticas (Gonzélez Echenique 1987: 35-37;
Interdonato 1981: 91-92; Oviedo Cavada 1987: 18; Ruda Santolaria
1995: 283-287); sin embargo, a diferencia de lo ocurrido con otros
paises latinoamericanos que invocaron simplemente «de facto» el
Patronato, la Santa Sede concedi6 a los presidentes del Pert tal privi-
legio por Bula del papa Pio IX.!

A Bula «Praeclara inter beneficia» de 5 de marzo de 1875; véase el texto en Ruda
Santolaria 1995: 586-589. Cf. Ruda 1995: 307; Dammert 1987: 64; Nieto 1981, XI:
572; Ugarte del Pino 1978: 633-635.
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La Constitucién de 1979 se inspiré en el principio de libertad
religiosa, segun se aprecia especialmente en el articulo 86. El mismo
plante6 la independencia y autonomia de la Iglesia frente al Estado, e
incluy6 tanto el reconocimiento de este hacia aquella, en considera-
cién a la contribucién que ha prestado al proceso de formacién hist6-
rica, cultural y moral del Pert, como el hecho que el Estado presta a
la Iglesia su colaboracién. Ello resulta perfectamente coherente con
dicho principio, en cuanto no se entiende la separacién entre Iglesia
y Estado con una connotacién rupturista, sino que, a la vista de la
indiscutible presencia de la Iglesia Catélica en el tiempo, su perma-
nente aporte a la sociedad peruana y los sentimientos de la poblacién
que en su gran mayoria profesa la fe catélica, se da lugar a un marco
para la relacién entre ambas potestades.?

El articulo 86 del texto constitucional de 1979 tuvo entre sus
fuentes al articulo 16 de la Constitucién espafiola de 1978 que, sin
atribuir caricter estatal a confesion alguna y en funcién de las creen-
cias de la sociedad espariiola, plantea la posibilidad de establecer
formas de colaboracién entre el Estado y la Iglesia Catélica u otras
denominaciones religiosas.?> Reflejo de tal espiritu son los cuatro
acuerdos del Estado espaiiol y la Santa Sede de enero de 1979 que,
junto al de julio de 1976, sustituyeron al antiguo concordato de 1953,*

4 Cf. Concilio Vaticano II, Constitucién pastoral Gaudium et Spes sobre la Iglesia
y el mundo de hoy, puntos 42, 43 y 76. Concilio Vaticano II, Decreto Ad Gentes sobre
la actividad misionera de la Iglesia, punto 21 (Ruda 1995: 314-319).

s Articulo 16 de la Constitucién espafola de 1978: «Ninguna confesi6n tendra
caricter estatal. Los poderes ptiblicos tendrin en cuenta las creencias religiosas de
la Sociedad espafiola y mantendrén las consiguientes relaciones de cooperacién con
la Iglesia Catélica y las dem4s confesiones».

4 Cf. Acuerdo entre la Santa Sede y el Estado Espaiiol del 28 de julio de 1976
(Ruda 1995: 456-458). Acuerdos entre la Santa Sede y el Estado Espafiol del 3 de
enero de 1979: Acuerdo juridico; Acuerdo sobre ensefianza y asuntos culturales;
Acuerdo sobre asuntos econémicos; Acuerdo sobre la asistencia religiosa a las fuer-
zas armadas y servicio militar de clérigos y religiosos (Ruda 1995: 459-464, 465-471,
472-476 y 477-485 respectivamente). Véase, ademads, L'Osservatore Romano, edicio-
nes semanales en lengua espanola del 8 de agosto de 1976, p. 4, y del 16 de diciem-
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y los acuerdos de 1992 con las confesiones evangélica, musulmana e
israelita.’

Igualmente, el citado articulo de la Constitucién de 1979 recogi6
la propuesta presentada a la Asamblea Constituyente por la Conferen-
cia Episcopal Peruana. Esta, siguiendo la pauta de los documentos
del Concilio Vaticano II, recalcé que, en el contexto actual y conside-
rando los cambios experimentados en la sociedad peruana y en la
propia Iglesia tras dicho Concilio, contrariaba a la libertad religiosa
proclamar la proteccién oficial del Estado hacia un credo y mantener
el Patronato. No obstante, la propia Conferencia Episcopal también
precisé que afirmar la separacién e independencia entre ambas po-
testades no acarreaba que el Estado dejara de reconocer la contribu-
ci6n de la Iglesia Catélica a la formacién y consolidacién del Perta
como tal ni la conveniencia de unas relaciones de colaboracién entre
Iglesia y Estado (cf. Dammert, recogido en Rubio 1980: 111-112; Ruda
1995: 316-317).

El articulo 50 de la Constitucién de 1993, entre tanto, reprodujo
casi literalmente la norma contenida en el articulo 86 de su similar de
1979; asi, se ratifica la independencia y separacién de la Iglesia y del
Estado, mas ello no supone tampoco 6bice para que este tltimo reco-
nozca el valioso aporte de aquella a la formacién histérica, cultural y
moral del Pert. La tnica particularidad radica en el hecho de explicitar
algo ya sobreentendido en la redaccién precedente, esto es, que el

bre de 1979, pp. 9-11. Igualmente, «Legislacién Eclesidstica», Madrid, Biblioteca de
Legislacién CIVITAS, 6.2 edicién, 1994; y «Legislacién Eclesiastica Estatal y Auto-
némica», Jurisprudencia del Tribunal Constitucional y del Tribunal Supremo, Ma-
drid, Colex, 1997.

B Ley 24/1992, de 10 de noviembre, por la que se aprueba el Acuerdo de Coope-
raci6n del Estado con la Federaciéon de Entidades Religiosas Evangélicas de Espafia.
Ley 25/1992, de 10 de noviembre, por la que se aprueba el Acuerdo de Cooperacién
del Estado con la Federacién de Comunidades Israelitas de Espaiia. Ley 26/1992, de
10 de noviembre, por la que se aprueba el Acuerdo de Cooperacién del Estado con la
Comisi6n Isldmica de Espafia. Los textos pueden encontrarse en «Legislacién Ecle-
sidstica», CIVITAS, pp. 97-133. «Legislacién Eclesidstica Estatal y Autonémica»,
Colex, pp. 551-570 (véase nota 4).
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Estado respeta las otras confesiones religiosas, y, seglin se apuntaba
también en el texto de 1979, puede establecer formas de colabora-
cién con las mismas.®

En ese sentido, la nueva Constitucién denota una postura respe-
tuosa de la libertad religiosa que, conforme se apuntaba lineas antes,
parte de concebir la existencia de dos entidades distintas: Iglesia y
Estado, pero sin por ello asumir tintes rupturistas. El enfoque es,
mas bien, el de una «separacién armoniosa», acorde con la constata-
cién de dicha libertad como un derecho humano fundamental y ex-
presion de la vocacién de trascendencia del hombre en los planos
individual y colectivo; al mismo tiempo, subyace en el texto constitu-
cional la verificacién de asuntos de interés comin a ambas potesta-
des en cuanto un amplio nimero de personas integra a la par la socie-
dad peruana, en el &mbito temporal, y la Iglesia Cat6lica, en el espiritual
(cf. Valderrama 1966: 4).

2. La naturaleza internacional del acuerdo de 1980 entre
la Santa Sede y el Pera

El acuerdo de julio de 1980 entre la Santa Sede y la Reprblica del
Pert constituye clara evidencia del espiritu de colaboracién entre
ambas potestades. Tal acuerdo refleja, en primer lugar, la capacidad
juridica internacional de las partes intervinientes: la Iglesia Catédlica
Romana (representada por su érgano central de gobierno, la Santa
Sede o Sede Apostélica) y el Estado peruano, asi como el mutuo re-
conocimiento que de su condicién de sujetos de Derecho Internacio-
nal se prestan dichas partes.’

En efecto, la celebracién y puesta en vigencia del referido acuer-
do fue conforme a las disposiciones del Derecho de Gentes en mate-

s Articulo 50 de la Constitucién Peruana de 1993. Cf. Ruda 1995: 316, nota 159.
4 Articulo 1 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Repriblica del Pert de 19 de
julio de 1980.
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ria de tratados internacionales; hubo una fase de negociacién del tex-
to, la firma se produjo a través de representantes provistos de plenos
poderes, la aprobacién se realizé por los 6érganos con competencia
para ello en aquel momento y la entrada en vigor ocurri6 al producir-
se el canje de los instrumentos de ratificacién.? El acuerdo, a pesar
de recibir tinicamente tal denominacién, se inscribe en el género de
los «concordatos», es decir, de los convenios con rango de tratados
internacionales concertados entre la Santa Sede, a nombre de la Igle-
sia Catélica, y los Estados para regular de manera bilateral cuestio-
nes ligadas al estatuto juridico y la actividad de la Iglesia en el Estado
y abordar consensuadamente asuntos de interés reciproco para este
y aquella (Corral 1989: 121-140; Ruda 1997, vol. 35: 299).

Resulta determinante, en términos del caricter internacional
inherente al acuerdo, que las partes en el mismo sean la Iglesia Cat6-
lica Romana, representada por la Santa Sede o Sede Apostdlica, y no
simplemente la Conferencia Episcopal Peruana o ciertas iglesias lo-
cales catolicas del Peri. Ello se desprende de la propia naturaleza de
la Iglesia Catélica, cuya estructura, a diferencia de cualquier otra con-
fesion religiosa, incorpora dos dimensiones: universal y particular.
La primera est4 dada por la pertenencia a la Iglesia de todos los que,
habiendo sido bautizados, profesan la fe en Cristo y reconocen la au-
toridad del Papa como «vicario» de aquel en la tierra,’ mientras que
la segunda estd compuesta por las diversas circunscripciones locales
o particulares en las cuales este conjunto se subdivide, generalmen-
te llamadas di6cesis, a cargo de Obispos en comunién con el Romano
Pontifice.l® La Santa Sede o Sede Apostolica, integrada por el Papa y

Articulo 22 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Repiblica del Pert.

9 Cf. Concilio Vaticano II, Constitucién dogmatica Lumen Gentium sobre la Igle-
sia, capitulo I, nimeros 7 y 8. Codex Iuris Canonici de 1983, canon 204. Ruda: 1995:
75; Ruda 1997: 297.

10 Cf. Concilio Vaticano II, Constitucién dogmatica Lumen Gentium, puntos 18-
21, 23-25y, fundamentalmente, el 27. Concilio Vaticano II, Decreto Christus Dominus
sobre los deberes pastorales de los Obispos, puntos 2, 8 y 11. Codex Iuris Canonici
de 1983, canon 368, y, ademas, los canones 369, 370, 371, 375, 376, 380, 381, 391,
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la Curia Romana, constituye el 6rgano central de gobierno de la Igle-
sia universal; es independiente de poder terrenal alguno, deriva su
capacidad de actuacién de si misma, y cuenta con competencia nor-
mativa en el campo espiritual sobre todos los catélicos del orbe y
potestad para representar a la totalidad de la Iglesia.!

La presencia al interior de una confesién religiosa de un 6rga-
no como la Santa Sede solo se aprecia en la Iglesia Catélica. Justa-
mente, en razén a las notas singulares mencionadas y a la forma como
ininterrumpidamente ha venido actuando desde varios siglos atrés,
la Santa Sede se relaciona con los Estados a través de mecanismos de
indudable contenido internacional, tales como el derecho de legacién
(expresado, a nivel activo, en la capacidad de la Sede Apostélica para
acreditar representantes con rango diplomatico ante los Estados y
otros sujetos de Derecho Internacional, y, a nivel pasivo, en la acredi-
tacién ante la Santa Sede de representantes diplométicos por los Es-
tados y otros sujetos de Derecho de Gentes), la celebracién de con-
cordatos o acuerdos de naturaleza concordataria, la atribucién de pleno
derecho de los decanatos de los cuerpos diplomaéticos acreditados ante
numerosos Estados a los representantes de la Santa Sede, y la labor
desplegada por esta en materia de solucién de diferencias de caracter
internacional (véase Barberis 1981, vol. 1: 18-33; Cardinale 1976;
Ciprotti 1970: 207-217; Ruda 1995, cap. 2 y 5, y 1997: 298-301). En lo
que al Pert respecta, este tiene acreditado en Roma un representan-
te ante la Santa Sede, con rango de Embajador y distinto al acreditado
ante la Republica Italiana; la Santa Sede, a su vez, cuenta con un Nun-
cio Apostoélico en Lima, decano del cuerpo diplomatico (véase Ruda

392 y 393. Constitucién Apostélica Pastor Bonus de S.S. Juan Pablo II sobre la Curia
Romana, parte introductoria, punto 1, en L'Osservatore Romano, edicién semanal en
lengua espaiiola del 29 de enero de 1989, pp. 9-22. Annuario Pontificio per I'anno
1995, Ciudad del Vaticano, Libreria Editrice Vaticana, 1995, pp. 1713-1727. Ruda
1995: 76; Ruda 1997: 297.

11 Codex Iuris Canonici de 1983, canon 361. Constitucién Apostélica Pastor Bonus,
articulo 1. Ruda 1997: 297-298.
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1995: 311-312, 325), habiendo sido precisamente quien desempefia-
ba tal funcién en 1980 el que intervino a nombre de la Santa Sede en
el proceso conducente a la suscripcién y entrada en vigor del acuerdo
con el Peri.??

El caracter internacional del acuerdo esta dado, entonces, por la
calidad de los sujetos intervinientes y la aplicacién del Derecho de
Gentes al mismo y a las demés relaciones entre dichos sujetos. Por
ende, de haberse producido la concertacién de un convenio del Esta-
do con la Conferencia Episcopal Peruana (cuerpo consultivo que agru-
pa a los obispos catélicos del Pert) o alguna de las iglesias locales
catolicas (por ejemplo el Arzobispado de Lima), aquel se habria situa-
do exclusivamente en el Derecho interno del Estado, en razén a que
las iglesias particulares catélicas no tienen personalidad juridica in-
ternacional.’® Igual sucederia en el supuesto hipotético de acuerdos
entre el Estado y otras confesiones, puesto que estas tltimas care-
cen de subjetividad internacional (cf. Ruda 1995: 139-141, 268; Ruda
1997: 299-300). El Derecho Comparado, y, especificamente las expe-
riencias alemana, espafiola e italiana, evidencia la influencia positiva
ejercida por la prictica de los acuerdos con la Iglesia Catélica sobre el
Derecho pacticio eclesidstico en cuanto los convenios ofrecen segu-
ridad juridica a regulaciones de asuntos de interés comtn para el
Estado y las denominaciones religiosas, mas refleja inequivocamen-
te la diferencia de rango juridico entre los acuerdos con la Santa Sede,
de indole internacional, y los concertados con iglesias locales cat6li-
cas o confesiones no catélicas (por ejemplo, agrupaciones represen-

2 El Acuerdo entre la Santa Sede y el Estado peruano fue concertado y suscrito a
nombre de la Sede Apostélica por monseiior Mario Tagliaferri, quien entonces era
Nuncio Apostélico en el Pert. _
13 Concilio Vaticano II, Constitucién dogmética Lumen Gentium, punto 23, y De-
creto Christus Dominus, puntos 37 y 38. Codex Iuris Canonici de 1983, cénones
447-450y 455. Bajet 1083: 832-835, 840; Barberis 1981: 19-20, 21-32; Bonet: 50-57;
Ciprotti 1970: 216-217; Corral 1980: 704-705; Jong 1970: 249-250; Ruda 1995: 104 y
1997: 299-300.

65



Juan Jost RUDA SANTOLARIA

tativas de evangélicos, musulmanes e israelitas), que no trascienden
el dmbito del Derecho interno del Estado (cf. Bajet 1983: 832-835,
840; Barberis 1981: 31-32; Corral 1980: 704-705; Fubini 1998: 269-
278; Ruda 1995: 268; Ruda 1997: 299-300).

Adicionalmente, si bien el primer acuerdo entre la Santa Sede y
el Pert es el de 1980, el ordenamiento juridico peruano ha equipara-
do tradicionalmente a los concordatos con los tratados internaciona-
les susceptibles de ser celebrados por la Reptblica. Ello se confirma
al analizar las sucesivas Constituciones peruanas, y de manera espe-
cial las de 1856, 1860, 1867, 1920 y 1933, que disponian que las rela-
ciones entre la Iglesia y el Estado se regirian por un concordato, e
incluian explicitamente a los concordatos entre los acuerdos interna-
cionales a ser pactados por el Estado (cf. Ruda 1995: 290-297; Ugarte
del Pino 1978: 233, 271, 346, 348, 353, 354, 375, 395, 400, 422, 428,
433, 455-456, 462, 466, 467, 498, 507, 512, 586, 598, 635).

En ese sentido, cabe destacar que lo sefialado respecto al rango
internacional del acuerdo con la Santa Sede no entrana discrimina-
ci6n frente a las otras confesiones, puesto que ello se desprende de la
naturaleza de la Iglesia Catélica y de las caracteristicas inherentes a
esta que han sido expuestas. Ademas, merece resaltarse también que,
a mérito de tal rango internacional del acuerdo, el Estado peruano no
puede modificar unilateralmente ni contravenir por medio de normas
internas lo establecido en aquel; de producirse eventuales conflictos
de normas, deberia preferirse al acuerdo por encima de otras disposi-
ciones internas de inferior jerarquia (cf. Ruda 1995: 324-325).

La interpretacién del texto del acuerdo habra de realizarse con-
siderando su naturaleza internacional, més atin cuando este recoge
expresamente que las diferencias que pudieran presentarse entre las
partes sobre su contenido u otros aspectos habrin de ser resueltas
amistosamente por aquellas.!

4 Articulo 21 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Reptiblica del Perti. Cf. Roccella
1998: 295-304.
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3. Implicaciones fundamentales del contenido del acuerdo
entre la Santa Sede y el Peri

El acuerdo de 1980 testimonia la independencia y autonomia de la
Iglesia tanto en el plano internacional como en el &mbito interno del
Estado peruano. En primer lugar, segtin se indic6 oportunamente, la
concertacion de dicho acuerdo evidencia el reconocimiento de la per-
sonalidad internacional de la Iglesia Catélica por el Estado peruano;
esto es, alude a la dimensién universal de la Iglesia encarnada en la
Santa Sede o Sede Apostolica.

Ademas, el texto del acuerdo también se refiere a la dimensién
local o particular propia de la Iglesia Catélica, a la cual se hizo igual-
mente mencién con anterioridad. Asi, se establece que la Iglesia Ca-
télica, las iglesias locales catélicas creadas o por crearse en el Pera y
la Conferencia Episcopal Peruana (cuerpo consultivo que agrupa a
los obispos catélicos del Perti) tienen una personalidad juridica de
Derecho pitblico, no de Derecho privado;’® su existencia se explica,
se sittia en el contexto de una entidad distinta al Estado, no circuns-
crita al ambito de este, como es la Iglesia Catélica universal. Simple-
mente, se supedita tal reconocimiento al hecho de la notificacién al
Estado por parte de la Iglesia, realizada a través de Nota de la Nuncia-
tura Apostolica (representacién diplomatica de la Santa Sede) en el
Perti; también, como es 16gico y resulta habitual en el Derecho
concordatario actual, se plantea que las di6cesis y demas iglesias par-
ticulares catélicas del Pert solo comprenden territorio peruano y que
ninguna iglesia local catélica de fuera del pais incluye dentro de su
jurisdiccién porcién alguna de territorio peruano.’®

El acuerdo incorpora, asimismo, el reconocimiento estatal hacia
la personalidad de las 6rdenes, congregaciones e instituciones cons-

15 Articulos 2 y 3 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Reptblica del Peri. Cf.
Codex Iuris Canonici de 1983, canon 113; Ruda: 1995: 320-321; Valderrama 1997: 3.
16 Articulo 5 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Republica del Pert. Cf. Ruda
1995: 321-322.
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tituidas conforme al Derecho de la Iglesia;'” ello guarda perfecta co-
rrespondencia con la circunstancia ya comentada de la capacidad de
aquella para, en el campo que le es propio, contar con un ordena-
miento juridico, distinto al del Estado, no derivado del de este, y, jus-
tamente por ello, originario en razén a encontrar en la misma Iglesia
su justificacién y validez.

El acuerdo sefiala que los institutos de vida consagrada de la Igle-
sia Catélica pueden adoptar también la forma de las asociaciones civi-
les del Derecho peruano.'® De ello no se desprende, de ningtin modo
y coincidentemente con el documentado parecer de Carlos
Valderrama, que necesariamente tales institutos han de volver a cons-
tituirse para contar con personalidad en el &mbito del Derecho Civil
peruano (cf. Valderrama 1998: 18-20).

En efecto, segtin tan autorizada opinién, desde el Cédigo Civil de
1852 se ha reconocido capacidad para realizar diversas actuaciones a
los institutos creados conforme al Derecho de la Iglesia y que tengan
la aprobacién de los superiores de esta con jurisdiccién para ello (cf.
Valderrama 1998: 16). De tal manera, se produce un «reenvio» del
ordenamiento de un sujeto de Derecho Internacional, el Estado pe-
ruano, al ordenamiento de otro sujeto de Derecho de Gentes, la Igle-
sia Catoélica Romana, dado que el reconocimiento que de la referida
capacidad de los institutos de vida consagrada se hace esta supedita-
do al cumplimiento por aquellos de las normas del Derecho Canéni-
co. El Cédigo Civil de 1936, vigente al momento de concertarse y
entrar en vigor el acuerdo con la Santa Sede, no modificé lo relativo a
la cuestién que nos ocupa cuando introdujo cambios sustantivos en el
tratamiento de las personas juridicas (cf. Valderrama 1998: 16-17).

El acuerdo de 1980 con la Santa Sede plantea la posibilidad de
que los institutos de vida consagrada se constituyan también como
asociaciones civiles bajo los pardmetros fijados para la materia por el

7 Articulo 9 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Repiiblica del Peri. Cf. Ruda
1995: 321; Valderrama 1998: 15-20.
18 Articulo 9 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Reptiblica del Pert.
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Derecho peruano. Ello debe entenderse en el contexto de la norma-
tiva existente al momento de entrar en vigor el acuerdo, esto es, a
tenor de lo establecido por el articulo 1057 del Cédigo Civil de 1936;
este disponia que: «Para la inscripcién de una comunidad religiosa,
basta que el respectivo superior declare en escritura ptblica cuiles
son sus fines y que es una asociacién permitida por la Iglesia».

De esta manera, coincidiendo nuevamente con Valderrrama, cabe
sostener que:

Concluido el régimen confesional a la firma del mencionado Acuer-
do Internacional entre la Santa Sede y el Estado Peruano, el 19 de
julio de 1980, el nuevo régimen de relaciones entre el Estado y la
Iglesia en materia de 6rdenes y congregaciones, se mantuvo inalte-
rable; en efecto, dicho Acuerdo remite el tema al Cédigo Civil vi-
gente a la fecha del Acuerdo, es decir, al Codigo Civil de 1936, pues
el actual recién entra en vigencia [...] cuatro afios después de firma-
do el Acuerdo. Por consiguiente cuando el articulo IX del menciona-
do Acuerdo Internacional, conviene que las 6rdenes, congregacio-
nes e institutos seculares de la Iglesia Catélica podran organizarse
conforme a las normas del Cédigo Civil, sin desnaturalizar su régi-
men canénico interno, se estd refiriendo, fundamentalmente a la
formalidad registral prevista en el transcrito articulo 1057. Norma
que precisamente permite a las 6rdenes y congregaciones, actuar
con plena validez legal dentro del derecho peruano, sin renunciar a
su naturaleza canénica. (Valderrama 1998: 17)

No se trata, entonces, de constituir nuevamente a los institutos
de vida consagrada como asociaciones civiles, sino que aquellos ya
existentes en el campo del Derecho Canénico tengan capacidad civil
cumpliendo una formalidad registral. De lo contrario, se caeria en el
absurdo de una entidad bicéfala, a que alude también Valderrama, con
una personalidad y unos érganos, en el &mbito canénico, y otra per-
sonalidad y otros 6rganos no identificables con los primeros, en el

19 Articulo 1057 del Cédigo Civil peruano de 1936, citado en Valderrama 1998: 17.
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plano civil. Una institucién con estas caracteristicas estarfa, a mérito
de su constitucién conforme al Derecho interno peruano, sometida a
este y fuera del marco que ofrece a las entidades de la Iglesia el acuerdo
de caricter internacional con la Santa Sede (Valderrama 1998: 19-
20).

Por otro lado, se refuerza la independencia de la Iglesia respecto
del Estado cuando se sustituye radicalmente el sistema previo al
acuerdo en materia de designaciones episcopales. Anteriormente,
seglin se apunté lineas antes, el Estado invocaba un «Patronato de
hecho» para presentar a la Sede Apostélica a quienes habrian de ocu-
par tales dignidades, y, luego de la Bula Praeclara inter beneficia del
papa Pio IX, los presidentes de la reptiblica ejercieron de Derecho el
Patronato.? Cabe recordar que este tltimo, como también se sefial6
lineas antes, no implicaba el nombramiento de obispos por el Estado,
en cuanto tal facultad compete exclusivamente a la Santa Sede (cf.
Ruda 1995: 307-308); empero, la intervencién estatal podia involu-
crar interferencias y distorsiones en la libertad de la Iglesia para re-
girse a s misma y designar a los eclesiasticos que, a juicio de la Santa
Sede y considerando las necesidades de las iglesias locales respecti-
vas, fueran los més indicados para ocupar la dignidad episcopal. En
ese sentido, si bien histéricamente las relaciones Iglesia-Estado en
el Perti no han pasado por las tensiones de otros paises, vale traer ala
memoria dos ejemplos: primero, el del intento de las autoridades
peruanas por obtener, en 1860 y 1861, el nombramiento del Dein
Juan Gualterio Valdivia como obispo del Cuzco, que, pese a las pre-
siones ejercidas, no llegd a materializarse por la Santa Sede;? segun-

2 (f. los textos de la Bula Praeclara inter beneficia del Papa Pio IX y del Decreto
Dictatorial de Nicolas de Piérola otorgando el exequétur respecto a aquella, en Ruda
1995: 586-590. Véase, asimismo, Dammert 1978: 64; Nieto 1981, t. XI: 563-564,
572; Ruda 1995: 307-309, 313-314.

2L Archivio Segreto Vaticano, Ciudad del Vaticano: Segreteria di Stato, anno 1861,
ribrica 279, fasciculo Gnico, pp. 166, 169, 176, 181, 182 (reverso), 186-187, 192, 194.
Archivo Central del Ministerio de Relaciones Exteriores del Perti, Lima, legajo 5.16:
Servicio diplomaético del Perd/Legacion en Italia/1860, nimeros 70, 76, 78.
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do, el problema creado por la oposicién del gobierno del presidente
Manuel Pardo a que tomara posesién del Arzobispado de Lima Mon-
sefior Manuel Lorenzo del Valle, designado a mérito de la presenta-
ci6n hecha por el presidente Balta tras la muerte de don José Sebastian
de Goyeneche y Barreda, y que solo se solucioné con la generosa
renuncia del prelado.?

El acuerdo de 1980 consagra que los nombramientos de obispos
y demds dignidades eclesidsticas recaen tinicamente en la Santa Sede,
debiéndose solo producir la notificacién al Estado para los efectos
civiles; esta se hace, precisamente, por medio de Nota de la Nuncia-
tura Apostélica.? Asi, el Estado peruano renuncia al privilegio del
Patronato, en consonancia con los cambios operados en la Iglesiay la
sociedad peruana durante los tltimos lustros, y se sigue la linea tra-
zada por el Derecho concordatario posterior al Concilio Vaticano Il de
establecer criterios que aseguren la plena libertad de la Iglesia en un
asunto tan crucial como el de las designaciones episcopales.

Las ventajas del acuerdo con el Pert son muy grandes, mixime
si se compara el tratamiento de la materia efectuado por este con el
fijado por instrumentos similares de rango internacional entre la Sede
Apostoélica y otros Estados. Tal extremo se aprecia, por ejemplo, al
analizar el acuerdo de julio de 1976 entre la Santa Sede y el Estado
espafiol, celebrado a los pocos meses del ascenso al trono del rey
Juan Carlos y a través del cual se reemplaza el Patronato (recogido en
los concordatos de 1753, 1851 y 1953) por otro sistema. Sobre la base
de este, el nombramiento de obispos es de plena competencia de la
Santa Sede, la cual simplemente notificara al Estado, que, a su vez y
dentro de un breve plazo, podria presentar objeciones importantes
respecto a la designacién que quedarian libradas a la evaluacién ulte-

2 Archivio Segreto Vaticano, Ciudad del Vaticano: Segreteria di Stato, anno 1872,
rubrica 251, fasciculo 2, pp. 24-25, 28-29, 30, 32-37, 50-51, 52-56, 58, 83-84, 86-87,
134-136, 143-144,173-174, 175-176, 179-182, 183-185; cf. también Nieto 1981, t. XI:
572-573. ‘

2 Articulo 7 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Repiblica del Perd. Cf. Ruda
1995: 322
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rior por parte de la Sede Apostélica.?* Abundando en ello, el acuerdo
de 1984 con Italia, modificatorio del Concordato Lateranense de 1929,
incorpora unas regulaciones sobre el particular equivalentes a las
previamente pactadas con el Perd.?

Asimismo, el acuerdo de 1980 dispone que los eclesiasticos pro-
movidos a la dignidad episcopal deberan tener nacionalidad peruana.
Esta norma no obliga a que los obispos sean peruanos de nacimiento,
con lo cual, segtin ocurre varias veces en la practica, ciudadanos perua-
nos por naturalizacién, e inclusive personas acogidas al Convenio de
doble nacionalidad con Espafa de 1959, pueden acceder a la dignidad
episcopal sin inconveniente alguno.? La tnica excepcién estd dada
por el caso del vicario castrense, quien ha de ser peruano de naci-
miento y cuyo nombramiento se efectdia a partir del mutuo acuerdo
entre la Santa Sede y el presidente de la republica sobre quién va a
designarse.? '

En otro orden de cosas, el acuerdo de 1980 mantiene las asigna-
ciones econémicas del Estado a favor de eclesiisticos y religiosos de
la Iglesia Catélica que desempeiian funciones en el Peri.?® De tal
manera, se compensan pérdidas experimentadas en el patrimonio de
la Iglesia tiempo atras y se reconocen los méritos de la labor que en
beneficio de una porcién considerable de la poblacién peruana realiza

2 (Cf. el texto del Acuerdo entre la Santa Sede y el Estado espariol del 28 de julio
de 1976 en L'Osservatore Romano, edicién semanal en lengua espafiola del 8 de agos-
to de 1976: 4, y Ruda 1995: 456-458.

% Articulo 3, inciso 2, del Acuerdo entre la Santa Sede e Italia sobre la revisién
del Concordato Lateranense, de 18 de febrero de 1984. Véase el texto de dicho
acuerdo en L'Osservatore Romano, edicién semanal en lengua espaiiola, 4 de marzo
de 1984: 9-10, y Ruda 1995: 400-411.

% Articulo 7 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Repiblica del Perid. Cf. Ruda
1995: 322.

% Articulo 15 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Republica del Peri. Cf. Ruda
1995: 323.

8 Articulo 8 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Reptblica del Perd. Cf. Ruda
1995: 323.
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la Iglesia Catélica. Las asignaciones econémicas otorgadas a miem-
bros de la Iglesia, siguiendo el criterio recogido por el Concordato
Lateranense de 1929, no tienen caricter de sueldos, salarios o remu-
neraciones de cualquier tipo.” También, como es légico, la Iglesia
Catolica puede recibir donaciones de instituciones nacionales o ex-
tranjeras, y aportes de sus fieles que apoyan asi el sostenimiento de
esta o acciones concretas promovidas por ella.®

Igualmente, el acuerdo de 1980 establece un régimen de «es-
tabilidad tributaria» para la Iglesia Catélica que implica el manteni-
miento del marco tributario existente al entrar en vigor aquel; de
esta manera se preserva una situacién de «inafectacién» en materia
tributaria a favor de la Iglesia, que sigue gozando los beneficios,
exoneraciones y franquicias contemplados por la legislacién de en-
tonces. Por lo tanto, no hay necesidad de exoneraciones concretas
por ley afio a afio ni el riesgo de que pueda afectarse a la Iglesia a
través de cambios unilaterales con leyes o normas de inferior jerar-
quia, dado que, conforme a lo explicado anteriormente, las disposi-
ciones del acuerdo se asimilan en sus efectos a las de los tratados
internacionales.?!

Enla practica, se plantea la «ultraactividad» de la normativa exis-
tente a la fecha de vigencia del acuerdo con la Santa Sede de 1980;
por tal razén, las modificaciones de la legislacién o la sustitucién total
o parcial de esta no son aplicables a la Iglesia Cat6lica, para la cual
sigue rigiendo, aunque pudiera haberse derogado, dicha normativa
(cf. Flores 1998: 12-13). El Tribunal Fiscal ha dictado distintas reso-
" luciones con base en este argumento que, en tltima instancia y se-

2 Articulo 19 del Concordato Lateranense entre la Santa Sede e Italia del 11 de
febrero de 1929. Cf. Misto 1998: 11-40; Guasco y Charrier 1998: 205-213; Torfs
1998: 215-223.

8 Articulo 2 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Repiblica del Pera. Cf. Flores
1997: 9-12.

31 Articulo 10 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Repriblica del Pert; Calvi del
Riscoy Flores: 1996: 5-7.
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gln se desprende de lo apuntado, se sustenta en los compromisos
adquiridos por el Estado a través del referido acuerdo.*

Mencién aparte merece el Decreto Legislativo 626, de noviem-
bre de 1990.* Este dispone que, de conformidad con el acuerdo en-
tre la Santa Sede y el Perti de 1980, se confirma la vigencia para todos
los efectos de las exoneraciones, beneficios tributarios y franquicias
a favor de la Iglesia Catolica, sus jurisdicciones y las comunidades
que la integran. La importancia de lo consignado radica en el hecho
de que, por acto del Estado, quedarian dentro de la esfera del citado
acuerdo no solo los beneficios existentes al momento de entrar en
vigor aquel, sino todos los demés. El asunto es controvertido, pero
seria vilido sostener que dicho Decreto Legislativo constituye:

[...] norma trascendental por cuanto a través de ella, el Gobierno
Peruano en forma unilateral confirma PARA TODOS SUS EFEC-
TOS los beneficios tributarios de la Iglesia Catélica. De esta forma
quedé incorporado en forma explicita en el Acuerdo Internacional la
intencién que tuvieron las partes al celebrar el Acuerdo de que la
Inafectacién total y permanente de la Iglesia en el campo tributario
no solo supone los tributos vigentes a la fecha del Acuerdo sino tam-
bién los creados con posterioridad. (sic) (cf. Flores 1998: 12)

Adicionalmente, el acuerdo de 1980 tampoco omite referirse a
un tema de importancia medular como es el de la labor desplegada
por la Iglesia en los campos educativo y asistencial. En primer lugar,
se garantiza tanto la permanencia de la asignatura de educacion reli-
giosa como materia ordinaria dentro del programa de escuelas y cole-
gios publicos como que el dictado de esta recaiga en personas idéneas
presentadas al efecto por el obispo respectivo.®* De tal manera, se

32 Cf. Resolucion del Tribunal Fiscal N° 043-4-98, en Boletin del Instituto de De-
recho Eclesiastico-IDEC, afio 2, N° 4, septiembre de 1998, pp. 4-11.

3 Véase Decreto Legislativo N° 626, del 29 de noviembre de 1990, en el diario
oficial El Peruano, Lima, edicién del 30 de noviembre de 1990.

3¢ Articulo 19 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Repiblica del Perd. Cf. Ruda
1995: 324.
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refleja una nocién amplia de lo que conlleva la pertenencia a una con-
fesion religiosa, en el sentido de no quedar limitada esta a la practica
del culto respectivo, sino, consecuentemente con la vocacién de tras-
cendencia del ser humano, incluye poder recibir una formacién reli-
giosa acorde con el credo que se profesa.

A la par, se deja expresa constancia de la capacidad de la Iglesia
para constituir centros educacionales particulares en todos los nive-
les, incluyendo la educacién superior.® La tarea educativa es con-
sustancial a la Iglesia, cuyo ministerio incluye como elemento funda-
mental de la labor de salvacién a la evangelizacién y la formacién de
los hombres con base en el mensaje de Cristo y la doctrina catélica;
evidencia de ello esta dada por la existencia de diversos institutos de
vida consagrada con una actividad preferente en el campo de la edu-
cacibn, y la trayectoria de siglos de la Iglesia al servicio de la cultura,
destacada, inclusive, en forma explicita por las Constituciones del
Pert de 1979 y 1993.

El acuerdo de 1980 consagra que los seminarios y centros de
formacién de las comunidades religiosas que acrediten su condicién
de tales con una certificacién de la Conferencia Episcopal Peruana
seran reconocidos como centros educativos de segundo ciclo de edu-
caciéon superior conforme a lo previsto por el Decreto Ley 19326,
Ley General de Educacién entonces vigente.*® Dicho cuerpo legal
distinguia entre niveles de educacién y ciclos en cada uno de dichos
niveles, asimildndose, en términos practicos, a los seminarios y cen-
tros de formacién con las universidades que ofrecen estudios condu-
centes a la obtencién de los titulos de licenciatura y maestria.

El acuerdo, justamente, plantea a renglén seguido que los semi-
narios y centros de formacién de las comunidades religiosas otorga-
ran titulos propios a nombre de la Nacién segtin lo dispuesto por el

% Articulo 19 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Reptblica del Pera. Cf.
Valderrama 1998: 10-27.

3 Articulo 20 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Reptblica del Pert. Cf. Articu-
los 152-153 del Decreto Ley 19326.
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citado Decreto Ley?” El asunto reviste enorme importancia, al igual
que la consideracién sobre el rango de tales centros de la Iglesia en el
sistema educacional peruano, porque actualmente rige en el Perti una
legislacién en materia educativa distinta a la invocada en el acuerdo.
Sin embargo, a mérito de referirse a ella y tomarla como base un acuer-
do internacional como es el que hay entre la Santa Sede y la Reptiblica
del Pert, se produce respecto de la Iglesia Catélica la «ultraactividad»
en la aplicacién del Decreto Ley 19326, es dectir, el que, pese a haber
sido derogado y sustituido por otra ley, sigue aplicindose a los referi-
dos centros de la Iglesia. Consiguientemente, queda plenamente a
salvo y sin cortapisa alguna la capacidad de estos tltimos para ser
tenidos como centros de educacién superior que, por si mismos y sin
intervencion de terceros, confieren titulacién a nombre de la Naci6n
a quienes finalicen sus estudios en los mismos y cumplan los requisi-
tos para ello.®

Por otro lado, el acuerdo contempla que, a través del Vicariato
Castrense, la Iglesia brindara asistencia religiosa tanto a los miem-
bros de las Fuerzas Armadas y de la Policia como a los servidores
civiles de aquellas, que sean catélicos. Dicho Vicariato esté a cargo
de un vicario castrense, el cual, seglin se apunt6 oportunamente, debe
ser peruano de nacimiento y nombrado de comtn acuerdo por la San-
ta Sede y el presidente de la reptblica.*® El vicario castrense, entre
tanto, designa a los capellanes castrenses, de preferencia peruanos y
elegidos entre el clero de las diécesis donde se encuentran las unida-
des militares en que prestaran sus servicios, los que serdn reconoci-
dos como tales por los Comandos Generales de los Institutos Arma-
dos y la Direccién Superior de la Policia.*

37 Articulo 20 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Republica del Pert. Articulo
163 del Decreto Ley 19326. Cf. Calvi y Flores 1998: 13-18.
% Articulo 59 de la Ley 23384. Cf. Calvi y Flores 1998: 14-15.
3 Articulo 15 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Repiiblica del Pert. Cf. Ruda
1995: 323.
40 Articulo 16 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Repiblica del Pert.
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En esa linea, no se soslaya tampoco el que pueda ofrecerse auxi-
lio espiritual a las personas que se encuentren en centros sanitarios
y de tutela del Estado, asi como a los detenidos en establecimientos
penitenciarios.* En estos casos, el ejercicio de las capellanias supo-
ne nombramiento eclesidstico para la presentacién a la autoridad com-
petente, sin que exista requisito de nacionalidad para quienes des-
empeiian tales tareas de auxilio. Estos son comprendidos dentro del
Servicio Civil del Estado, con los derechos y obligaciones que ello
implica, incluyendo la Seguridad Social.*

4. Consideraciones adicionales

En primer lugar, cabe destacar el cardcter mayoritario de la religién
catélica en el Pert, cuyo marco juridico estd dado por las normas
contenidas en el acuerdo entre la Santa Sede y el Estado peruano
analizado lineas antes. Empero, y sin que ello desvirtie lo apuntado,
ha venido produciéndose durante este siglo un progresivo incremento
en el nimero de fieles de las denominaciones religiosas evangélicas,
segtin puede apreciarse en las estadisticas de los sucesivos censos
de poblacién (cf. Bastian 1997: 51-58; Gutiérrez 1992: 105-112, 258-
260, 357-367; Marzal 1995: 364, 370; Nieto1981, t. XI: 584-589; Pérez
1992: 6). '

Las Constituciones peruanas de 1979 y 1993, conforme se ha
explicado oportunamente, no atribuyen caracter estatal a ninguna
confesién y han consagrado la mas amplia libertad religiosa, desta-
cando que el Estado presta su colaboracién a la Iglesia Catélica y
puede entablar relaciones de colaboracién con otras denominaciones
religiosas. Sin embargo, en el caso de la primera, se deriva aquello
del papel desempeiiado por la Iglesia Catélica en la formacién histéri-
ca, cultural y moral del Pert, lo cual denota el profundo arraigo de la

4 Articulo 18 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Repiblica del Perti.
4 Articulo 18 del Acuerdo entre la Santa Sede y la Repiblica del Pert.
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misma en el seno de este; en cambio, a pesar del aumento de fieles
experimentado por algunas iglesias evangélicas, no cabe sostener
respecto de ellas un arraigo ni una presencia histérica que resulte
especialmente significativa (cf. Bastian 1997: 53; Marzal: 1995: 364).

A mayor abundamiento, las iglesias evangélicas no constituyen
por su propia naturaleza un conjunto integrado, sino diversas unida-
des diferenciadas entre si tanto en el territorio de un Estado como en
relacién con sus similares de otros lugares del orbe. A diferencia de la
Iglesia Catélica, no existe en dichas iglesias un 6rgano central de
gobierno de dimensién universal ni las referidas unidades de «una
Iglesia determinada» mantienen lazos més alld de la mera coordina-
cién con otras equivalentes del exterior (cf. Barberis 1981: 31-32;
Ruda 1995: 140-141, 268). Ello complica las perspectivas de una cola-
boracién inspirada en el modelo utilizado para la Iglesia Cat6lica, por-
que, eventualmente, podria caerse en el riesgo de una «atomizacién»
al utilizar el mecanismo de los acuerdos para las diferentes iglesias
individuales, algunas de las cuales cuentan con un reducido nimero
de creyentes.

El derecho de cada individuo a profesar el credo de su eleccién €,
inclusive, a cambiar de religion, asi como la dimensién comunitaria
de la experiencia religiosa marcada por la existencia de distintas de-
nominaciones, deben asegurarse sin limitaciones en todas partes del
mundo;® el Estado peruano lo deja claramente establecido tanto en
los textos constitucionales de 1979 y 1993 como en normas legales
de diverso rango. Sin embargo, convendria reservar la posibilidad
adicional de un marco de colaboracién por via de acuerdo entre el
Estado y las confesiones a los casos de denominaciones religiosas
con cierta representatividad o un minimo grado de implantacién.

El ejemplo espanol puede ser nuevamente ilustrativo, dado que,
amérito de la Constitucién de 1978 y la actividad pacticia y legislativa
del Estado, se produce una modificacién sustantiva frente a la situa-

4 Articulo 18 de la Declaracién Universal de Derechos Humanos del 10 de di-
ciembre de 1948.
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cién precedente marcada por el caracter oficial de la religién catélica
y el «Patronato» estatal sobre la Iglesia; alli, segtin se indicé lineas
antes, el Estado toma en cuenta los sentimientos de la sociedad es-
paiiola, y, en funcién de tal constatacién, entabla relaciones de cola-
boracién con la Iglesia Catélica y otras confesiones.* La ley organica
de libertad religiosa de 1980 contempla que las entidades religiosas
disfrutardn de personalidad juridica a partir de su inscripcién en un
Registro llevado por el Ministerio de Justicia,*® previéndose también
que:

El Estado, teniendo en cuenta las creencias religiosas existentes en
la sociedad espafiola establecerd, en su caso, Acuerdos o Convenios
de cooperacion con las Iglesias, Confesiones y Comunidades reli-
giosas inscritas en el Registro que por su dmbito y niimero de cre-
yentes hayan alcanzado notorio arraigo en Espafia. En todo caso,
estos Acuerdos se aprobardn por Ley de las Cortes Generales.*

De tal manera, el Estado respeta a todas las confesiones, que
tienen expedito el camino para su inscripcién en el citado Registro,
pero reserva la celebracién de acuerdos a las denominaciones reli-
giosas con un grado de presencia mayor al interior de la sociedad.
Expresion de ese espiritu son los acuerdos con la Santa Sede de 1976
y 1979 que sustituyen al concordato de 1953, y los acuerdos de 1992
con las confesiones evangélica, israelita y musulmana;¥ estas dos
dltimas, fundamentalmente, tienen un entronque histérico estrecho
con Espaiia y el arribo a férmulas consensuadas de relacién entre el
Estado y dichas confesiones refleja la superacién definitiva de dolo-
rosos desencuentros e injusticias del pasado.

La practica espafiola podria servir en el Pert al abordar el caso
de las iglesias evangélicas, dado que los mencionados acuerdos de

4 Véanse las notas 3, 4 y 5.

% Articulo 5, inciso 1, de la ley orgénica espafiola 7/1980, de libertad religiosa.
% Articulo 7, inciso 1, de la ley orgénica espafiola 7/1980, de libertad religiosa.
4 Véanse las notas 4 y 5.
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1992 fueron concertados por el Estado con, respectivamente, la Fe-
deracién de Entidades Religiosas Evangélicas de Espaiia, la Federa-
ci6n de Comunidades Israelitas en Espafia y la Comision Isldmica de
Espafia. Estas tltimas son agrupaciones representativas de quienes
profesan tales credos, constituidas en el &mbito del Derecho interno
espafiol sin menoscabo de la independencia de las entidades o comu-
nidades integradas en ellas.® Asi, se salva el riesgo de la «atomiza-
cién», en cuanto los acuerdos no son con cada iglesia o comunidad,
sino con federaciones que abarcan en el territorio del Estado a la
mayoria de iglesias o comunidades de un signo determinado. Dichas
iglesias o comunidades estardn cubiertas por los acuerdos en tanto
conforman las federaciones, con lo cual las que se encuentren fuera de
ellas estaran al margen de los alcances de lo pactado con el Estado.
En cualquier caso, de llegar a concertarse convenios con iglesias
evangélicas determinadas o entidades que las agrupen, los mismos
se inscribirian en el campo del Derecho interno peruano y no ten-
drian rango internacional porque tales iglesias y entidades carecen
de personalidad juridica internacional; en el Derecho comparado, y,
concretamente, a partir de experiencias tan significativas como las
de Alemania, Espaiia e Italia, queda ello bien definido (cf. Ruda 1995:
139-141, 268; Ruda 1997: 299-300; Bajet 1983: 832-835, 840; Barberis
1981: 31-32; Corral 1980: 704-705; Fubini 1998: 269-278; Ruda 1995:
268; Ruda 1997: 299-300). Igualmente, en el supuesto de eventuales
acuerdos con entidades distintas a la Santa Sede, seria recomendable
recurrir también al ejemplo espanol de suscribir los convenios a tra-
vés del Ministerio de Justicia (no el de Relaciones Exteriores, que,

4 (Cf. articulo 1 del Acuerdo de Cooperacién del Estado con la Federacién de Entida-
des Religiosas Evangélicas de Espafia (aprobado por ley 24/1992, de 10 de noviembre).
Articulo 1 del Acuerdo de Cooperacion del Estado con las Comunidades Israelitas de
Espania (aprobado por ley 25/1992, de 10 de noviembre). Articulo 1 del Acuerdo de
Cooperacién del Estado con la Comisién Isldmica de Espana, constituida a partir del
entendimiento de dos Federaciones preexistentes: la Federacién Espariola de Enti-
dades Religiosas Islamicas y la Unién de Comunidades Isldmicas de Espafa (aproba-
do por ley 26/1992, de 10 de noviembre).
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en cambio, intervino cuando se celebr6 el acuerdo con la Santa Sede
de 1980) y someter al Congreso de la Reptiblica la aprobacién de aque-
llos por via de leyes organicas, es decir, con una mayoria calificada de
votos que no se requiere para una simple ley, a efectos de brindar
mayor «seguridad juridica» a lo pactado.®

Por otro lado, un tema que viene discutiéndose es el de la conve-
niencia de una ley de libertad religiosa en el Pert. En principio, y
reiterando lo mencionado antes, no serfa necesario el otorgamiento
de tal cuerpo legal si se considera que la relacién con la confesién
mayoritaria esta cubierta por el acuerdo entre la Santa Sede y el Es-
tado peruano de 1980 y la legislacién vigente protege de manera ge-
neral los derechos de las distintas denominaciones religiosas. Los
eventuales ajustes arealizar en el ordenamiento juridico peruano ata-
fien, mas bien, a materias concretas como la extensién de ciertos
beneficios tributarios a determinadas iglesias o a precisar que las re-
ferencias hechas por algunos textos normativos a determinadas ca-
tegorias (por ejemplo, clérigos, sacerdotes o presbiteros, templos,
conventos, monasterios) deben entenderse en sentido amplio, esto
es, abarcando a todas las denominaciones religiosas y no solo a la
Iglesia Catolica. Las eventuales situaciones discriminatorias que pu-
dieran darse en perjuicio de otras confesiones no son imputables a la
Iglesia Catélica sino al Estado, que no ha establecido o interpretado
adecuadamente tales extremos.

No obstante, de acabar materializandose el propésito de algunos
sectores por una ley de libertad religiosa, convendria tener en cuenta
algunas cuestiones basicas. La primera seria que, en razoén a tratarse
de un asunto directamente relacionado con los sentimientos de la
poblacién, deberia dictarse a través de ley orgénica y no de simple ley
ordinaria; la necesidad de una mayoria calificada para una ley orgéni-
ca obliga a un consenso amplio respecto al contenido entre las fuer-
zas politicas representadas en el Parlamento y confiere a las normas

4 Véanse las notas 5y 48.
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aprobadas una mayor «seguridad juridica», en tanto el requisito de
mayoria calificada se requeriria también para introducir eventuales
cambios a posteriori.

Ademais, habria que consignar explicitamente la inaplicabilidad
de las normas contenidas en la hipotética ley de libertad religiosa a la
Iglesia Catélica, regida por un instrumento juridico de rango interna-
cional que prevalece sobre la ley interna y no puede modificarse o
desnaturalizarse por esa via, asi como excluir del 4ambito de la ley
de libertad religiosa a fen6menos no religiosos. La ley orgénica espa-
nola en la materia podria igualmente ofrecer una pauta, cuando indica
que:

Quedan fuera del 4mbito de proteccién de la presente Ley las activi-
dades, finalidades y Entidades relacionadas con el estudio y experi-
mentacién de los fenémenos psiquicos o parapsicolégicos o la difu-
si6n de valores humanisticos o espiritualistas u otros fines analogos
ajenos a los religiosos.*

Finalmente, si se diera una ley de libertad religiosa en el Pert,
también seria recomendable introducir una norma por la cual las con-
fesiones gocen de personalidad juridica a partir de su inscripcién en
un Registro especial. Esta podria producirse al comprobar tanto la
existencia real de aquellas como su actividad tras un plazo razonable
previsto expresamente a tal efecto. Asimismo, cabria circunscribir la
posibilidad de concertar acuerdos con el Estado a los casos de deno-
minaciones religiosas o agrupaciones de estas con un cierto grado de
representatividad en razén al nimero de fieles o la amplitud de su
presencia en el pafs o algunas regiones.*

% Cf. Informe elevado por el Instituto de Derecho Eclesiéstico-IDEC al Consejo
Permanente de la Conferencia Episcopal Peruana sobre los proyectos de leyes orgi-
nicas de libertad religiosa en el Perd, en el Anexo II al Boletin n.° 4 de dicho Institu-
to, de septiembre de 1998.

% Articulo 3, inciso 2, de la ley orgénica espanola 7/1980, de libertad religiosa.
2. Articulo 7, inciso 1, de la ley organica espafiola 7/1980, de libertad religiosa.
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Iglesia Catodlica y Poder Politico en el Siglo xx

P Jeffrey Klaiber, SJ

En este breve ensayo me propongo analizar la relacién entre la Igle-
sia Catolica y el poder politico en el Pert durante el siglo xx. Por
«poder politico» entiendo el conjunto de fuerzas —los poderes del
Estado, el ejército, los grupos de poder econémico, etcétera— que
influyen en todas las decisiones politicas importantes. Por lo tanto,
«poder politico» se refiere a una realidad mas grande que el Estado
en si. Por su parte, la Iglesia también fue —y es— un actor «politico»
en el sentido general de la palabra, pero no de la misma manera que
los otros protagonistas. El poder de la Iglesia, desde la época colonial
hasta hoy, consiste en legitimar al orden establecido de grupos o de
individuos. Hasta hace muy poco la Iglesia fue la tnica institucién
que gozaba de la confianza y de la estima de la mayoria de los perua-
nos, y por lo tanto, su aprobacién o no aprobacién del orden estableci-
do fue considerada importante. Vamos a dividir el tema en cuatro
etapas: repliegue y recomposicién de fuerzas, 1855-1930; el laicado
militante, 1930-1955; la Iglesia moderna, 1955-1988; y el viraje con-
servador, 1988- ?

1. Repliegue y recomposicién de fuerzas, 1855-1930

Desde mediados del siglo pasado, la Iglesia se encontraba a la defen-
siva frente a fuerzas modernizantes en la sociedad peruana, especi-
ficamente el liberalismo, el positivismo y el protestantismo. En la
Asamblea Constituyente de 1856, los liberales suprimieron el fuero
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eclesiéstico y los diezmos. Posteriormente, eliminaron otros privile-
gios de la Iglesia con la secularizacién de los cementerios (1869), el
establecimiento del matrimonio civil (1897) y la legalizacién del di-
vorcio absoluto (1930); sin embargo, los liberales no lograron una de
sus metas mas importantes, que era separar la Iglesia del Estado. En
1915 consiguieron su victoria mas grande cuando el Parlamento eli-
miné articulo cuatro de la Constitucién, por el cual se concedi6 la
libertad religiosa a los no catélicos.

El momento culminante del liberalismo anticlerical coincidi6 con
la aparicién del Partido Aprista y la Asamblea Constituyente de 1932-
33. En la década anterior, el arzobispo de Lima, Emilio Liss6n, habia
establecido vinculos muy estrechos con el presidente Augusto B.
Leguia, quien, por su parte, apoyaba econémicamente a la Iglesia. En
numerosas ceremonias ptblicas Lissén nunca perdi6 oportunidad para
elogiar al arquitecto del Oncenio. En una de estas ceremonias, Leguia
fue nombrado por el nuncio «Caballero de la Suprema Orden Militar
de Cristo». En varias oportunidades Leguia deport6 a distintos criti-
cos de su régimen. No obstante, el arzobispo mantuvo un silencio
discreto frente a estas y otras acciones arbitrarias. En mayo de 1923
cuando Lissén intent6 consagrar la nacién al Sagrado Corazén de Je-
sts, Victor Ratl Haya de la Torre, a la sazén rector de las Universida-
des Populares Gonzalez Prada, organiz6 una marcha de protesta con-
tra la ceremonia, que finalmente tuvo que suspenderse. Cuando
Leguia cay6 en 1930, Liss6n fue llamado a Roma y nunca volvié al
Pert.

La Asamblea Constituyente de 1932-33, dominada por sanche-
cerristas y apristas, ratificé los decretos de Sanchez Cerro con res-
pecto al matrimonio civil obligatorio y al divorcio absoluto. Ademés,
el articulo 85 de la nueva Carta negé el derecho del voto a los religio-
sos, y el articulo 100 declar6é que los miembros del clero no podian
ser elegidos al Congreso (Pareja Paz-Soldan 1954: 793-794, 796).
Victor Andrés Belaunde asumi6 la defensa de la Iglesia y de la reli-
gion en la Asamblea Constituyente. Segiin Belaunde, él propuso otor-
gar el voto a la mujer, pero la medida fue rechazada porque los enemi-
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gos de la Iglesia temfan que las mujeres fuesen dominadas por el
clero; aunque se otorgo el voto femenino en las elecciones municipa-
les (Belaunde 1967, tomo II: 791-792). En 1940 se cambi6 el régimen
vigente del Patronato Nacional en la presentacién de candidatos para
obispos: hasta ese afio era atribucién del Congreso; en adelante lo
seria del presidente de la reptblica, hasta su abolicién en la Consti-
tuyente de 1978-79.

Durante este largo periodo la Iglesia cont6, ademas del Estado,
con otros amigos y aliados. En lineas generales, las clases sociales
que se identificaban con la Iglesia y la apoyaban eran, en primer lu-
gar, los grupos sociales que buscaban orden y que afioraban los valo-
res tradicionales como una manera de asegurar el bien comtn. Entre
los amigos de la Iglesia estaban ciertos sectores la clase media, sobre
todo de provincias, ciertas familias de vieja tradicién y, sobre todo, la
inmensa mayoria de las clases populares. Los liberales y otros gru-
pos que cuestionaban la Iglesia representaban los grupos moderni-
zantes identificados con el capitalismo moderno y que miraban como
su modelo a los paises mas avanzados de Europa, especialmente a
Inglaterra. Desde luego, Estados Unidos de Norteamérica asomaba
cada vez mas como el modelo por excelencia. En general, durante
este periodo los mandatarios se consideraban amigos de la Iglesia.
Manuel Pardo, el fundador del civilismo, invit6 a la Iglesia a participar
en sus proyectos modernizantes, que incluian el de la moderniza-
cién. A través de su esposa, invit6 a las religiosas del Sagrado Cora-
z6n a fundar la Normal de San Pedro, mas tarde reubicada en
Monterrico. Posteriormente, Nicolds de Piérola, un representante
de las clases medias de provincias, buscé el apoyo de la Iglesia para
integrar la selva a la nacién. Ya hemos visto que Augusto B. Leguia
era una figura mis ambigua porque socavé el régimen democratico
para convertirse en un dictador civil.

La Iglesia, por su parte, no se opuso a la modernizacién en sf,
sino a los valores subyacentes en algunos proyectos modernizantes.
Por un lado, no simpatizaba especialmente con la gran oligarquia azu-
carera que, en opinién de Victor Andrés Belaunde, no era sino una
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«plutocracia». En realidad, la gran oligarquia de la Reptiblica Aristocra-
tica, como las clases medias asociadas al capitalismo comercial, era
indiferente frente a la religién y la Iglesia. Por otra parte, los nuevos
grupos de protesta social que se oponian a la oligarquia —anarquistas,
marxistas y apristas—, se inspiraban en ideologias que prescindian o
rechazaban abiertamente la religién. Finalmente, la Iglesia se opuso a
la libertad religiosa, entre otros motivos, por la obvia razén de temer
la presencia protestante, que representaba la competicién abierta a
su hegemonia como tnica expresién del cristianismo.

Pero la fuerza politica que més temor suscit6 a la Iglesia fue el APRA,
en parte porque fue el primer movimiento de masas en el Pert. El
APRA tuvo una postura ambigua ante la Iglesia, suficientemente
ambigua para mantener los temores en alerta. Aunque los dirigentes
apristas apelaban abiertamente a la religién para apoyar su causa, €l
culto mesianico en torno a Haya de la Torre, mas los rasgos clara-
mente fascistas del partido, convirtieron el APRA en una fuerza que
hacia la competencia a la religién y la Iglesia. Efectivamente, en los
anos de lucha y de persecucién el APRA fue, para muchos apristas,
una especie de religién civil (Klaiber 1980: 168-181). En ese sentido,
es importante recalcar que la critica de la Iglesia al APRA y al marxis-
mo no se dirigia a sus tendencias modernizantes, ni mucho menos a
su defensa de la democracia, sino a sus tendencias totalitarias.

Sin embargo, la Iglesia nunca cerr6é formalmente la puerta al
APRA. Siempre hubo contactos y encuentros que constitufan una
especie de didlogo. En realidad, la Iglesia se encontraba entre dos
presiones fuertes, el APRA y el marxismo, por un lado, y por otro
lado, las clases econémicamente dominantes y las fuerzas armadas,
que se alian para defender el orden establecido. Carlos Astiz presenté
la tesis interesante de que la oligarquia peruana no necesitaba elabo-
rar su propia ideologia, porque la Iglesia ya habia cumplido ese servi-
cio para ellos (Astiz 1969: 174-175). Efectivamente, muchos portavo-
ces del poder econémico descubrieron en la religién un pretexto para
mantener el orden establecido. En su obra Liguidacion del novecien-
tos, Luis Alberto Sinchez acusa a la oligarquia y sus defensores (sin
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duda tenia en su mente a José de la Riva-Agiiero) de haber recurrido
a la religion para justificar la represion y la instalacién de regimenes
militares. Ayer, observa Sianchez cuando escribia en los afios treinta,
muchos de ellos eran liberales o positivistas que criticaban a la reli-
gién; pero, ahora, recurren a la religién para aplastar sus enemigos
(Sanchez 1973: cap. 11).

En este sentido, la Iglesia intent6 evitar, especialmente después
de su experiencia con Leguia, identificarse demasiado estrechamen-
te con algiin régimen y condenar excesivamente a los opositores de
los gobiernos militares. Pedro Pascual Farfin, arzobispo de Lima en-
tre 1933 y 1945, declar6 en una entrevista del afio 1936 que habia
«buenos cristianos en todos los partidos» (El Amigo del Clero, junio
de 1936: 60). Pero las relaciones con el régimen de Sanchez Cerro,
que decret6 la obligatoriedad del matrimonio civil y el divorcio abso-
luto, fueron m4s bien tensas. Sanchez Cerro, un caudillo popular, no
tenia ningtn afecto especial por la Iglesia, que habia legitimado tan
explicitamente a Leguia, a quien él habia derrocado, aunque cumplié
con la formalidad de estar presente en todas las misas oficiales tradi-
cionales. En cambio su sucesor, el general Oscar Benavides, fue més
prudente en su trato con la Iglesia. A través de su esposa auspicié
varias obras educativas y sociales de la Iglesia, y su hija estudi6 du-
rante un tiempo con las religiosas de Santa Ursula. De una forma mas
visible, dio su apoyo para el Primer Congreso Eucaristico Nacional
que se celebr6 en 1935.

En este Congreso se puede percibir la naturaleza ambigua de la
Iglesia ante el poder politico en esa época. Aunque dicho Congreso
no tenia oficialmente caricter politico, sirvi6 para expresar claramente,
a través de sus ritos y simbolos, quién legitimaba a quién. Durante la
- celebracién del Congreso, en el que participaron més de doscientos
mil hombres, mujeres y jévenes, comulgaron el presidente Benavides
y todo su gabinete, ademis de varios centenares de soldados. Los
oradores principales fueron Victor Andrés Belaunde y José de la Riva-
Agiiero, conocidos criticos del APRA, mientras que Haya de la Torre
y los dirigentes del partido mas grande en la historia del pais, vivian
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exiliados, encarcelados o en la clandestinidad. Por otra parte, en el
Congreso no se llamo la atencién por la falta de democracia, ni hubo
palabras de censura por la supresion de los derechos civiles. Pero los
simbolos decian todo: el poder militar con ciertos sectores de los
civiles, en unién piadosa ante la presencia de la Iglesia.

Los apristas respondian con sus propios gestos tomados del mis-
mo tesoro de simbolos cristianos. En 1932 el dirigente aprista de Huaraz,
Carlos Phillips, antes de ser fusilado por el ejército, grit6 : «iQue Dios
salve mi alma, y solo el APRA salvarj al Peri!» (Klaiber 1980: 173-
174). Cierro esta etapa sefialando que con el presidente Manuel Prado,
exalumno de los jesuitas, la Iglesia no tuvo mayores problemas.

2. El socialcristianismo (1935-1955)

El fruto principal del Congreso Eucaristico fue la creacién de la Accién
Catolica Peruana. En realidad, ya existian muchos grupos precursores
fundados en los colegios catélicos, o surgidos en torno a ciertas parro-
quias o en ciertos centros cat6licos. Muchos de los dirigentes de la
Accién Catélica —Héctor Cornejo Chavez, Luis Bedoya Reyes y Er-
nesto Alayza Grundy, por ejemplo— fueron también, como en el resto
de América Latina, los fundadores de la Democracia Cristiana. Otros
llegaron a ser sacerdotes, como José Dammert Bellido, Gustavo
Gutiérrez y Luis Vallejos Santoni. Pero el laico que encarné més visi-
blemente los ideales de la Accién Catélica —César Arréspide— no
entré en la politica ni sigui6 la carrera eclesiastica, sino que se dedicé a
construir una asociacién de laicos militantes, respetuosos de la jerar-
quia pero libres de la injerencia paternalista del clero. La Accién Cat6-
lica también contaba con sacerdotes amigos que entendian cudl era la
misién de los laicos. Entre ellos destacan Gerardo Alarco, Amelio
Placencia y, desde luego, José Dammert y Gustavo Gutiérrez, quienes
habian salido de las filas del laicado militante. En este sentido, la Ac-
ci6n Catoélica representé una transicién de una Iglesia notablemen-
te conservadora hacia otra de mentalidad moderna y mas sensible
socialmente.
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En los afios de la persecucion antiaprista, la Accién Catélica atra-
jo a muchos jévenes que querian el cambio social y la democracia,
pero sin las tendencias totalitarias que caracterizaban al partido de
Haya de la Torre; ellos hallaron su portavoz principal en Victor An-
drés Belaunde. En sus distintas obras, especialmente en La realidad
nacional (1930), Belaunde defini6 al Perti como una nacién mestiza y
cat6lica, aunque tolerante de otras confesiones cristianas. Al mismo
tiempo, propuso como ideal politico una democracia basada en valo-
res cristianos. Critic6 duramente a la «plutocracia» azucarera del norte
y en cambio alab6 a los pequenos propietarios de Arequipa por su
sentido de «seforio», es decir, por su sentido de znoblesse oblige con
respecto a las clases bajas. También defendié el concepto de la auto-
nomia local frente al dominio de Lima, una ciudad aristocratica y des-
denosa del resto del pais. En otras palabras, Belaunde propuso como
modelo para el Pert un pais pluralista, democratico y moderno.

En cambio, otros catélicos militantes de la época, aunque en
menor nimero, encontraron su portavoz en José de la Riva-Agiiero,
amigo de Belaunde, pero de ideas politicas diferentes. Riva-Agiiero,
en la linea de Bartolomé Herrera, era admirador del incanato y del
régimen colonial por su sentido de autoridad y de orden. Segtin este
esquema, el catolicismo desempeiiaba un papel importante como una
fuerza de cohesidn social y de unidad nacional. Pero Riva-Agiiero fue
admirador también del Benito Mussolini de la primera etapa, que so-
lucioné el problema entre el Estado italiano y el Vaticano, y de Fran-
cisco Franco. Belaunde y Riva-Agiiero representaron dos visiones
del catolicismo: el primero, la socialcristiana inspirada en las enciclicas
sociales, y el segundo, un integrismo catélico inspirado en el modelo
de la cristiandad medieval o, més bien, de la cristiandad colonial. En
cierto sentido, Belaunde expresé los sentimientos de los catélicos de
las nuevas clases medias, que habfan superado su fobia al liberalismo
porque habfan aceptado plenamente la democracia moderna como
parte de su ideario. En cambio, Riva-Agiiero represent6 a las clases
altas, que preferian el orden en vez del cambio social. Los dos grupos
apelaban al catolicismo para fundamentar sus ideas.
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Finalmente, los socialcristianos encontraron en la figura de José
Luis Bustamante y Rivero un simbolo de unién. El abogado arequipefio
fue catélico practicante, creyente en la democracia y dotado de sensi-
bilidad social. En 1947, en torno al mandatario, los j6venes social-
cristianos crearon la «Agrupacién Demoécrata Cristiano»; y en 1948,
con el fin de respaldar a Bustamante, asediado por fuertes presiones
desde la derecha y la izquierda, fundaron el «Movimiento Popular
Democritico». Pero, finalmente, Bustamante fue derrocado a causa
de esas dos presiones —el APRA que crecia en fuerza y beligerancia,
y la derecha politica, alentada por El Comercio que magnificaba los
delitos del APRA con el fin de marginarlo del poder.

Con el derrocamiento de Bustamante en octubre de 1948, todas
las agrupaciones politicas fueron puestas fuera de la ley. Pero fueron
los socialcristianos, y no los apristas, los que tomaron la primera inicia-
tiva de oposicién organizada contra la dictadura de Odria. En 1950, cuan-
do Odria desconoci6 la candidatura del general Ernesto Montagne, los
socialcristianos de Arequipa, encabezados por Javier Belaunde, se le-
vantaron. Entre otros protagonistas que participaron en el movimiento
de Arequipa figuraron Enrique Chirinos Soto, Jorge Bolafios, Roger
Caceres y Héctor Cornejo Chavez. Finalmente, en setiembre de 1955
en Arequipa y en octubre del mismo afo en Lima, los socialcristianos
fundaron los primeros niicleos del partido. En enero de 1956 se unie-
ron en Lima en un partido nacional. Aunque la Democracia Cristiana
peruana nunca llegé a ser un partido electoralmente grande (gané el
2,89% del voto nacional en 1962), su influencia intelectual ha sido muy
grande. Dio origen a una izquierda catélica en los afios sesenta, y en
buena medida la ideologia del régimen velasquista («ni comunista ni
capitalista») se inspir6 en la Democracia Cristiana. En 1966 Luis Bedoya
Reyes, el popular Alcalde de Lima, se separ6 del partido y fund6 el
Partido Popular Cristiano, que llegé a ser electoralmente méas impor-
tante que el liderado por Cornejo Chavez. En la mayoria de las eleccio-
nes, a partir de'su fundacién obtuvo cerca del 10% del voto nacional.

La aparicién de la Democracia Cristiana rompid para siempre el
binomio «catélico-conservador». Los demdcratacristianos exigieron
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reformas sociales tan radicales como las que propusieron los apristas
en su primera etapa. Ellos ayudaron a la Iglesia en general a dejar
atrds su conservadurismo y adoptar posturas mas avanzadas. Sin
embargo, el hombre que capté la imaginacién popular no fue un
demécratacristiano, sino Fernando Belaunde Terry, fundador del
Partido de Accién Popular. En las elecciones de 1956, 1962 y 1963,
Accién Popular logré establecerse como un partido de masas, capaz
de competir con el APRA. Al igual que la Democracia Cristiana, pero
a diferencia del partido de Haya de la Torre, Accién Popular cont6 con
la simpatia de la Iglesia. El fundador del nuevo partido era sobrino de
Victor Andrés Belaunde, y el partido mostré ser ampliamente demo-
cratico. En realidad, la Iglesia podia sentirse c6moda con los dos par-
tidos, la Democracia Cristiana y Accién Popular. En las dos habia ca-
télicos militantes que en distintas maneras representaban las nuevas
lineas de la misma Iglesia, a punto de experimentar una gran trans-
formacién en el Concilio Vaticano II.

3. La Iglesia moderna (1955-1988)

Los obispos durante la época de la lucha antiaprista, de Sdnchez Ce-
rro a Odria, tuvieron una politica de cautela y reserva frente al Esta-
do. Aunque no eran simpatizantes de gobiernos militares, tampoco
veian con agrado al APRA, la tinica alternativa organizada seria en el
pais. En cambio, con la aparicién de los nuevos partidos centristas, la
Democracia Cristiana y Accién Popular, los obispos pudieron tomar
una posicién mucho més decidida en favor de la democracia y la re-
forma social. El prelado que ocupé el lugar central en las siguientes
etapas en la historia del Pert fue Juan Landazuri Ricketts, arzobispo
de Lima entre 1955 y 1990. Aunque le tocé la etapa final de la época
de Odria, los vientos de la modernizacién y el cambio social ya esta-
ban sacudiendo toda América Latina y la misma Iglesia. Landazuri
fue primado y simbolo mas visible de la Iglesia durante el segundo
gobierno de Manuel Prado (1956-1962), los dos gobiernos de Fer-
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nando Belaunde Terry (1963-1968; 1980-1985), los regimenes mili-
tares (1962-63; 1968-1980) y, finalmente, el gobierno de Alan Garcia
Pérez (1985-1990). Fue, ademas, primado de la Iglesia peruana du-
rante una época de grandes cambios en la misma Iglesia: el Concilio
Vaticano II (1962-1965) y las reuniones episcopales del CELAM (Con-
sejo Episcopal Latinoamericano), Medellin (1968) y Puebla (1978),
ocurrieron durante su gestién. En las dos reuniones ocup6 puestos
claves

Larelativa armonia entre el Estado y la Iglesia durante toda esta
época se debe a tres factores: la influencia del Concilio Vaticano II,
los cambios en la Iglesia latinoamericana y la figura de Landazuri.
Durante el Concilio, la Iglesia legitim6 formalmente los valores y las
realizaciones mas positivas de la cultura occidental: la democracia, el
pluralismo —que incluia la libertad religiosa para todos— y los dere-
chos humanos. Hasta ese momento, los grupos de poder en el Vatica-
no representaban a la antigua Europa catélica (principalmente del sur),
todavia en pie de lucha contra el liberalismo y el protestantismo. Co-
menzando en el pontificado de Pio XII y sobre todo en el de Juan
XXIII, la Iglesia abri6 sus puertas a los valores positivos de las demo-
cracias occidentales, cuyos grandes modelos eran histéricamente
paises protestantes: Estados Unidos e Inglaterra. Ademds, las nue-
vas democracias que conformaron la Comunidad Europea en 1958
eran creaciones de los distintos partidos demécratacristianos. En este
nuevo escenario, el antiguo integrismo catélico de la Edad Media no
tenia cabida. En el Concilio Vaticano II, la Iglesia finalmente hizo su
paz con el mundo moderno.

En cuanto a la Iglesia latinoamericana, esta experimenté duran-
te este tiempo notables cambios. Los socialcristianos hicieron una
labor previa para sensibilizar al resto de la Iglesia sobre los grandes
problemas sociales del continente. Los dirigentes de la Accién Cat6-
lica Peruana organizaron la Tercera Semana Interamericana de la
Accién Catélica en 1953, no en Lima ni Arequipa o el Cuzco, sino en
Chimbote, con el fin de encarar en los problemas sociales y la pobre-
zareal. La Primera Semana Social, realizada en 1959, fue organizada
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practicamente por militantes y veteranos de la Accién Catélica. El
nuevo arzobispo de Lima, que sintonizaba totalmente con la nueva
mentalidad, anuncié en 1957 la creacién de la «Misién de Lima» para
atender a los barrios marginales que rodeaban la capital. En 1958, la
Conferencia Episcopal publicé Carta Pastoral del Episcopado Peruano
sobre algunos aspectos de la cuestion social en el Perii. En ella, los obis-
pos hicieron un llamado a favor de un cambio social profundo y se
refirieron a la «afluencia de riqueza en pocas manos» como una de las
causas de la pobreza. Este documento puede considerarse la Carta
Magna de la Iglesia peruana acerca del cambio social.

En cuanto a Land4zuri, este tenia las dotes personales necesa-
rias para afrontar los mdltiples retos que se presentaban en esa épo-
ca: mente abierta, disponibilidad para dialogar, sensibilidad frente a
las tradiciones del pueblo y, al mismo tiempo, preocupacién social.
Enfrenté cada cambio de gobierno, y cada crisis nacional, con sereni-
dad y prudencia. Sobre todo, evit6 el sectarismo: buscé la unién por
encima de todo y no favoreci6 a ningiin grupo sobre otro.

Naturalmente, no tuvo mayores problemas con el segundo gobier-
no de Manuel Prado ni con el primero de Fernando Belaunde. Su postura
en favor de la democracia y la reforma social facilit6 el didlogo con el
régimen acciopopulista (respaldado por los demécratacristianos). El gol-
pe militar de 1968, dirigido por el general Juan Velasco Alvarado, consti-
tuy6 la primera crisis grande para la Iglesia después del Concilio. En el
resto de América Latina, los militares tomaron el poder para salvar al
respectivo pais del comunismo. Pero, bajo la bandera de la Doctrina de la
Seguridad Nacional, los dictadores del nuevo ciclo militar no solo supri-
mieron la democracia y el Estado de Derecho, sino que también emplea-
ron el terrorismo desde el Estado para perseguir a sus enemigos. En
estos casos, la Iglesia se convirti6 en un refugio para los perseguidos; y
finalmente, ella misma fue un blanco de ataque. Sacerdotes, religiosas,
laicos comprometidos y algunos obispos pagaron con sus vidas su defen-
sa de los derechos de otros, especialmente de los pobres.

Pero el Pert constituyé un caso singular: los militares optaron
por realizar reformas, muchas de las cuales habian propugnado du-
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rante afios los partidos de centro y de izquierda. Incluso permitieron
la libertad de prensa, aunque «parametrada» en los primeros afios.
Los militares mismos se acercaron a la Iglesia con el fin de pedir
asesoramiento. Dos sacerdotes jesuitas, con el pleno consentimien-
to de la jerarquia, participaron en el plan de reforma educativa. Otro
jesuita, el sacerdote Juan Julio Wicht, trabaj6 en el Instituto Nacional
de Planificacién. El general Fernindez Maldonado resalté la coinci-
dencia entre los planteamientos sociales de la Iglesia en la Asamblea
Episcopal de Medellin, que se realizé un mes antes del golpe de 1968,
y los planteamientos de los militares (Klaiber 1996: 404).

En efecto, el cardenal Landézuri y la Conferencia Episcopal to-
maron una decisién comprometedora, que les costarfa el favor de sec-
tores importantes de las clases medias: la de apoyar ptblicamente las
reformas de los militares, aunque es cierto que lamentaron la pérdida
de la democracia. La politica de la Iglesia consistié en ofrecer aseso-
ramiento al gobierno en aras del bien comtn y en concientizar al
pueblo sobre las reformas; y, al mismo tiempo, en fiscalizar a los mi-
litares con respecto a los derechos humanos. En general, 1a Iglesia
evité la critica publica, valiéndose de canales mas bien privados o
familiares. Entre otros ejemplos, puede recordarse al general Mon-
tagne: premier durante los primeros anos del régimen velasquista,
era cunado del cardenal Landazuri. Varios generales del gobierno eran
exalumnos de colegios religiosos, y nueve de los once miembros del
COAP (Comité de Asesoramiento de la Presidencia), que funcioné
como el gabinete de Velasco, eran cursillistas. Después de su enfren-
tamiento con el general Artola (al que me referiré después), monsefior
Bambarén, el «Obispo de los pueblos j6venes», fue percibido como
una especie de aliado especial del régimen. Pero tal percepcién era
una simplificacién creada por la prensa y por los criticos del gobierno
militar. En realidad, Bambarén promovia proyectos sociales en los
mismos pueblos jévenes donde SINAMOS (Sistema Nacional de Apo-
yo a la Movilizacién Social) intent6 organizar sus propios proyectos.
En algunos aspectos sociales, la Iglesia y el gobierno coincidian; en
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otros, sobre todo por las tendencias autoritarias del régimen, las dis-
crepancias fueron cada vez mas abiertas.

Hubo ciertas tensiones, tales como el célebre arresto del
monseinior Luis Bambarén, en 1971, por el ministro del Interior, ge-
neral Armando Artola, aunque este acab6 siendo despedido por
Velasco a causa de su temeridad. Algunos sacerdotes fueron deporta-
dos por su apoyo abierto a huelgas magisteriales organizadas por el
SUTEP (Sindicato Unico de Trabajadores en la Educacién del Pert),
el nuevo sindicato de los maestros. La expropiacién de la prensa na-
cional en 1974 sell6 el fin definitivo del apoyo de la Iglesia hacia el
régimen. Frente a las arbitrariedades del gobierno, que de hecho ha-
bia perdido su rumbo, la Iglesia tom6 una distancia cada vez mds cri-
tica. El ejemplo més claro fue la carta colectiva Acompariando a nues-
tro pueblo (setiembre de 1978) de los obispos del sur andino, que tuvo
resonancia nacional. Por lo tanto, la caida de Velasco en agosto de
1975 fue recibida con alivio en la Iglesia como en el resto de la socie-
dad. La Iglesia buscé mantener buenas relaciones con el régimen del
general Francisco Morales Bermtdez, un exalumno del Colegio de los
Jesuitas, principalmente porque se present6 como un gobierno de
transicién hacia la democracia civil.

Fue justamente durante la llamada Segunda Fase del gobierno
militar cuando se puso fin al Patronato Nacional. Durante la Asam-
blea Constituyente de 1978-79, en un ambiente de cordialidad, la
Asamblea consagro la separacién de Estado e Iglesia con una férmula
presentada por la misma Conferencia Episcopal. En realidad, desde
el Concilio Vaticano II muchos pensadores de la Iglesia habian visto
la conveniencia de la separacién. Sin embargo, una cosa era la sepa-
racion legal, y otra, la separacién social. En realidad, la Iglesia seguia
siendo una fuerza social para su capacidad de legitimar o deslegitimar
el poder secular.

El régimen militar de Velasco polariz6 el pafs notablemente. Esta
polarizacion se sentia también al interior de la Iglesia. Desde la déca-
da de los sesenta habian surgido grupos radicales como ONIS (Ofici-
na Nacional de Informacién Social), casi todos alentados por la teolo-
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gia de la liberacién, cuyo padre intelectual era el sacerdote Gustavo
Gutiérrez. Pero ademds, en reaccidn a las reformas de los militares,
también surgi6 una derecha catélica, que se encarné en grupos como
Sodalitium Vitae Christianae, fundado en 1971. La punta de lanza fue
la reforma educativa que pretendi6, no tanto expropiar la educacién
privada, sino fomentar un ambiente mas sensible socialmente en los
colegios de clase media y alta. Los padres de familia, alentados por la
prensa opositora, se organizaron para defender al sistema de colegios
privados confesionales de las presiones del Estado. Esta oposicién
tan abierta fue uno de los motivos de Velasco para expropiar la pren-
sa. Durante el régimen de Morales Bermidez, las tensiones inter-
eclesiales se suavizaron algo, pero era evidente que la época dorada
de la Iglesia progresista ya habfa llegado a su término.

Las relaciones del segundo gobierno de Belaunde y el gobierno
de Alan Garcia Pérez con la Iglesia fueron inicialmente cordiales, pero
muy pronto se enfriaron por distintos motivos. En el caso de Belaunde,
sus seguidores no perdonaron a la Iglesia su apoyo al régimen militar.
En 1984 el diputado Francisco Belaunde, hermano del Presidente,
acus6 al cardenal Landazuri de haber sido «cémplice» del régimen
militar (Klaiber 1996: 499-500). En el caso del gobierno aprista, mu-
chos apristas, que también vieron con malos ojos los vinculos entre
la Iglesia y el régimen velasquista, acusaron frecuentemente a sus
sectores progresistas de tener vinculos con los grupos subversivos.
A pesar del esfuerzo de Alan Garcia de cambiar la imagen del Partido
Aprista («yo quiero ser Presidente de todos los peruanos»), el parti-
do de Haya de la Torre seguia siendo bastante cerrado. Para muchos
apristas, el criterio supremo seguia siendo «con el APRA o contra el
APRA>». A los defensores de ambos gobiernos les molesté6 mucho
recibir criticas de la Iglesia por su violacién de los derechos huma-
nos. No obstante, ni Belaunde ni Garcia tenifan interés en ahondar
demasiado las diferencias. Durante ambas gestiones, las visitas del
Papa (1985 y 1988) galvanizaron a miles de peruanos a salir a las
calles y plazas donde formaron concentraciones enormemente mas
grandes que las de los partidos politicos en sus momentos més triun-
fales. Era evidente que la Iglesia —sobre todo en la persona de Juan
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Pablo II— tenia un poder de convocatoria que no poseia ningtn gru-
po secular.

4. El viraje conservador (1988- ?)

La reaccién conservadora, que apareci6 ya en la misma Conferencia
Episcopal de Medellin, recibi6 un impulso importante en 1972 con el
nombramiento de Alfonso Lépez Trujillo como Secretario General
del CELAM. Lépez Trujillo, el arzobispo de Medellin, organiz6 una
campana sistematica contra la teologia de la liberacién y, durante la
preparacién de la Tercera Conferencia Episcopal en Puebla, realizada
en 1979, hizo todo lo posible para silenciar o marginar a los sectores
progresistas. En el Perti cont6 con el apoyo de obispos conservado-
res, que incluian a los del Opus Dei y a dos obispos jesuitas, Fernan-
do Vargas Ruiz de Somocurcio y Ricardo Durand Flérez. Grupos
laicales como Sodalitium Vitae Christianae aportaron la nota de la
militancia juvenil a la campana. Pero el suceso decisivo fue la eleccién,
en 1978, de Karol Wojtyla como Juan Pablo II. Desde entonces, el
Papa polaco ha nombrado, sistematicamente, a obispos conservado-
res en el mundo catélico. Como resultado, los grupos conservadores
se han sentido alentados y legitimados frente a los grupos progresis-
tas que habian promovido, o que se habian formado a la luz de, las
reformas del Concilio Vaticano II.

Con la eleccién de Ricardo Durand Flérez en 1988 como presi-
dente de la Conferencia Episcopal, los conservadores lograron esta-
blecer su hegemonia en la jerarquia peruana. Ese afio, el cardenal
Landazuri, presidente de la Conferencia Episcopal desde 1956, no se
present6 como candidato porque no podia reunir los votos necesa-
rios. Durand, obispo del Callao y antes arzobispo del Cusco, se habia
encontrado originalmente entre los moderados, pero con el tiempo
se convirti6 en una de las voces mds vehementes contra la teologia
de la liberacién. Durante un breve periodo (1991-93), los progresis-
tas volvieron a primer plano cuando monsefor José Dammert, de
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Cajamarca, fue elegido presidente de la Conferencia Episcopal. Su
sucesor fue monsefior Augusto Vargas Alzamora, arzobispo de Lima
desde enero de 1990, en reemplazo del cardenal Landazuri, que ya
habia renunciado dos afios antes por limite de edad. Vargas Alzamora
represent6 una linea més conservadora que la de su antecesor, pero
todavia fue considerado entre los moderados en la época de Juan Pa-
blo II.

El cambio conservador se observaba también en otros campos.
En 1987, un visitador enviado por la Santa Sede mand6 separar a las
religiosas de los religiosos en las aulas del Instituto Superior de Es-
tudios Teolégicos (ISET) en Lima, bajo el argumento de que no podia
haber mujeres en los cursos destinados a candidatos para el sacerdocio.
Las dos visitas papales, en 1985 y 1988, remarcaron los cambios. La
primera fue caracterizada por la espontaneidad y el entusiasmo de las
muchedumbres. El mensaje social del Papa fue impactante y anulé
los intentos de los conservadores para denunciar la teologia de la
liberacién. En la segunda, controlada por los grupos conservadores,
aunque el entusiasmo del pueblo comtn fue igualmente palpable, el
tono y el ambiente fue mas formal y clerical.

Por otro lado, los nombramientos conservadores no se notaron
demasiado porque durante la época del terrorismo (1980-1992) fue-
ron los sectores progresistas los que dieron la pauta por su valentia y
creatividad al enfrentar la crisis. En las diécesis de Cajamarca y las
di6cesis del sur andino (menos el Cusco, bajo el arzobispo Alcides
Mendoza), la Iglesia local habia promovido la creacién de catequistas
seglin las lineas del Concilio y de Medellin. Muchos de estos cate-
quistas militaron en las rondas campesinas que encabezaron la lucha
contra Sendero Luminoso. En cambio, la arquidiécesis de Ayacucho,
- que era justamente el epicentro del problema, no se habia renovado
mucho desde el Concilio. El arzobispo Federico Richter Fernandez-
Prada (1979-1991) tom6 algunas medidas, como, por ejemplo, la de
invitar a grupos de religiosos de otras jurisdicciones eclesidsticas a
ejercer una accién pastoral directa para apoyar al pueblo de Ayacucho;
pero en general evit6 tomar una postura clara y decidida en favor de
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los derechos humanos. Su sucesor Juan Luis Cipriani, del Opus Dei,
fue atin mas enérgico en su rechazo a los grupos de derechos huma-
nos, que €l acusaba de interferir con la labor de pacificacién de la
zona.

En cambio, las di6cesis progresistas crearon oficinas de dere-
chos humanos, organizaron procesiones y marchas por la paz, y
concientizaron al pueblo acerca de la importancia de practicar la soli-
daridad frente a la adversidad. En otras palabras, no solo legitimaron
la lucha contra el terrorismo, sino que también animaron al pueblo a
actuar segtn principios que respetaban la democracia y los derechos
humanos. Por eso, aunque en el &mbito de la Conferencia Episcopal
los progresistas estaban perdiendo numéricamente, por otra parte,
solo ellos eran capaces de ofrecer al pais un mensaje coherente y
apropiado a la crisis del momento. Las cartas colectivas del episcopa-
do de la época (Perii escoge la vida, Paz en la tierra, Por una sociedad
mds justa y solidaria, etcétera) eran obra principalmente de los obis-
pos progresistas y sus asesores de CEAS (la Comisién Episcopal de
Accién Social). Sin embargo, las divisiones internas entre los obispos
quitaban fuerza a estos mensajes, y al mismo tiempo las voces de los
progresistas fueron cada vez mas neutralizadas.

En el 4ambito nacional, la eleccién en 1990 del ingeniero Alberto
Fujimori como presidente de la reptiblica abri6é un nuevo capitulo en
las relaciones entre la Iglesia, el Estado y la sociedad. Si bien las
relaciones con los gobiernos de Belaunde y de Garcia habian sido
generalmente cordiales, interrumpidas por momentos de tensién, con
Fujimori las relaciones se volvieron mas problematicas. En primer
lugar, el nuevo arzobispo, Augusto Vargas Alzamora, dio la impresién
de apoyar la candidatura de Mario Vargas Llosa para evitar la victoria
de Fujimori y de sus supuestos seguidores evangélicos. Al enterarse
de un volante criticando la religién catélica, escrito supuestamente
por evangélicos pro-Fujimori, el arzobispo mandé sacar, como una
forma de hacer reparacion, la procesion del Sefior de los Milagros
durante la segunda vuelta de la campana electoral. Aunque el prelado
limefio celebro posteriormente una misa de reconciliacién, y congra-
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tulé personalmente al Presidente electo, el dafio ya estaba hecho. En
adelante, sus relaciones con Fujimori oscilaban entre la cordialidad
simulada y la desaprobacién mutua mal disimulada. Pero, més all4 de
este incidente, que podria haber pasado a la historia como una anéc-
dota pintoresca, hubo tres hechos de mis peso que exacerbaron las
relaciones: la politica econémica neoliberal, el programa procontrol
de natalidad del gobierno, y las tendencias autoritarias de Fujimori y
de los politicos en su entorno.

Al comienzo la Iglesia mostré su buena voluntad hacia el recién
instalado gobierno, cuando decidi6 apoyar el Programa de Emergencia
Social. Después de decretar un plan de austeridad en agosto de 1990,
el gobierno anuncié un plan de ayuda a los pobres que serian afectados
por la eliminacién de subsidios para ciertos alimentos basicos. A través
de Céritas del Pert en el dmbito nacional y de las distintas Céritas
locales, la Iglesia se dedicé a repartir ropa y viveres en barrios pobres.
En realidad, muy poco de la ayuda prometida se materializé, un hecho
que puso en tela de juicio las buenas intenciones del gobierno. Por
cierto, la Iglesia criticé las politicas neoliberales del gobierno, asi-
mismo la decisién de Fujimori de cerrar el Parlamento en abril de
1992. Pero estas criticas tuvieron poco impacto porque, entre otras
razones, Fujimori gozaba de una popularidad que iba in crescendo
debido a su éxito en dos campos: el econémico y la lucha contra el
terrorismo. En efecto, en sus dos primeros afios el mandatario tuvo
notable éxito en reducir dristicamente la tasa de inflacién y en
reinsertar el Perd en el sistema financiero internacional. Al mismo
tiempo, dio varios golpes decisivos contra el terrorismo, como la cap-
tura de Victor Polay, jefe del Movimiento Revolucionario Ttipac
Amaru, y la méis espectacular de Abimael Guzmaén, jefe de Sendero
Luminoso, en setiembre de 1992. La Iglesia intent6 influir en la nue-
va Carta Magna elaborada por el Congreso Constituyente Democra-
tico, y aprobada en un referéndum nacional en 1993, sobre todo con
respecto a la cuestién de la pena capital y el control de la natalidad. La
reeleccién de Fujimori en 1995, con mas de 60% de los votos, opacé
las criticas de la Iglesia, que no parecia sintonizar con los deseos de la
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mayoria de la poblacién. Las asperezas entre Iglesia y Estado se hi-
cieron mas evidentes en torno a la cuestién del control de natalidad.
En octubre de 1990, Fujimori anuncié su intencién de promover un
plan nacional de control de natalidad. Al mismo tiempo, acusé a sus
criticos en la Iglesia de tener ideas «medievales» (Resumen Semanal
de Desco, 1 de noviembre de 1990: 4). Fortalecido con su reeleccion,
volvié a la carga. En su discurso del 28 de julio de 1995, el mandatario
anunci6 el inicio del nuevo plan de control de la natalidad. Poco des-
pués, en setiembre, el Congreso modificé la Ley Nacional de Pobla-
ci6én de 1985, que prohibia el aborto y la esterilizacién como métodos
de control de natalidad. La ley modificada mantuvo la exclusién del
aborto, pero ya no hizo referencia a otros métodos (Normas Legales,
vol. ccxxxi, setiembre de 1995: 28). De hecho, aun antes de la modi-
ficacién, a través del Ministerio de Salud el gobierno promovia una
campana extensa de control de natalidad en todo el pais, que incluia
la distribucién gratuita de condones y de pildoras anticonceptivas, y
otras practicas como la ligadura de trompas, etcétera. Frente a las
criticas de la Iglesia y ciertos legisladores, el mandatario respondi6
airadamente que le competia al Estado definir la politica demografica
del pais, no a la Iglesia (Latinamerica Press, vol. 27, 21 de setiembre
de 1995: 1). En la IV Conferencia Mundial sobre la Mujer en Beijing,
Fujimori llamé a los paises de América Latina a formar un bloque
contra la influencia del Vaticano en el control de la natalidad. Poste-
riormente, ante numerosas acusaciones de abusos en la aplicacién de
nuevo plan, el gobierno, sin reconocer una derrota, dio un paso atras
al reconocer la verdad de algunas de esas acusaciones (La Republica,
12 de abril de 1998: 8, 16).

No todos los obispos se solidarizaron con el cardenal, ni la mayo-
ria de los otros obispos en la Conferencia Episcopal. Juan Luis Cipriani,
Administrador Apostélico desde 1991 y desde Arzobispo de Ayacucho,
publicamente apoy6 la demanda de Fujimori en favor de la pena capi-
tal, y expres6, en numerosas ocasiones, su desdén hacia los grupos
de derechos humanos. No permitié que CEAS (La Comisién Episcopal
de Accién social) estableciera una oficina en su Arquidiécesis. Fue
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miembro del Directorio de Foncodes (Fondo Nacional de Compensa-
ci6n y Desarrollo Social, dependiente del Ministerio de la Presiden-
cia) hasta 1998. En una sola drea discrepé de las politicas del gobier-
no: el control de la natalidad. Mas all4 de la persona de Cipriani, es
facil comprender por qué habia una simpatia mutua entre Fujimori y
el Opus Dei: ambos exhibian tendencias autoritarias y paternalistas
en su manera de ver el mundo y resolver problemas.

Al final del siglo xx y a comienzos del xxi, la Iglesia sigue teniendo
un gran poder de convocatoria. Es cierto que sin duda la secularizacién
ha mermado en algo su fuerza. Pero es interesante notar que, si en la
época de Leguia hubo considerable oposicién entre estudiantes, obre-
ros y ciertos sectores de las clases medias contra las posturas politicas
de la Iglesia, a medida que esta se distancié de sus vinculos demasiado
estrechos con el poder, y se identificé con las aspiraciones democréti-
cas del pueblo, recuper6 una buena parte de su legitimidad. Los grupos
de la Acci6én Catoélica ayudaron a la Iglesia a abrirse al mundo moderno.

En tiempo del cardenal Landazuri, la Iglesia logré sintonizar bas-
tante con las clases medias y populares que buscaban el cambio so-
cial y la justicia. Durante el régimen militar, sectores importantes de
estas clases perdieron confianza en la Iglesia por haber legitimado las
reformas de los militares. En este caso, la actuacién de la Iglesia res-
pondi6 a los ideales propuestos por ella misma en Medellin y en los
documentos del episcopado peruano. En los afios posteriores al régi-
. men militar, la jerarquia se volvia cada vez més conservadora. Pero,
en conjunto, la Iglesia no perdi6é su capacidad de mostrar liderazgo
moral durante la época del terrorismo, sobre todo en las diécesis bajo
obispos progresistas. Finalmente, el régimen neoliberal de Fujimori
ha tratado a la Iglesia mis como a un rival irritante que como a un
simbolo de la unidad nacional.

La Conferencia Episcopal en la época pos-Landazuri ya no pro-
yecta la misma imagen de unidad y de liderazgo. Pero la Iglesia en el
ambito parroquial, en barrios de clase media y en barrios més pobres,
sigue mostrando bastante dinamismo pastoral. Por eso, no es facil
medir la fuerza de la Iglesia en la sociedad en conjunto. Con todo, a la
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luz de nuestra mirada retrospectiva, podemos ciertamente afirmar
que, en la medida en que la Iglesia mantenga lo mejor del Concilio
—1la apertura pluralista, la compasién pastoral, y el espiritu de reno-
vacién— seguira siendo durante mucho tiempo la fuerza social mas
importante del pais.
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Libertad religiosa, violencia y Derechos Humanos
en el Pert de fines del siglo xx

Fernando Armas Asin

Al expresar nuestra opinion no oprimimos a nadie. Que todos sean
libres de expresar sus ideas en los asuntos religiosos, con tal de que
también se nos permita a nosotros expresar nuestra opinion sobre las
cosas dwinas sin sufrir dasio o recibir insulto [...] En lo que a nosotros
respecta, todos somos seres humanos y no se nos ha dado ningvin poder
ni autoridad sobre la conciencia de los demds; aunque entre los hom-
bres hay unos mds sabios que otros, todos son iguales en la libertad y el
derecho y filiacion.

Catecismo de Rakow, prefacio a la edicién de 1665

En todo tiempo ha habido hombres con opiniones diferentes, y creo que
nadie espera que se llegue a estar de acuerdo en la forma de pensar
mientras dure el mundo. Y si se alcanza alguna vez, serd con toda
seguridad resultado del poder y de la eficacia de la coaccion, no de la
verdad.

William Walwyn, The Compassionate Samarinate, 1644

Lo nuevo al fin del milenio es que el antiguo caricter monorreligioso
del Pert se estd quebrando —comparado con inicios o mediados de
siglo— a diferentes niveles sociales. Los barrios y suburbios de las
ciudades, tanto como los pueblos alejados en la zona andina o en la
ceja de selva, se estén asi transformando en un activo espacio religio-
so. Esta diversidad, que hasta hace apenas treinta afios solo se expre-
saba en los protestantismos histéricos, las iglesias de migrantes, et-
cétera, en sectores socioeconémicos fundamentalmente medios y
altos, desborda hoy esos presupuestos. Trasciende los marcos del
cristianismo y se expresa en miltiples experiencias religiosas. Su
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aparicion (o revitalizacién segtn los casos), mas que un sintoma de
«invasion de sectas», debe analizarse en conjuncién con otros proce-
sos innovadores que en las tltimas décadas envuelven a nuestra so-
ciedad. ¢Cémo hemos llegado a este escenario plural? Es una pre-
gunta que debemos empezar a hacernos, no ya deteniéndonos en
perspectivas descriptivas, sino ademas desentrafando los desarro-
llos sociohistéricos habidos.

Este tomar conciencia del largo plazo, para analizar el concepto
del pluralismo religioso en una sociedad como la peruana, verificando
c6mo ha terminado imponiéndose en nosotros, con sus interrogantes
y reacciones, lleva inexorablemente a desentranar las caracteristicas
de su asentamiento, los actores que contribuyeron a su conformacién
y, por supuesto, el grado de aceptacién de dicho pluralismo, asi como
las tensiones habidas. Conviene partir, para este desarrollo, de 1915
hacia adelante, afio de la reforma constitucional que garantiz6 la tole-
rancia legal en el Per, y, por tanto, oficialmente el inicio de una etapa
de legalidad del concepto de tolerancia. Antes, el siglo XX, con un
corpus juridico intolerante ante lo no catélico, estuvo marcado por
excesos, atropellos y asesinatos de los Otros en la vida cotidiana —
los protestantes, los disidentes de entonces por excelencia—.! Luego,
supuestamente los términos fueron distintos. De 1915 al pluralismo
que hemos descrito para 1999, hay un largo trecho recorrido: de la
tolerancia a la libertad religiosa. Caracterizar cémo en el terreno co-
tidiano se va visualizando una auténtica reestructuracién religiosa,
asi como en el terreno legal —las leyes que lo van sancionando—,
interesa sobremanera, tanto como los tipos de rostros que caracterizan
a los Otros, que se van sucediendo ininterrumpidamente, asi como
las reacciones que se dan en el medio. No es tarea ficil, y en verdad
me ceiiiré estrictamente a establecer algunos puntos de anilisis. Es
una tarea que esta por hacerse, y desde la historia, nos interesa empe-
zar a contribuir en ello.

1 Sobre la situacién religiosa en el siglo xix, cf. Armas 1997.
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1. El proceso histérico

Lo real y lo legal: un divorcio permanente en la historia del Peri. La
reforma de 1915 llega como una medida tardia que sanciona una rea-
lidad existente. «La nacién profesa la religién Catélica, Apostélica y
Romana, y el Estado la protege» permitiendo el ejercicio de cual-
quier culto ptiblico. Aparentemente, es el final de un siglo de arbitra-
riedades juridicas republicanas y el triunfo de los ideales liberales
modernos de tolerancia. Y con ello, el inicio de un periodo de calma
para las iglesias evangélicas histéricas, las tinicas existentes en el
momento. ¢Pero fue realmente asi? Puede hablarse de hasta tres
momentos histéricos, en el siglo xx, por los que tuvieron que transi-
tar los principios de tolerancia y la aceptaciéon de la idea de plura-
lismo, para asentarse finalmente entre nosotros.

1.1. De 1920 a 1940

Se trata de un periodo de cambios para el pais. En el plano politico se
suceden los gobiernos de Augusto B. Leguia, Luis Miguel Sianchez
Cerro y Oscar R. Benavides, todos signados por el caricter dictato-
rial en su practica politica. Con diferencias esenciales entre si, cierta-
mente, pero también con elementos en comin. De 1919 a 1930 son
los afios del Oncenio de Leguia, el gobernante que irrumpe como una
tromba, coligando sectores populares urbanos de Lima y provincias,
y defenestrando del poder a la oligarquia civilista; el gobernante que
cataliza los &nimos de variados hombres y mujeres del Pert, que creen
ver hasta 1922, por lo menos, una Patria Nueva, una Apoteosis, como
dirfa el historiador Jorge Basadre. Pero también el gobernante con
ansias de perpetuarse en el poder, de transformar al pafs autoritaria-
mente. Mil novecientos veintidés es el aio de las reformas a la Consti-
tucién que él habia dado en 1920, luego de cerrar el anterior Congreso,
reformas que le garantizaban la reeleccién presidencial. Es, también, el
afio del alejamiento de antiguos colaboradores suyos, del ahondamien-
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to de las persecuciones politicas, del cierre de algunos periédicos.
Luego vienen las reelecciones de 1924 y 1929, con el voto popular
pero con las organizaciones sociales en contra. Curioso este régi-
men: solo se derrumba por una crisis econémica creada fuera, en
Wall Street; pero que no solo arrastra al aparato politico sino a toda la
sociedad, a las débiles y corroidas instituciones nacionales que él habia
corrompido hasta la saciedad y que fueron incapaces de sostener el
edificio societal. Entonces acontece la crisis de 1930-1933. Claro, tam-
bién hay que entender la ebullicién social que la precede, creada o
revitalizada desde la década anterior, exacerbada por la dictadura: los
movimientos de masas, el surgimiento del APRA, la fuerza intelectual
del socialismo; todo aquello que, reunido, dio caracteristicas dramaéti-
cas al periodo. Y por supuesto el caudillismo militar, populista, de
Sanchez Cerro, profundamente nacionalista; una reaccién al pasado,
pero también el fruto de una década signada por la autocracia de de-
recha en Europa y América. Su muerte, en 1933, supone el fin de una
tendencia demasiado radical, pero no la eliminacién del nacionalismo
de derecha. Benavides (1933-1939) asi lo prueba, aunque el suyo es
un gobierno de calma, de cierta conciliacién y también de oportunismo.
En 1939, por fin, hay una eleccién democritica y viene el inicio de la
administracién de Manuel Prado Ugarteche, moderado, a veces con-
servador, pero representando el final de una época.

¢Qué relacion tiene esto con lo que venia diciendo? Estos regi-
menes, asi caracterizados, se comportaron en el terreno religioso
como sus homénimos en Italia, Brasil o Argentina: profundamente
- regalistas en el control sobre la iglesia oficial de entonces, la Cat6li-
ca, exaltindola como valor de nacionalismo y protegiéndola. Aunque
también secularizadores, por momentos, como Sanchez Cerro en 1930,
cuando, influenciado por resabios del civilismo, promulga las leyes
de divorcio y matrimonio civil. Un oasis (entendible) en un continuum
caracterizado por la exultacién y las buenas relaciones, verificado en
la amistad del arzobispo Lisson y el dictador Leguia, en el intento de
consagracién del Peri al Sagrado Corazén en el aio del despertar,
1923, asi como en la ley de imprenta de 1939 de Benavides, que san-
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ciona hasta el extremo las faltas a la religién oficial (Klaiber 1988a:
135 y ss.; Klaiber 1988b: 292 y ss.; El Amigo del Clero, febrero-abril
de 1945).

Es natural que estos regimenes se movieran entre el regalismo
férreo y las buenas relaciones, aunque no exentas de fricciones; la
tolerancia religiosa es también asf en ese entonces. Aunque en gene-
ral se trata de un periodo de asentamiento continuo de iglesias evan-
gélicas, las leyes distan mucho de graficar el cambio cotidiano. La
Constitucion de 1920 habia recogido exactamente igual el articulo 4
de la anterior, de 1860 (con su modificatoria de 1915): «El Perti profe-
sa la religién catélica [...]», permitiendo el culto ptblico de otras. A
pesar de que el nuevo Cédigo Penal de 1924 pone a todas las religio-
nes en un mismo nivel, en materia de defensa frente a ataques y
violaciones constitucionales no seria sino hasta la Asamblea Consti-
tuyente de 1933, obra del sanchecerrismo més secularizador, que se
introduce en la Carta la norma siguiente: «Respetando el sentimiento
de la mayoria nacional el Estado protege lareligién catélica[...]» (Art.
232), sin hacer alusién a la expresion tipica: «la religién del Estado es
la Catolica». Juridicamente, se liquida en ese momento la confesionali-
dad estatal. Pero es necesario entender que fue un momento muy
especial: el Cédigo Penal de 1936 y la ley de imprenta de 1939 del
gobierno de Benavides, dejan todavia intactos los privilegios cat6li-
cos (El Amigo del Clero, febrero-abril de 1945: 1; Nieto 1980: 593;
Lituma 1963).

Algo andlogo podria decirse de la politica educativa, vital en el
desarrollo de las iglesias evangélicas durante la primera parte del
siglo. Si bien el gobierno de Leguia no entorpece la apertura de cole-
gios en Lima y provincias, lo que impulsa el trabajo de las escuelas
adventistas en Puno —ochenta en promedio en la década de los vein-
te—, del Anglo-Peruano de J. Mackay, de las escuelas de los metodistas
y de las de EUSA en Cusco y Arequipa, tampoco es impermeable a
las presiones politicas sobre la materia. En ese sentido puede enten-
derse la promulgacién de la ley de 1929 —afrio electoral y de buenas
relaciones con la Iglesia Catélica—, que exige la ensefnanza del curso
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de Religién Catélica en cualquier escuela sujeta al programa oficial,
haciendo poco menos que imposible el tramite para las exoneraciones
individuales a la medida; ley que igualmente determina el cierre de la
escuela de la EUSA en Cusco y crea muchos problemas a las escue-
las de adventistas. Aunque tiene poco efecto tras 1930, en 1935 fue
renovada en virtud de la influencia del entonces primer ministro Car-
los Arenas —activista catélico— sobre el presidente Benavides
(Klaiber 1982, t. vi: 365). La medida, aunque no afecta mayormente
a las escuelas urbanas, si lo hace sobre las escuelas rurales de las
misiones. Hasta que en 1941, ya en tiempos de Prado, y de politica
pronorteamericana, en plena Segunda Guerra Mundial, se determina
el cambio de nombres extranjeros de los centros de educacién priva-
da por nombres nacionales, asi como nuevas actitudes de control
curricular.

A pesar de estas restricciones, las denominaciones evangélicas
siguen asent4dndose en el pais: a las ya existentes —metodistas, Igle-
sia Evangélica Peruana (IEP), nazarenos, peregrinos— se les unen
presbiterianos, pentecostales y algunas nuevas misiones como la
Alianza Cristiana y Misionera. La Iglesia Evangélica Peruana es ya
una iglesia de ministerio y direccién nacionales desde su sinodo en
Huénuco, en 1931, y todas tratan de organizar lo mejor posible su
trabajo e incluso de coordinar acciones. No sin esa motivacién puede
apreciarse el esfuerzo de misiones e iglesias, en 1916, al crear un
Comité de Cooperacién que divide el pais territorialmente para cada
obra. Aunque hay un fracaso evidente en el empefio, en 1933 vuelven
a crear una Comisién Organizadora con miras a conformar una enti-
dad representativa de sus intereses, que no se plasmaria sino hasta
el 17 de noviembre de 1940, con el nacimiento del Concilio Nacional
Evangélico del Peri-CONEP, que integra a la Alianza Cristiana y Mi-
sionera, IEP, metodistas, nazarenos, presbiterianos y algunas misio-
nes.

Pero aparte de estas denominaciones, todas cristianas, en ese
periodo crecen los adventistas, que habian llegado al Pert desde ini-
cios del siglo xx. Hecho curioso: aparte de ellos, no se cuenta enton-
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ces con otras expresiones no cristianas en el pafs. Si en 1930 hay 13
iglesias no catélicas en 54 lugares del Pert, con 193 misioneros ex-
tranjeros, 265 pastores nacionales y 10 470 miembros adultos, para
1933 el niimero de estas iglesias sube a 26. Segiin el censo de 1940,
en ese entonces hay 54 818 evangélicos y adventistas (0,88% de la
poblacién nacional): en Puno, 27 822 —cantidad que infla la cifra to-
tal y son en su mayoria adventistas—; le sigue Junin con 5 774 —la
IEP sobre todo—, Lima con 7 221, Cajamarca con 2 189y La Liber-
tad con 2 049. Luego vienen cifras insignificantes, como 18 personas
en Tumbes, marcando el dltimo lugar. En Lima trabajan en ese en-
tonces todas las denominaciones; en Cajamarca, bautistas irlandeses
y nazarenos; en Junin, 1a IEP y nazarenos; en la ceja de selva, la Alianza
Cristiana y Misionera; pentecostales en Ancash y Lambayeque; y
adventistas en Puno, Ayacucho y el norte del pais (£l Amigo del Cle-
7o, abril de 1945).

¢Coémo se desarrolla en el Pert esta diversidad de denominacio-
nes, que cuestiona la rigidez del mundo legal? ¢{Hay fricciones con
autoridades y con la Iglesia oficial? En efecto, hay un clima de des-
confianzas y recelos. Son afios durante los cuales en Puno, por ejem-
plo, los adventistas sortean agresiones por parte de gamonales, de
colonos de haciendas y de algunas autoridades eclesidsticas que los
acusan de «comunistas», «subversivos», etcétera. Es evidente que
trastocan una realidad dramética en Puno, lo que les hace victimas de
los hacendados. Por otra parte, su rapido arraigo determina que la
Iglesia Catélica termine avalando la alianza antiadventista. Sus es-
cuelas son sistematicamente arrasadas durante los afios tumultuosos
en el sur andino (1919-1929, sublevaciones campesinas) y muchos
de sus maestros alcanzan el martirio en Azdngaro, Sandia, Angaraes,
etcétera. El intentar detener el avance de la educacién de indios es el
eje de las confrontaciones con los duefios de las haciendas. «El Sefior
desea que permanezcan sin leer porque es su voluntad», comenta en
ese entonces, segtin se cuenta, un cura de pueblo. Pero los adventistas
siguen trabajando en la regién, y aunque las medidas de 1929 y 1935
en materia de politica educativa buscan obstaculizar su labor, no lo
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logran. Hasta que en tiempos de Prado llegan a Puno las escuelas
rurales estatales y la realidad continda transformandose.?

Martires. Es una palabra justa. También la podriamos pronun-
ciar para comprender los avances de los pentecostales —libres o ads-
critos a las Asambleas de Dios— en Ayacucho o Ancash. La oposi-
cién, no ya del Estado sino de algunas autoridades eclesidsticas —
obispos o parrocos— es sistemética. Observemos: son zonas rura-
les; tal vez aquello no hubiera ocurrido en zonas urbanas. En el Ca-
llején de Huaylas y en el de Conchucos, los pentecostales tienen que
batallar mucho para asentarse. Un ejemplo basta para graficar el difi-
cil ambiente de aquella época: en 1927, el obispo Domingo Vargas
tiene amplio conocimiento de la persecucién que se produce en la
zona contra misioneros que habian llegado a los pueblos y las comu-
nidades campesinas. La agresién de trescientos pobladores, en las
afueras de Huaraz, que termina en un escindalo regional, es el coro-
lario de esta ola violenta (Kessler 1987, cap. sobre pentecostales;
sobre otros hechos, cf. Zavala 1984). El apedreamiento a pastores
que llegan a predicar a un pueblo, el azuzar a las masas contra ellos,
el echarlos de aquellos lugares, es por esos dias parte de la escena
cotidiana. ¢Hay libre ejercicio publico? El escindalo de Huaraz en
1927 motiva esta reflexién entre las autoridades. Pero los hechos se
repiten en los afos siguientes, también en otras regiones. Hasta los
anos cuarenta, resulta comin oir que en zonas como Huanta, La Mar
y Huamanga la agresion es sistematica, con un agravante pintoresco:
se arroja del pueblo a los pastores, montados en asnos y de espaldas
(Deustua 1992). También, por supuesto, llueven las piedras. Respec-
to a esto, en el futuro deberia analizarse mas la intolerancia de esa
época por parte de ciertos curas de pueblo: ¢qué formacién tenian
esos sacerdotes rurales?, {eran intolerantes por su opcién religiosa o
por su idiosincrasia social y cultural? Muchas veces son ellos los que
comprometen a sus superiores, con actitudes personales. ¢Cémo se

2 Una visién de conjunto puede encontrarse en Armas 1997, cap. 7.
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comparan con algunos que aun hoy, en sus sermones, en pueblos
remotos, se refieren a los «evangelistas» como falsos profetas?

La violencia cotidiana, entonces; pero también un mayor nivel
de conciencia de respeto a los derechos individuales, en diversas ins-
tituciones y en el Estado. No sin esa perspectiva podemos entender
que el programa de libertad absoluta de credos se levante ciclicamente
en diversos espacios sociales del pais. En 1923 hay en Lima un tardio
Congreso Indigena, que retine a indigenistas y en especial al conspi-
cuo Ezequiel Urviola. La mayoria de representantes son de Puno. En
su Congreso piden las conocidas reivindicaciones sociales y la liber-
tad de cultos, no ya la tolerancia (Barcelli 1972, t. I: 178): influencia
adventista. Ese mismo afio, en mayo, se producen las protestas de
estudiantes y obreros contra el intento de Consagracién del Pert al
Sagrado Corazén. No se trata de un rechazo a la Iglesia Catélica ni
mucho menos, sino de un rechazo al intento de utilizar la ceremonia
para avalar al régimen. Recordemos que 1923 es un afio en el que
Leguia deporta opositores, silencia periodistas y anuncia su reelec-
cién. El arzobispo Lissoén, a diferencia del nuncio, no entiende el
momento (Klaiber 1988a: 156). La protesta une entonces a intelec-
tuales civilistas, j6venes, radicales y por supuesto evangélicos. Re-
cordemos a Mackay, el Anglo-Peruano y su influencia sobre algunos
miembros de la Federacién de Estudiantes del Pert. El programa de
los coligados es obvio: evitar en adelante la utilizacién de la religién
para avalar el poder. ¢Cémo hacerlo? Pues separando Iglesia y Esta-
do, estableciendo la libertad de cultos, y més atin, propiciando el ma-
trimonio civil, el divorcio, etcétera. Todavia hay un tufo positivista en
el petitorio, pero también conciencia de que solo yendo hacia adelan-
te se pueden evitar las componendas.?

Libertad de conciencias. Lissén condena a la Asociacién de Jéve-
nes Cristianos (YMCA) y acusa a Mackay de influir sobre Haya y

3 Sobre el programa, cf. El Tiempo, Lima 24-5-1923: 4; ademas, Klaiber 1938:
135-160.
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otros jévenes (El Amigo del Clero, setiembre de 1919: 276; octubre
de 1926: 1505-1509; y junio de 1923: 259). Para los evangélicos, es el
inicio de un acercamiento a ese hombre y sus ideas, que se plasma-
rian magnificamente en los afios treinta, en la época heroica del
aprismo. Para nadie es un secreto que la mayoria de ellos vota o sim-
patiza con este partido de masas: «ser protestante es ser aprista»,
reza una frase de aquel entonces. Algunos también encuentran la
muerte en Trujillo en 1932 y al ano siguiente en Ayacucho. {Martirio
politico? Quiza. Pero terriblemente real en una época en que lo otro
continda: el desprecio al pentecostal, al adventista, mientras se produ-
cen los hechos cotidianos antes aludidos.

1.2. De 1940 a 1970

En 1940 se funda el Concilio Nacional Evangélico del Peri (CONEP),
un hecho importante que marca una mayor articulacién y presencia
politica y social de los evangélicos. Esta nueva etapa esta signada por
cambios politicos elocuentes, producto de las transformaciones
econémicas y sociales que sufre el pais: las migraciones del campo a
la ciudad, la industrializacién incipiente, las politicas gubernamenta-
les de educacién y salud, acontecimientos que llevan a un crecimiento
demografico increible (entre 1960y 1970, 3,3% de tasa anual), y tam-
bién a la agudizacién de determinados problemas como producto de
la crisis de la economia de subsistencia serrana; problemas de la tie-
rra, de empleo, etcétera.

Este periodo se inicia con el gobierno de Prado, que se mantiene
hasta 1945. Contintia con la experiencia democratizadora de José Luis
Bustamante y Rivero hasta 1948, un periodo de libertades como po-
cas veces se habia dado en el Per, para seguir con la dictadura mili-
tar y liberal de Manuel Odria hasta 1956, afio que implica el regreso
del gobierno de transicién de Prado. Mé4s tarde se ingresa a una etapa
turbulenta de gobiernos populistas que buscan una reforma urgente
de las estructuras sociales del pais: los unos moderados (la Junta
Militar del 1962-1963, el gobierno desarrollista de Belatinde de 1963-
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1968), el otro radical (el gobierno del general Juan Velasco y su refor-
mismo militar desde 1968). Estos hacen de la década de los sesenta,
y la siguiente, una época dramética con reformas agrarias, politica
nacionalista y desarrollo industrial compulsivo no exento de
enfrentamientos con los sectores empresariales.

En este contexto se sigue desarrollando el marco legal. Las nor-
mas, que poco cambian —salvo la flexibilizacién de las leyes sobre
ensefianza (1935) con la reforma curricular (1940)—, determinan una
etapa relativamente tranquila en el campo educativo. Podemos decir
que aunque Prado es muy nacionalista en cuanto al asunto del cam-
bio de los nombres extranjeros de los colegios, por razones de politi-
ca exterior, es a la vez muy permisivo y leal al espiritu de las leyes.
¢Cémo entender, entonces, la medida del 4 enero de 1945, que prohibe
el ejercicio publico de cultos no catélicos y que significa un serio
retroceso? Hay que comprender: desde 1930, las iglesias evangélicas
adoptan el método de predicacién al aire libre, haciéndolo casi central
en su trabajo. Salen a las calles a convocar a j6venes y luego los invi-
tan a sus actividades en el templo. Doble actividad: calles y templos.
El trabajo de los llamados Esfuerzos Cristianos se hace muy popular
y es adoptado por metodistas y la IEP, entre otros. Pero este tipo de
pastoral choca frontalmente con los sacerdotes de parroquias. Es
necesario recordar, en este contexto, la falta de costumbre de vivir
en un espacio religioso cada vez mas competitivo. La reaccién prime-
ra es el enfrentamiento callejero. De 1930 a 1945 van en aumento los
encuentros verbales de sacerdotes con predicadores, en Lima y en
provincias. A veces no pasan del insulto; a veces sacerdote y predica-
dor terminan en la comisaria; a veces la violencia es extrema y llega
a la expulsion del predicador de un determinado pueblo. Precisamen-
te esto sucede en Quinches y Aquille, Yauyos, en 1942 y 1943. En La
Uni6én, Hudnuco, se les amenaza con el asesinato. Lo cierto es que
los Esfuerzos Cristianos exacerban los animos. A nivel oficial, la Ac-
cién Catolica presiona sobre el gobierno para regular el culto no cat6-
lico. Es entonces cuando se emite el decreto supremo del 4 de enero
de 1945. Un hecho sintomatico: se aprovechan las bodas de oro
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sacerdotales del arzobispo Farfan de los Godos para emitir la norma.
En la misa y ceremonia nocturna del sdbado 6, el piblico da vivas a
Prado por la medida. Victor Andrés Belatinde dice, en el discurso de
orden, que se trata de un precioso regalo para Farfan (cf. El Amigo del
Clero, N° 1437, enero de 1945; N° 1437-9, febrero-abril de 1945; tam-
bién El Comercio, 6 y 10 de enero de 1945). Se prohibe el culto ptibli-
co no catdlico. Se busca poner término a las disputas callejeras, sin
4nimo de entorpecer la jurisprudencia. De hecho, Prado, y sobre todo
Bustamante y Odria, favorecen la apertura de templos evangélicos,
lo que apacigua los dnimos. Prado mismo, antes de culminar su perio-
do presidencial (agosto de 1945), autoriza la instalacién del Instituto
Lingiifstico de Verano en la selva central, institucién que tendra un
rol vital en la apertura de escuelas bilingiies y en la pastoral evangé-
lica de la zona (Stoll 1982: 159-160).

Pero de todas maneras la ley de 1945 provoca méas de un dolor de
cabeza a los evangélicos. Los tumultos se exacerban. En abril de 1950,
en Cascay, Hu4nuco, es disuelta una convencién de la IEP. En mayo
de 1960, en Chusquis y Dos de Mayo, los predicadores de la IEP son
impedidos de reunirse en su local por las autoridades municipales,
aunque no les est4 legalmente prohibido hacerlo. En julio de 1961, en
Ancash ocurre un hecho andlogo que termina con el arresto de las
autoridades por transgredir el derecho al culto privado. En 1966, en
Muqui, Huancavelica, otra convencién es disuelta por las autorida-
des, sin orden judicial, provocando heridos y presos. Nuevamente las
autoridades locales terminan siendo detenidas por el gobierno, al
transgredir los derechos a la libre reunién (Barreda 1993: 133-134).

Laley de 1945 causa, entonces, mas enfrentamientos. Pero aten-
damos los hechos: como siempre, es en las zonas rurales donde se
dan los choques; y casi siempre, por una mala interpretacién de la ley.
Algunos desean con ello desterrar los cultos no catélicos. Hay un
aprovechamiento de la ley en beneficio de terceros. En las ciudades,
la situacién es diferente. Los evangélicos varias veces buscan im-
pugnar juridicamente la norma, basdndose en su contradiccién con la
Declaracién Universal de Derechos Humanos de 1948, firmada por el
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Pert, que garantiza la libre prédica, asi como con la propia Consti-
tucién. En 1960 hay un serio intento de derogar la norma, via la
interpretacion del articulo 62 de la Constitucién sobre cultos publi-
cos no catélicos. Pero no prospera. En 1962 el gobierno expide un
decreto supremo que norma los cultos religiosos, intentando conci-
liar la Declaracién Universal de Derechos Humanos y el articulo 62,
claros en cuanto al libre ejercicio ptublico, con la ley de 1945. Pero
resulta inoperante y es derogado el 7 de agosto de 1967. Precisa-
mente frente al vacio legal se produce el acto final: se convoca para el
12 de noviembre un gran desfile de las diferentes iglesias evangéli-
cas adscritas al CONEP, desde el Campo de Marte hasta la Plaza San
Martin, como corolario de la Campafia Evangelistica que en ese afio
se habia desarrollado en todo el Pert. Aunque el desfile es disuelto
casi a su final, el hecho provoca un escandalo piblico que es aprove-
chado en el Congreso por el senador aprista Ferreira (autor del inten-
to de 1960), quien presenta un texto a ser enviado al Poder Ejecutivo
para que el Ministerio de Gobierno lo distribuya, a su vez, a las auto-
ridades politicas y policiales de Lima y provincias. El texto se referia
al hecho de que, derogada la ley de 1962, esta a su vez derogaba juri-
dicamente la de 1945; por lo tanto, el articulo 62 de la Constitucién y
la Declaracién Universal de Derechos Humanos cobraban total vi-
gencia. Asi se hace, y desde entonces, 1967, cesan en gran medida
los problemas legales de los evangélicos. EI CONEP, por su parte,
extiende una directiva interna a sus iglesias afiliadas: en caso de in-
cumplimiento por las autoridades locales, deben interponer un re-
curso de habeas corpus y demandas de garantias, asi como iniciar una
accién penal contra los infractores (CONEP 1968: 27-30).

Pero tengamos en cuenta que ya antes de 1967, si bien todas
las denominaciones no catélicas tienen problemas en su prédica, unas
sufren mas que otras: sin duda, las que tienen trabajos mdis arraiga-
dos en sierra y selva. En 1953, el vicario de Pucallpa Le6n de Uriarte
y las misiones pentecostales y adventistas de la zona tienen sistema-
ticas confrontaciones, en las que, por supuesto, también es parte el
Instituto Lingiiistico de Verano. Pentecostales en Cajamarca, Huaraz,
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Ayacucho y Junin también tienen problemas, como igualmente los
adventistas. Las pequeiias iglesias evangélicas histéricas —
metodistas, nazarenos, peregrinos, etcétera— tienen menos tensio-
nes, entre otros motivos por el tipo de trabajo que realizan y por su
ubicacién geogrifica y social. Por supuesto que esto no es rigido, pero
sin duda los actores més «evangelistas» (segun el azgot popular), que
trabajan sobre todo con campesinos o en las nacientes zonas urbano-
marginales de Lima, sufren los embates de lo cotidiano.

Lo mismo sucede con los nuevos rostros religiosos. En estos
anos se hacen presentes practicamente todos los actores que hoy
contemplamos en la sociedad. Testigos de Jehovd y mormones se
unen a los adventistas como los grupos no cristianos que mas rapido
se desarrollan en diversas regiones del pais. Hacia el final del periodo
—1970— se funda la Asociacién Israelita del Nuevo Pacto Universal,
de Ezequiel Ataucusi, en la sierra central, entre campesinos, logrando
igualmente un buen impacto y desarrollo. Seran grandes movimien-
tos religiosos que con el tiempo, juntos, constituirdn un ntcleo tan
fuerte como los evangélicos (pentecostales incluidos). Pero a su vez
son ahora los Otros, los extranos, curiosamente los que, junto con
los adventistas, empezaran a tener muchas tensiones con el medio.
A otro nivel, mindsculos grupos orientalistas, esotéricos, etcétera,
completan el panorama.

Unos enfrentan méis problemas que otros, por el tipo de trabajo,
lo novedoso de su discurso, etcétera. La ley de 1945 no fue en si,
ciertamente, un factor determinante de las agresiones: sin ella, de
todas maneras hubieran existido. Su eliminacién tampoco fue funda-
mental. La tranquilidad para algunos, las iglesias evangélicas hist6-
ricas, resulta mas bien fruto de otros antecedentes: son ahora los
«hermanos separados». Vaticano I supone que el ecumenismo em-
piece a calar en vastas organizaciones catolicas. En Lima, el padre
Gerardo Alarco organiza sus circulos y hace buena amistad con los
metodistas: ecumenismo. Pero también influyen el trato cotidiano, la
urbanizacién del pais, el impacto de los derechos civiles y, por su-
puesto, las propias caracteristicas de estas iglesias. Los Otros ya no
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son ellos precisamente, los evangélicos. Tienen distintos rostros (tes-
tigos, mormones, israelitas, nuevos grupos orientalistas). Aunque
estos, tampoco exageremos, nunca tuvieron sobre si una espada de
Damocles. Estamos hablando de violencia soterrada.

El periodo termina con la ola reformista militar y el nacionalismo
en muchas iglesias, lo que significa el fin de muchas misiones extran-
jeras y la peruanizacion de las iglesias evangélicas, a nivel de minis-
terio y de recursos econémicos.

1.3. De 1970 a 1990

La «peruanizacién» de algunas iglesias evangélicas es un asunto no
muy estudiado. En 1970, la Iglesia Metodista se desliga de la iglesia
madre norteamericana. En 1970, luego de sendas asambleas distri-
tales, la Iglesia de los Peregrinos se divide en dos: la Iglesia Evangé-
lica de los Peregrinos en el Pert y la Iglesia de los Peregrinos. Una
expulsa a los misioneros extranjeros y otra continta con ellos. Entre
1964 y 1970, la Iglesia de los Nazarenos se desliga de la Misién ex-
tranjera y se convierte en iglesia nacional. Es un proceso que tam-
bién se aprecia en las iglesias pentecostales, con el agravante de que
los lideres nacionales se enfrascan en disputas que provocan la apari-
ci6n finisecular de iglesias pentecostales escindidas. Asambleas de
Dios, Asamblea Evangélica Pentecostal del Pert, Asambleas de Igle-
sias Pentecostales Aut6nomas, diversas iglesias independientes...
écuintas iglesias hay hoy? Pastores y lideres nacionales frente a los
misioneros extranjeros, lucha por la autonomia, fin de la Misién e
inicio de la Iglesia. Se trata, por supuesto, de aires propios de la déca-
da, del discurso antiextranjero y antiimperialista; pero también de la
madurez interna, del proceso particular. Los pentecostales, ademaés,
cuentan con otros elementos que explican su peculiar desarrollo.*
Afios de cambios, entonces. Nuevos cambios. Primero, refor-
mismo militar y turbulencia nacionalista que se cancela en 1975, con

4 Para esta reflexion revisar Zavala 1984 y Kessler 1987.
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el militarismo de trasvase, hacia el retorno a la democracia. Luego
1980, que implica el triunfo de Belatinde y la derecha politica; més
tarde, crisis econémica en 1983 y experiencia aprista de 1985 a 1990,
con nueva crisis politica, social y econémica. A continuacién, el lapso
de 1973 a 1990 también est4 signado por la crisis, solo que, ademés,
de 1980 hacia adelante se agrava por Sendero Luminoso y su secuela
de terror y genocidio. La sierra, Ayacucho, la zona central, el Calle-
j6n de Huaylas, la ceja de selva, las zonas populares de Lima, preci-
samente las regiones de trabajo de los nuevos Otros, son las mis
golpeadas. Hay destruccién y muerte; y ademas, el fatal actuar del
gobierno durante toda la década: la violencia antisubversiva. El coro-
lario son veinte mil muertos, un millén de desplazados. Los mis gol-
peados son los campesinos y las organizaciones populares auténomas.

En este contexto se desarrollan las confesiones alternativas. En
esencia, no hay nuevos rostros; son los mismos, unos mas que otros.
Segtin el censo de 1981, se trata de un millén de personas; segtn el
de 1993, de un mill6n seiscientas mil. Hay una disminucién catélica
relativa: en 1940, 98%; en 1961, 96%; en 1972, 94%; en 1981, 92%; y
en 1993, 89%. Por supuesto que son numerosos los adventistas, tes-
tigos, mormones e israelitas—arriba de los cien mil cada uno—. Se-
gln PromiEs, en 1993, al interior del mundo evangélico, las Asam-
bleas de Dios y la Alianza Cristiana y Misionera controlan el 40% del
total, seguidas por las iglesias independientes. Junto a las pentecosta-
les e independientes suman el 70%. La IEP y las iglesias bautistas,
algo lejos, les siguen en ntimero (Promies 1993). El fenémeno del creci-
miento de pentecostales e independientes, en desmedro del mundo
evangélico histérico, escapa a este estudio. Por el lado de los cultos
orientales y esotéricos, los grupos son minisculos, aunque numero-
sas sus denominaciones.

De 1970 a 1990 se termina de producir, entonces, la pluralidad a
la que tanto he hecho referencia, no solo en niimeros sino también en
cuanto a la presencia ptiblica. Dejan de ser, sobre todo los evangéli-
cos y las grandes agrupaciones no cristianas, extrafios en nuestra
sociedad; pasan a ser esa misma sociedad. El florecimiento de igle-
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sias en la sierra y en Lima es el fenémeno tipico, que se traduce
también en el espectro politico. Si antes de 1970 se da el raro caso de
José Ferreira Garcia, presbiteriano parlamentario por muchos afios,
serd en 1979, nuevamente con el APRA, cuando aparece Pedro Ara-
na, preshiteriano constituyente de aquella época. M4s tarde, el fené-
meno se generaliza (Romero 1994; Ferreira 1989; Arana 1990). En
1980 nace el Frente Evangélico, para incursionar en politica. En el
lado de los israelitas se funda el Frente Popular Agricola del Pert
(FREPAP), partido confesional que desde entonces buscara colocar
parlamentarios en el Congreso, lograndolo en 1990. Son sintomas de
la necesidad de evangélicos e israelitas de buscar canales propios
para hacerse escuchar. Las otras agrupaciones o no creen en la parti-
cipacién politica o no se sienten fuertes para incursionar en ella toda-
via.

Pero decia que fue una década por sobre todo de sangre. Sendero
tifie con esa faz vastas regiones de la sierra central y sur. Cuestiona
la organizacién comunal, asesina a sus lideres y pide fidelidad a sus
principios. Obviamente tienen resistencia en Ayacucho, por ejemplo,
de los evangélicos, en particular de los pentecostales. C6mo olvidar
la muerte del pastor Te6filo Ludefia en 1983 en Jatumpampa; el dego-
llamiento de Clemente Monteras en Andabamba, también en 1983; o
a Zacarias Sauni, ahorcado en su mismo templo en octubre de aquel
terrible 1983. Son de los primeros ministros de iglesias en caer, y no
serfan los tltimos. Sendero pretende reducir a las iglesias —asi como
a las organizaciones populares y comunales— para controlar mejor
la zona. Pero siempre encuentran resistencia. Los evangélicos cola-
boran activamente en los comités de autodefensa y muchos de sus
lideres llegan a ser jefes de rondas y comunidades. Mientras que en
Ayacucho la Iglesia Catélica se retira estratégicamente del campo,
ellos se quedan acompanando a los suyos.

En abril de 1993 tuve la oportunidad, luego de un considerable
cese de la violencia, de regresar a las zonas altas ayacuchanas con los
primeros periodistas e intelectuales que lo hacfan. Al lado de los des-
plazados que regresaban, observamos el especticulo desolador de
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pueblos semidestruidos, parroquias rurales abandonadas, puertas
desvigadas; pero alli, al costado, un templo pentecostal, con la bande-
ra peruana en alto. Segtin estudios, se calcula que el 40% de los des-
plazados se convierten a confesiones alternativas en los inicios de su
calvario (Chirinos y Del Pino 1994). Lo cierto es que en muchos pro-
cesos de retorno de desplazados son muy activas las iglesias evangé-
licas. La violencia las encuentra receptivas. En la provincia de Leoncio
Prado, en Hudnuco, el niimero de iglesias crece de 45 a 97 entre 1987
y 1992; en San Marcos y Cajabamba, en Cajamarca, de 75 a 200 entre
1988 y 1994 (Ponciano y Del Pino 1994: 17).

Habria que precisar que los evangélicos —particularmente los pen-
tecostales y diversas denominaciones auténomas— no son los tini-
COS que crecen en esos afos; crecen también los adventistas y los
israelitas, asi como, marginalmente, los testigos de Jehova. No se ha
hecho un estudio sobre su participacién —via martirio 0 compromi-

_S0— en esos afos sangrientos, pero no hay duda de que su historia
es andloga, con los matices obvios. En el lado catélico, hay que hacer
un estudio sobre el tipo de respuestas por lugares geogréaficos.

Lo cierto es que las confesiones no catélicas ganan espacio y
derechos en esa década. Cuando en las elecciones presidenciales en
1990 el FREPAP obtiene dos curules, y los evangélicos 17 apoyando
a la agrupacién politica Cambio 90 del presidente Alberto Fujimori,
esto sorprende a pocos entre sus filas; lo mismo que en 1995, cuando
56 evangélicos se presentan como candidatos en diversas listas.

Pero ganar «derecho de ciudadania», como dicen algunos, impli-
ca también, por lo menos en un inicio, desatar los resortes de la into-
lerancia de los que no estin acostumbrados a ello. Esto se prueba en
la campaiia electoral de 1990. Aunque la Constitucién de 1979 pone
en claro la no confesionalidad del Estado y el respeto a las creencias
no catélicas —«Dentro de un régimen de independencia y autonomia,
el Estado reconoce a la Iglesia Catélica como elemento importante y
constitutivo en la sociedad peruana. El Estado puede establecer tam-
bién formas de colaboracién con otras confesiones» (Art. 86)—, muchos
parecen considerar que el pais estd en los afnos anteriores a 1915.
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Luego de que Fujimori obtiene el segundo porcentaje de votos en la
primera vuelta electoral, con el apoyo, entre otros, de los evangéli-
cos, y en medio de la turbulencia desatada por la segunda vuelta elec-
toral, que lo enfrenta al liberal y aglutinador de las derechas Mario
Vargas Llosa, se desata una ola de improperios en la que no falta la
agresion religiosa. Claro que Pedro Vilchez habia organizado, efecti-
vamente, el trabajo a nivel de los evangélicos, convirtiéndolos en una
red de apoyo a Fujimori, y contintia haciéndolo para la segunda vuelta
(Gonzélez 1990; cf., ademas, Degregori y Grompone 1991: 59 y ss.,
96 y ss.; Gutiérrez: s.f.); por ello, en un comunicado de los obispos
del Peri se sostiene, cuestionando tal participacién, que «no es ho-
nesto manipular lo religioso para servir a los fines politicos partida-
rios» (Conferencia Episcopal Peruana 1993: 13). En un momento de
confrontacién y radicalizacién de los discursos, solo entendible por el
momento politico, y ante las descuidadas declaraciones del electo
parlamentario «cambista» Guillermo Yoshikawa, sobre los supuestos
beneficios que significaria para los evangélicos el régimen de Fujimori,
los arzobispos de Lima y Arequipa no solo dan su apoyo explicito a
Vargas Llosa visitdndolo, sino, ademas, sacando las venerandas
imégenes del Sefor de los Milagros y la Virgen de la Evangelizacién,
en una auténtica «cruzada antievangélica» (cf. Alvaro Vargas Llosa
1991 y Mario Vargas Llosa 1993).° de corte politico. En las calles se
dice incluso, como parte de la campana de la derecha politica, que una
persona que se considera catélica no puede votar por Fujimori. A las
agresiones por su condicién étnica oriental se suma el estigma de
estar apoyado por ellos. Se anuncia la llegada de un Estado Teocrético,
en una clara manipulacién de los medios de comunicacién contrarios
a esa candidatura. Pero es un discurso mil veces alejado de la reali-
dad, de lo cotidiano. Si algunos creyeron entonces que por catoli-
cismo los peruanos votarian por Mario Vargas Llosa, se equivocaron.
Hubo otros ingredientes en juego, que finalmente determinaron el

5 Un anilisis global puede encontrarse en Vega-Centeno 1994.
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triunfo inequivoco de Fujimori. La intolerancia fue terrible, pero por
sobre todo a nivel discursivo. Pronto los hechos verificaron que mu-
chos presagios habian sido infundados.

Los evangélicos son hoy parte del cuerpo politico y esto ya no es
una novedad. Lo mismo sucede con los israelitas. ¢Algin dia se ani-
maran otros a incursionar en este novedoso espacio? En 1993, la nueva
Constitucién termina de redondear (yendo detras de la realidad, como
siempre) la idea de la absoluta libertad religiosa: «Dentro de un régi-
men de independencia y autonomia, el Estado reconoce a la Iglesia
Catolica [...] El Estado respeta otras confesiones y puede establecer for-
mas de cooperacion con ellas» (Art. X, cursivas mias). Se trata de un
texto definitivamente explicito. La pluralidad legal ya esté entre no-
sotros... ¢también acaso la tranquilidad cotidiana, luego de 1990?

2. Problemas y retos actuales (a modo de conclusion)

En 1994 se da en Lima una cobertura periodistica, con claros matices
intolerantes, al grupo Familia de Dios (Los Nifios de Dios). Todo se
inicia porque en Argentina, luego de una campafa de descrédito monta-
da por determinados intereses de la prensa amarilla bonaerense, son
allanados locales de la organizacién y se acusa a sus integrantes de
inmoralidades, violaciones, adoctrinamiento, lavados de cerebro, et-
cétera. La noticia «fabricada» viaja al Perti. Panamericana Television,
en su programa dominical Panorama, afirma entonces que en el Pert
la organizacién es una red tenebrosa que capta adolescentes y los
prostituye; que el grupo es heredero de la primitiva organizacién na-
cida en los afios sesenta. Las verdades a medias y el desconocimien-
to de los derroteros histoéricos de la organizacién, llevan a concluir
que el grupo peruano de la Familia de Dios es un niicleo de degenera-
dos que «lavan» cerebros para pervertirlos.® Se insintia que el Minis-

¢  Sobre la fabricacién de noticias en los medios de comunicacién, cf. Frigerio
1994; también Landi 1992. )
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terio Piblico debe intervenir para prevenir el delito de secuestro y
maltrato fisico que perpetra la organizacién. Dias después, la policia,
el fiscal encargado y los periodistas (Panamericana Televisién y Fre-
cuencia Latina) incursionan en la casa de la organizacién, en Chosica.
Sin embargo, no encuentran nada extrafio. Los miembros de la
organizacién afirman, ademas, que estan alli por su libre albedrio. El
fiscal no emite su informe final. Se trata de un caso de agresi6n del
Estado, y sus instancias intermediadoras, contra los derechos reli-
giosos de los individuos.

En 1995 hay otro caso, que esa vez envuelve al congresista is-
raelita Javier Noriega. Todo empieza por una denuncia de supuestos
asesinatos ocurridos en una misién de esta iglesia en Atalaya, que se
suma a otras por corrupcién administrativa al interior de la organiza-
ci6n. Curiosamente, el denunciante es un hijo renegado del lider es-
piritual, Ezequiel Ataucusi. Frecuencia Latina, un canal de television,
hace suyas tales denuncias. Domingo tras domingo, en un programa
politico, se dedica a desacreditar a la organizacion, a su lider y al con-
gresista Noriega. El programa politico dominical de América Televi-
si6n hace lo contrario, pues percibe que se trata de una crisis interna
de la iglesia, de una lucha entre el hijo renegado de Ataucusi y su
padre, por el control de la organizacién. Lo curioso de esta confronta-
cién es que por algunas semanas se convierte en tema publico de
conversacion y titular de primera plana de la prensa amarilla. Ade-
més, supone los peores insultos para Ataucusi y sus israelitas. Todo
ello hasta el punto tal que el Parlamento levanta la inmunidad al con-
gresista Noriega, para que sea investigado por el Poder Judicial. La
base de la medida es un informe emitido por el fiscal Percy Escobar,
funcionario cuestionado desde tiempo atras por su ligereza al forma-
lizar o desechar denuncias. Sin embargo, no se llega a ninguna con-
clusién acusatoria, pues el hijo de Ataucusi termina diciendo, motu
propio, que todo habia sido una invencién suya. El caso se archiva, y
el canal de televisién que habia condenado a priori a los israelitas,
cambia de tema para llenar sus espacios dominicales con otras de-
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nuncias y escandalos varios. En esta historia se cruzan asuntos poli-
ticos, periodisticos y religiosos.”

En otro 4mbito de acontecimientos, durante una visita de cam-
po a Caiiete, en julio de 1996, me llega este testimonio:

Quisiera contarte lo que sucedié el 13 de julio en Montalbén [...]
Estabamos con dos hermanos [testigos] en la casa de Julian X, cuan-
do un par de vecinos empezaron a tocarnos la puerta. Al salir nos
recibieron con insultos porque decian que nos reuniamos para pla-
near asaltos en la calle. Todo el mes habia habido asaltos a casas. No
solo nos insultaron sino que nos golpearon y dijeron que como éra-
mos evangelistas y tocdbamos puertas, sabfamos cudndo asaltar y
cuédndo no [...] Nos llevaron al puesto [policial] y alli los policias nos
encerraron sin levantar actas hasta el dia siguiente que fuimos libera-
dos [...] No hemos podido realizar trabajos en Montalban porque nos
tienen miedo y porque los pentecostales y los curas andan diciendo
que somos ladrones porque es nuestra creencia [...]

He aqui otra nota, mas lamentable atin:

Somos hermanos testigos de Jehova. Nunca nadie nos ha dicho que
es malo o asi. Tenemos un hijo de ocho afios [...] que va al colegio
estatal xx. Cursa el segundo grado. El otro dia regres6 llorando, y
cada semana luego es igual, porque en la clase de religién que hay;, el
cura que va siempre le dice que es un demonio, que se va a ir al
infierno, y lo hace llorar delante de sus companeritos. Hemos ido a
hablar con el director y ha dicho que se salga de esa clase porque
estd exonerado. Pero la semana pasada el cura no lo dejé salir, lo
hizo llorar, y entonces tuvimos que hablar con él [...].2

Frente a hechos como estos, cogidos al azar, cabe plantearse las
siguientes preguntas: ¢hay entre nosotros una intolerancia cotidiana,

7 Para algunos fue un tel6n de humo, montado por el gobierno, para distraer la
atencién de los temas politicos del momento.
8 Testimonios y denuncias, 1996, 09913, archivo personal, ff. 13 y 34.
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que se exacerba por momentos, con fundamentos variados, multi-
ples? ¢Una intolerancia propia de la préctica, pero que a veces tras-
ciende los espacios institucionales y desemboca en dmbitos sociales
mas amplios, haciendo mas complejo el panorama? Entre nosotros, la
violencia cotidiana existe; esto lo vemos en las calles, en algunos
barrios, con la broma de mal gusto con que se mira a los mormones,
a los testigos de Jehov4, a los miembros de la Asociacién Israelita del
Nuevo Pacto Universal. Puede tratarse del asombro ante lo pocas
veces visto, es cierto; pero las actitudes dejan entrever que no es
solo un desconocimiento lo que mueve a las imprecaciones.’ En pro-
vincias todavia se escuchan sermones de sacerdotes catélicos
emparentando a los israelitas con los falsos profetas, o diciendo que
los mormones son extranjeros que desean llevarse las riquezas del
Pert. En 1999, {puede decirse que se trata de un desfase? Un analista
desaprensivo podria argumentar que se trata de elementos aislados,
o en todo caso de una tendencia exclusiva de determinados sectores
ideoldgicos de la Iglesia Cat6lica de hoy. Lo primero definitivamente
es cierto; sobre lo segundo, me temo que este tipo de mentalidad no
tiene bandera ideoldgica, tal como lo demuestra Claudia Lozano en un
brillante trabajo sobre las Comunidades Eclesiales de Base en Jujuy
(Lozano 1995), o como puede visualizarse a partir de los trabajos so-
bre grupos carisméticos catélicos en Lima (Sanchez 1990) o sobre
grupos conservadores: tal tendencia atraviesa todo el edificio insti-
tucional eclesial, asi como toda la sociedad. Ciertamente se exacerba
mas o menos con cada modelo ideoldgico, pero por sobre todo se
produce en la confrontacién cotidiana.

A todo esto: édiscrepar en el terreno religioso es malo?; {pulsar
fuerzas est4 prohibido? Comulgo con Adame Goddard cuando refiere
que la libertad religiosa o de conciencias significa por sobre todo una
ausencia de coaccién, que permite a la persona adoptar y practicar la
religién que le parezca. Libertad, entonces, para buscar una verdad y

9  Sobre los Israelitas del Nuevo Pacto Universal, cf. Condos 1990 y Kenneth
1990.
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vivir conforme a ella. El que cada cual la practique o no con regulari-
dad, con fe profunda o superficial, es algo que escapa al ambito de los
demés. Cierto, es un concepto profundamente negativo, puesto que
se mueve en virtud de proteger al individuo de alguna coaccién a
manos de otro individuo, grupo o Estado, pero que le garantiza su
libre desenvolvimiento social (Goddard 1990). En el Pert, la Consti-
tucién de 1993 lo deja bien establecido, en su seccién sobre Deberes
y Derechos de las Personas: «Toda persona tiene derecho a la igual-
dad ante la ley, sin discriminacién alguna por razén de raza, religién,
opinién o idioma» (Art. X). Es mas: «Toda persona tiene derecho a la
libertad de conciencia y de religién, en forma individual o asociada.
No hay persecucién por razones de ideas o creencias. El ejercicio
publico de todas las confesiones es libre, siempre que no ofenda a la
moral o altere el orden ptblico» (Art. 2, inciso 2, parrafo 3). Nuestro
pais suscribi6, ademads, la Declaracion Universal de Derechos Huma-
nos, adoptada por la Organizacién de las Naciones Unidas en 1948,
cuyo articulo 18 sostiene que «Toda persona tiene derecho a la liber-
tad de conciencia y de religién; este derecho incluye la libertad de
cambiar de religién o de creencia, asi como la libertad de manifestar
sureligién o su creencia, individual y colectiva, tanto en ptiblico como
en privado, por la ensefianza, la practica, el culto y la observancia». El
Peri es firmante, también, de varios documentos de derecho interna-
cional que garantizan y complementan la libertad de conciencia como
un derecho humano fundamental: el Pacto Internacional de Derechos
Civiles y Politicos, y la Convencién Americana sobre Derechos Hu-
manos, a los cuales el gobierno peruano se adhiri6 en la década pasa-
da.

Pero si hay leyes protectoras, si estd garantizada la libertad de
conciencias, la prédica ptblica, el cambiarse de religion, etcétera, épor
qué la violencia cotidiana? No nos planteemos simplismos. La socie-
dad no es hoy enteramente «catélica» y, ademds, hay un nutrido y
relativamente significativo universo de minorias religiosas. La diver-
sidad y la pluralidad religiosa existen, y han hecho posible el creci-
miento de las iglesias evangélicas, sobre todo de las no cristianas
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(mormones, testigos de Jehovd, adventistas e israelitas), asi como
sus incursiones en el terreno politico, su mayor presencia social, et-
cétera.

La intolerancia tiene que ver con comportamientos sociales que
van més alla de lo religioso. Casos como los descritos aqui deben,
entonces, ser entendidos en un contexto mas amplio. Se trata de per-
sonas que sufren agresién a manos de quienes no toleran el pluralis-
mo, el didlogo, los valores democriticos, el respeto por el Otro. No
debemos entenderlo como un problema de fanatismo de determina-
das personas, de «individuos ignorantes» o de grupos religiosos de-
terminados. Tampoco como un problema de autoridades judiciales o
politicas, o de periodistas que no cumplen con su rol profesional ni
con las leyes. Estamos frente a hechos que exigen una explicacién
mas significativa, en aras de la defensa efectiva de la libertad de con-
ciencias y del derecho humano. Explicacién que pasa por entender
que esos rasgos intolerantes atafien a la Iglesia Catoélica y a las otras,
a los no creyentes y a las instituciones. Se trata de hechos que no
pueden explicarse solo en funcién del grado de intolerancia que todo
grupo tiene per se, o del temor ciudadano ante lo extrafo o lo exético.
Van mas alla: dejan entrever un determinado tipo de sociedad que
estd en juego.

La persecuciéon por motivos religiosos existe en el Perti y en el
mundo desde que se forman las primeras civilizaciones. En nuestro
medio, se mantiene hasta inicios de este siglo por razones de politica
de Estado, y en los afios cuarenta por la ley sobre cultos ptblicos.
Pero entonces no habia una nocién clara sobre los derechos huma-
nos, tal como existe ahora, lo cual hace que los casos actuales tengan
que ser analizados desde otra éptica. Cierto, habia horror a la violen-
cia y a la muerte, pero lo que llamamos una conciencia de derechos
humanos es algo muy reciente, y de hecho se generaliza en el &mbito
social en los tltimos veinte afios. El que los hechos se den a conocer,
que haya una prensa abierta para la denuncia, es un salto considera-
ble. Entre las muertes que hace cincuenta afios ni siquiera se regis-
tran, y la rapida transmisién de la noticia hoy, hay una conciencia
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social que repercute a favor del pluralismo. Es obvio que estos ele-
mentos de humanismo participativo son incompletos, pero que exis-
tan es ya un avance. Y sin embargo el drama continta, si tenemos en
cuenta que las victimas de la intolerancia hoy no son los evangélicos
sino los testigos, los israelitas, los grupos menores, los orientalistas,
etcétera.

Creo definitivamente que la intolerancia se debe al caricter pe-
culiar de nuestras sociedades, particularmente la nuestra, con un ni-
vel deficiente de conciencia sobre derechos y deberes. El hecho de
que ciertas instancias actien de una u otra forma, de que algunas
personas asuman rasgos intolerantes, hay que verlo en dos dimen-
siones: el caricter deficiente de la formacién de esa o esas personas
sobre la materia; y el desconocimiento, igualmente grave, de los agre-
didos en sus derechos. Ciertamente, ambas caracteristicas respon-
den a un nivel muy pobre de conciencia democratica de nuestra so-
ciedad. Alli debemos buscar los origenes de nuestra crisis, y desde
alli iremos solucionando este y otros problemas del pais.

Estas tltimas lineas van, por ello, dirigidas a entender que exis-
ten todavia problemas en el ambito religioso, pero que también hay
soluciones, bdsicamente en la formacién ciudadana.
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Comunidades cristianas:
vinculando lo ptblico y lo privado

Catalina Romero

La religion es parecida y distinta a otras instituciones y experiencias.
La religion teje a su modo lo privado y lo puiblico. Pero tiene sus propias
marcas que presionan lo piblico y lo privado. Depende de cada tradi-
cidn religiosa. Pero el lugar de la religion es el borde.

Clarke E. Cochran, 1990

Las comunidades cristianas populares, ademés de ser parte de la Igle-
sia Catélica, formaron parte de los movimientos sociales que intenta-
ron reformar la estructura social oligdrquica y excluyente en Améri-
ca Latina, pero en el Pert participaron también en las movilizaciones
que condujeron a la transicién democratica de 1979. Producido el cam-
bio de régimen, jugaron un papel muy importante en la comprensién
de la politica como prictica democrética cotidiana, resistiendo las agre-
_siones ideoldgicas y luego fisicas de los movimientos insurreccionales
terroristas y de las fuerzas del orden represivas, tratando de recupe-
rar el sentido de la justicia y de la paz en una sociedad con aspiracio-
nes democréticas no consolidadas. Al terminar el siglo, el componen-
te critico de las comunidades cristianas, que viene de su experiencia
religiosa, de la lectura de la Biblia y de su bisqueda reflexiva de una
mejor comprension del mundo en el que viven su propia historia de
salvacion, las coloca en una posicién privilegiada para vincular su
mundo privado y los espacios ptblicos, enlazandolos y reconstruyén-
dolos con otros actores sociales.

Las comunidades cristianas populares, como organizaciones de
base dentro de la Iglesia Catélica se iniciaron en todo el continente
latinoamericano y en el Pert a mediados de los afios sesenta y alcan-
zaron su méxima notoriedad en la década que sigui6 a la 1 Conferen-
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cia Episcopal Latinoamericana que tuvo lugar en Medellin en 1968.
Se constituyeron en una linea pastoral en algunas diécesis o jurisdic-
ciones eclesidsticas como las de Brasil, donde se conocen como las
Comunidades Eclesiales de Base o CEB, y en muchas parroquias del
Pert, Ecuador, Bolivia, Chile, México y Centroamérica. Ellas han sido
el centro de importantes polémicas al interior de la Iglesia, por el
temor de que pudieran ser algo mis que una simple linea de accién
pastoral y convertirse en un nuevo modelo de Iglesia. Pero también
han concentrado la atencién de analistas politicos, antropélogos y
soci6logos como nuevas formas de organizacién social, ubicadas en
el bloque popular, o de clase trabajadora, por el potencial revolucio-
nario y de protesta que encerraban en un contexto social de cambio.

Su participacién en los movimientos sociales urbanos, sindicales
y politicos ha sido muy documentada y estudiada; pero en los afios
recientes se ha producido un gran desinterés por el tema, como si
estuviera ya agotado, y también por la nueva ola de investigaciones
sobre organizaciones religiosas evangélicas y su significacién en un
continente donde el monopolio catélico se habia prolongado por tan
largo tiempo. A este desinterés ha contribuido el que no se haya
autocumplido la profecia de los analistas, en el sentido de que estaba
emergiendo una nueva Iglesia en América Latina, o que un nuevo
proceso de reforma nacia desde las comunidades que eran miradas
con desconfianza por los mismos pastores y te6logos conservadores.
Tampoco se ha cumplido la profecia de los militantes politicos, que
consideraban a las comunidades como posibles aliadas a ser descar-
tadas en el camino hacia una sociedad socialista tan secularizada como
la capitalista. Y finalmente, tampoco se ha cumplido la profecia mo-
derna de la secularizacién, que afirmaba el repliegue de lo religioso a
la esfera privada, de la conciencia individual donde la libertad de con-
ciencia estaba garantizada y protegida de todo control que pudiera
seguir ejerciendo la institucién eclesidstica desde lo ptblico.

El hecho de que las comunidades fueran en muchos casos una
escala en el camino hacia otras formas de organizacioén, o incluso ca-
nales de movilidad social personal, fue interpretado como el fracaso
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del modelo sin tomar en cuenta las que contintian reuniéndose, los
nuevos modelos de comunidades que surgen, el impacto cultural de
la comunidad en los creyentes que pasaron por ellas y luego optaron
por un estilo de vida mas individual. Pero sobre todo sin considerar
que las comunidades podian ser un espacio donde se articulan lo pri-
vado y lo ptblico, dos terrenos entre los que se mueven de manera
imperceptible separando cuidadosamente las esferas de accién, lo que
les proporciona un punto de vista critico para la reflexién y recursos
para la accién en cada espacio. .

Después de la III Conferencia Episcopal Latmoamencana reunida
en Puebla en 1979, comenzaron las transiciones a la democracia en
América Latina. En el Pert se realiz6 en ese afio la Asamblea Consti-
tuyente, que prepararia el camino para el cambio de régimen politico.
Los movimientos sociales de las décadas anteriores podian entonces
ingresar al espacio publico democratico a través de su participacién
en partidos politicos, o ubicarse con claridad como actores sociales
desde la sociedad civil. Para la Iglesia Catoélica era la oportunidad para
relacionarse desde la jerarquia con el Estado y desde las organizacio-
nes religiosas, el clero y las comunidades cristianas situadas en la
sociedad civil con los otros actores sociales.

Pero, como dice José Casanova,

La exitosa transicién a la democracia y la posterior instituciona-
lizacién de la sociedad politica condujo necesariamente a la
privatizacién del Catolicismo. En todas partes, una vez que se inicié
la fase de consolidacién de la democracia la iglesia tendi6 a abando-
nar el terreno de la politica dejando este campo para los politicos
profesionales. Una doble dindmica parecia estar en juego. Por un
lado, estan las restricciones estructurales impuestas por el estable-
cimiento de un sistema politico democratico liberal y la consiguien-
te institucionalizacién de una sociedad politica con sus estructuras
elitistas caracteristicas de mediacién y representacién. Dondequie-
ra que empieza la fase de consolidacién la hora politica de una socie-
dad civil unida en oposicién a un estado autoritario tiende a finalizar.
Ain cuando la iglesia hubiera querido resistirse a esta tendencia
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estructural parece imposible que hubiera podido mantener el desta-
cado papel politico de la fase de transicién. (Casanova 1994: 133)

Este proceso de privatizacién pareci6é darse a comienzos de los
ochenta, cuando la voz de la Iglesia se hizo cada vez mais tenue y el
protagonismo de los partidos politicos, los parlamentarios, los medios
de comunicacién y la opinién piblica se fueron abriendo camino.! Pero
al presentarse las dificultades para la consolidacién democratica en-
frentada con la violencia politica de corte terrorista, instituciones tra-
dicionalmente fuertes como las Fuerzas Armadas y la Iglesia mantu-
vieron su presencia piiblica en el Peri. Solo que mientras las primeras
volvian a encargarse de la pacificacién interna del pais, y ya no del
desarrollo como lo habian hecho en la década anterior, la segunda se
ubicaba, desde la sociedad civil, como defensora de la vida y mante-
niéndose en la esfera ptblica en el campo de la defensa de los dere-
chos humanos. Las comunidades cristianas populares son las que
permiten entender la posicién de la Iglesia en esta coyuntura.

Segtin Guillermo O’Donnell, una de las diferencias entre las de-
mocracias europeas modernas que salieron adelante y las que se
mantuvieron atadas por conflictos internos, estuvo en que «[...] el cli-
ma ideolbgico del periodo fue transformado profundamente por la emer-
gencia forzosa de modos de pensdr que postulaban alguna forma
pluralista de institucionalizacién de la politica» (O’Donnell 1986: 16)

Pese a que las transiciones latinoamericanas se producen después
de regimenes autoritarios muy represivos y restauradores del poder
de las elites, confrontados con movimientos e ideologias del cambio
muy radicales e igualmente autoritarias, que podrian contribuir a un
clima de polarizacién muy distante a un pluralismo politico, O’Donnell
piensa que en América Latina, el «[...] prestigio ideolégico de la de-
mocracia politica estd mas alto que nunca» (O’Donnell 1986). En el

L Cortazar demuestra que al inicio del cambio de régimen la Iglesia aument6 el
ndmero de sus pronunciamientos, pero una cosa es ser voz en el silencio y otra
hablar en medio de un coro de voces.
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Pert, después de dos décadas de la primera transicién y sin que se
haya consolidado una institucionalidad democrética plural, seguimos
encontrando una aspiracién democratica y pluralista en la opinién
publica,? no asi en las elites econémicas y politicas que son mas prag-
maticas.

En este nuevo escenario de democracia limitada, las comunida-
des cristianas han seguido creciendo y extendiéndose a lo largo del
pais, ubicando su accién en el campo popular y en la sociedad civil. El
objetivo de este ensayo es visitar algunas comunidades para recoger
impresiones sobre cémo se encuentran ahora, cémo se relacionan
con la Iglesia y con la sociedad peruana, cuiles son sus actividades y
c6mo ven su propia organizacion.

1. De qué comunidades se trata

Cuando hablamos de comunidades cristianas estamos refiriéndonos
a una diversidad muy grande de organizaciones, en los barrios urba-
nos y en las zonas rurales, en caserios de la sierra y en la selva. Pero
la diversidad no solo es transversal, sino también longitudinal. Unas
fueron las que se formaron en los afios sesenta y setenta, y otras son
las que se organizan en la actualidad. El sentido que se da a la palabra
comunidad ha variado, se ha librado de las sospechas que se le atri-
buian antes; el contexto politico es diferente también, tanto en tér-
minos de régimen politico como de significado de lo popular. Por eso
voy a presentar brevemente en esta seccién algunos rasgos de las
primeras comunidades, y luego haré hablar a miembros de comuni-
dades actuales para que nos digan cémo ven a sus comunidades hoy.

2 Como lo muestran diversos estudios realizados desde hace varios afios en el
Perti (por Calandria, Propuesta, el Instituto Bartolomé de las Casas y el IEP, entre
otros), el piiblico entrevistado en el 4&mbito nacional tiende a tener valores democra-
ticos que deben estar siendo alimentados por grupos organizados, ONGs y comuni-
dades locales que no conocemos bien.
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1.1. Las primeras comunidades

Las comunidades cristianas respondieron desde un inicio a modelos
de organizacién muy distintos entre si, entre los que se contaban las
comunidades de laicos de los movimientos de apostolado seglar en
medios especializados, estudiantiles (Juventud Estudiantil Cat6lica,
JEC; Uni6én Nacional de Estudiantes Catélicos, UNEC), obreros (Ju-
ventud Obrera Cat6lica, JOC; Movimiento de Trabajadores Catélicos,
MTC), campesinos (Juventud Agraria Rural Catélica, JARC) e inde-
pendientes (Juventud Independiente Catélica, JIC), que luego se
ampliaron a los hijos de trabajadores (Movimiento de Adolescentes y
Nifos Hijos de Trabajadores Obreros Catélicos, MANHTOC) y a pro-
fesionales (Movimiento de Profesionales Catélicos, MPC; Equipos
Docentes; Movimiento Internacional de Apostolado en el Medio So-
cial Independiente, MIAMSI). Pero los grupos que recibieron el nom-
‘bre de comunidades cristianas fueron las comunidades parroquiales,
convocadoras de laicos en sectores populares urbanos y rurales, for-
mados por animadores de la fe en el campo, catequistas, etcétera.
Lo que caracterizaba a las primeras comunidades era su sentido
militante, la reunién semanal, el conocimiento de la Biblia, la relacién
entre las creencias y la vida cotidiana que producia un estilo de vida o
espiritualidad nuevo en biisqueda de coherencia, y el compromiso
con el cambio de una sociedad donde se consideraba que existia in-
justicia, explotacién y opresién. La conversién o el cambio personal
producido en el creyente llevaba a comprometerse, a actuar en soli-
daridad con los demés. El entusiasmo generado por el descubrimien-
to de una nueva experiencia religiosa vivida en comunidad contribu-
y6 a la extensién de comunidades cristianas en los nuevos barrios
populares, donde los inmigrantes buscaban nuevos lazos de solidari-
dad y pertenencia. Las comunidades ofrecian un espacio donde el
afecto y la acogida personal creaban un espacio propicio para el estu-
dio, la formacién y la accién comprometida con el cambio, con las
tareas colectivas, con la construccién de un interés comun.
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La diferencia fundamental entre la comunidad y el partido politi-
co 0 la organizacién popular reside en que la comunidad cristiana pone
a la persona como centro y objetivo del cambio, llamandola a hacerse
responsable de los demds. Como consecuencia de esto se da atencién
a la dimensién afectiva y acogedora de la comunidad, que toma en
cuenta la vida integral de la persona, la dimensién familiar, vecinal,
cultural y religiosa, y no solo su identidad de clase o su formacién
ideologica. '

No solo las comunidades han sido diversas entre si, sino que en
las ciudades han agrupado a los diferentes. Al preguntar en esos afios
alos miembros de una comunidad cuéles eran sus caracteristicas como
grupo, una de las primeras que sefialaban era que todos eran diferen-
tes entre si. Habia gente de la sierra, que tenia el quechua como su
primera lengua, gente de la selva y de la costa; hombres y mujeres,
trabajadores y amas de casa, gente comprometida con la pastoral o la
liturgia y otros en partidos politicos. «<Es como si habldaramos en dis-
tintas lenguas, y nos entendiéramos todos en la comunidad», decfa la
sefiora que presentaba su informe, con una alegria que venia de po-
der expresarse sin temor, y la de ser aceptada tal cual era.

Otra fuente de diversidad venia de los modelos eclesiales que te-
nian implicitamente los agentes pastorales: desde aquellos que en-
tendian la Iglesia como «comunidad de comunidades» para quienes
todo cristiano debia pertenecer a una comunidad para pertenecer a la
Iglesia; los que las entendian como comunidades evangelizadoras,
compartiendo la tarea de todos en la Iglesia de transmitir el Evange-
lio; los que las vefan como grupos auxiliares del clero en la atencién
de tareas parroquiales; hasta los que enfatizaban el papel de las co-
munidades como grupos de accién y compromiso social. Estas pers-
pectivas, que pueden combinarse en la realidad de distintas maneras,
han contribuido también a la diversidad existente entre las comuni-
dades.

En la parroquia de Comas, donde tuvimos oportunidad de entre-
vistar a todas las comunidades a comienzos de los ochenta, encontra-
mos que al cambiar los parrocos, al interior de una misma congrega-
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ci6n religiosa, se habian ido implementando diferentes planes de tra-
bajo; algunos orientados por la perspectiva del Movimiento de Reno-
vacién Carismatica, otros por la teologia de la liberacién y la opcién
preferencial por los pobres, ademas de los proyectos especificos de
otras congregaciones religiosas trabajando en el &mbito de la parro-
quia en educacién técnica y salud. El nuevo parroco que intentaba
fomentar la formacién de comunidades cristianas transmitfa en cur-
sos y jornadas una metodologia de la formacién de comunidades, por
lo que los grupos realmente existentes en la parroquia se pregunta-
ban por su identidad: ¢los grupos de liturgia, eran comunidades? Ellos
se reunian semanalmente, ensayaban cantos, buscaban las lecturas y
organizaban quién las leeria, y cuidaban una serie de aspectos relati-
vos a la celebraciéon dominical en la que participaria la poblacién. Ade-
mis la parroquia empezaba a organizar celebraciones descentraliza-
das en las ocho zonas con su respectiva capilla, en las que se dividié
la parroquia. Estas celebraciones de la Palabra, que sustituyen las
misas en ausencia de un sacerdote, estaban a cargo de comunidades
cristianas. Pero, entonces, {reunfan estos grupos los requisitos se-
nalados por los manuales para ser comunidades cristianas? Y los gru-
pos de oracién, éeran comunidades? En estos grupos, las sefioras se
reunian para rezar, leer la Biblia y encontrarse, preocuparse unas de
otras y conversar. La diferencia con las del grupo de salud era que
éstas, ademis de rezar y leer la Biblia, iban a visitar a los enfermos
para ofrecerles consuelo, oracién y sacramentos (bautizo para los ni-
nos enfermos, comunién para los adultos).

Por lo que lefan de lo que era una comunidad cristiana, les faltaba
el compromiso; pero en su esfuerzo por constituirse como comuni-
dades de base, ellas pensaban que podian rezar por las otras personas
de la comunidad cuando iban a ir a una marcha por el agua, para que
no les pasara nada y consiguieran lo que se proponian. Y también
podian ayudar a que los enfermos se sanen, haciendo que fueran al
servicio de salud de las religiosas, etcétera. El paso de un modelo de
comunidad a otro podia y puede darse en cualquier momento a partir
de una definicién construida colectivamente que incluia una accién
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eficaz, un signo del amor al préjimo que daba testimonio del amor de
Dios.

Las comunidades cristianas en su mayoria se forman por inicia-
tiva de un agente pastoral, sacerdote, religiosa o laico que promueve
la formacién de un grupo y propone reuniones de estudio de la Biblia,
de anélisis de la realidad o de problemas concretos de la vida de las
personas, y de reflexién sobre estos a la luz de la fe. Para ello recurre
a la Biblia, a los documentos de la Iglesia y a la experiencia de otras
comunidades, en el Israel de la Biblia, o en el barrio, el pais o cual-
quier otro lugar del mundo.

Pero el contexto histérico en el que se formaron las primeras
comunidades cristianas populares y en el que se produjo la lectura
biblica correspondia al de los movimientos sociales en un horizonte
de transformacién de la sociedad oligirquica.? La comprensién del
mundo tendia a ser dicotémica, no solo en términos politicos, sino en
todos los campos del saber intelectual. Las oposiciones entre el cam-
po y la ciudad, la izquierda y la derecha, los pobres y los ricos, lo
ptblico y lo privado, lo nacional y lo internacional estaban claras y
respondian a definiciones convencionales.

A fines del siglo, el contexto histérico cultural ha cambiado, y
muchas comunidades cristianas contintian reuniéndose y se van
formando nuevas. En su propio recorrido, las comunidades han apren-
dido a transitar del campo a la ciudad y de regreso, ampliando sus
capacidades de manejarse en varios mundos. Pueden mantener una
reflexién critica y transformadora con una gran habilidad para
institucionalizar actividades, organizaciones, ideas; pueden ser
creativas culturalmente y conservadoras de los valores que aprecian;
pueden luchar contra la pobreza y aspirar al bienestar econémico,

L Es muy importante recordar lo excepcional del contexto peruano en América
Latina, ya que el Gobierno de la Junta Militar de Velasco Alvarado condujo una serie
de reformas sociales radicales, legitimando desde el poder un lenguaje de cambio
social y confrontacién politica con las clases dominantes y el imperialismo, que no se
dio en ningtin otro pais de la regién.
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actuando politicamente sin abandonar sus intereses particulares, es-
timando lo propio pero abiertos al mundo. Las oiremos hablar.

1.2. Las comunidades actuales

En 1998, transcurrido el tiempo, a diecinueve afnos de Puebla y trein-
ta de Medellin, las comunidades cristianas en el Pert seguian y si-
guen siendo espacios de reunién, de relaciones humanas, de forma-
cién religiosa, de intercambio de experiencias, de elaboracién cultu-
ral y de reflexi6n, con un impacto muy grande en la comunidad social
en la que residen. Contindan su trabajo con los sectores populares
subrayando su capacidad creadora de cultura, poniendo en contacto
diferentes mundos; articulando el mundo religioso intelectual (el de
los te6logos) con el mundo religioso popular; y enlazando las grandes
- estructuras e instituciones con la vida cotidiana (Levine 1996: 459).
Una de las dimensiones mas creativas que tiene en la actualidad la
comunidad cristiana es la posibilidad de mantenerse como un lugar
de comprensién del mundo y de los cambios que tienen lugar en él,
integrandolos de una manera coherente en sus trayectorias de vida.

¢Pero dénde estan las nuevas comunidades cristianas populares?
Si hiciéramos un mapa exhaustivo de comunidades las encontraria-
mos en todo el pais, de norte a sur y de la costa a la selva atravesando
por la sierra. Son conocidas las nuevas comunidades de Chulucanas
en Piura, donde la Nueva Imagen de Parroquia ha organizado toda la
di6cesis formando comunidades; también lo son las comunidades
antiguas de Trujillo o las de Chiclayo, con una coordinacién local. En
Chimbote y en Huacho también hay numerosas comunidades, asi
como en Marcona, Nazca e Ilo. En el sur andino y en la Amazonia
también hay experiencias de comunidades tanto antiguas como nue-
vas. '

Para indagar sobre las nuevas comunidades, entrevisté a laicos,
dirigentes de ocho comunidades de Sicuani y de Quillabamba, de
Chimbote y de Chiclayo. Las preguntas se orientaron directamente a
entender cémo son las comunidades y qué hacen en ellas.
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Comencé preguntando si eran miembros de una comunidad cris-
tiana y todos contestaron que si lo eran. Aunque parezca irrelevante,
la pregunta es importante como autopercepcién de pertenencia a una
comunidad, aun cuando los grupos a los que pertenecen siguen sien-
do muy diferentes entre si.

En los dos casos de Sicuani, la comunidad de referencia era todo
el pueblo que los habia elegido para que cuidaran de la fe. En esos
casos, me dijeron que dependia de la persona elegida —si tenia voca-
cibn— el que se organizara una verdadera comunidad cristiana y se
atendiera bien lo religioso. Esta modalidad es muy similar a otras
comunidades del campo. Generalmente se trata de caserios o comus-
nidades campesinas pequenas, donde la formacién de un pequefio
grupo seria visto como dividiendo a la comunidad. En estos casos se
busca trabajar con toda la comunidad campesina como si fuera una
comunidad cristiana; y en ausencia de un sacerdote o una religiosa,
se selecciona a un miembro de la comunidad local para que cumpla
esa funcién. Este mismo modelo se usa en Ucayali y en los otros
vicariatos de la regién amazénica donde hay un movimiento de
Animadores Cristianos que se encargan de la formacién cristiana y
de la celebracién semanal en sus caserios.

Los animadores pueden ser propuestos por una autoridad, el
mayordomo o el sacerdote, o también pueden ser elegidos entre al-
guien conocido antes como catequista. Se trata generalmente de un
adulto responsable, a quien se le encomienda por periodos determi-
nados atender las necesidades religiosas de la comunidad.

En el caso de Quillabamba, las comunidades se formaron en 1987,
en plena época de terrorismo en la que organizarse no era facil en un
pueblo formado por alrededor de sesenta familias. El dirigente, un hom-
bre de 32 afios, nos dice que llegé a la comunidad porque buscaba una
organizacion:

Yo llegué por necesidad de que haya una organizacién en mi comu-
nidad; entonces decidimos organizar una comunidad cristiana en mi
localidad, en un pequefio terreno que habia. La comunidad cristiana
la formamos doce personas.
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Entonces, uno de los miembros del Consejo de Formadores habia ido
a enterarse sobre qué era nuestra reunion, trayendo unos folletos y
nos lo pasé. Con eso nos organizamos y yo fui el primer coordinador
general que nombraron porque yo ya sabfa algo de organizacién por
haber estado mds antes en los sindicatos y ya habia ocupado muchos
cargos. Yo me inicié en las comunidades cristianas en el afio 87, ya
llevo diez anos. Entonces yo ya sabia lo de las elecciones; era yo
quien habia dado las pautas para la organizacién y por eso fui elegido
como coordinador de esa comunidad. Entonces era una norma per-
tenecer al Consejo de Formadores de la Comunidad Cristiana, de
hecho fuimos invitados a un curso de capacitacién y ahi nos evalua-
ron para ver cémo va a funcionar la comunidad y hasta ahora se hace.
Cumplimos el tiempo de evaluacién y se reconoci6 a la comunidad
cristiana. (Quillabamba 1)

La motivacién para formar esta comunidad es la de tener una orga-
nizacién. Un espacio de reunién, de encuentro, buscado por una per-
sona que sabe lo que es estar organizado. Recordemos que se forma
en el contexto de la violencia politica, cuando las organizaciones cam-
pesinas que fueron fuertes en la zona ya no existen o estan debilita-
das. La comunidad comienza como un grupo pequeiio, pero rapida-
mente integrado a un consejo central. Hay normas generales para
organizarse como comunidad cristiana, evaluaciones y reconocimien-
to. Asi se constituyen en espacios piblicos locales donde intercam-
biar opiniones y hablar. En la actualidad la comunidad la componen
maés de cien personas adultas. Nuestro entrevistado nos cuenta que
al inicio él era el mas joven del grupo compuesto por personas mayo-
res, pero en la actualidad han logrado convocar a los jévenes.

En el caso de Sicuani, el primer entrevistado se identific6 como
catequista que habia sido elegido por «la masa» como animador cris-
tiano.

El catequista es el que da el catecismo, ensefa a rezar, a orar, a leer
la Biblia y un poco de reflexién; y ademds el catequista no siempre
puede ser nombrado por la comunidad, puede ser una persona que
tenga vocacion para eso, pero lo consigue el mayordomo. Si quiere
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puede tener de catequista a su hijo, pero si tiene vocacién. Si no,
solicita a la masa y le pide que le nombren un catequista, y es asf
como yo llegué a eso. El mayordomo es el encargado de cuidar la
capilla, de administrar los bienes de la capilla. (Sicuani 1)

Las dos posibilidades para llegar a ser catequista son: la opcién
personal, la motivacién personal para hacerse cargo por vocacién de
los demas, al llamado del catequista o mayordomo; y la eleccién pu-
blica por la masa, que le da un carécter de representatividad al cargo.
Una vez elegido, comienza el trabajo.

Los catequistas y mayordomos también se retinen cada domingo.
Pero con los j6venes nomds. Ahf los catequistas y mayordomos lle-
vamos el calendario littrgico del afio, tomamos un tema y se hace
las lecturas y cada uno comparte su reflexion sobre la Biblia. De to-
dos los temas del Evangelio, uno de ellos sacamos. (Sicuani 1)

La Biblia no solo es referencia para cuando enfrentan problemas,
sino que ella misma es motivo de lectura y reflexién, como se hace
en la reunién dominical. Los catequistas son los que seleccionan el
texto que comentarin, «con los jé6venes nomas». Ademas de la co-
munidad grande, local, se forman grupos con los j6venes, a quienes
se atiende en forma separada, tratando temas de interés particular
para ellos sobre su identidad y sus relaciones afectivas.

[...] en los temas de los grupos juveniles no estan solamente lo que
es tratar la Iglesia. O sea, es que en el campo a veces no estamos
bien informados, bien orientados sobre las etapas de la adolescencia
o lo que es reconocerse ser uno mismo; a veces hay muchos de los
que emigran del campo a la ciudad desconocen lo que es su familia.
Entonces para esos tipos de orientaciones, también tenemos alld un
coordinador que orienta a los j6venes alld en la edad de la adolescen-
cia, para que no puedan caer en ser madres de familia a temprana
edad porque a veces como no estin bien informadas caen a eso.
Pero ahora ya se les esta orientando para que puedan tener un me-
jor camino hacia delante. (Sicuani 2)
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La comunidad como espacio de reflexién personal es muy im-
portante. Temas de interés privado encuentran su lugar en ella.

Volviendo a Quillabamba, donde funciona un organismo central de
coordinacién de comunidades, se puede ver el papel central que tienen
el sacerdote y las religiosas en su relacién con las comunidades.

—También hacemos un poco de reflexién, hacemos como una espe-
cie de asamblea total; buscamos algunos puntos de agenda dentro
de nuestra comunidad, qué podemos hacer y todas esas cosas; en-
tonces ahi el sacerdote también nos trata de orientar diciéndonos
que esto seria bueno, esto serfa malo. El asesor esta ahi presente.
(Quillabamba 1)

—Mira, yo soy también coordinador de la comunidad cristiana de
San Pedro, entonces yo como coordinador asisto a los cursos de ca-
pacitacién que organiza el Consejo de Formadores y con lo que apren-
demos ahi nosotros volvemos a nuestra comunidad y entonces pro-
ponemos esa formacién de nuestra comunidad y también tocamos
puntos que se ven en la vida cotidiana, tal vez no tan profundamente
sino en forma superficial para que tengamos alguna idea.
(Quillabamba 2)

Este punto de partida en la vida cotidiana y en los problemas de
la comunidad es una condicién que para otro de nuestros entrevista-
dos es esencial. Como ha estado en contacto con otras iglesias y de-
nominaciones, en las que el manejo de la Biblia también es parte
importante de su identidad, hace la siguiente diferencia:

Yo quiero decirte, con relacién al contacto con las sectas, que yo si
he tenido contacto, pero nunca he tenido la intencién de pertenecer
a alguna; simplemente por investigar sobre cémo era su forma de
vivir. Yo nunca he aceptado a las sectas por el siguiente motivo: el
cual es que las sectas siempre se dedican a la predicacién porque es
la ley de Dios, pero nunca se han preocupado por la problematica
social.

En cambio la Iglesia Catolica si se compromete con la problemdtica
social, la religiosidad y la problemdtica social estan yendo en parale-
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lo; es por ese lado que yo nunca he aceptado a las sectas porque
ellos creen que solo han venido a pacificar; claro que te meten la
Biblia en orden y dicen que ‘conciencian’ a la gente con eso y enton-
ces los pacifican un poco. Segtn ellos no hay que recoger a nadie,
estamos pecando contra Jests, entonces la gente esti pacificada
completamente. Entonces en ese sentido yo nunca he aceptado por-
que yo sé lo que hago. Entonces, pienso también en los demds; vy la
Iglesia Catélica nos da esa oportunidad de luchar por ese lado. En-
tonces es por eso que yo no acepto a las sectas. [...]

El pensamiento de las formas del Evangelio, de Jests, que es la
verdad y juzga la justicia; esa es nuestra base, nosotros como organi-
zacion cristiana no puede estar ajena a una injusticia en la pobreza, no
podemos estar ajenos a que la gente nos dé su opinion. (Quillabamba 1)

El compromiso social, recoger al caido, pensar en los demads son
preocupaciones claras en nuestro entrevistado, quien nos dice que a
partir del Evangelio la comunidad cristiana se compromete, al «no
estar ajenos» a las situaciones de injusticia, pobreza. Como dice pri-
mero, la problematica social acompaiia la problematica religiosa. Pero
también es muy importante la capacidad de escuchar, subrayada lue-
go cuando resalta la obligacién a estar atentos a las opiniones de la
gente y a las injusticias en la pobreza. No basta pues la conversién
personal, la formacién biblica, sino comprometerse, no estar ajenos a
la injusticia ni a la pobreza ni a la opinién de la gente. Una comunidad
que se limita a la vida privada no es suficiente; esa dimensién vinculante
con el interés comun es lo que valora nuestro entrevistado.

Finalmente otro rasgo que quiero resaltar de este grupo de co-
munidades es la eficacia de su accién. Después de contarnos c6mo se
han organizado las comunidades para construir la Iglesia y su local,
nos relatan que se dieron cuenta de que podian construir la pista que
faltaba para llegar a la carretera, lo que lograron con su mano de obra
y el apoyo de las autoridades. Ademés de esto, ahora esté préctica-
mente completada la instalacién de agua y desagiie en su localidad.
Los resultados visibles de la accién de la comunidad cristiana en be-
neficio del pueblo es motivo de orgullo para nuestro entrevistado:
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Si, y desde ahi nace la idea. En esas reuniones nacen las ideas, na-
cen las necesidades. Esas funciones tienen las comunidades cristia-
nas casi en general. La nuestra ya no es la excepcién, por eso ahora
decimos, ya no es orgullo, pero eso vale resaltar; que las comunida-
des cristianas son ejes que organizan. En La Convencion las cosas
son dificiles, sin desmerecer lo que son el sindicato y la federacién
de campesinos porque son otros tiempos para ese tipo de lucha; eso
seria lo que podemos resaltar un poco de mi organizacion. (Quilla-
bamba 1)

Los miembros de la comunidad transforman su vida, crean lazos
afectivos con otros y emprenden tareas juntos con buenos resulta-
dos. La experiencia de haber logrado objetivos en los proyectos que
han emprendido es clara. Se sienten orgullosos de si mismos y de sus
comunidades. Las comparan con otras organizaciones.

Otro tipo de comunidad es el que se forma en las ciudades. En
los casos de Chiclayo y Chimbote tenemos tres ejemplos de ellas y
una sefora que es pareja guia de la Catequesis Familiar.

—Bueno yo tendré més o menos unos nueve afios como integrante
de una parroquia. Yo llegué ahi porque tuve problemas en mi hogar y
conversaba con una amiga que me dice que vaya a la parroquia y
converse con las madres, el padre y me aconsejen. Fue ahi cuando
comencé a ir a la parroquia y me doy cuenta que tan solo en la parro-
quia, en la comunidad no era como que estaba Dios solo sino que
habia otros espacios y fenias una oportunidad donde tu podias
expresarte. Porque yo entré a trabajar al comedor y al entrar al come-
dor me relacioné con mds gente, mujeres que tienen otras necesida-
des mas que yo y que teniamos que trabajar juntas, no por lo que yo
sabia mas —porque ya tenia mas experiencia—, sino que yo tenia
que salir a escuchar a la otra persona, entonces llega un momento
en que encontramos un espacio para conversar, dialogar, para que
nos escuchen. (Chimbote 2)

—Yo fui dirigente de mi barrio, por ejemplo en comités de manzana
hace como diez o quince afios casi, y luego ya entré a una parroquia.
(Chimbote 1)
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—Yo trabajé en la Federacién también, en la primera directiva de
mujeres, trabajamos cuatro afios mas o menos. Es en el tiempo de cuando
habfa lucha por el narcotréfico, la luz, el agua, por el desagiie. Se
decia que no nos daban la facilidad porque la dirigencia general era
de izquierda y no daban lugar. Entonces fue ahi donde nos reunimos
por cuadras y dijimos que las mujeres teniamos que luchar y sali-
mos como quien sale al frente y tratamos de no apoyarlo como diri-
gente de izquierda sino como un dirigente que veia que tenfamos
necesidades. Logramos el desagiie, el agua, la luz. (Chimbote 3)
—Si, ahorita yo tengo mi comunidad en el Circulo de Mujeres en
Chiclayo; ahi nos reunimos como trece personas de diferentes pa-
rroquias, entonces ahi es un espacio donde nosotros compartimos
nuestra alegria, nuestra tristeza, en la fe; y también temas de for-
macién que recibimos. Ese es el espacio de comunidad que tengo
aparte del comedor. (Chiclayo 1)

Encontramos en estas mujeres un recorrido que va de ser diri-
gentes que tienen muchos anos formando parte de comunidades, a
las cuales han llegado después de una experiencia anterior con orga-
nizaciones, a una bisqueda de formacién mas personal, una expe-
riencia de fe; pero también tenemos el otro camino, el de la sefiora
que a partir de un problema en su vida familiar se acerca a la parro-
quia y descubre que hay otras cosas que también son importantes
como la solidaridad con los demés, el interés comun. Por otro lado, la
comunidad no se queda encerrada en el grupo o en el limite de la reu-
nién y sus temas de interés particular, sino que se proyecta més all4,
en el espacio publico local, como una cultura que acompana en toda la
vida:

—La comunidad cristiana es por ejemplo cuando nosotros reflexio-
namos donde trabajamos; por ejemplo yo trabajo en la Defensoria
del Nifio y del Adolescente, pero ademds trabajo con las madres que
trabajan con mujeres y ahi es donde como mujeres es fuerte nuestra
reflexion, pero con la voz del Evangelio. Incluso los eventos los ha-
cemos con otras religiosas que nos apoyan; y hemos tomado la parte
de las parteras egipcias que se enfrentaron al faraén, tan vivencial
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que ellas lo han dramatizado. O sea queremos, un poco, desentranar
que si ahora hay la politica, por ejemplo, de planificacién, antes ya la
hubo, incluso la muerte. (Chimbote 1)

—Si; y bueno, resulta tan vivencial que las sefioras lo explican con
su sencillez, como ha podido suceder a tantos afios de la Biblia, pero
ahi est4 presente el rol de un gobierno autoritario y que violenta el
derecho a la vida. En ese sentido si es mas comunidad cristiana, y
eso con las mama4s de los nifios de la cuna. (Chimbote 3)

2. Las comunidades y la formacién: enlazando la vida con
la reflexién

Otro terreno en el que se articulan la vida privada y la publica es la
reflexi6n. Nada més intimo que la reflexién interior, la formacién de
ideas propias sobre la propia experiencia, los sentimientos persona-
les, las ideas recibidas. Pero es al compartirlas con otros cuando se
convierten en realidad que dice algo sobre uno mismo a los demés y
permiten formar una comunidad de didlogos, con acuerdos y conflic-
tos, que pueden llevar a consensos o al reconocimiento de pluralidad
y aceptacién del otro o a la ruptura del grupo.

Esta relacién entre lo ptblico y lo privado y viceversa se pone en
practica, ademas, al tomar conciencia de la repercusién que tiene en las
vidas personales el grupo, el barrio o el pais, pero también cuando
nos damos cuenta de que con algunas de nuestras decisiones pode-
mos cambiar las cosas para otros.*

En los testimonios presentados anteriormente encontramos c6mo
se entrecruzan o enlazan las motivaciones personales del mundo fa-
miliar y afectivo que constituyen parte de la esfera privada, con las
necesidades econémicas y politicas que vienen del mundo social y
que constituyen parte de la institucionalidad del mercado y de la es-
fera politica.

% Es el sentido que le da John Dewey a la construccién de lo ptblico.
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Los miembros de estas nuevas comunidades que hemos entrevis-
tado tienen entre 22 y 45 afios, y los que tienen més tiempo en una
comunidad han estado diecisiete anos en ella, lo que nos lleva a 1982,
ya en el periodo de la democracia. Pero muchos de ellos han tenido una
experiencia previa en otro tipo de organizacién. Es el caso de uno de
los de Sicuani, que se incorpora a la comunidad porque lo nombran
miembro del Comité pro defensa de la Corriente del Nifio, y el caso de
uno de los de Quillabamba que busca una organizacién porque tiene el
recuerdo de su abuelo que formaba parte de la federacién campesina y
era un hombre admirado por €l. Lo mismo sucede con las mujeres de
Chimbote, que habiendo tenido experiencia en los comedores y en las
organizaciones barriales, buscan la comunidad cristiana.

Son anos dificiles para las organizaciones populares. Tanto Sicuani
como el valle de La Convencién son zonas que fueron declaradas en
emergencia por causa del terrorismo; y en Chimbote, el padre
Company, mencionado por una de nuestras entrevistadas, fue victi-
ma de un ataque terrorista y tuvo que salir de la ciudad. Pero las
personas que han estado organizadas han conocido las ventajas de la
organizacién, han aprendido a escuchar y ser escuchadas, y también
valoran los resultados que se pueden lograr con la organizacién. En la
comunidad cristiana buscan la posibilidad de compartir, reflexionar
juntos, leer la Biblia y formarse. Esta demanda de formacién esti
muy extendida y permite entender la importancia que da la Iglesia a
este campo.

Por ejemplo, se nos presenta algtin problema en la comunidad que él
(alguien) nos presenta, entonces yo fengo que tratar de hacer reflexio-
nar sobre ese momento a la Biblig; entonces yo tengo que saber los
problemas que hay en ese momento en la comunidad, porque siem-
pre la Biblia nos va a dirigir a un solo destino pero en diferentes for-
mas y nos tenemos unos a otros. Yo me baso en eso. (Sicuani 1)

Conocimiento de la Biblia y de los problemas de la comunidad

son dos condiciones para ser animador cristiano; para hacerse res-
ponsable de una comunidad, donde se presentan problemas para ha-
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cer reflexionar a la Biblia. Esta es una frase muy expresiva de la ma-
nera en que se lee la Biblia. No se repite ni transpone de una circuns-
tancia histérica a otra, lo que seria propio de una lectura funda-
mentalista; se contextualiza el texto, se le trae a la realidad de la
comunidad para encontrar en la comunidad, donde se tienen unos a
otros, 1a forma diferente de encontrar el destino tnico al que conduce
la Biblia.

En términos de Antonio Gramsci, estarfamos ante un intelectual
organico cristiano. Un intérprete de la realidad y de la Biblia que ayu-
da a su comunidad a enfrentar problemas concretos.

El aprendizaje de la reflexién se hace en comunidad, se aprende
de los otros catequistas:

— Yo veia a los catequistas en esa reunién de la juventud donde
cumplen como asesores de los grupos juveniles, los catequistas y
mayordomos; y yo también escucho que siempre tratan los temas
de la realidad con la Biblia, se guian siempre de la Biblia porque si
no estuvieran con la Biblia tampoco podrian asesorar a esos grupos.
(Sicuani)

—M s que todo yo estaba bien interesado en cursos de capacitacién
porque como le digo es mi primer afio de experiencia como dirigen-
te asi en una comunidad, entonces me faltaba mucho capacitarme
porque hay muchos mayores en la comunidad que saben y que han
pasado eso; sin embargo yo soy el tinico menor ahi.

Nosotros estamos haciendo trabajos de Iglesia especificamente en
el campo para los campesinos, una formacion cristiana. Fortalece-
mos esta formacién campesina haciendo visitas en nuestras propias
comunidades y también a través de cursillos de capacitacion.
Entonces nosotros como consejo de formadores encontramos y ayu-
damos a las comunidades cristianas en su formacién cristiana, en
sus problemas sociales; por ejemplo hoy dia nos preocupa mucho lo
que es la pobreza, el desarrollo en el campo, bueno todo ese trabajo
es basandose en las comunidades cristianas.

Las entrevistas realizadas son largas y dan muchos detalles per-
sonales y de la comunidad, pero el tema que me interesa subrayar en
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estas respuestas es la importancia que atribuyen a la lectura de la
Biblia y a la formacién cristiana para comprender mejor su religién y
el mundo en el que viven.

A partir de esta experiencia de relacionar fe y vida presente en
las comunidades cristianas, que las hace valorar la educacién religio-
sa y la formacién biblica, me di cuenta de que habia otra dimensién en
la que la articulacién entre lo privado y lo piiblico opera en la comuni-
dad cristiana. Esta vez entre lo local y espacios mas amplios de re-
unién, a donde asisten miembros de distintas comunidades, donde se
confrontan con ideas nuevas y diferentes, vinculdndose con un mun-
do mas grande que el propio.

El concepto de enlace o vinculo es utilizado por Daniel Levine
(1992, 1996) en diferentes sentidos:

En términos estructurales y de clase, el enlace (linkage) «junta»
grupos populares con las elites y con las instituciones que ellos con-
trolan y hacen funcionar. Los enlaces también entretejen los intere-
ses de la vida cotidiana y los contextos de los que estan en las bases
con las expresiones formalmente organizadas de la cultura y el po-
der. Los valores de los individuos se conectan asi normalmente con
las ideologias de los organizados y con las normas culturales mas
difundidas. (Levine 1992: 19)

Es en este dltimo sentido que los espacios de formacién religio-
sa conectan a los individuos miembros de comunidades de base o
parroquiales con la Iglesia, con organizaciones no gubernamentales
de desarrollo o escuelas de distinto tipo, o con la cultura e ideologia
de otros grupos.

El curso que sirve de referencia para casi todas las comunidades,
desde los agentes pastorales hasta sus miembros mas jévenes, es el
que ofrece la Pontificia Universidad Catélica del Pert. Se trata de un
curso de Teologia que se dicta en el verano desde 1970. Ha llegado a
tener tres mil personas, estabilizdndose en los tltimos cinco afios en
un promedio de mil seiscientos asistentes anuales. El curso ha esta-
do desdoblado en diferentes secciones: cuatro niveles y dos sesio-
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nes, la primera en febrero (primer nivel, tercer nivel y talleres) y la
segunda en agosto (segundo nivel y talleres). El requisito principal para
asistir es ser miembro de una comunidad cristiana (de base, parroquial,
movimiento o congregacion) o ser presentado por una de ellas. Se re-
comienda a los asistentes haber asistido a un curso de Teologia pre-
vio 0 a una de las escuelas en su parroquia o zona. Los cursos del
primer nivel se repiten todos los afios, pero los del segundo rotan
cada tres anos. El tercer mivel es el curso que se renueva anualmen-
te, por lo que se puede asistir varias veces.

En ciudades como Iquitos, Huacho e Ilo se han desarrollado cur-
sos similares a los de la Universidad Catélica desde inicios de los
ochenta.

En el sur andino, el Instituto de Pastoral Andina (IPA) organiza
cada mes de marzo un curso de formacién para agentes pastorales
nuevos y otra reunién para los antiguos.

En Lima, vinculadas a la Comisién de Catequesis del Arzobispa-
do, han existido Escuelas de Catequesis y de Evangelizacién para
atender la necesidad de formacién de las vicarias y los decanatos des-
de los afios setenta, y en la actualidad han pasado a formar parte de
las nuevas diécesis de Carabayllo, Lurin y Chosica.

En el cono norte de la capital habia tres escuelas de catequesis:
la de Comas, la de San Martin de Porras y la de Sol de Oro. Las dos
primeras daban formacion a las comunidades cristianas de las parro-
quias del eje de la avenida Tipac Amaru y de la avenida Perd. La de
Comas esta organizada con participacién de los padres oblatos de Maria
Inmaculada y los clérigos de San Viator, ambas congregaciones de
origen canadiense; ofrece cuatro afos de formacién en catequesis y
Biblia, habiendo incluido durante largo tiempo una seccién sobre rea-
lidad social. La de San Martin ha estado promovida por la orden de
San Columbano y las religiosas que trabajan en la zona. Posterior-
mente se ha abierto la Casa Oscar Romero en Carabayllo, donde tam-
bién se realiza una intensa labor de formacién.

En el cono este se formé en 1981 la Escuela de Evangelizacion
de San Juan de Lurigancho, promovida por la parroquia de Caja de
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Agua. Participan en ella todas las parroquias de la zona, que envian a
los laicos y agentes pastorales a formarse durante los meses de ene-
ro. El curso dura tres afios y se organiza en sesiones de tres sema-
nas, durante el mes mencionado. Se trabajan cuatro campos: Teolo-
gia y Biblia, Psicopedagogia, Historia y Ciencias Sociales, con una
asistencia de trescientas cincuenta personas promedio por afio. En
esta vicaria hay otra escuela, la de Canto Grande, que funciona desde
finales de los ochenta. La modalidad de este curso es diferente ya
que se ofrece durante todo el afio, entre abril y octubre, las noches de
los viernes, y dura dos afios. Cubre los campos de catequesis, meto-
dologia y aspectos sociales, y asisten un promedio de ochenta perso-
nas.

Ademis, hay que recoger la experiencia de la Escuela de Evan-
gelizacién de Yerbateros. En coordinacién con las parroquias de San-
ta Anita y Vitarte, y con El Agustino, han organizado, durante varios
anos, cursos para agentes pastorales en cuatro areas similares a las
de San Juan de Lurigancho, con un programa que dura cinco afios.

En el cono sur de Lima existe desde los afnos ochenta la Escuela
de Villa El Salvador. Siguiendo el modelo del Curso de Verano de la
Universidad Cat6lica, ofrece a los agentes pastorales del cono sur
charlas de Teologia en dos niveles, en lo que llaman una Semana
Teolbgica. También se organizé la Escuela de San Juan de Miraflores
para jévenes, con un programa que dura cuatro afios. Sobre esta base,
en lo que ahora es la nueva diécesis de Lurin se ha organizado una
escuela de formacién para lideres adultos que funciona durante todo
el afio. .

La demanda de formacién es parte de la cultura de las comunida-
des cristianas; es incorporada a sus planes de trabajo y es la materia
misma de su tarea de evangelizacién. Ellas identifican los centros
donde pueden conseguir los profesores y conferencistas que requieren
para los distintos temas que les interesa tratar. Son lugares de refe-
rencia para las comunidades cristianas la Comisién Episcopal de Ac-
cién Social (CEAS) y el Departamento de Salud (DEPAS) del Episco-
pado, que atiende una gran red de promotores de salud, asi como la
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Universidad Cat6lica y otros centros de educacién y organizaciones
no gubernamentales dedicadas a la formacién.

Un niimero muy grande de personas, que no se ha contabilizado
formalmente, pasa por estas escuelas y centros de formacién. Mu-
chas de ellas mantienen una asistencia regular en los cursos, lo que
ha llevado a que se diversifiquen y se extiendan los afios de forma-
ci6n. El interés en una formacién continua es muy alto, como lo es la
motivacién por comprender mejor la fe, el contexto histérico nacio-
nal e internacional, y también el contexto institucional en el que se
vive y trabaja.

Encontramos en esta sed de formacién en teologia, sociologia,
economia, pedagogia y otros aportes teéricos y metodolégicos, aque-
llo que sustenta una de las conclusiones de Daniel Levine en su estu-
dio de Venezuela y Colombia:

Al hacer el ejercicio de razonar un camino hacia la verdad religiosa,
la confianza de las comunidades en el estudio de la Biblia cambia el
caricter del conocimiento religioso legitimo de manera que se
refuerza la confianza en uno mismo y en su capacidad de razonar,
juzgar y actuar con independencia. La comprension y la interpreta-
ci6n auténtica no aparecen ya como algo reservado a los intelectua-
les aprobados oficialmente y las comunidades generan intelectuales
propios que proporcionan interpretaciones y liderazgo a su familia,
amigos y a la comunidad. (Levine 1992: 355)

3. Nuevas perspectivas para ver a las comunidades cris-
tianas

El enfoque de la distincién entre lo ptblico y lo privado lo tomo de
José Casanova, quien discute las condiciones en las que las grandes
religiones han transitado a la modernidad, en lo que se conoce como
un proceso de secularizacién que hoy estd muy cuestionado. En pri-
mer lugar, conviene analizar los distintos procesos que eran com-
prendidos bajo el mismo concepto de secularizacién por diferentes
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autores: la disminucion de la practica religiosa y la pérdida del senti-
do religioso de la vida; la relegacién de la vivencia religiosa al mundo
privado, intimo; y la diferenciacién de una esfera religiosa privada y
ptblica, de otras esferas de accién social como la politica y la econ6-
mica. Casanova considera que la religién, luego de pasar de la esfera
ptblica a la privada, viene atravesando un nuevo proceso que él llama
de «desprivatizacién», que no supone retomar el control de las con-
ciencias ni de las normas piblicas, sino reintroducir un criterio nor-
mativo, ético, desde donde poner ciertos temas de interés comiin en
las agendas piiblicas.

Luego de recorrer el camino de la modernidad y la autonomia de
sus multiples esferas, entre ellas la religiosa; asi como la diferencia-
cién de la politica y de la economia del mundo de la vida, Casanova
retoma el ejemplo de la Iglesia Catélica y su separacién contempora-
nea del Estado. Al hacer esto, nos dice, la Iglesia ha renunciado a su
identidad como una institucién compulsiva.

LaIglesia Cato6lica en el Vaticano Segundo, al adoptar el principio de
la «libertad religiosa», dejé de ser una iglesia en el sentido sociol6-
gico del término. Sin embargo, la Iglesia Catélica continda resis-
tiéndose a aceptar el principio liberal consecuente de la absoluta
privatizacién de la religién y la moralidad. (Casanova 1994: 57)

Se refiere con esto al concepto de iglesia que manejan Ernst
Troelsch y Max Weber, al referirse a estructuras establecidas social-
mente, en las cuales el individuo nace y dentro de las cuales es edu-
cado. Se diferencia de las sectas o comunidades mas pequefas que
forman parte de lo que Weber denomina asociaciones voluntarias,
porque ingresa a ellas por eleccién. Siguiendo esta linea de anilisis
desde la perspectiva de la elecciéon racional, estos dos modelos de
organizacién religiosa pueden marcar las relaciones sociales religio-
sas en una sociedad. Por un lado est4 el modelo del monopolio reli-
gioso, cuando existe una relacion Iglesia y Estado de tipo excluyente,
que es el caso de la mayoria de las iglesias establecidas como la de
Espaiia, Suecia, y la mayoria de los paises latinoamericanos hasta el
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siglo que termina. Y por otro, el modelo que funciona en Estados
Unidos, donde predomina el pluralismo religioso y se funciona como
un mercado en el que los ciudadanos tienen la posibilidad de elegir
racionalmente la denominacién a la que quieren pertenecer. Sin em-
bargo, Nancy Ammerman hace una precision al indicar la importan-
cia de la cultura en la elecci6én racional, para no caer en el economi-
cismo de este enfoque:

[...] los efectos de las iglesias estatales duran mucho més alli del
periodo en el que actuaban oficialmente. La gente que define la reli-
gi6n en términos de adscripcién no cambia facilmente a una defini-
cién de eleccién. Tampoco la gente que ha dependido del Estado
como soporte de sus instituciones religiosas se apresura a entender
que ellos mismos tendran que pagar al clero, cuidar sus locales y
otras cosas similares. [...] es la cultura la que define el valor de las
distintas actividades humanas y la cultura la que define los costos y
los beneficios de su participacién». (Ammerman 1997: 121)

Casanova, continuando en una linea de anlisis institucional de las
religiones, ve en América Latina la posibilidad de un reingreso de la
Iglesia en lo ptiblico tomando en cuenta el caso de Brasil y el peso

“que adquirieron las comunidades cristianas y otros cambios en ella.
Dice que el requisito para que la Iglesia salga del ambito privado en la
sociedad contemporanea es que la religién se haya privatizado antes
y solo puede justificarse para la mentalidad moderna si el derecho a
la privacidad y a la libertad de conciencia estd también protegido le-
galmente de la religién.

Desde su anilisis de la religién, Cochran (1990) propone, més
que un regreso a lo publico, entender la interaccién entre ambos es-
pacios sefialando que las limitaciones de la vida privada son en parte
superadas por la publica, pero al revés, las fuerzas de la vida privada
son un balance para las limitaciones de la piblica. Como todas las
fronteras, la que divide lo piblico de lo privado muestra elementos
de armonia y tensién. Como la religién es una de las fuerzas mas
significativas en la frontera entre lo ptiblico y lo privado, su interaccién
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con la politica revela de manera especial las caracteristicas conso-
nantes y de tensién propias de esta frontera.

A partir de estos aportes, creo que podemos decir que en el Perii
las comunidades cristianas han contribuido a que al interior mismo
de la Iglesia Catélica se encuentren organizaciones voluntarias que
ofrecen alternativas de organizacién muy diversas, que permiten vi-
vir la misma fe catélica de una manera plural. Roto el monopolio de la
Iglesia por su cambio de relacién con el Estado en la Constitucién de
1980, la tendencia cultural a seguir comportindose monopélicamente
como una Iglesia establecida, ha sido balanceada por la autonomia
generada en las comunidades donde podemos dejar de lado el marco
de andlisis institucional para encontrar el religioso. Podriamos decir
que en los iltimos treinta anos, estas han contribuido a definir una
cultura religiosa nueva que, reforzando la identidad de sus miembros
como catélicos, les ha permitido establecer nuevas relaciones socia-
les entre ellos y con los demés. Relaciones sociales que no corres-
ponden a las que subsisten en iglesias que mantienen una relacién
monopdlica con el Estado —y que por lo tanto se imponen coerciti-
vamente a sus miembros como un hecho social, lo que explica el de-
clive de la religiosidad en una sociedad—, sino que son de adhesién
voluntaria y libre a un credo religioso que se comparte y practica mas
alla del culto en la vida cotidiana y en la comprensién del mundo.

Transcurre en ellas una parte del «mundo de la vida», parafra-
seando a Habermas. Alli se acttia espontineamente, se experimenta
y aprende, se reflexiona. En las comunidades se renuevan identida-
des, se logran reconocimientos produciendo sentimientos de inte-
gracion y participacién.

En el Pert, la presencia histérica del catolicismo lo ha hecho
formar parte de la identidad nacional; pero no solo por su influencia
en el pasado, como lo reconoce la Constitucién, sino por su capacidad
de reproducir y transformar simbélicamente esa identidad en el pre-
sente. Y encontramos en las comunidades cristianas de base una lar-
ga trayectoria en la que han aprendido a cuidar por si mismos de su
fe, relacionandola con los problemas concretos de su vida cotidiana,
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su familia, el trabajo, su comunidad o barrio, el pais y los gobernan-
tes. Esto no significa que se niegue su pertenencia institucional a la
Iglesia, pero el modelo en América Latina no ha sido el de hacerse
cargo econémicamente del clero y de sus locales. Como en otras ac-
tividades, ha sido poner la mano de obra, es decir, la participacién del
pueblo creyente en el cuidado de su propia fe.
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El movimiento neocatecumenal: un camino en la
iglesia para una sociedad en crisis

José Sanchez Paredes

El presente trabajo expone las caracteristicas mas importantes y re-
presentativas del movimiento neocatecumenal en la Iglesia Catélica.
Dicho movimiento se encuentra presente en muchas parroquias, con
un estilo de vida comunitaria que ha llamado la atencién por un su-
puesto excesivo repliegue sobre sus propios grupos, ademas de una
cierta «elitizacién» y «exclusivismo» de sus miembros y lideres. Des-
cribiremos algunos rasgos de su espiritualidad que, segin estudio-
sos y criticos del movimiento, lo asemejan a las formas protestantes
del cristianismo, causa de su prolongado proceso de reconocimiento
oficial por parte de la Iglesia. Ademas, serdn expuestas las caracteris-
ticas del marco histérico, social, cultural e ideolégico en el que este
movimiento llega y se difunde en nuestro pais.

La hipétesis central bajo la cual se examina este hecho religioso
es que no esti al margen de las condiciones sociales en las que se
difunde. Es decir, que no se trata tinicamente de un fenémeno reli-
gi0s0 sino que, para comprenderlo de manera amplia y objetiva, hay
que conocer dichos condicionamientos y cémo influyen en su constitu-
ci6n en las parroquias. En este sentido veremos c6mo el movimiento
neocatecumenal encuentra especial acogida en algunos sectores popu-
lares urbanos, como los existentes en la diécesis de la provincia cons-
titucional del Callao, de los que, a modo de ilustracién, daremos una
visién bastante sintética de como se encuentran organizados y se
difunden en dicha jurisdiccién eclesiéstica.
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1. éQué es el camino neocatecumenal?

El Camino Neocatecumenal constituye uno de los movimientos apos-
télicos de mayor arraigo popular difundido en la sociedad peruana y
en su Iglesia Catélica. Forma parte y es expresién de un creciente
pluralismo religioso dentro de la Iglesia que, desde hace algunas déca-
das, experimenta un importante dinamismo e incremento de grupos.
Su desarrollo se produce en el marco de una pastoral que propicia la
participacién activa de los laicos en la marcha y el funcionamiento de
las parroquias. Se inicia en 1964, en un suburbio muy pobre de las
afueras de Madrid, en Espana, bajo el impulso carismatico de su ins-
pirador y fundador, el pintor Francisco Argiieyo. Un rasgo muy impor-
tante de la forma como surge y se difunde en Espaiia es precisamente
su raiz popular, debida a su vinculacién con algunos sectores mas po-
bres de la sociedad. Al Pert llega en 1975, por intermedio de un peque-
fio grupo de misioneros laicos espafoles, mexicanos e italianos que
trabajaron precisamente en algunas parroquias més pobres de Lima.
No obstante esta clara vinculacién con los sectores pobres, el Camino
Neocatecumenal también tiene presencia en varios otros sectores
socioeconémicos mas privilegiados de la sociedad.

Desde un punto de vista propiamente religioso, segiin lo descri-
ben y definen sus propios seguidores, el Camino Neocatecumenal es
un «itinerario de iniciacién cristiana [...] de conversién y de fe» por el
que se procura que los cristianos adultos redescubran el sentido y la
finalidad del bautismo, orientando sus vidas en funcién de las normas
de la Iglesia, y participando activamente en ella (cf. Blazquez 1988).
Desde el punto de vista de las ciencias sociales, no necesariamente
contradictorio con el espiritu de la visién cristiana de este movimien-
to apostoélico, el Camino Neocatecumenal, en cuanto tal, constituye
un fenémeno religioso y social que, aun cuando se produce en el mar-
co institucional de la Iglesia, posee dimensiones sociales y culturales
que lo vinculan estrechamente con la sociedad en su conjunto. Es
decir, no obstante su vinculacién institucional con la Iglesia, el Cami-
no Neocatecumenal evidencia una capacidad y un dinamismo socio-
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culturales propios, alentado por sectores sociales que han encontra-
do en €l un medio de mejorar la calidad de su pertenencia, integra-
cién y relacién con la sociedad peruana. Podemos considerarlo como
una forma de organizacién social, original y diferente de una parte del
pueblo peruano, desde la cual redefine una serie de dimensiones so-
ciales, culturales, religiosas e ideoldgicas, fundamentales para su exis-
tencia en la sociedad. Afirma y promueve los valores en que se basa
la vida familiar, contribuyendo de este modo a la recomposicién de
numerosas familias y matrimonios en crisis. También produce cam-
bios significativos en personas afectadas por las sociopatias de una
sociedad en crisis.

Como movimiento de la Iglesia Catoélica, es parte de la forma
como estdn organizados los laicos, en este caso en las llamadas «co-
munidades neocatecumenales», un verdadero crisol de transforma-
cién de las personas que, tras un prolongado y complejo proceso de
resocializacién religiosa, conforman un sector de cristianos radical-
mente «diferentes». Estas comunidades de laicos son dirigidas por
los propios laicos y acompafiadas pastoral y doctrinalmente por la
Iglesia. Tienen una intensa actividad litirgica e instructiva que com-
bina elementos tanto vetero como neotestamentarios. En el 4ambito
littrgico se inspira en ritos del Antiguo Testamento, mientras que su
modelo de vida comunitaria esta inspirado en algunos aspectos de lo
que fue el cristianismo primitivo, durante la época de los apéstoles.
En general, una intensa actividad littirgica, una cuidadosa catequesis,
asi como una permanente confrontacién de la vida personal con las
ensenanzas del Evangelio, son los factores decisivos en el largo pro-
ceso del Camino Neocatecumenal. Desde el punto de vista de la plu-
ralidad de espiritualidades propia de la Iglesia Catélica, la del Camino
Neocatecumenal constituye una de las sintesis religiosas més intere-
santes, vitales y eficaces en cuanto a perseverancia y control cristia-
no de la conducta y de la vida secular de sus integrantes. En todos los
lugares en donde se han formado estas comunidades, se ha produci-
do una revitalizacién de la experiencia religiosa de cristianos alejados
de la Iglesia.
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1.1. Organizacion y vida comunitaria

El Camino Neocatecumenal se organiza sobre la base de grupos rela-
tivamente pequefios, de cuarenta, cincuenta o sesenta personas, lla-
madas «comunidades», que se constituyen desde el primer momento
en que se inicia el proceso en una parroquia. Dichas comunidades se
forman por iniciativa de algtin sacerdote, religioso o laicos con cierta
trayectoria en el movimiento; muchas veces es el propio parroco el
que las impulsa en su parroquia. Cada comunidad cuenta con un «equi-
po responsable» integrado por un sacerdote, una pareja de esposos y
una persona soltera, representando asi tres estados de vida diferen-
tes dentro de la Iglesia. La pareja y la persona soltera deben realizar
labor de catequesis en su comunidad; sin embargo, el ideal es que lo
hagan preferentemente en otras, en virtud del espiritu misionero que
caracteriza al movimiento. Este ideal misionero es practicado desde
el primer momento; es la base para constituir la comunidad con las
personas visitadas «de casa en casa» hablandoles del Camino y ha-
ciendo lecturas biblicas.

Un compromiso que pronto asume cada miembro incorporado a
la comunidad es llevar a nuevos integrantes, especialmente de su
familia. De esta manera, lo habitual es que, en relativamente poco
tiempo, se constituya un grupo de unas sesenta personas, de las que
suelen quedar unas cuarenta o cincuenta que finalmente perseveran.
En estos grupos, hombres, mujeres y nifios, todos juntos, participan
de un mismo ambiente comunitario y llegan a conformar comunida-
des muy cohesionadas, de mucha intimidad en sus relaciones
interpersonales y con un muy alto grado de confianza y afectividad.
Son comunidades en las que se reproducen las caracteristicas de las
relaciones y la vida familiar, e incluso la terminologia familiar, dado
que quienes participan son, de hecho, nicleos familiares (padres,
hermanos, hijos, abuelos, etcétera). Todos los miembros asumen un
compromiso muy fuerte con el grupo y encuentran en €l un soporte
afectivo y emocional que les alienta a perseverar en el Camino.
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Son, pues, grupos con una fuerza psicolégica capaz de despertar
en las personas sentimientos de profunda adhesién incondicional a
los principios y fundamentos que los rigen. El ritmo de funcionamiento
de tales grupos es muy intenso; se retinen con fines littirgicos e ins-
tructivos al menos dos veces a la semana, ademads de la misa domini-
cal, y cuando menos una vez al mes para las llamadas «convivencias, -
verdaderos encuentros de varias comunidades en los que confra-
ternizan y comparten vivencias personales confrontindolas con la
Biblia y los contenidos de la catequesis e instruccién recibidas.

En general hay una absorcién de la mayor parte del tiempo libre
de las personas, llegando inclusive a tener que dejar el trabajo y las
demés actividades particulares para consagrarse al trabajo misional.
En estos casos, la persona depende enteramente de la comunidad
neocatecumenal a la que es destinada por los guias y lideres del mo-
vimiento. Este es el caso de aquellos neocatecimenos que ya han
recorrido gran parte del Camino.

En tales condiciones de vida comunitaria, se va generando un
fuerte compromiso ético-moral con el grupo y, por ende, con el mo-
delo de vida y de conducta personal y social que propone. Asi, el esti-
lo de vida comunitaria neocatecumenal se convierte en uno de los
principales soportes de la funcién propiamente religiosa del «Cami-
no»: la iniciacién cristiana de adultos mediante una evangelizacién y
catequesis intensa, profunda y duradera. Funcién religiosa que tam-
bién supone la redefinicién de las condiciones de vida de las perso-
nas, proporcionandoles las bases sobre las cuales reorientar sus re-
laciones sociales y familiares, asi como las percepciones sobre si
mismas. Es decir, es un estilo de vida comunitaria y religiosa que
culmina necesariamente en un proceso de conversién real de las
personas. El acento principal estd puesto en este propésito; también
contribuyen a él la oracién comunitaria y personal, y la exigencia ta-
cita de adecuar las conductas a lo establecido en la Biblia y en las
ensefianzas recibidas.
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1.2. Intensa vida ritual

Una de las notas distintivas de este estilo de vida comunitaria es la
profusién de ceremonias y rituales; pero mds importante atin es el
extremo cuidado que se pone en su preparacién, en la cual participan
alternadamente todos los integrantes. Desde la seleccién de las lec-
turas, el ensayo de la monicién, hasta el decorado y la ambientacién,
todo ritual es prolijamente preparado. Se presta especial atencién al
colorido de las flores, las luces y demas adornos que dan cierto im-
pacto espectacular al ambiente ritual. Un lugar especial lo ocupan los
cantos, especialmente seleccionados para cada momento y caracte-
ristica emotiva en el culto. Todos estos elementos predisponen y sen-
sibilizan a las personas, haciéndolas mis receptivas y abiertas al men-
saje transmitido en el culto. Hay ritos de iniciacién, de exorcismo, de
investiduras especiales, vigilias, etcétera.

El paso de una etapa a otra en el Camino estd marcado por ritos
especiales en los que, entre otros aspectos, se enfatiza el simbolismo
de la muerte y resurreccién de Cristo como el modelo del proceso a
seguir. Proceso que consiste en el paso de la «muerte»a la «vida»; es
decir, de una vida en pecado y alejada de la Iglesia a otra basada sobre
principios evangélicos. Como parte de estas iniciaciones a «nuevas»
y renovadas formas de vida, los «iniciados» reciben la revelacién de
unos especiales «arcanos neocatecumenales», accesibles solo a los
hermanos que perseveran en el Camino. En la gran mayoria de estos
ritos de transito cristiano, participan tnicamente los hermanos ya
«iniciados». En este aspecto radica una de las apreciaciones criticas
que se suele hacer del Camino, en tanto se estaria mostrando como
muchos otros movimientos religiosos de caracter «esotérico» y «mis-
terioso». Antes de la realizaci6n de estos rituales hay una prepara-
ci6n de quienes participardn, explicindoles en detalle el significado
de cada simbolo y las partes del rito.
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1.3. Caracteristicas religiosas del proceso

El Camino Neocatecumenal desarrolla sus objetivos religiosos sobre
labase de un programa de instruccién doctrinal, iniciaciones littrgicas,
conversién y gradual integracién a niveles de mayor compromiso con
la Iglesia, entre otros factores. Este programa es un largo proceso
que dura muchos afos (de ocho a quince o mais).

Uno de los propésitos religiosos de mayor importancia es recons-
tituir simbélicamente, paso por paso, las distintas etapas que confor-
man el rito y el sacramento del bautismo, de tal modo que la persona
vaya tomando conciencia de €l, actualizando su significado y adecuando
su vida al cristianismo, retornando (si estuvo alejada) a la vivencia,
practica y fe cristianas. Es un Camino en el que la persona pasa por
varias etapas marcadas por ceremoniales «secretos», revelaciones de

" una especie de «arcanos» accesibles solo a los «iniciados», etcétera.

Desde el punto de vista del estudioso y observador (antropélogo,
sociblogo, etcétera) del hecho religioso, es practicamente imposible
acceder a esas dimensiones cuasi misteriosas del Camino, en virtud
de una respetable y comprensible reserva de parte de sus guias y
directores. No obstante, para el estudioso de las religiones, los he-
chos interesan en tanto es necesaria su comprension objetiva; mas
ain si, como venimos mostrando, los hechos religiosos tienen
implicancias m4s alla de lo que es su caracter esencial, para aparecer
reflejados en la sociedad, en la cultura y en la vida secular de la gente.
Un tan prolongado como exclusivo itinerario se justifica por la necesi-
dad de una progresiva «maduracién» de la fe de las personas, que las
prepara adecuadamente para las labores apostélicas que asumiran.

Por cada una de las etapas del proceso de actualizacién y revisién
del bautismo hay un tipo especifico de comunidad; el tiempo de dura-
ci6n de cada etapa es de uno a dos afios. La comunidad recibe el nom-
bre de la etapa en la que se encuentra en su proceso € «itinerario»,
y es en el paso de una forma de comunidad a otra en que se realizan
los ritos de iniciaci6n y transito ya mencionados. Cada etapa conlle-
va una serie de deberes y obligaciones de caracter moral, familiar y
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religioso que deben ser estrictamente observados y evaluados per-
manentemente. Al final del proceso, que en su conjunto puede durar
hasta diecisiete afios 0 mds, se reactualiza simbdlicamente todo el
proceso del bautismo en su conjunto, lo cual constituye una ceremo-
nia extraordinaria y central dentro de la espiritualidad neocatecumenal.

1.3.1. La etapa <kerigmdtica»

Como la etimologia del término «kerigma» lo sugiere, esta es una
etapa de anuncio del mensaje neocatecumenal a una parroquia, pero
en realidad adn no constituye el «Camino» propiamente dicho; estd
concebida como una preparacién previa y consta de dos fases: la «ca-
tequesis para adultos» y la fase «kerigmética» propiamente tal. Antes
de constituir las comunidades en las que se iniciari el «Camino», se
realizan algunas labores previas de catequesis, sobre todo a cargo de
equipos de laicos «neocatectimenos» autorizados por el obispo y pa-
ITOCO respectivos.

Esta etapa, previa al inicio del «Camino», es sobre todo de pre-
sentacién del movimiento, sus caracteristicas, propésitos y funda-
mentos doctrinales, asi como su historia y difusién mundial. E] mar-
co de invitacién a formar una comunidad neocatecumenal es el de las
misas dominicales, en las que se invita a los fieles a participar de una
«catequesis para adultos». En general, aqui se destacan algunos de
los aspectos significativos que serviran de base al proceso total. Uno
de tales aspectos es el contraste entre «vida» y «muerte» y la asocia-
cién que se hace entre ellas con el bien y el mal, la santidad y el
pecado; de manera que se induce a las personas a una autorreflexién
sobre la propia existencia a la luz de los fundamentos biblicos presen-
tados en esta «catequesis» preliminar. Por ende, la autorreflexién
deriva en la necesidad de tener que realizar cambios importantes en
los distintos dmbitos de la propia vida. Esta «catequesis para adul-
tos» dura aproximadamente tres meses y culmina con una liturgia en
la que se establece el compromiso de formar una comunidad e iniciar
el Camino Neocatecumenal. ~
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En la fase llamada «kerigmatica» se profundizan algunos aspectos
presentados en la fase anterior y se presentan otros también impor-
tantes sobre de la visién religiosa del Camino. Se enfatiza el caracter
Sagrado y Revelado de la Biblia, mediante una cuidadosa seleccién de
lecturas que destacan las condiciones y el significado de la fe en la
persona y en el mundo cristiano. Asf, por ejemplo, se estudia la figura
de Abraham y lo que significaron sus actos y muestras de fe en Dios;
también la importancia de Moisés como lider del proceso de libera-
cién del pueblo hebreo de la esclavitud, y lo que todo esto simboliza
como «ruptura de encadenamientos», Como «resurreccién» por ac-
cién del poder de Dios. Se muestra la posibilidad de «salvacién» y
«redencién» como consecuencia de la «conversién» y aceptacién de
la fe. Todos estos aspectos de la Biblia son igualmente referidos al
momento actual, al mismo tiempo que el tema de la fe es presentado
como el de un don divino para la persona, pero también como un don
colectivo, otorgado al pueblo de Dios. De esta manera se van creando
las bases finales para la constitucién de la comunidad.

La fase culmina con un retiro-encuentro llamado «convivencia»,
realizado durante un fin de semana y en el que se realiza una misa
especial en la que se participa muy emotivamente. En una parte cen-
tral de esta convivencia se hace entrega solemne a cada persona de
un ejemplar de la Biblia, de manos de un obispo, con lo cual se mues-
tra el caracter eclesial del Camino y su pertenencia y sujecién a la
autoridad de la Iglesia Cat6lica. Finalmente se invita a los participan-
tes a proseguir la experiencia, esta vez ya como miembros de una
comunidad neocatecumenal, e inclusive con responsabilidades asig-
nadas a cada uno. El Camino ha empezado.

1.3.2. El precatecumenado
Esta etapa dura de dos a tres afios. En ella se sigue estudiando la
Biblia y al mismo tiempo asociando su mensaje y sus exigencias con

las experiencias de la vida personal. Es un periodo de intensa ins-
truccién sobre temas, términos, conceptos y vocabularios teolégicos
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y biblicos que son presentados, analizados y debatidos en grupo; lo
cual se considera una base para las catequesis posteriores. Asimismo,
durante esta etapa se trabaja el principio de la pobreza y el «desape-
go» de las riquezas como cualidades distintivas del verdadero cristia-
no. Paralelamente a esta dimensién pedagégica se enfatiza igualmente
el aspecto ritual: celebraciones semanales de la Eucaristia, Liturgias
de la Palabra, convivencias comunitarias mensuales, retiros, etcétera.

Terminada esta fase, y en una convivencia extraordinaria, los
hermanos «aptos» se someten a los ritos y «escrutinios» prebautis-
males, necesarios para continuar el Camino. De manera muy solemne
e igualmente con participacién del obispo, las personas son ungidas y
«signadas» como un grupo de cristianos «diferentes». Mediante es-
tos ritos se fortalece la relacién de la persona con simbolos funda-
mentales del cristianismo como la Biblia y la Cruz.

1.3.3. Paso al catecumenado («La Shema»)

Esta etapa también dura dos o tres afios. Su nombre se debe al térmi-
no hebreo con que en la Biblia se menciona al amor de Dios, y cons-
tituye el centro y espiritu de toda la preparacién, reflexién y cateque-
sis de este periodo: el amor a Dios por sobre todo, como condicién
indispensable para alcanzar la vida eterna. El énfasis es puesto en el
simbolismo de la muerte y la resurreccién, del pecado y la reconcilia-
ci6n. El hermano debe reconocer su condicién de «pecador» y sentir
la necesidad de una «conversioén» radical.

En esta fase se hace efectiva la renuncia ptblica a los bienes
materiales y las riquezas, porque «atan» a las personas al «mundo» y
al «pecado», quienes ya «libres» podran seguir incondicionalmente a
Cristo. Esta renuncia publica se realiza al final del periodo y en una
ceremonia especial conocida como «segundo escrutinio», en la que
se renuncia no solo al dinero sino a todo «idolo» que pueda reempla-
zar a Dios. A partir de esta «renuncia» el hermano debe aportar cada
cierto tiempo a la comunidad una cantidad de dinero que sera su «diez-
mo». El dinero se destina para atender a las necesidades de los miem-
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bros del grupo que estén en dificultades, para apoyar las labores
pastorales y misioneras, para obras parroquiales, etcétera.

1.3.4. El catecumenado

Esta etapa dura también tres afos. Se centra en el ejercicio de la
oracién personal cotidiana, asi como en el estudio de personas im-
portantes de la Biblia (Abraham, Moisés, Noé, etcétera), de los que
se extrae elementos simbélicos con los cuales «reconstruir» el modelo
de conducta cristiana a seguir. Es un periodo de importancia crucial
pues supone la aptitud lograda por los neocatectimenos para realizar
labores de catequesis, apoyando las reflexiones biblicas, dirigiendo
oraciones, etcétera. Un tipo de oraci6n, individual y comunitaria, espe-
cialmente preferida, es la de los salmos, al estilo de muchas congre-
gaciones religiosas. Se instituye la oracién con los salmos mediante
la entrega ritual de un Salterio, y existe la obligacién de hacer oracién
individual y familiar con él, ya que es el medio de introduccién de las
catequesis familiares que les son encargadas, asi como el de invitar a
los hijos a participar de la comunidad.

Dos aspectos biblicos referidos al cristianismo primitivo son des-
tacados ademads en esta fase del Camino: «Traditio» y «Reditio
simboli». Se trata de més estudios y reflexiones biblicas en torno a la
existencia personal, familiar y matrimonial. Al estilo de los primeros
ap6stoles, los neocatectimenos son enviados por parejas a evangeli-
zar misionalmente en las casas de su parroquia. Al término de la fase
del catecumenado hay una ceremonia piblica en la que algunos
neocatectimenos hacen una declaracién de fe ante toda la comunidad,
dando testimonio de su fe y de las razones de su creencia. Hay tam-
bién una entrega simboélica de una serie de textos biblicos, considera-
dos como las «armas» para luchar contra el demonio.

1.3.5. La Eleccion

Esté considerada como la tltima etapa del Camino. Se llama asi por-
que simboliza la condicién de «elegidos» como discipulos de Jesu-
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cristo que tienen los neocatectimenos que han llegado hasta aqui.
Por supuesto, solo llegan a ser «electi» aquellos que han pasado sa-
tisfactoriamente las distintas etapas precedentes, mostrando volun-
tad, empefio y disciplina en el cumplimiento de las tareas y exigen-
cias de aprendizaje evangélico y de cambio personal. Este periodo es
de preparacién final para las labores misioneras que-deberdn cumplir
los neocatectimenos. Como en todos los casos anteriores, la culmina-
cién de este periodo esta marcada por una elaborada y extensa litur-
gia especial denominada «Renovacién de las promesas bautismales».
Esta ceremonia se realiza en el marco de la vigilia pascual de Semana
Santa y supone un acto «consciente» y «voluntario» de reactualizacién
de las promesas. También es una ocasién para bautizar a nifios hijos
de los hermanos. La ceremonia dura varias horas, desde la mediano-
che, y culmina con un «Agape» («cordero pascual»). Asi, el Camino
ha concluido, después de transcurridos quince, dieciocho o veinte
anos de recorrido.

2. El «camino» en la iglesia: particularidad, diversidad e
integracion

Una critica frecuente al Camino Neocatecumenal es que sus comuni-
dades parecen ser sumamente cerradas, «exclusivas» y de un estilo
de vida parecido al de muchas «sectas» religiosas. En realidad, empe-
zando por él término «secta», el tema de estas formas de organiza-
cion religiosa ha estado durante mucho tiempo muy influido por pre-
juicios, juicios valorativos, etnocentrismo, etcétera, lo que muchas
veces ha dado como resultado estudios poco objetivos acerca de algu-
nos hechos religiosos.

Seria poco cientifico equiparar el Camino Neocatecumenal con
las «sectas» religiosas, tal como ordinariamente se connota a esta
expresion, ya que se verian seriamente limitadas las posibilidades de
comprension real de lo que significa y representa este movimiento
para la Iglesia. Asi pues, lo primero que debemos tener en cuenta es
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que su presencia en la Iglesia Cat6lica es parte de la diversidad de
manifestaciones religiosas particulares que se producen dentro
de ella. Es parte de un pluralismo que es la caracteristica predomi-
nante de una iglesia que funda su unidad en la integracién de las mas
variadas, diferentes y, muchas veces, hasta contradictorias formas de
vivir el cristianismo.

Esta paradoéjica pluralidad de expresiones religiosas es una de las
bases sobre las que se establece la universalidad de la Iglesia Cato6lica,
y es lo que ha ido construyendo y consolidando su unidad durante toda
la historia. Cada grupo, cada movimiento, cada orden o congregacién,
cada culto local, cada iglesia particular, entre muchisimas otras formas
de espiritualidad, tiene sus caracteristicas y orientaciones propias en
cuanto a practica, pertenencia y fe cristianas. Cada forma religiosa de-
fine en la iglesia la manera en que expresara su vinculacién a esta.

En el caso del Camino Neocatecumenal (como en el de muchos
otros movimientos, grupos y organizaciones de la Iglesia), algunos
de sus rasgos mas representativos dentro de la Iglesia han sido vis-
tos como semejantes a ciertos aspectos del tipo sociolégico de orga-
nizacién religiosa conocido como «secta». No es este el momento de
revisar la discusién teérica sobre las organizaciones religiosas ni de
hacer un analisis etimolégico sobre el termino «secta». Baste insistir
nuevamente en que es un término que refleja muy poco lo que son
cierto tipo de organizaciones religiosas, y que su uso se debe al «peso»
de la tradicién socioldgica que empez6 (a fines del siglo XX y comien-
zos del xx) esta linea de estudios basandose en tipos muy restringi-
dos de agrupaciones «independientes» dentro del cristianismo, que
estaban confrontadas con la Iglesia Catélica, y que se dio en llamar
«sectas» heréticas y cismaticas. Desde entonces, el término se ha
generalizado y aplicado indistinta y, debemos admitirlo, casi arbitra-
riamente a practicamente cualquier grupo religioso «independiente»
respecto de las principales iglesias y religiones.

Como es posible notar, no es este el caso de las comunida-
des del Camino Neocatecumenal. Sin embargo, podemos valernos
de las nociones generales que nos propone la moderna teoria
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sociolégica sobre estas organizaciones para compararlas con algunas
caracteristicas sociolégicas del movimiento neocatecumenal. Es im-
portante aclarar que tal comparacién es posible realizarla con practi-
camente todos los tipos de agrupaciones, movimientos y cultos reli-
giosos, ligados o no a una tradicién religiosa o iglesia. Es decir, lo
mismo se puede hacer con numerosos grupos de la Iglesia Catélica,
no tnicamente con el «Camino». Bryan Wilson (1970), soci6logo in-
glés, critico de los enfoques y las definiciones sobre las «sectas» he-
chos por cléasicos como Troeltsch, Niebuhr y otros, define de modo
amplio a las sectas como un tipo ideal de organizacién que presenta
las siguientes caracteristicas:

Las sectas son agrupaciones de caricter voluntario. [exigen] de sus
miembros un sometimiento pleno y consciente que sino llega a eli-
minar todos los demds compromisos debe, al menos, situarse por
encima de ellos, ya se refieran al estado, a la clase o al grupo familiar
[...]. La secta se considera a si misma como una élite, [...] como un
grupo aparte [...] [ademas] muestran cierta inclinacién al exclusi-
vismo. El estar afiliado a ellas se sitdia por encima de todos los de-
mas compromisos de tipo secular [...] tienen una vida muy intensa y
urgen a sus miembros unos méritos [para permanecer y seguir en
el grupo] [...] y cuentan también con ciertos procedimientos para
expulsar a los descarriados [...]; tienen conciencia de s misma, y su
formacién y reclutamiento son procesos conscientes y deliberados.
Por ello, [...] también posee un sentido de su propia integridad y que
[esta] [...] puede verse amenazada por los miembros despreocupa-
dos o insuficientemente comprometidos. (Wilson 1970: 26-28)

Sociolégicamente, una «secta» deberia tener estas caracteristi-
cas para ser considerada como tal; es decir, deberia ser voluntaria y
exclusiva, exigir una prueba de méritos a sus miembros, tener una
fuerte autoidentificacién y conciencia, considerarse una elite y ex-
pulsar a los desviados de sus normas y dogmas. Sin embargo, esta
definicién es solo un modelo o tipo ideal y tiene un valor instrumen-
tal en tanto ofrece un cuadro comparativo con los casos concretos de
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grupos religiosos. Es decir, no debemos esperar que un grupo tenga
necesariamente todos estos rasgos. En tal sentido, équé nos dice este
modelo respecto a algunas de las caracteristicas observadas en el
Camino Neocatecumenal?

En cuanto a la «voluntariedad», en el caso del Camino Neocatecu-
menal debemos recordar que las catequesis impartidas y los
métodos empleados hacen posible que las personas adultas deci-
dan integrarse a la comunidad, mas atn si son miembros de una
misma familia. En el caso de los menores, el proceso es diferen-
te. Practicamente existe la exigencia para que los menores, al
cumplir los 14 afos de edad asistan a las catequesis impartidas
en la comunidad donde estidn sus padres; aun cuando, en teoria,
después de algiin tiempo tengan libertad de elegir pertenecer o
no. Vemos aqui una voluntariedad relativa, aunque bastante me-
nos flexible que la que caracteriza a otros movimientos en la Igle-
sia. El «Camino» tiene objetivos bien definidos; entre otros, in-
tegrar en una perspectiva cristiana a las familias y a las parejas, y
sus medios procuraran alcanzar de hecho esa integracién.

Bajo unas caracteristicas muy propias del «Camino», el aspecto
del «mérito» para pertenecer a las comunidades es, segtin lo vis-
to hasta aqui, bastante elocuente por si mismo. Hay toda una
serie de requisitos y probaciones de que la persona esté «apta»
para continuar en las siguientes etapas del «Camino». En caso
de no estarlo, debe perseverar en su preparacién o dejarla. Cada
etapa es para un determinado tipo de neocatectimeno, y nadie
que no esté en las condiciones requeridas puede acceder a ellas.
Enfatizando la culminacién exitosa de cada fase, esta siempre
queda marcada por un rito al que se someten tinicamente los que
van a ser iniciados en la siguiente. Todo esto nos muestra la im-
portancia que tiene en el «Camino» el cumplimiento fiel de las
normas de pertenencia y formacién cristianas asumidas en el seno
de las comunidades.

Es muy interesante ver cémo en el Camino Neocatecumenal se
tiene una muy definida doble perspectiva del sentido de integra-
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ci6n y de pertenencia a la Iglesia. La «autoidentificacién» hace
que los hermanos neocatectimenos sientan, vivan y manifiesten
una muy firme pertenencia a la propia comunidad; casi por enci-
ma de cualquier otra forma de pertenencia. A tal punto que igual-
mente se desarrolla una fuerte autoidentificacién «neocatecu-
menal», frente a cualquier otra categoria social de cristianos; es
decir, se afirma el «nosotros» frente al «los otros». No obstante
esta caracteristica, existe una clara conciencia de pertenencia a
la Iglesia, asi como reconocimiento de su jerarquia, aunque pa-
rezca contradictorio con su sobredimensionamiento de la propia
conciencia de grupo.

Correlativamente con esta «autoidentificacién» esta también muy
desarrollada la conciencia de compromiso asumido con el grupo;
compromiso que lleva a una serie de renuncias radicales en nom-
bre de la pertenencia al «Camino». Un hermano neocatectimeno
debe renunciar a las riquezas y vanidades del mundo y hacer de
la vida comunitaria neocatecumenal uno de los centros principa-
les de la vida. Este principio, que en el caso de las sectas religio-
sas se conoce como €l «exclusivismo» y que consiste en el so-
metimiento absoluto y exclusivo de la persona con su grupo, en
el caso del Camino Neocatecumenal est4 relativizado por la con-
ciencia de pertenencia y compromiso con la Iglesia Catoélica.
Aun cuando, segtin las caracteristicas antes mencionadas, existe
en el «Camino» una poderosa fuerza que liga a los «<hermanos»
con la comunidad religiosa, no se llega a los extremos de propi-
ciar una ruptura y alejamiento con el resto del mundo, como lo
hacen las «sectas». Antes bien, hay un espiritu misionero por el
que se procura llegar a los demds para propiciar su salvacién. El
estatus «elitista», otra de las caracteristicas de las «sectas» por
la que se consideran sus miembros como los «elegidos» para ser
salvados de la hecatombe final con la que Dios castigara a este
mundo, no parece tener estas caracteristicas en la espiritualidad
neocatecumenal. Se trata mas bien de proponer y proyectar un
modelo «diferente» de cristiano que, sin duda, es considerado
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como mejor capacitado para hacer frente a los males de este mun-
do que cualquier otro catélico. Esto no significa que nieguen la
posibilidad de salvacién para los demas catélicos en comunién con
la Iglesia; sin embargo, es sociolégicamente paradéjico que al mis-
mo tiempo se insista bastante en la necesidad de mantenerse en el
«Camino» como vehiculo salvifico seguro y necesario.

Las limitaciones propias de un trabajo breve como el presente
nos impiden ahondar m3s en las caracteristicas sociolégicas del «Ca-
mino»; sin embargo, podemos decir, a partir de lo analizado ante-
riormente, que en el movimiento neocatecumenal estamos ante un
hecho religioso peculiar dentro de la Iglesia. Peculiar pero no ex-
clusivo, dado que parece ser una variedad sociorreligiosa de grupos
que, perteneciendo formalmente a la Iglesia, reconociendo su autori-
dad, institucionalidad y jerarquia, desarrollan una espiritualidad, un
estilo de vida y un sentido de integracién y pertenencia religiosa muy
relativos, en gran medida auténomos pero no conflictivos respecto
de la Iglesia. Desarrolla una particular forma de interpretacién de lo
que es la pertenencia a la Iglesia Catélica, que lo lleva a constituir
una organizacién comunitaria que se convierte, para sus seguidores,
en un centro vital casi absoluto, llegando en ocasiones a un cierto
debilitamiento de la perspectiva total de grupos y comunidades que
conforman la gran comunidad cat6lica. Esto se deduce a juzgar por el
énfasis puesto en la importancia de seguir el «Camino» como el mas
seguro medio de salvacién en la Iglesia.

Sin embargo, no obstante todas estas caracteristicas sociol6gi-
cas del «Camino», no se trata de una «secta», al estilo de las que se
conocen en nuestras sociedades, porque manifiestan su adhesién a la
Iglesia, sintiéndose parte de ella. Constituye, si, una forma de espiri-
tualidad de caracteristicas relativamente parecidas a las que han con-
figurado las de muchos grupos y movimientos religiosos producidos
fuera del marco institucional, cultural y tradicional de las iglesias cris-
tianas, y a las que ordinariamente se denomina indistintamente como
«sectas». Pero el Camino Neocatecumenal no es el inico movimien-
to con estas caracteristicas dentro de la Iglesia. El surgimiento de
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grupos y movimientos con un fuerte sentido comunitario, afectivo y
«familiar», importantes razones para entender la relaciéon de depen-
dencia establecida con sus integrantes, es una de las caracteristicas
del periodo posconciliar en la Iglesia. La diferencia especifica estd en
la manera tan acentuada en que se manifiestan en la espiritualidad
neocatecumenal muchas de las dimensiones sociorreligiosas que sue-
len observarse en grupos no catélicos.

3. Un largo camino en busca del reconocimiento oficial

El reconocimiento oficial del Camino Neocatecumenal por parte de la
Iglesia ha sido el resultado de un largo proceso de evaluacién y consi-
deracién de cada una de sus caracteristicas y elementos. Una de las
razones de este largo camino es la observaciéon que se le ha hecho de
tener una supuesta orientacién «protestante»; a juzgar por los temas
en que centra gran parte de su catequesis, evangelizacién e instruc-
ci6n religiosa cristiana. Temas como el «pecado», la «salvacién», la
«libertad cristiana», la «justificacién por la fe», el «demonio y el mal>,
el «exorcismo» la «adoracién de idolos», etcétera son caracteristicos
del discurso fundamental de los protestantes y evangélicos, pero tam-
bién forman parte de la reflexién y las ensefianzas neocatecumenales.
En realidad, esta ha sido una de las mas serias fuentes de preocupa-
ciones en torno al sentido cristiano y catélico del movimiento.

Otra de las criticas, cuestionamientos o «acusaciones» (como
refieren los propios iniciadores) que se le ha hecho al «Camino», es
que carece casi por completo de compromiso social. En gran propor-
ci6n esta es una consecuencia necesaria del tipo de espiritualidad y
estilo de vida comunitaria que se desarrolla en el «Camino». Segtn
se puede deducir de la descripcién y el analisis antes hechos, la ética
que se desarrolla es fundamentalmente mas individual que colectiva;
mas orientada al compromiso personal y familiar que al compromiso
social. Los <hermanos» neocatecumenales miden el éxito en su avance
por el «Camino» por la mayor cantidad de virtudes humanas y cristia-
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nas adquiridas que deben reflejarse en una completa transformacién
personal. E1 compromiso con la sociedad y con el mundo en general
discurre por ese mejoramiento en la calidad personal de vida. Por
ello, no es extrano que estemos frente a un movimiento eminente-
mente religioso que, a diferencia de otros, se compromete muy poco
en asuntos sociales.

En otro aspecto de las criticas, también se le ha cuestionado al
«Camino» una supuesta propiciacion de la repeticion del bautismo. Es
decir, estarfa asumiendo que hay una cierta inconsistencia o insufi-
ciencia sacramental en el bautismo recibido en la infancia, por lo que
verfa como necesaria no una reactualizacién (como en el caso del
movimiento carismatico) sino una repeticién del mismo. De haber
sido este el caso, el «Camino» seria, en efecto, un movimiento de
tipo evangélico que desconoce la validez sacramental del bautismo
catoélico, entre otras razones por la falta de conciencia de la persona al
recibirlo. También se le ha criticado al «Camino» aquello que ya se-
nalamos lineas antes al analizar su naturaleza sociol6gica: tener una
especie de «elitismo» y «exclusivismo» que se manifiesta en un ex-
cesivo repliegue de la comunidad sobre si misma. Es decir, el «Cami-
no» esta en la parroquia, funciona dentro de su ambito y estructura,
pero, al mismo tiempo, se mantiene alejado de los diversos aspectos
de su realidad. Es precisamente este aspecto «organizacional», refe-
rido a su forma de integrarse en las estructuras de la Iglesia Cato6lica,
otro de los que mas reservas y preocupaciones ha suscitado en la
jerarquia. '

Debido a estas y otras objeciones surgidas en el camino del mo-
vimiento neocatecumenal, muchas veces se han prbducido pronun-
ciamientos oficiales de la Iglesia acerca de la necesidad de realizar un
adecuado discernimiento teolégico de los contenidos doctrinales y
litdrgicos de la espiritualidad neocatecumenal. Sin embargo, gran parte
de este discernimiento ya ha sido realizado, quedando evidenciado
ello en la gran cantidad de documentos episcopales e informes espe-
cializados de te6logos y, sobre todo, en el creciente respaldo con que
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hoy cuenta de parte de obispos, sacerdotes, te6logos y, por supuesto,
de laicos en general.

Lo que muestran estas y otras observaciones hechas al «Cami-
no» es que posee en su estructura religiosa una serie de elementos
aparentemente «discrepantes» con lo que es el espiritu universal de
la Iglesia; aunque en realidad constituyen una peculiar forma de ser
catdlicos, que por su naturaleza puede ser incomprendida pero que
manifiesta una voluntad de vivir segtn las raices histéricas de la Igle-
sia primitiva, la de los apéstoles.

De hecho, la aparicién y el desarrollo del Camino Neocatecumenal
dentro de la Iglesia ha sido tomado desde un principio con mucha
cautela y prudencia por la jerarquia. No tanto por dudas acerca del
espiritu teolégico y doctrinal que inspira a sus asesores espirituales
pertenecientes al clero, sino fundamentalmente por la fuerte convo-
catoria de laicos que caracteriza a este movimiento. Estos laicos con-
forman, muchas veces, un sector de la Iglesia relativamente poco
instruido o muy alejado de la Iglesia y ademads critico de esta; carac-
teristicas que representan un riesgo latente de desviaci6n en las in-
terpretaciones doctrinales de los hechos de la Iglesia, de su liturgia y
de sus creencias fundamentales. Ha sido necesario, por tanto, un lar-
g0 «camino» de maduracién, discernimiento y consolidacién de un cuer-
po de creencias y de pricticas que orienten al movimiento sin el peli-
gro de alejarlo del espiritu esencial del magisterio de la Iglesia. Solo al
cabo de casi veinte anos de fundado el movimiento en Espaiia, obtiene
el reconocimiento oficial graficado en un importante manifiesto del
Papa Juan Pablo 11, quien le expresa su pleno respaldo el 30 de agosto
de 1990. Entre otras cosas importantes, el Papa dijo entonces:

[considerando que] numerosos hermanos en el episcopado han re-
conocido los frutos de este camino, [...] [en] mds de veinte afios de
vida de las comunidades difundidas en los cinco continentes, [...] [y]
teniendo en cuenta la nueva vitalidad que anima a las parroquias,...los
frutos de conversién que brotan, [...] [y, ademas] considerando las
vocaciones a la vida religiosa y al presbiterado surgidas de este Ca-
mino y el nacimiento de (seminarios) de formacién al presbiterado,
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[...]1 veconozco el camino neocatecumenal como un itinerario de forma-
cion catdlica, vdlida para la sociedad y para los tiempos de hoy [...]
para que se realice segtin las lineas [de formacién cristiana] pro-
puestas por sus iniciadores, en espiritu de servicio al Ordinario del
lugar y en comunién con €l, y en el contexto de la unidad de la Igle-
sia particular con la Iglesia universal. (Pasotti 1993: 17)

En realidad, no obstante este largo proceso del reconocimiento
oficial, el movimiento pudo funcionar desde un principio en el marco
institucional de las parroquias, al haber sacerdotes, religiosos y reli-
giosas, inclusive varios parrocos, vinculados a su surgimiento; aun-
que no siempre con el total beneplacito de los obispos. A medida que
ha ido creciendo en convocatoria laical, asi como en una serie de re-
sultados considerados prueba importante del espiritu catélico que lo
anima, el «Camino» fue ganando aprobacién y reconocimiento en cada
vez mas di6cesis de los diferentes paises en que se encuentra pre-
sente. Tales «evidencias» son, por ejemplo, el bautizo de muchos
hombres y mujeres adultos sin bautizar, el retorno a una practica cris-
tiana de numerosas personas alejadas de la Iglesia, la reintegracién y
recomposicién en torno a una espiritualidad catélica de numerosas
familias y matrimonios en crisis, la creacién de seminarios diocesanos
y, mas importante atin, la ordenacién de sacerdotes iniciados en la
vida catélica mediante las comunidades neocatecumenales. Todos
estos jalones de una espiritualidad catélica en formacién, aunque en
muchas ocasiones y aspectos polémica, por las razones antes analiza-
das, son vistos con simpatia y creciente aprobacién por parte de una
serie de miembros importantes de la jerarquia de la Iglesia. Ellos,
mediante la profusa documentacién de elogio y respaldo al Camino
Neocatecumenal, hacen al mismo tiempo un permanente llamado a
sus comunidades para que se mantengan en unidad con la Iglesia; un
llamado a la comunién catélica, fundamento de una Iglesia diversa y
universal.

Es importante recalcar la actitud de reserva y prudencia inicial
por parte de la Iglesia, que se manifest6 consciente del peligro que
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reportan los «impulsos renovadores» surgidos en las diferentes con-
fesiones cristianas y que muchas veces terminaron fuera de sus res-
pectivas estructuras eclesiales. Siempre se ha enfatizado el principio
del «communio» como uno de los fundamentos de la relacién de los
movimientos surgidos en la Iglesia. Casi todos los documentos
episcopales o pontificios referidos al Camino Neocatecumenal sefia-
lan puntual y firmemente este aspecto como una de las principales
preocupaciones. Es decir, se le ha requerido permanentemente al
«Camino» que mantenga y demuestre su fidelidad a la Iglesia y a su
Magisterio, condiciones indispensables para ser aceptado, no solo de
hecho sino también de Derecho.

Durante todo el tiempo transcurrido hasta el reconocimiento ofi-
cial, el Camino Neocatecumenal fue objeto de diversas evaluaciones
por parte de la Iglesia para verificar su fidelidad a esta. Asf, por ejem-
plo, sus lideres y fundadores fueron convocados por la Sagrada Con-
gregacion del Culto Divino y de los Sacramentos, en Roma, para que
expusieran las caracteristicas fundamentalmente catélicas de sus ri-
tos y formacién doctrinal impartida en las comunidades. En este caso
se cotejaron las lineas esenciales del «Camino» con los documentos
trabajados por dicha Congregacién en torno al proceso de cristiani-
zacioén de adultos, documentos contenidos en el llamado «Ordo
Initaiationis Christianae Adultorum». Ademds, fueron enviados es-
peciales de la Iglesia para presenciar las ceremonias que los
neocateclimenos realizaban en sus comunidades, a partir de lo cual
se logré una mayor adecuacién de la espiritualidad neocatecumenal
al «Ordo» oficial de la Iglesia. Asimismo sus diversos temas, docu-
mentos y guias de instruccién doctrinal fueron examinados por «ex-
pertos en catequética» designados por la Congregacion de la Fe. En
suma, todo un proceso de delicada y minuciosa «investigacién» por
parte de la jerarquia, que hizo todo cuanto fue posible para estar se-
gura de no estar aprobando una «herejia» como tantas otras surgidas
en la Iglesia de otros tiempos. Dicho proceso también incluyé las
entrevistas con Paulo VI y Juan Pablo II, asi como la visita de ellos a
las comunidades neocatecumenales de algunas parroquias romanas.

192



EL MOVIMIENTO NEOCATECUMENAL

Todo esto condujo finalmente a la «solucién juridica» de la presencia
oficial del Camino Neocatecumenal dentro de la Iglesia Cat6lica.

Tenemos asf, en el caso del Camino Neocatecumenal, un ejemplo
de cémo se produce el fenémeno del pluralismo religioso dentro de la
Iglesia Catolica; en condiciones ideolégicas, sociales, culturales y eco-
némicas tales que ponen a prueba su capacidad de tolerancia, entendi-
miento y aceptacién de modos diferentes de ser cat6licos que, aunque
incomprensibles e incomprendidos, son igualmente vélidos y legiti-
mos. En el Pert, pafs con una larga y rica tradicién religiosa catélica, el
Camino Neocatecumenal sirve de expresién religiosa a un sector de
esta Iglesia, fundamentalmente pobre, no solo material y econémica-
mente sino también en vida comunitaria y en fe. Segtn lo visto en el
caso del movimiento neocatecumenal, a medida que nuestras socieda-
des se hagan cada vez mas complejas y experimenten cambios profun-
dos en su organizacién, cultura y estructura, el futuro de la Iglesia es-
tara signado por un proceso de afirmacién de ciertas «autonomias»
relativas, parecidas a la del «Camino». En este proceso, que también es
de definicién de identidades religiosas, algunos sectores del pueblo
cristiano expresaran su fe y al mismo tiempo «construirdn» su propia
utopia social... asi como lo hicieron los primeros apéstoles.

4. Elmarco social y eclesial de difusién del «camino» en el
Pera

Aparentemente, segtin las descripciones precedentes, el «Camino»
constituye sélo un aspecto de la vida religiosa e institucional de la
Iglesia Catélica en el Perd. Catequesis prolongadas e intensa activi-
dad litdrgica, junto con un fuerte sentido de pertenencia catélica y
una estrecha vinculacién a la parroquia, son, entre otras, sus caracte-
risticas religiosas mas importantes. Sin embargo, los hechos religio-
sos no estan aislados de otros aspectos de la realidad social en cuyo
marco se producen. En el caso del movimiento neocatecumenal, lo
primero que debemos tener en cuenta para comprenderlo mas all4d de
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sus dimensiones propiamente religiosas, es el periodo social en el
que se difunde en el Pert. No es casual ni exclusiva su difusién en
nuestra sociedad desde mediados de la década de los setenta, ya que
esta es una época en la que se producen simultineamente una serie
de fenémenos y problemas religiosos, politicos, econémicos, etcéte-
ra que marcaron profundamente la vida de nuestro pais.

En este periodo, la sociedad peruana vive intensas transforma-
ciones estructurales que se habian venido gestando desde la década
previa. Asi por ejemplo, la migracién campesina a las ciudades, con el
consiguiente y caético crecimiento urbano en un marco de creciente
pobreza, falta de empleo y aguda politizacién de los conflictos labora-
les durante los regimenes militares de la época, constituyen algunos
de los aspectos més visibles de una etapa de crisis en el Peri. Se
agudizan muchos problemas sociales relacionados con la pobreza y
«marginalidad» en que se encuentran los sectores sociales mas afec-
tados por esta situacién critica: delincuencia, drogadiccién, abandono
familiar, tugurizacién y deterioro de las condiciones ecolégicas del
habitat, etcétera. Esta es, también, la época en que se van consoli-
dando las bases ideolbgicas y organizativas de Sendero Luminoso y
otras agrupaciones subversivas que marcaron hondamente la crisis
politica y social en nuestro pafs durante la década siguiente. Simul-
taneamente se intensific6, en el marco de las migraciones, el encuentro,
contacto y fusién de elementos culturales andinos y urbanos, generan-
dose corrientes y expresiones de una cultura popular nueva, diferente,
que impuso sus «condiciones» a la sociedad peruana tradicional. Es
también la época de formacién y consolidacién de nuevos sectores
sociales que emergieron como consecuencia de estos cambios. Es en
este dificil contexto social en el que llega al Pert el grupo misionero
de «itinerantes» que inicia el «Camino» en sendas parroquias popu-
lares, muy afectadas por estos y otros problemas como los descritos.
En suma, la década de los setenta constituye una etapa clave a consi-
derar para la comprensién de una serie de procesos y fenémenos so-
ciales que marcaron decisivamente el rumbo social, cultural, politico
y hasta religioso del Perti.
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En el aspecto propiamente religioso de este periodo, en cuyo
marco se difunde el «Camino» en el Pert, es también muy importan-
te tener en cuenta que en los afios setenta la Iglesia vive las conse-
cuencias del complejo y dificil proceso derivado del Concilio Vaticano
II, y de las Conferencias Episcopales de Medellin y Puebla que
redefinieron teol6gica, pastoral y litirgicamente (entre muchos otros
aspectos) los rumbos del cristianismo. En el seno de la Iglesia sur-
gen controversias acerca de cudl es la pastoral més adecuada y cuél la
teologia que la sustenta; el tema de la pobreza, cuya realidad aparece
duramente reflejada en las grandes mayorias del pueblo catélico pe-
ruano, es interpretado de diferentes y hasta contradictorias maneras
por sacerdotes, religiosos, laicos y teélogos, cada cual con un discur-
so inevitablemente influido por las corrientes ideolégicas existentes
en la época. Asi, vemos surgir en la Iglesia més institucional sectores
a los que se denominé «progresistas» y «comprometidos» con los
pobres; otros son denominados como «conservadores» y «tradicio-
nalistas». En general, es un periodo en el que hay una fuerte tenden-
cia a la politizacién del trabajo pastoral en las parroquias, expresada
en una gran preocupacioén por dar una interpretacion teolégica y evan-
gélica a los conflictos y problemas politico-sociales que afectan al
pueblo creyente. Sin embargo, ya para los afos en que llega el «Ca-
mino» al Perd, la actividad pastoral pasa de ser mas «politica» a ser
méis «social» (Klaiber 1988: 51), caracterizdndose por integrar una
serie muy amplia de otros aspectos y, sobre todo, por considerar de
manera especial el papel y protagonismo del laico en la marcha de la
Iglesia. Es en este contexto de promocién laical y de «despolitizacién»
del trabajo pastoral donde se forman las primeras comunidades
neocatecumenales en parroquias populares de Lima.

Pero en el dmbito de las experiencias religiosas populares, la
década de los afios setenta es también muy importante ya que cons-
tituye un periodo de verdadera revitalizacion religiosa, no solo en el
mundo catélico popular sino, en general, en las distintas corrientes,
tradiciones, iglesias, etcétera. Este fenémeno no parece ser tnica-
mente algo propio y exclusivo del proceso estructural peruano en
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guran la «Misién Rama», la «<Divina Revelacion Alfa y Omega», etcé-
tera. Es cierto que estas tltimas categorias de grupos religiosos
sincréticos tuvieron poca repercusioén en los sectores pobres; sin
embargo, son parte del medio religioso, tan variado y complejo segiin
podemos constatar, en el que empiezan a formarse en el Pert las
primeras comunidades neocatecumenales.

4.1. El «Camino» y su impacto social y religioso en el Peri

¢Qué relacién tiene la difusién del Camino Neocatecumenal en los
sectores populares, con todo este conjunto de cambios y procesos
ocurridos durante este periodo de los afios setenta? Sin duda, la re-
cepcién que una parte de la Iglesia y del pueblo catélico hizo de la
propuesta neocatecumenal forma parte y es expresion de los proce-
sos estructurales mayores por los que atravesoé la sociedad peruana
en esos afnos. Un fenémeno religioso producido en tales condiciones
no puede ser simplemente el resultado de un repentino impulso es-
piritual o devocional en el alma del pueblo creyente. Como todo as-
pecto de la realidad social, los hechos religiosos también se encuen-
tran, en diversos grados y formas, vinculados a la sociedad en la que
se producen. Desde el punto de vista de las ciencias sociales, particu-
larmente desde ciertos postulados teéricos de la sociologia de la reli-
gion, se puede afirmar que existe una cierta relacién de causalidad
entre el surgimiento y desarrollo de grupos y movimientos religio-
sos, con las situaciones de crisis estructural por las que eventual-
mente atraviese la sociedad. Salvando, obviamente, las diferencias
de lo que ha sido el caso peruano, histéricamente es posible compro-
bar estas afirmaciones de la sociologia en los casos concretos de los
procesos de urbanizacién, migracién e inmigracién en sociedades
como la norteamericana de fines del siglo xix y comienzos del pre-
sente. Entonces dichos procesos originaron una explosion religiosa
de iglesias, «sectas», movimientos y cultos que constituyen parte del
actual y complicado mapa religioso de los Estados Unidos. Lo sucedi-
do en el Perti en los afios setenta parece confirmar estas correlacio-
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esa época; quizas el nuestro sea un aspecto particular de toda una efer-
vescencia religiosa de miiltiples caracteristicas, observada a escala
mundial durante esa época. En nuestro caso, es un periodo de expan-
si6n de muchas iglesias evangélicas, grupos y movimientos de tipo
pentecostal, en los distintos estratos socioeconémicos, pero especial-
mente en las zonas populosas y muy pobres del Perd. Es alli también
que grupos como los Testigos de Jehova, los Mormones y los
Adventistas del Séptimo Dia, caracterizados por su excesivo «exclu-
sivismo» y visién «escatolégica» de la historia y el mundo, encuen-
tran un terreno propicio para difundir sus mensajes y establecer mas
«iglesias», «comunidades» y «estacas». Mencién especial merece la
expansion, en este periodo de los setenta, de la «Asociacién Evangé-
lica de la Mision Israelita del Nuevo Pacto Universal», original sinte-
sis religiosa de elementos biblicos, escatolégicos y andinos, estruc-
turada por su lider y fundador Ezequiel Ataucusi Gamonal.

Esta revitalizacién de la experiencia religiosa peruana se produ-
ce también fuera de los dmbitos mas tradicionalmente conocidos del
cristianismo; asi, desde comienzos de los aflos setenta, empieza a
llegar, a aparecer o difundirse una nueva corriente de grupos y de
movimientos religiosos, filoséficos, «esotéricos», muchos de ellos
totalmente inéditos y completamente ajenos a las tradiciones socia-
les, culturales y religiosas del pueblo peruano. Son grupos cuyas doc-
trinas, practicas, organizaciones y estilos comunitarios de vida estin
constituidos e inspirados en una gran variedad de fuentes histéricas,
filosoficas, cientificas, astroldgicas, astronémicas, religiosas y cultu-
rales, generalmente vinculadas al mundo oriental (Jap6n, China, In-
dia, etcétera), asi como a las filosofias y raices histéricas del mundo
clasico de la antigiiedad grecolatina, entre otras. Tenemos asi, por
ejemplo, toda la gama de grupos conocidos como «Mahikari», la «So-
ciedad Para la Consciencia del Krshna», més conocida como «Hare
Krshna», la «Misién de la Luz Divina», del Guru Maharatji, la «Igle-
sia de la Unificacién» de Moon, los «Nifios de Dios» (hoy «la Fami-
lia»), la «Gran Fraternidad Universal», la «Nueva Acrépolis», entre
los procedentes del extranjero; mientras que entre los nacionales fi-
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nes sociolégicas. Siendo asi, entonces, en el caso de la difusién de las
comunidades neocatecumenales durante esta época, {cémo se pro-
dujo su interrelacién efectiva con el conjunto de procesos que las
enmarcaron y que sucintamente ya hemos resefiado? La respuesta
es bastante compleja y requiere de anilisis y descripciones que so-
brepasan largamente los limites del presente trabajo. No obstante, es
posible mencionar, a modo de hipétesis, algunas ideas generales al
respecto.

e Un movimiento religioso como el Camino Neocatecumenal, cen-
trado, entre otros objetivos religiosos y cristianos, en recompo-
ner y replantear el valor de la familia como institucién y comuni-
dad fundamental de la sociedad, en revalorizar el matrimonio como
«instrumento» de consolidacién y estabilidad que legitima la uni-
dad familiar; y que promueve entre sus miembros la solidaridad
y la mejora de las relaciones sociales, ademaés de redefinir el sen-
tido de la vida personal, social y religiosa de la gente, constituye
una parte del conjunto de estrategias que se le presenta a algu-
nos sectores de la sociedad para recomponer sus dimensiones
sociales mas afectadas por los cambios sufridos. No significa esto
reducir el valor religioso del «Camino» tinicamente a variables
de tipo sociolégico, sino que expresa lo que objetivamente ocu-
rre en el ambito de la relacién que el movimiento tiene con la
sociedad en la que se difunde y crece religiosamente.

Los cambios estructurales por los que atravesé la sociedad pe-
ruana durante las décadas de los sesenta y los setenta dieron
como resultado, entre otros, la recomposicién de la estructura
social del Pert, no solo en el &mbito rural sino también, como es
légico, en el ambito urbano. Aparecieron nuevos sectores sociales
«emergentes» que literalmente «saturaron» la periferia urbana
tradicional de ciudades como Lima, «invadiéndolas» y transfor-
mandoles «el rostro». Nuevos sectores sociales, nuevos hébitats
urbanos, nuevas relaciones sociales, nuevos conflictos sociales,
mayor pobreza y tugurizacién, nuevas formas de expresion del
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«machismo» y de la violencia doméstica, mayor influjo de los
medios de comunicacién con la consiguiente transmisién de nue-
vos valores, entre muchos otros factores, son hechos que deben
haber tenido alguna forma de repercusién en los sistemas de ideas
y de valores de la gente, asi como en la forma en que organizaban
su relacién con el mundo social y para situarse en él. Son cam-
bios que en poco tiempo han trastocado el «orden» que tuvo la
sociedad durante mucho tiempo, afectando las instituciones fun-
damentales de toda la vida social como son la familia, el matrimo-
nio, etcétera. Es la época en que empieza a difundirse en la socie-
dad peruana el consumo de drogas entre los j6venes, problema
que repercute seriamente en la integridad de muchas familias en
los diferentes sectores socioeconémicos.

Son diversos los grados en que estos cambios afectan a los dife-
rentes grupos de personas en la sociedad; no todos ven alterados
drasticamente sus estructuras de pensamiento, de interpreta-
ci6n y de significado, como consecuencia de los cambios tan rapi-
dos operados en el dmbito de las bases estructurales de la socie-
dad. El sector de la Iglesia que pertenece a las comunidades
neocatecumenales es solo una parte de aquellos sectores que se
vieron mas afectados por los cambios en nuestra sociedad. Para
ellos, la reestructuracién y recomposicién de su vida social y de
surelacién con la sociedad y consigo mismos, asi como la recom-
posicién de sus sistemas de valores, ha pasado por la mediacién
de este movimiento.

Desde el punto de vista religioso, las comunidades neocatecu-
menales constituyen un medio por el cual los sectores sociales
participantes pueden recomponer las partes afectadas de sus sis-
temas de ideas para la comprension religiosa de la realidad, que
se vieron debilitados durante el proceso de cambios experimen-
tados por la cultura y sociedad peruanas en los afios setenta. Para
que las personas puedan relacionarse con el mundo social, adap-
tarse a él, aceptarlo como propio y vivir en relativa armonia con
la realidad, la cultura actda sobre ellas mediante una serie de
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concepciones, nociones, ideas, imagenes, etcétera que son como
las bases para organizar el pensamiento y el entendimiento de la
vida social y de la realidad en general. Dichas nociones, concep-
ciones e imégenes pueden ser de diferentes tipos y correspon-
der a otras tantas formas de conocimiento y de comprensién de
larealidad. Una de tales formas es la religiosa, que corresponde a
todo ese conjunto de cosas que la gente explica e interpreta en
funcién de sus creencias, devociones, espiritualidades, adscrip-
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